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CUVANT INAINTE

Aparitia revistei Studia Universitatis Babes-Bolyai, seria Theologia
Graeco-Catholica Varadiensis, publicatie a Departamentului din Oradea al
Facultati de Teologie Greco-Catolica, prilejuieste intalnirea dintre problematicile
contemporane din lumea teologiei, istoriei sau filosofiei. Exploatarea izvoarelor,
analiza profunda a chestiunilor disputate gi rigoarea stiintificad vor orienta
preocuparile autorilor spre deschidere novatoare, abordand temele tratate in
totalitatea lor si fara prejudecati. De asemenea, releva implicarea de azi a
Bisericii Roméane Unite, Greco-Catolice, la dezvoltarea europeana a societatii
roméanesti, reflexie a imensului travaliu din trecut al naintasilor nostri si inceput
benefic pentru o cuvenita reparatie prezenta si viitoare.

Lumea moderna, fondata, cel putin in teorie, pe principiile de libertate
si egalitate, s-a nascut sub influenta si sub inspiratia Bisericii. De fapt, o
Biserica ce nu influenteaza asupra societatii in care traieste, ci raméane straina
si ostila, apare, pe buna dreptate, mai degraba o piesa de muzeu decéat un
izvor de apa vie, de unde toti Tsi astampara setea. Azi mai este chemata sa
promoveze transcendentalul, s& sustind unitatea dintre morald si diferitele
activitati umane, sa apere libertatea bazata pe demnitatea persoanei umane,
fundamentata pe participarea la natura divina si sa reaminteasca omului
propriile limite. "Biserica <isi continud peregrinarea intre prigoana lumii gi
mangaierile lui Dumnezeu>, vestind crucea si moartea Domnului pana cand va
veni. Dar cu puterea Domnului Tnviat, ea este Intdritd pentru a nvinge, prin
rdbdare si dragoste, suferinfele sale interioare gi exterioare si pentru a revela
lumii, Tn mod fidel, degsi sub umbre, misterul Domnului, p&na cand, la sfarsit, El

se va manifesta in plind lumind" (Lumen Gentium 8).



VIRGIL BERCEA

La intélnirea secolelor si mileniilor se nagte o revista din dorinta de a
deschide o noua perspectiva poporului lui Dumnezeu. Pentru depasirea
handicapului serios al anilor de totalitarism, ale carui efecte le vom resimti inca
mult timp, initiativa colectivului de teologi, istorici si filosofi ai Departamentului
din Oradea de a edita aceasta revista, nu poate fi decéat binefacatoare. Lucru

pentru care 1i binecuvantez si ii felicit din toata inima.

t VIRGIL BERCEA
Episcop de Oradea
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. TEOLOGIE

RELIGIOZITATEA MONAHISMULUI PRECENOBITIC

ALEXANDRU BUZALIC

SUMMARY. The Religiosity of the Precenobitic Monachism. The paper
presents the problems of the christian monachism of first centuries from the
regard of spiritual theology and psycholoy of religion. After the presentation of
the prechristian forms of ascetic life (philosophical life, communities of
therapists from Alexandria, the esenian community), are reveled the reasons of
appearance of the christian monachism. The christian monachism was born as
an anachoretical movement — a withdrawal from the world, passes through an
eremitic phase, in order to become a mass movement. The anachoretic phase
is represented by Saint Anthony the Great, while the passing from the eremitic
life towards the cenobitism is realized by Saint Pachomius. The monastic
religiozity consists of the experience of a deep love regarding God and the
fellow creatures, experience completed only after a long soul purification —
katarsis and the undersanding of the real significance of the christian church.

Monahismul este un fenomen care insotegte toate religile mantuirii gi care
are implicatii profunde asupra vietii persoanelor convertite, asupra societatii, asupra
culturii si spiritualitatii unui popor.

Monahismul crestin este o forma cu totul deosebita de celelalte forme de
viata ascetica din alte religii. in plus, monahismul este o forma vie a Bisericii lui
Christos care pastreaza structura ierarhica a Bisericii, fiind si depozitarul harurilor
care se materializeaza in mod vizibil in viata si activitatea monahilor. Fundamentul
scripturistic care sta la baza vietii monastice crestine il gasim in Faptele Apostolilor:
"Si staruiau in nvatatura Apostolilor si la impartasirea frangerii painii si la rugaciune.
Toate sufletele erau stapanite de teama; si multe semne si minuni se savarseau de
catre Apostoli in lerusalim, si mare era frica in toti. lar toti cei ce credeau, erau
mpreuna la un loc si aveau toate de obste. Si-si vindeau mosiile si bunurile, iar
pretul 1l imparteau tuturora, dupa nevoia fiecaruia. $i intretindndu-se in fiecare zi cu
totii impreuna in templu si frAngand péainea prin case, luau hrana cu bucurie $i cu
inima nevinovatd, laudand pe Dumnezeu si fiind bine vazuti de tot poporul. lar
Domnul sporea zilnic numarul acelor care aveau s se mantuiasca."

Monahismul crestin se aseamana cu celelalte forme de viata ascetica
pagéane doar din punct de vedere fenomenologic, fundamentul si motivatia care-i sta
la baza dandu-i specificitatea. Monahismul crestin se naste ca 0 miscare eremitica i
anahoretica cu caracter spontan, dupa care capata un caracter de masa. Sub forma
comunitara incepe sa se manifeste in secolele -1V cand apare cenobitismul arhaic
pahomian si apoi cel basilian.

! Fapte 2, 42-47.
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1. Forme de via ta ascetic & precre gtine

Desi nu putem vorbi despre un monahism Tn sensul strict al cuvantului,
forme de viatd dedicate contemplatiei Adevarului, Binelui gi Frumosului Tntalnim
in filosofie, in religiile mantuirii si in unele forme de viatd comunitara apartinand
sectelor encratice.

a. Viata filosofic a

Filosoful, iubitorul de intelepciune, este chemat sa cunoasca Adevarul,
insa idealul 1l gasim in trdirea conforma cu Adevarul. Se impune astfel o
retragere din lumea profand si trairea unei vieti ca o marturie despre adevar. in
istoria filosofiei, viata filosofica o intélnim ca o viata traita in silenfiu, intr-o liniste
interioara care sa-i permitd omului sa auda muzica sferelor si sa inteleaga
armonia lumii. Acest mod de viata, cunoscut sub numele de modul de viatd
pitagoric - TVTAYOPEIOG TPOTIOG TOU Blou a fost cunoscut si s-a bucurat de faima
printre crestini. Silentiul constituie Tnsa numai un mijloc prin intermediul caruia omul
ajunge sa traiasca o viata contemplativa — viafa theoreticd, care are drept scop
armonizarea propriei gandiri cu Intelepciunea - voug, identificatd cu Dumnezeu,
principiul creator.

"De un astfel de Principiu (motor si cauza) atarna Cerul si natura. Viata
lui contemplativa e cea mai minunatd ce se poate inchipui, dar noua ni-s
harazite doar putine clipe de acest fel. Pentru El traiul acesta dureaza pururea —
lucru care noud ne e peste putintd — deoarece la El activitatea se confunda cu
fericirea sa. Tocmai pentru ca starea de veghe, senzatia si cugetarea sunt acte,
constituie ele cea mai mare pldacere a noastra, iar speranta si amintirea au
aceeasi insusire de a fi placeri datorita factorilor pomeniti mai sus [ receptorul
inteligibilului si al substantei este gandirea, care manifestandu-se in act, poseda
inteligibilul. Asa ca elementul divin pe care omul pare sa-l cuprinda cu intelectul
apartine mai degraba Primului Migcator nemigcat, iar actul de contemplare este
cea mai mare si cea mai pura fericire. Daca divinitatea are parte de aceasta
fericire vesnica si noi doar din cand in cand, lucrul e minunat; iar daca d|vm|tatea
are parte de ea intr-o masura atat de mare, atunci si minunea e si mai mare."

Aceste fragmente din Metafizica lui Aristotel, caracterizeaza modul cum
era inteles un alt element al vietii filosofice si anume contemplatia. Calugarii
cre§t|n| aveau sa inteleaga prin contemplale o naltare a inimii spre Dumnzeu
inima definita de Sfantul Toma de Aquino in sec. Xlll ca un act al v0|nte|
Calugarul, prin intermediul inmii intelege o folosire a tuturor potentelor splrltuale
intelectuale, pentru a reface legatura perfecta dintre Dumnezeu si individ,
legatura pervertita de pacat care a devenit posibila prin jertfa lui Isus, Dumnezeu
adevarat si om adevarat.

2 Cf. Spidlik Tomas, La spiritualita dell” Oriente Cristiano, Pontificium Institutum Orientale,
Roma, 1985, p. 188.

3 Aristotel, Metafizica, Editura IRI, Bucuresti, 1996, cap.XIl 1072 b, p. 475-476.
* Cf. Summa Theologiae, 2 Il 44,5.
6
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b. Filon din Alexandria

Apartinand comunitatii evreiesti din Alexandria, Filon (25 iChr.-50 dChr.), va
realiza o sinteza intre Septuaginta — LXX si filosofia greaca prin numeroasele
comentarii pe care le face asupra scrierilor biblice. n filosofia filoniana, Logosul
devine o Persoana, un mijlocitor intre Dumnezeu si lumea materiald, conceptie
care preia ideile platonice, conceptia puterilor in viziunea stoicilor si viziunea
despre Tngeri din traditia ebraica. Conform metafizicii filoniene, Tn sufletul uman
se intdlnesc doua lumi: una pur materiala reprezentata de partea senzitiva a
sufletului si una divina, legata de potentele intelectuale. Dintre toate fiintele
spirituale, omul se afla pe treapta cea mai de jos in raport cu Dumnezeu care
este izvorul si apogeul tuturor perfec’giunilor.5

Omul trebuie sa se intoarca la Dumnezeu si sa refaca legatura cu El,
acesta fiind scopul vietii omului pe acest pamant. Acest lucru nu se poate realiza
decét prin intermediul intelectului, atunci cand sufletul este eliberat de partea
senzitiva, Tn extaz (cf. grecescului €& otaalg—iesire din stare), stare care se
atinge prin contemplatie. Viata umana, trebuie sa se caracterizeze prin contemplatie
si sa fie o acumulare permanenta a virtutilor, care are rolul de a vindeca ranile
produse de pacat. Viata contemplativd se propune ca o forma de terapie care
vindeca de pasini partea senzitiva a sufletului, existand comunitati de terapeufi.

c. Esenienii

Secta esenienilor apartine iudaismului si-si are Tnceputul n timpul
razboiului Macabeilor. Cand Simon (142-134 iChr.) a fost proclmat prin{ si mare
preot perpetuu, serviciul marii preotii a fost transferat irevocabil din méana
zadokitilor Tn mana hasmoneilor. Un grup de crdinciogi din lerusalim fmpreuna
cu cel pe care 1l considerau Stapanul Dreptdfii, preot zadokit si reprezentant al
clasei sacerdotale legitime si ultraortodoxe, s-au refugiat Tn pustiul ludeei,
infiintand comunitarea de la Qumran. °

Asemenea protocrestinilor, esenienii se considerau un popor al Noului
Legamant (in analogie cu Vechiul Legdmant infaptuit de Dumnezeu cu Moise),
legamant innoit de Stapanul Dreptatii, care va intemeia o comunitate eschatologica
ca o anticipare a erei mesianice. Viata de la Qumran respecta un program riguros
monastic si propunea Viafa apocalipticd. Asteptarile esenienilor sunt inscrise n
Sulul Ré&zboiului Fiilor Luminii Tmpotriva Fiilor Intunericului care prezinta
urmatorul scenariu eschatologic: o mobilizare de sase ani, urmata de douazeci
si noud de ani de razboi. Armata Fiilor Luminii ar fi formata din 6000 de calareti
si 29000 de pedestrasi, la care se adauga ingerii lui Dumnezeu. La inceputul
anului 68 dChr.un contingent din armata lui Vespasian a distrus manastirea din
Qumran, printr-un asediu in pustiul strajuit de Marea Moarta. Un mare numar de
manuscrise a fost ascuns in vase de lut, astfel incat in urma descoperirilor
arheologice din 1947-1951 cunostiintele asupra migcarilor apocaliptice evreesti
s-au Tmbogatit considerabil.

® Cf. Tatarkiewicz Wladislaw, Historia Filozofii, Polskie Wydawnictw Naukowy, Warszawa,

1995, p. 164-165.

® Cf. Eliade Mircea, Istoria Credintelor si Ideilor Religioase, vol. II, Editura ~Stiintifica, Bucuresti,

1991, p. 322-323.

7
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Mircea Eliade subliniaza principalele deosebiri dintre esenismul si
crestinismul primitiv. Astfel, eschatologia eseniana provine din traditia sacerdotala,
in timp ce crestinismul se bazeaza pe profetismul Vechiului Testament;
banchetul mesianic esenian i excludea pe cei informi fizic sau spiritual Tn timp
ce pntru crestini semnele Tmparatiei se manifestau tocmai prin vindecarea
invalizilor si invierea mortilor. In plus, ascetismul pseudomonastic de la Qumran
are alte obiective fatd de ascetismul crestin, care recunoaste Invierea lui Isus
Christos, Darul Sfantului Spirit, libertatea in opozitie cu rigorismul Legii, etc.

* x %

Monahismul crestin se naste ca un fenomen spontan, eremitic $i
anahoretic care incepe sa prinda amploare din a doua jumatate a sec. Il dChr.
Calugarul (termen roménesc care provine din grecescul KaAog-frumos si
yepwv — batran), chemat sa fie infrumusetat de Tintelepciunea maturitatii
spirituale, este numit in literatura greaca prin termenul monah (cf. grecescului
povog - singur). ins& aceasta singurétate se referd doar la aspectul fenomenologic,
exterior, pentru ca adevaratul monah nu poate fi singur ci in comuniune cu
Dumnezeu, care i confera o plinatate interioara.

Monahismul apare pentru prima oara in Pustiul Egiptului, ca o forma de
viatd eremiticd in care se pot observa unele influente din ascetica si mistica
egipteana. Solitudinea trebuie sa devina o componenta a psihicului calugarului,
care nu are sufletul impartit fatd de nici o alta persoana inafard de Dumnezeu:
Dumnezeu este iubire, iar asceza devine mijlocul prin intermediul careia omul
ajunge la El. Tot ceea ce tine de viata monastica, organizare, program, reguli,
au rolul de a structura religiozitatea monabhilor, care trebuie sa ajunga la o
legatura profunda, interiorizata, sa traiasca in comuniune cu Dumnezeu.

Pentru reconstituirea inceputurilor vieti monahale dispunem de
numeroase izvoare. Mai intdi avem celebrele Apofthegmi (cf. grecescului
amo@Beypa — maxima), culegeri de maxime cu un profund caracter spiritual care
devin modele de urmat pentru diferitele situatii in care se poate afla monahul.
Un alt izvor deosebit de pretios 1l constituie Viefile scrise de ucenicii marilor
maestrii spirituali, care sunt modele de urmat si subiecte de meditat pentru cel
chemat sa traiasca apropierea de Dumnezeu intr-un mod particular. Nu in
ultimul r&nd trebuie sa enumeram Regulile scrise de marii organizatori ai
comunitatilor, precum Pahomie si Vasile cel Mare. Tot 0 marturie vie despre
viata monahala si despre particularitatile ei o reprezintd comunitatile calugaresti
athonite si din Romania, deoarece aici putem intalni eremitaje, schituri, lavre si
mari manastiri, in care inca se mai desfasoara viata ascetica In conformitate cu
practicile monahismului primar, bineinteles cu influente din secolele ulterioare.

La intrebarea care sunt cauzele monahismului se pot da diferite
raspunsuri. O prima posibilitate se refera la evolutia Bisericii dupa dobandirea
libertatii. Dupa epoca martirilor, singura mdrturie de credintd o constituia trairea
radicala a sfaturilor evanghelice. In plus, odatd cu transformarea crestinismului

8
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dintr-o religie prohibita intr-o religie oficiala, viata spirituala a Bisericii a fost
marcata de o decadere datorata numerosilor pseudoconvertiti; Th acest context,
cei care au dorit sa fie cu adevarat crestini nu s-au multumit cu o practica
religioasa de suprafata, astfel incat o solutie o reprezinta fuga de lume si tréirea
n pustiu pana la eliberarea de pasiuni, care se dobandeste prin lupta cu sinele.

O alta posibilitate o constituie tocmai incercarea de reinstaurare a
radicalismului evanghelic. In acest sens, calugarii au fost intotdeauna marturii vii
despre adevarata Bisericd a lui Christos, traind viata crestind in sensul ei
originar.

Nu in ultimul rénd trebuie mentionat faptul ca viata monahala este o
charisma a Spiritului Sfant. Viata spirituala este opera Spiritului lui Dumnezeu si
orice chemare spre un anume mod de viata trebuie privita in perspectiva Vointei
lui Dumnezeu fata de fiecare individ in parte, in vederea mantuirii.

Dintre cei mai de seama reprezentanti ai monahismului arhaic se
numara Sfantul Antonie cel Mare, a carui viatd o cunoagtem din scrierile
Sfantului Athanasie gi Sfantul Pahomie, care fondeaza comunitatile pahomiene,
o forma de viatd monahala intermediard anahoretismului gi cenobitismului.

2. Sfantul Antonie cel Mare

Viata lui Antonie o cunoastem din scrierile Sf. Athanasie, avand forma
unei povestiri care se doreste o regula. Antonie (250-354) a fost un tanar
alexandrin dintr-o familie Tnstarita, insa de origine sociala medie. Dupa moartea
parintilor raméne cu o sora si 0 casa, impreuna cu toate bunurile pe care le
mosteneste. La circa 6-8 luni de la moartea parintilor are loc convertirea sa la
viata monahala. Intrat in biserica ascultd o predica despre chemarea Apostolilor
si ste profund miscat de cuvintele Evangheliei: "Daca vrei sa fii desavarsit,
mergi, vinde cate le ai si le da saracilor, si vei avea comoara in cer si vino,
urmeaz&-mé pe mine."’

Asa cum Apostolii au lasat totul pentru a-L urma pe Christos, Antonie va
face intocmai: lasa o mica suma de bani sorei sale, restul de bani il imparte
saracilor dupa cuvintele Mantuitorului: "Nu va ingrijiti de viata voastra ce veti
manca, nici pentru trupul vostru cu ce va veti imbraca..."®

Fara sa aiba grija zilei de maine, incepe prima etapa din viata sa
ascetica. Asceza lui Antonie consta in primul rand Tn munca manuala
(asemenea sclavilor), motiv de umilinta, apoi rugaciunea neintrerupta si lectura
cu atentie a Sfintei Scripturi, adevarata hrana spirituala a contemplativului. °

Un rol important este acordat Cuvantului — Logosului, care trebuie mai
intdi de toate ascultat, apoi meditat si trait. Rugaciunea vine de la sine dupa
meditatie, ca un dialog necesar cu Dumnezeu. In fine, munca este o obligatie a

" Matei, 19,21.
& Matei, 6,25.
® cf. spidlik, op.cit., p. 5.
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omului care intra in lume ca un blestem si o consecinta a pacatului
protoparintilor nostri Adam si Eva, dar este si o binecuvantare, caci prin munca,
omul stapaneste natura care a fost creata si i-a fost incredintata, deci devine o
obligatie de drept divin. Antonie muncea pentru sine dar si pentru saraci, prin
care 1-L vedea pe Christos. Ascetica antoniana cuprindea: munca, rugaciunea,
meditarea Cuvantului.

Omul desavarsit este cel care isi Tnabusa egoismul si traieste pentru
ceilalti, aga cum afirma Sfantul Pavel: "...gi trdiesc, dar nu eu, ci traieste intru
mine Christos. $i viata pe care o traiesc acuma n trup, o traiesc In credinta
Fiului lui Dumnezeu, care m-a iubit si s-a dat pe sine insusi pentru mine."*

Din punct de vedere psihologic se ajunge la identificarea cu Isus,
identificare care arata profunzimea legaturii de iubire dintre persoana umana a
ascetului si Persoana Fiului lui Dumnezeu. Prima etapa a vietii ascetice are ca
principal scop retragerea/distantarea de lume, care este realizata in primul rand
printr-o retragere afectiva fatd de lumea profana si nu prin modul de viata
propriu-zis, care este manifestarea exterioara a faptului ca omul tinde spre mult
mai mult decéat 1i ofera experienta profanului. Ca urmare a acestei distantari
apare gi o tendintd nostalgica de reintoarcere la modul de viatd anterior, de
unde si necesitatea unei lupte, asceze, neintrerupte. Din punct de vedere
psihologic, multi candidati la viata consacratd cad tocmai Tn aceastd capcana.
Omul care doreste doar Tmbratisarea formelor exterioare de viata (rasa
calugareasca, retragere fizica, viata ascetica impusa de program, etc) si nu
porneste de la adevarata motivatie interioara, nu ajunge sa descopere cu
adevarat sensul viefii sale pe pamant.

Dupa chemare, omul simte necesitatea retragerii si distantarii afective
fatd de lume. Omul ajunge singur cu sine si se descopera prin introspectie, asa
cum este in realitate. Tot prin introspectie ajunge sa-L cunoasca pe Dumnezeu,
pe care il descopera ca un mister prezent si unit in mod intim, ontologic, cu fiinta
umana. Exista si unele necesitati psihologice care au rolul de a-l integra pe om,
n mod legitim, Tn realitatea inconjuratoare. Siguranta interioara se obtine prin
actualizarea potentelor legate de subzistentd, apoi apare tendinta actualizarii
potentelor din sfera confortului senzitiv, sexualului. Apoi apare cautarea
confortului si pragmatismului legat de viata, dorinta de integrare Tn societate cu
un anume statut. Dupa parerea unor antropologi contemporani, omul care si-a
actulizat toate aceste potente inferioare pe scara axiologica insa puternice n
ordinea atractiei Pe care o exercita, poate sa aspire spre alte sfere mai Tnalte:
cultura si religia. ™*

Apare dorinta de posedare a bogatiei (atagsamentul faté de bunurile
materiale), dorinta de putere (implicit tot ceea ce poate da nagtere mandriei) si
dorinta de a avea urmasi (in extremis hedonismul sexual). Aceste dorinte dau
nagtere atagsamentului fatd de lumea profana, adevarate lanturi care incatuseaza si
tin sufletul legat de materie si-l impiedicad in ascensiunea spre spiritual, spre
Dumnezeu — aceste tendinte devenite habituale sunt denumite pasiuni.

% Gal. 2,20.
™ Scheller, Max, Die Stellung des Menschen in Kosmos, Miinchen, 1947, p.77.
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Omul descopera lumea, fiind un centru cognitiv care experimenteaza o
realitate care-lI Tnvaluie si-l separa de Dumnezeu. Avand chemarea spre trairea
spirituala sadita in fiinta sa, omul incearca sa-si depaseasca conditia de fiinta
materiala. Dar ruperea legaturilor facute de pasiuni se realizeaza printr-o lupta
(cazna, nevointd — praxis) cu propriile habitusuri care au fost formate n timp.
Aceasta chirurgie aplicata sufletului este dureroasa, de aceea apare in faza
incipienta ideea de renuntare la viata ascetica, ca un mecanism de aparare. Toti
monahii au cunoscut aceasta ispitd caracteristicad Tnceputului vietii ascetice:
ispita reintoarcerii In lume, nostalgia vietii de familie. Este ipostaza poporului
israelitean in pustiu care sufera de nostalgia vietii in sclavia Egiptului si, trecand
prin greutati, isi pierde speranta pamantului fagaduintei si fericirii viitoare. Tn
acest stadiu viata monahala pare echivalentul nevointei, durerii si ascezei care il
ajuta pe om sa moard pentru sine si fata de lume. Altfel spus, bucuria pascala
se nagte in urma mortii pe cruce.” Este ceea ce afirma Catehismul Bisericii
Catolice: "Calea desavarsirii trece prin Cruce. Nu exista sfintenie fara renuntare
si fara lupta spirituald. Progresul spiritual implica asceza si mortificarea, care
duc treptat la o viata in pacea si bucuria Fericirilor."*

Dar aceastd moarte afectiva fatd de lumea profanad inseamna a muri
fatd de pacate si a se purifica prin moarte, pentru a renaste intr-o lume mai
buna. Chinurile acestei morti spirituale in vederea renagterii nu sunt doar
simbolice, ci este vorba despre suferinte reale, conflicte interioare care trebuiesc
rezolvate fara nici un anestezic, fara mecanisme de aparare.

Incepand cu capitolul 14 din Viafa Pdrintelui Antonie cel Mare este
descrisa a doua etapa din asceza acestuia. Prin analiza pasiunilor umane si prin
descrierea starilor sufletesti prin care trece monahul in drum spre contemplatie,
lucrarea Sfantului Athanasie este un adevarat tratat de psihologie a religiei.

Aceasta noua etapa apare ca o necesitate de continuare a ascezei
fizice, dar si de Tncepere a ascezei morale. Exterior, aceasta etapa se
caracterizeaza prin retragerea progresiva in adancul Desertului Egiptului.
Antonie traieste in morminte apartinand epocii pagane. Aici, la tot pasul,
intiinegte reprezentari din mitologia egipteana, ceea ce il obliga s& duca o lupta
cu sinele, nu numai prin asceza fizica ci si prin convertirea mintii, a ra’giunii.14
Astfel ajunge sa-si invinga prejudecatile fata de ceea ce inseamna religiozitatea
crestina si rupe legaturile paganismului care sub forma diverselor rationalizari se
ancoreaza adanc n sufletele noastre.Dupa purificarea potentelor intelective ale
sufletului, un adevarat katarsis, se ajunge la rugaciunea contemplativa, Tnsa
desavarsirea / sfintenia poate fi atinsa numai dupa o ultima proba: lupta cu
dfemonii. Antropologia monastica prezintd omul ca o fiinta alcatuita din trup -
owua, suflet - Yuxn si spirit - Tvevpa.

12 Spidlik, op.cit., p.5.
13 catehismul Bisericii Catolice, art. 2015.

14 Cf. Filocalia, vol. I, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,

Bucuresti, 1990, p. 8-9.
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Antonie se retrage in interiorul unei cetati (castru roman) parasite si
incearca sa duca o viatd contemplativa. Trupul, un instrument material care
sustine si-l integreaza pe om in istorie si In spatiu/timp, poate fi supus prin
asceza si prin acordarea strict necesarului pentru existenta. Sufletul, centru
cognitiv si esenta omului, se purifica prin asceza morala care 1l face capabil de a
intra In dialog cu Dumnezeu prin rugaciunea contemplativa, rugaciune care
implica potentele intelective ale omului.

Sufletul are o deschidere transcedentala prin care comunica cu adevarat
cu Dumnezeu si prin intermediul careia poate primi Revelat,ia.15 Aceasta parte
componenta a fiintei umane este spiritul. Pentru a face cu adevarat distinctia
dintre ceea ce apartine lui Dumnezeu si ispitele demonilor, omul trebuie sa
dobandeasca discerndmantul spiritual. intre om si Dumnezeu se naste o relatie
de iubire, de daruire reciproca, in urma careia omul, pastrandu-si pe deplin
propria personalitate, se uneste cu Absolutul. Dumnezeu vorbeste Tn soapta
omului care dupa ce s-a descoperit pe sine este capabil sa-L descopere in
adancul fiintei sale.

in sufletul omului exista potentele responsabile de formarea gandurilor,
senzatiilor, iluziilor, pe care Parintii Bsericii le-au localizat in asa numitul logismoi -
Aoyiopol. La acest nivel pot avea acces si demonii care pot provoca halucinatii
diverse: senzitive, auditive, vizuale, etc. Satan cautad sa patrunda din exterior in
interior si demonilor le sunt atribuite ispitirea care poate produce o pasiune, o
legatura cu lumea, Tn acelagi timp o piedica pentru apropierea de Dumnezeu.™

Antonie a luptat cu demonii si i-a biruit... In intraga sa viatd a parasit
doar de trei ori pustiul, pentru putin timp si pentru a demonstra ca nu este
despartit de Biserica crestina pe care prin rugaciune si pilda de viata a slujit-o.
Prima data in timpul persecutiei lui Diocletian, apoi in timpul unei epidemii i
ultima oara pentru a da marturie despre dreapta credinta impotriva ereziei
ariene.

Ultima parte a vietii lui Antonie se caracterizeaza prin atingerea
perfectiunii, a sfinteniei. Admirat de oameni, constient ca a ajuns prin harul lui
Dumnezeu la sfintenie, a avut mereu in fata ochilor propriile slabiciuni si a luptat
Ccu cea mai mare ispita — mandria (aprecierea oamenilor: esti sfant...). Antonie
este vizitat de un numar din ce In ce mai mare de oameni care fac adevarate
pelerinaje Tn profunzimea desertului pentru a asculta discursurile marelui
maestru spiritual, un sfant care vindeca bolnavii, exorcizeaza, avand insa mai
presus de orice o iubire deosebita fatd de Dumnezeu si aproapele. Sfantul nu-gi
poate permite nici cea mai mica umbra de pacat, pentru ca a se lasa prada unei
pasiuni inseamna a admite o alta iubire n afara de iubirea absoluta. Legatura cu
Dumnezeu finnobileaza, indumnezeieste; natura umana nu suferd nici o
modificare ci este perfectionata. Omul raméne in deplinatatea tuturor facultatilor
psihice si chiar mai mult, reflecta in trup atingerea indumnezeirii. Aceasta este si
efectul ultim al vieti monastice si scopul vietii pamantesti — sfintenia,
desavarsirea fiintei umane. Capitolul 67 descrie starea atinsa de Antonie: acesta
este plin de har, cu un suflet pur si ferm.

5 Rahner, Karl, Corso fondamentale sulla fede, Edizioni Paoline, Milano 1990, p.54-58.
16 Spidlik, op.cit, p. 207-208.
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Spiritul guverneaza trupul, ceea ce se oglindeste in ochi (oglinda
sufletului). Aceastd stare a fost numita Tn spiritualitatea crestina apatheia.
Sfantul Athanasie descrie linistea sufleteasca la care a ajuns Sfantul Antonie
astfel: "Aspectul sdu ramasese acelasi... Insa aspectul sufletului sau era cu totul
pur [...] nu surédea si nici nu era trist, multimile nu 1l tulburau, atatea persoane
care 1l salutau nu 1i provocau o bucurie excesiva; mereu constant cu sine,
condus de logos (Cuvant) si contant in conditia sa fizica."’

La peste o suta de ani, Antonie se bucura de o vedere perfecta si nici un
dinte nu ii cazuse, in ciuda faptului ca toata viata a mancat numai radacinoase si
cruditati. Antropologia monastica explica acest fenomen prin apropierea omului
sfant de starea beatitudinii raiului. Atunci cand sufletul, ajuns la perfectiune in
urma unei dure si indelungate asceze, este total spiritualizat (tndumnezeit) si
domina trupul material, atunci si acesta din urma va reflecta beatitudinea: fara
boli, suferinte psihice, disfunctii. Psihicul vegheaza asupra bunei functionari a
somaticului.

Capitolele 89-91 prezintd ultimele zile de viatd ale lui Antonie si
testamentul sau spiritual. Este Tnmormantat intr-un loc ramas necunoscut, dupa
dorinta sa: trupul aparfine lui Dumnezeu si Christos il va invia. Moartea
crestinului adevarat este o trecere, sfarsitul unei etape de viata si inceputul vietii
in fericirea vesnica. Orice sfant are un rol deosebit intr-un anume moment
istoric. Chiar si in profunzimea desertului, retras fatd de ceilalti, sfantul face
parte din Biserica si este intr-o comuniune permanenta cu semenii sai. Ajuns
lumina lumii chiar si din inima pustiului lumineaza si ghideaza istoria omenirii
intr-un anume moment, Tnsa valorile slujite raméan aceleasi si vor raméane atata
timp cat va exista specia umana.

In istorie, calugarii au fost si sunt un model al Apostolilor, martirilor, o
marturie vie a ceea ce are valoare eterna si o dovada a existentei si maretiei lui
Dumnezeu.

3. Sfantul Pahomie

Daca Sfantul Antonie cel Mare initiaza un anume mod de viata ascetica
intr-o organizare primitiva (de tipul maestru cu ucenicii sai), Pahomie face
trecerea de la viata anahoretica (a fugarilor din lume) la viata comunitara.
Despre viata sa cunoastem unele date din insemnarile discipolilor sai,
cunoscandu-se astazi trei redactari diferite.

Pahomie s-a nascut in anul 280 intr-o familie de tarani saraci, pagani.
La véarsta de 17-18 ani se inroleaza ca voluntar in armata romana, intr-o
campanie militara in Egipt. Aici se va Intalni pentru prima data cu o comunitate
crestind. Fiind cazati de crestini vor beneficia de ospitalitatea acestora.

In ceea ce priveste religiozitatea si etapele vietii ascetice ale lui
Pahomie, in linii mari este identica cu experienta Sfantului Antonie, pe care o
regasim sub diferite forme Tn viata tuturor ascetilor si misticilor crestini. Diferenta

" Viata Sfantului Antonie, PG 26, 864c-865a.
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esentiala dintre Pahomie si predecesorii sai consta in revelarea importantei
comunitatii Tn viata persoanelor consacrate. Anii tineretii Tnseamna pentru
Pahomie descoperirea si experimentarea iubirii crestine.'® Paginile care descriu
primirea botezului pot fi considerate o adevaratd teologie a iubirii. Tmpreuna cu
Palamon, un anahoret care il insoteste, Pahomie experimenteaza viata eremitica.
Se inchide intr-un templu pagén parasit unde se roaga si munceste pamantul,
punéndu-se in slujba bolnavilor si saracilor, acordand ospitalitate trecatorilor.
Pahomie are revelatia insemnatati comunitatii crestine si  descopera
semnificatia profunda a psalmilor: "latda acum ce este bun si ce este frumos,
decat numai a locui fratii impreuna!"*®

Incepe viata eremitica intr-o micd comunitate, dupa un model care va
constitui trecerea la viata manastireasca comunitara. Locuieste intr-o casa care
are capela comuna pentru toti cei care convietuiesc, iar de o parte sau alta
coridorului central se afla chilile individuale, cel mai aproape de maestru
spiritual locuind un tanar novice care indeplineste misiunea de a-l sluji pe
acesta.

lubirea este o relatie care se naste datoritd comuniunii. Fiecare om este
un centru cognitiv, fiind mereu in centrul lumii pe care o experimenteaza. in
activitatea zilnica sunt momente cand omul intra in contact cu semenii sai. Altfel
spus, daca in jurul fiecarui individ exista o sfera cognitiva al carei centru este un
Eu, aceasta se intersecteaza cu cea a aproapelui, Tn consecinta, treptat,
granitele egoismului individual se fntrepatrund, apoi dispar, intre cele doua
egouri nascandu-se o relatie. Relatia, chiar daca este unul dintre cele mai fragile
moduri de fiintare, este ceva ce exista. Relatia de iubire schimba in profunzime
modul de fiintare al fiecarui individ, de aceea cei ce au in comun aceasta
legatura se exprima prin noi.

lubirea este transformanta, atunci cand este adevarata si se ajunge la o
relatie interpersonald, fiind o valoare vesgnica, care nu moare niciodata. Monahul
descopera faptul ca Isus Christos este o Persoana si intre om si Dumnezeu se
nagte o relatie de iubire. Pahomie constata ca intre oamenii care au in comun
iubirea lui Christos, se naste acea comuniune pe care 0 humim iubire crestind —
caritatea. Comunitatea monastica trebuie sa se apropie de fundamentul
cristologic al vietii si a chemarii spre viata consacrata: comunitatea este o
imagine a iubirii lui Christos, Dumnezeu este iubire iar comuniunea cu lubirea
absoluta se reflecta intre oameni.

Acesta este cenobitismul (conform grecescului koivn- comuniune si
Brog- viatd) si numai prin atingerea acestui tip de comuniune interpersonala
viata monahala are sens. Credinta si trairea in incercarile vietii sunt rasplatite in
cele din urma de pacea care coboara Tn sufletul ascetului prin harul lui
Dumnezeu.

18 Cf. Mineiul pe Mai, Institutul Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti
1978, pp. 124-125.

¥ps, 132, 1.
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"Deci fiind indreptati prin credintd, avem pace cu Dumnezeu, prin
Domnul nostru Isus Christos. Prin Care am avut si apropiere prin credinta, la
harul acesta, in care stam si ne laudam intru speranta maririi lui Dumnezeu. i
nu numai atat, ci ne ldaudam si in suferinte, bine stiind ca suferinta aduce
rabdare. Si rabdarea incercare si incercarea speranta. lar speranta nu rugineaza
pentru ca iubirea lui Dumnezeu s-a varsat in inimile noastre, prin Spiritul Sfant,
Cel déruit noua."*

Oamenii care se apropie de Dumnzeu, chiar dacd sunt departe de
lumea profana, nu sunt Tnafara ei ci in inima omenirii. Un alt maestru al vietii
spirituale, Dorotei din Gaza, compara lumea cu o imensa roata care are in
centrul ei pe Isus Christos. Cu cat oamenii se apropie mai mult de Centrul lumii,
cu atat mai mult se apropie unul fata de celalalt. Cel care ajunge sa se identifice
cu Christos este Tn inima lumii, fiind ca o faclie care lumineaza si incalzeste o
lume departe de caldura iubirii divine...

* *x %

Odata puse bazele cenobitismului, chiar si Tn forma arhaica a
eremitajelor, monahismul va trece printr-o perioada de cautari si perfectionare.
In sec. IV, Sfantul Vasile cel Mare va pune bazele organizatorice ale
monahismului cenobitic care va patrunde sub aceasta forma si in Occident in
sec. V prin Sfantul Benedict. Insa esenta vietii ascetice a fost pusa in practica in
mod sublim de Sfintii Antonie gi Pahomie, sfinti care au trdit asemenea
Apostolilor si au pus in viatd comunitatea crestind dupa modelul Bisericii
primare: totul in comun, mai presus de orice iubirea fatd de Dumnezeu si
aproapele. Sfera Psihica a religiozitati umane poate atinge perfectiunea si il
poate integra pe om intr-o realitate superioara lumii sensibile, materiale. Prin
religie si religiozitate fiinta umana poate atinge culmi nebanuite si se poate pune
n slujba celor mai nobile valori care apartin Transcendentului.

2 Rom., 5,1-5
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SACRAMENTE S| ECONOMIE SACRAMENTAL A
IN SCRIERI PATRISTICE ANTE-NICEENE

CORNEL DIRLE

RESUME. Sacraments et économie sacramentelle en écr its patristique
anté-nicéenne. L'étude des sources patristiques et méme de celles
antérieures au IV°™ siécle, du point de vue de la théologie sacramentelle,
peut nous confirmer d’'une part, sur la continuité de cet aspect essentiel de la
vie de I'Eglise que représente les réalités ou les événements sacramentels et,
d'autre part, cette étude peut nous offrir d'intéressantes informations sur les
principes herméneutiques qui ont guidé la réflexion des auteurs respectifs,
méme si ce n'est pas de maniére sistematique, autour de ces réalités. C'est ce
dernier aspect que l'article se propose de mettre en évidence. L'utilité de cette
démarche est évidente, non seulement pour tracer un historique de la
théologie sacramentaire, mais aussi, du point de vue cecuménique.

Sont passés en révue les principaux auteurs et écrits chrétiens du Il
et lII°™ siécle; d’abord écrivains et écrits de langue grecque, comme st.
Ignace d'Antioche, le «Didaché», st. Justin, st. Irénée de Lyon, Clément
d’Alexandrie, Origene et aussi les conclusions de quelques études sur des
homélies pascales et anaphores primitives. Ensuite, sont visés deux auteurs
de la littérature de langue latine du 1lI°™ siécle: Tertullien et st. Cyprien.

La conclusion laisse une porte ouverte a d'autres questions: (1) peut-on
parler d'une évolution sémantique en cette période, marquée surtout par le
moment de la traduction du «mysterion» grecque avec le latin «sacramentum>»
(Tertullien)?; (2) ne s'agit-il pas d’'une évolution organique, inscrite dans le
processus de constitution de l'identité cultuelle chrétienne, face aux religions
mysteriques paiennes, mais surtout face au iudaisme?

Quoi gu'il on soit, les aspects encore latents en cette période, exprimés
schématiquement dans le raport mystere-vérité/mystere-événement,
marqueront profondément les réflexions théologiques, et pas seulement autour
des celebrations sacramentelles.

-eme

Punctul de plecare al acestui studiu sta in convingerea ca o confruntare
constanta cu scrierile patristice pe tema Sfintelor Taine este nu numai utila, dar si
necesara Tn conditile In care sistematizarea, sa-i spunem clasica a materiei, a
nceput sa se fixeze abia in sec. Xll; de aceea ne putem pune intrebarea, care au
fost principiile hermeneutice care au ghidat-o sau sa incercam sa mergem dincolo
de istoria semantica si morfologica a termenilor mysterion si sacramentum pentru
a gasi eventual un plus de semnificatie sau de expresivitate in descrierea acestor
momente, sau evenimente vitale ale Bisericii, pe care teologia le-a denumit
"sacramente".
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Desigur nu trebuie sa ne asteptdm sa gasim in scrierile Parintilor greci si
latini, mai ales Tnainte de Sf. Augustin, o teologie a sacramentelor elaborata
conform criteriilor noastre. Nu este nici intentia acestui articol de a reparcurge
istoricul acestei discipline teologice. A structura afirmatiile lor pornind de la
categoriile noastre ar insemna probabil o distorsionare a gandirii lor. n varietatea
argumentelor si pasajelor Tn care putem gasi referinte la tema care ne intereseaza, un
punct oarecum comun, este abordarea a ceea ce noi numim sacramente Si
sacramentalitate, in context liturgic si in relatie cu istoria mantuirii, acestea fiind "o
etapd" in drumul spre implinirea semnificatiilor pe care celebrérile le indica. in acest
sens, apelul la scrierile Sfintilor Parinti ne poate oferi un raspuns la intrebarea pe care
si teologia contemporana a readus-o in discutie, respectiv asupra raportului dintre
istorie si eshatologie®, sau referitor la caracterul istoric al Bisericii?, chiar dac viziunea
patristica asupra istoriei nu este identica cu conceptia noastra moderna despre istorie
si sensul ei: pentru Parinti, istoria mantuirii este cea descrisa Tn Biblie. Totusi Tn
interiorul aceleiagi credinte, reflectia si experienta lor ne pot oferi indicatii permanent
valabile, cum ar fi sensul tainelor (mysteria) care puncteaza aceasta istorie si
economia Tnsasi la care aceste taine se refera.

Studiul se va opri intr-o prima@ parte asupra principalilor autori si scrieri
crestine de limba greaca, din secolele II-lll, precum Sf. Ignatie din Antiohia,
Didahia, Sf. lustin, Sf. Irineu din Lyon, Clemente din Alexandria, Origen, precum si
concluziile unor studii asupra unor omilii pascale si anafore primitive. In a doua
parte, sunt vizati doi scriitori crestini de limba latina din secolul 1lI: Tertulian si Sf.
Ciprian. Sunt luate in considerare, in principal, pasajele semnificative in care apare
termenii mysterion / sacramentum sau apropiati.

Ca _introducere la tema noastra, retinem din concluziile studiilor
etimologice® ¢4, in timp ce in contextul biblic termenul mysterion semnificd planul
salvific, ascuns de veacuri In Dumnezeu, care se manifesta infaptuindu-se in
istorie si, prin urmare, este legat de celebrarea rituald, in lumea elenistica in
schimb, termenul era folosit in doud contexte diferite, cu semnificatii diverse.
Primul este contextul filozofic, mai vechi si mai influent din punct de vedere
cultural; cel de al doilea este contextul religiilor misterice, mai recent si, din punct
de vedere cultural, mai putin influent. Tn primul caz, semnificatia ar fi aproape
identica cu cea din limbile contemporane, adica un adevar dificil de cunoscut si

! De ex., H.U. von Balthasar, | Novissimi nella teologia contemporanea, Ed. Dehoniane,
Brescia, 1967.

2 JM.R. Tillard, intr-o conferintd tinuta in fata ecumenistilor nord-americani, We are
Different, reprodusa in One in Christ 22 (1986), pag. 62-72 -, tratdnd despre radacinile
diviziunilor dintre Bisericile crestine, prezenta diferenta fundamentala dintre Rasarit si
Apus, Tn termeni de atitudini diverse fata de caracterul istoric al Bisericii.

}G. Borkamm, art. mysterion, Tn Grande Lessico del Nuovo Testamento, VIl (editori G. Kittel-G.
Friedrich), Ed. Paideia, Brescia 1971, col. 706; E. Rufini, E. Lodi, «Mysterion» e «Sacramentumy.
La sacramentalitd negli scritti dei Padri e nei testi liturgici primitivi, Ed. Dehoniane, Bologna,
1987, p. 60; R. Hotz, Los sacramentos in nuevas perspectivas. La riqueza sacramental de
Oriente y Occidente, Sigueme, Salamanca 1986 (original in |. germana, Die Sakramenten
im Wechselspiel zwischen Ost und West, seria Okumenische Theologie 2, Benziger Verlag,
Zurich-Ko6In 1979), p. 25-34.
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practic inaccesibil unor persoane ne-initiate ntr-o anumita cunoagtere filozofica. In
cel de al doilea caz, prezinta alte doud semnificatii: una, care indicad ansamblul
riturilor culturale ale unei religii misterice, iar cealalta, Tnglobeaza principiile
doctrinare aferente practicii cultuale. Impactul intre aceste diverse semnificatii nu
s-a produs fara dificultati si uneori chiar cu interferente periculoase.

1. Sacramente si sacramentalitate in scrieri patristice
si texte liturgice ante-niceene

1.1. Sf. Ignatie din Antiohia (1 cca. 107)

Termenul mystérion | mystéria apare de patru ori in scrierile sale. Primul
text, In Epistola cétre Efeseni 12, 2: "voi sunteti cei initiati Tn taine Tmpreuna cu Pavel,
omul cel sfin’git"“, face referinta directa la taina ce "s-a dat prin descoperire” Apostolului
Pavel (Ef 3, 3) si pe care el o facuse cunoscuta Efesenilor. Spre deosebire de
pasajele epistolei pauline, in care termenul "taind" (mysterion) apare intotdeauna la
singular, episcopul Ignatie foloseste aici pluralul mysteria. Se poate presupune ca
tainele in care efesenii sunt initiati impreuna cu Apostolul Pavel, se refera la
"economia harului lui Dumnezeu” (Ef 3, 2). Referinta la un aspect celebrativ al acestei
economii, o putem gasi in paragraful imediat urmator al epistolei, Efeseni 13, 1:
"Sarguiti-va, dar, sa va adunati mai des pentru Euharistia lui Dumnezeu si pentru
slava Lui".

In aceeasi epistola, el vorbeste despre "trei taine rasunatoare" al caror
continut salvific merge dincolo de aparenta faptului, fiind accesibil doar in credinta,
chiar daca se remarca in context, influenta unor motive din mitologia gnostica in
interpretarea evenimentelor cosmice care insotesc nasterea Mantuitorului (Efeseni
19, 1-3: PG 5, 660): "Stapanitorul veacului acestuia n-a cunoscut fecioria Mariei,
nasterea lui Hristos din ea si moartea Domnului. Trei taine rasunatoare, care s-au
savarsit in tacerea lui Dumnezeu".

in Epistola catre Magnezieni, continutul tainei pare a fi indicat in mod explicit
n moartea Domnului: "Asadar, cei care au trait in randuielile cele vechi si au venit
(elthon) la nadejdea cea noua, sa nu mai tina sdmbata, ci duminica, in care si viata
noastra a rasarit (anéteilen), prin El si prin moartea Lui, pe care unii o tagaduiesc. Prin
taina aceasta am primit credinta (elabomen to pisteyein) si de aceea suferim, ca sa
fim gasiti ucenici ai lui Hristos, singurul nostru Invatator" (cf. Magnezieni 9, 1-2: PG 5,
669).

insad dupa cum remarcd R. Schulte, formele verbale exprimate prin aorist,
indica un eveniment bine determinat, care distinge pe crestini de "cei care mai tin
sambata". Aceste pasaje ce se refera la crestini, exprimate prin aorist, nu fac
trimitere in mod exclusiv la evenimentul in sine al mortii lui Isus Hristos, ci se poate
presupune ca autorul se gandeste aici la Botez, astfel incéat, "a tine duminica" apare
echivalent cu "a trai potrivit tainei (tou mistériou), sau "a trai potrivit crestinismului”
(Magnezieni 11, 1). Desigur, aceasta taina care transmite credinta, in calitate de

eveniment, face trimitere la taina petrecutd "in timpul guvernarii lui Pontiu Pilat"

4 Am folosit traducerea lui D. Fecioru din Scrierile Parinfilor Apostolici, Editura Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1995.
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(Magnezieni 11, 1), iar noua atentie de care se bucura ziua Domnului - duminica - ne
indreptateste sa credem cé& autorul nu face aluzie doar la Botez, ci si la celebrarea
tipica acestei zile - Euharistia - vazuta si ea ca mystérion.

Ultimul pasaj din scrierile lui Ignatie din Antiohia, care mentioneaza termenul
mystéria, este din Epistola catre Tralieni 2, 3:"Trebuie ca si diaconii, ca slujitori ai tainelor lui
Hristos, sa placa tuturor in tot chipul. Ca nu sunt slujitori ai mancarilor si bauturilor, ci
slujitori ai Bisericii lui Dumnezeu". Ar putea parea cel mai semnificativ §| in raport
oarecum cu celebrarile crestine, desi parerea nu este unanim Tmpéartasits°.

1.2. Didahia (cca. 90-100)

Tot perioadei apostolice ii apartine Didahia, care Tn cea de a doua parte a
sa (cap. 7-10) cuprinde instructiuni liturgice despre botez, post, rugaciune,
euharistie si marturisire, texte de referintd devenite clasice in argumentarea
continuitatii si apostolicitatii vietii sacramentale a Bisericii inca din primele decenii
de eX|stenta Tnsa ceea ce ne intereseaza aici, este un pasaj ce apartine celei de a
treia parti a acestei scrieri, parte n care se vorbeste despre ierarhia bisericesaca
si despre harisme Tn Biserica, pasaj in care apare termenul "taind" (mystérion): "Orice
profet incercat si adevarat, care lucreaza in taina lumeasca a Bisericii, dar nu invata
pe altii sa faca ceea ce el insusi face, sa nu fie judecat de voi, ca el cu Dumnezeu are
judecata" (cf. Didahia 11, 11) Un text dificil de interpetat, probabil facand aluzie la

"marea taina in Hristos si in Biserica" (Ef 5, 32), care in epistola paulina exprimé
paralehsmul si participarea legaturii dintre sotn crestini la cea dintre Hristos si
Biserica; in acest caz, considera E. Ruffini®, "taina lumeasca a Bisericii" in care
lucreaza profetul, s-ar referi la "casatoria splrltual“" a unui profet care, prin faptele
sale, reprezinta in mod alegorlc taina cereasca a legaturii dintre Hristos si Biserica.
Raméne clar insa faptul ca termenul "taind" se refera in mod direct la Biserica. Cu
aceasta remarca, concluzionam ca daca autorul Didahiei recunoaste in actiunea
simbolica a unui profet - care nu e necesar a fi imitata - realizarea "tainei lumesti a
Bisericii*, cu atat mai mult suntem Tndreptatiti sa credem ca acesta o recunoaste si
in acele celebrari care pe langa faptul ca sunt necesare pentru toti, determina
constituirea efectiva a acestei taine pamantesti a Bisericii.

Din lectura celor doi autori apostolici retinem deci, ca in scrierile lor,
termenul mystérion, in comparatie cu uzul sdu in epistolele pauline, prezinta o
conotatie ecleziald mai marcata si, chiar daca celebrarile sacramentale nu sunt
incluse sub acest termen, totusi nu se poate nega legatura ce acestia o schiteaza
privind infaptuirea tainei pamantesti a Bisericii In celebrarile sacramentale, care
sunt vazute, se pare, fie ca o prelungire si 0 consecinta a tainei ceresti, fie ca o
slujire a ei, slujire ce ar consta in reproducerea simbolica a tainei. Nu se poate
stabili nca, daca taina lumeasca a Bisericii ar trebui sau ar putea fi inteleasa nu
doar ca punere in act a tainei ceresti, ci si ca "semn-simbol" al acesteia. In orice
caz, este de exclus din conceptia lor, semnificatia pe care termenul o imbraca in
religiile misterice.

5 Asa de ex., G. Bornkamm, art. cit., col. 706-707.
® E. Ruffini, op. cit., p. 67.
20



SACRAMENTE S| ECONOMIE SACRAMENTALA IN SCRIERI PATRISTICE ANTE-NICEENE

1.3. Sf. lustin (T intre 163-167)

Dupa un uz al termenului "mister/taind" ocazional si cu semnificatii ambigui,
ne punem intrebarea dacd noul context al scrierilor Parintilor apologeti, nu aduce o
cristalizare si o delimitare a semnificatiei sale, iar aceasta, pe fondul tematicii propuse
initial, respectiv formarea sau dezvoltarea si modificarea temei sacramentalitatii ca
economie.

In Prima Apologie In favoarea crestinilor, pluralul mystéria apare doar
pentru a indica diferitele culte misterice pagane’ pe care, filozoful crestin le
interpreteaza ca nascociri ale demonilor pentru a-i ademeni pe oameni, de cele
mai multe ori, parodii ale faptelor mantuitoare dumnezeiesti si prin urmare,
asemanatoare in forma exterioara, in unele cazuri, celebrarilor crestine (de ex.,
painea si vinul Tn Euharistia crestina si Tn misteriile Mithrei: Apologia |, 66).
Prezentarile pe care le face asupra celebrarilor Botezului si Euharistiei crestine,
trebuie sa le Tncadram Tn contextul general al scrierilor sale, pentru a le aprecia
intr-un mod cat mai apropiat de intentionalitatea autorului. Astfel, tema sa centralz®
este planul creator si mantuitor al lui Dumnezeu, oikonomia, manifestata si
implinita de catre Hristos-Logos, plan in care isi gaseste locul sau si intelepciunea
celor din vechime. El a fost primul adevarat teolog care a formulat o teologie
cristocentrica a istoriei; astfel, in polemica cu lumea pagana, pentru care criteriul de
adevar era antichitatea - criteriu pe care si-l asuma - va insista asupra faptului ca
filozofii s-au inspirat din scrierile profetilor si ale lui Moise (Apologia I, 59, 1-6; 60, 1-7),
iar in Dialogul cu iudeul Trifon, va fi unul dintre primii autori crestini care va formula o
exegeza a prezentei Cuvantului-Mesia in Lege si in Profeti (Dialog, 26-140). In sensul
ideii de mai sus, este poate interesant de remarcat faptul ca relatarea ritualului crestin
al Botezului si al Euharistiei se situeaza la sféarsitul primei sale lucrari apologetice
(Apologia |, 61-67), ca un epilog la cele spuse in capitolele anterioare.

Spre a marca diferenta radicald dintre celebrarile crestine si ritualurile
misterice pagane, el evita cu grija aplicarea termenului mystérion | mystéria pentru
primele, Tnsa intr-un alt context - Dialogul cu iudeul Trifon - termenul apare pentru a
desemna: semnificatiile “zilei a opta" in economia Noii Legi prefigurate in cele ale Legii
Vechi (Dialogul, 24), "taina mielului" (Dialogul, 40) ca imagine (typos) a lui Hristos, "taina
lui Hristos" cuprinsa n tainele credintei lui Avraam, pe care trebuie sa o aiba toti cei care
vor sa mosteneasca bunurile fagaduite Patriarhului lui Israel (Dialogul, 44),
preinchipuirea crucii si @ numelui lui Isus Tn persoanele si in faptele lui Moise si ale lui
losua Navi (Dialogul, 111), cele spuse sau facute “cu multa intelepciune si cu mare
taina prin fericitul profet [Moise]" ca imagini (eikona) sau simboluri (symbola) ale
Crucii. Facand cunoscute tuturor continutul celebrarilor crestine (Botez si
Euharistie - Apologia I, 61-67), el se detaseaza de acea disciplina arcani ceruta de
riturile religiilor misterice. Are totodata meritul de a fi primul autor crestin care ofera
o0 explicatie teologica a Euharistiei, vorbind despre natura ei sacrificala: "... ofranda de
floare de faina [...] care fusese poruncita sa fie adusa de catre cei care se curatau de

" lustin, Apologia I, 25. 27. 54. 66.

8 R.J. de Simone, Giustino, filosofo e martire, in Dizionario Patristico e di Antichita Cristiane I,
Bologna, 1984, col. 1629.
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lepra (Lev 14, 10), era o preinchipuire a péainii euharistice, pe care lisus Hristos,
Domnul nostru, ne-a dat-0 ca s& o aducem in amintirea patimirii pe care a rabdat-o El
pentru oameni" (Dialogul, 41)°. "... toate jertfele, pe care le aducem in numele Lui si pe
care lisus Hristos ne-a poruncit sa le aducem, adicd acelea care se fac de catre
crestini pe toatd suprafata pamantului cu ocazia euharistiei péinii si potirului,
Dumnezeu marturiseste ca sunt bine-placute Lui" (Dialogul, 117).

De asemenea, mentioneaza caracterul memorial al acesteia:"... si in profetia
aceasta [Is 33, 13-19] este vorba de painea pe care ne-a lasat-o0 noua Hristosul nostru
a o savarsi Intru amintirea (eis andmnésin) intruparii Lui, pentru cei ce cred in El,
pentru care a si fost patimitor, si despre harul pe care ni |-a lasat ca sa-I aducem,
multumind intru amintirea Lui” (Dialogul, 70).

In concluzie la acest autor, contextele in care este implicat cuvéantul
taind/mister ilustreaza in mod suficient demersul acestuia In delimitarea spatiului
semantic gi conceptual in care se plaseaza (si se vor plasa) reflectiile pe marginea
sacramentelor si a sacramentalitatii: pe de o parte, respingerea oricarei conotatii
de tip cultual-misteric, iar pe de alta parte, o interpretare tipologico-liturgica a
evenimentelor si personajelor din istoria mantuirii.

1.4. Sf. Irineu din Lyon (140-202 cca.)

in scrierile sale, tema sacramentelor este abordatd doar prin aluzii (si n
concret, Botezul si Euharistia), Tn vederea ilustrarii altor adevaruri. Totusi este posibila
individuarea unor date care sa ne permita sa conturam gandirea sa asupra
celebrarilor sacramentale ale Bisericii'”.

Lucrarea sa cea mai importanta este Adversus haereses, care combate Tn
principal dualismul de fond al ereziei gnostico-manihee, drept pentru care insista in
mod deosebit asupra unitati economiei mantuirii. Fundamentul biblico-teologic il
constituie absoluta unitate a lui Dumnezeu, criteriu director, din care autorul extrage
elementele necesare pentru lectura intr-o viziune unitara a istoriei mantuirii. O alta
caracteristicd de fond a gandirii sale teologice este considerarea evenimentelor
majore si a marilor personaje ale istoriei mantuirii, ca teofanii. Pe baza acestor
convingeri de fond, Sf. Irineu poate califica unica economie a mantuirii, ca pe o
economie a “"revelatiei", astfel Incét, toate interventiile lui Dumnezeu in istorie - de la
Creatie la Intrupare - sunt manifestari ale lui Dumnezeu. Aici, ne punem dou&
intrebari: 1) de ce natura sunt aceste manifestari ale lui Dumnezeu? si 2) la ce
categorii conceptuale recurge Irineu pentru a ni le explica?

1) Sf. Irineu subliniaza unele trasaturi ale revelatiei potrivit carora, aceasta nu
este o simpla doctrind: "Etenim per ipsam conditionem revelat Verbum conditorem
Deum, et per mundum fabricatorem mundi Dominum, et per plasma eum, qui
plasmaverit, artificem, et per Filium eum Patrem qui generaverit Filium" (Adversus
haereses, 1V, 6, 6: PG 7, 989). Altfel spus, revelatia nu este doar invatatura ca lumea
a fost creatd sau ca Fiul are un Tatd, ci ca insasi creatia si insusi Fiul sunt
revelatia unuia si a celuilalt adevar.

® Cf. traducerii lui Olimp N. Caciula in Apologefi de limbé& greacd, Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1997.

10 Apelam Tn acest sens la studiul lui E. Ruffini, in op. cit., p. 75-83.
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Istoria nu este doar un context in care Dumnezeu ne manifesta in termeni
doctrinari planul sau mantuitor, ci este Tn sine revelatie, "har": "Haec prophetice
significabant prophetae, sed non quemadmodum quidam dicunt. Invisibili Patre
omnium existente, alterum esse eum, qui a prophetes videretur; qui in totum, quid
sit prophetia, nesciunt. Nam prophetia est praedicatio futurorum, id est eorum quae
post erunt, praesignificatio. Praesignificabant igitur prophetae quoniam videbitur
Deus ab hominibus; quemadmodum et Dominus ait: «Beati mundo corde, quoniam
ipsi Dominum videbunt». Sed secundum magnitudinem quidem ejus, et mirabilem
gloriam, «nemo videbit Deum, et vivet»; incapabiblis enim Pater; secundum autem
dilectionem humanitatem, et quod omnia possit, etiam hoc concedit iis qui se
diligunt, id est videre Deum, quod et prophetabant prophetae. Quoniam «quae
impossibilia apud hominem, possibilia apud Deum». Homo a se etenim non videt
Deum. llle autem volens videtur hominibus, quibus vult. Potens est enim in
omnibus Deus: visus quidem tunc per Spiritum prophetiae, visus autem et per
Filium adoptive, videbitur autem et in regno coelorum paternaliter; Spiritu quidem
praeparante hominem in Filio Dei, Filio autem adducente ad Patrem, Patre autem
incoruptelam donante in aeternam vitam, quae unicuique evenit ex eo quod videat
Deum. [...] Quemadmodum enim magnitudo ejus investigabilis est, sic et benignitas
ejus inenarrabilis: per quam visus vitam praestat iis qui vident eum. Quoniam vivere
sine vita impossibile est: subsistentia autem vitae de Dei participatione evenit:
participatio autem Dei est videre Deum, et frui benignitate ejus. Homines igitur
videbunt Deum, ut vivant, per visionem immortales facti, et pertingentes usque in
Deum. Quod, sicut praedixi, per prophetas figuraliter manifestebatur, quoniam
videbitur Deus ab hominibus, qui portant Spiritum ejus, et semper adventum ejus
sustinent." (Adversus haereses, IV, 20, 5-6A: PG 7, 1035-1036).

Revelatia deci, nu este o simpla "gnoza", adica o intelepciune oferita de
sus, pentru ca folosindu-ne de ea, sa dobandim mantuirea; revelatia este deja in
sine opera de mantuire, care nu doar ne descopera mantuirea, ci ne-o comunica.

Pe de alta parte, In timp ce o doctrina are doar functia de a descoperi,
revelatia este in acelasi timp descoperire si "voalare™ "Verbum dispensator
paternae gratiae factus est ad utilitatem hominum, propter quos fecit tantas
dispositiones, hominibus quidem ostendens Deum, Deo autem exhibens hominem:
et invisibilitatem quidem Patris custodiens, ne quando homo fieret contemptor Dei,
et ut semper haberet ad quod proficeret; visibilem autem rursus hominibus per
multas dispositiones ostendes Deum, ne in totum deficiens a Deo homo, cessaret
esse. Gloria enim Dei vivens homo: vita autem hominis visio Dei. Si enim quae est
per conditionem ostensio Dei vitam praestat omnibus in terra viventibus, multo magis
ea quae est per verbum manifestatio Patris, vitam praestat his qui vident Deum"
(Adversus haereses, 1V, 20, 7: PG 1037). Revelatia este deci mantuire, insa punand
subiectul intr-o anumita tensiune.

2) In traditia teologica scolastici se considera la fel Creatia sau anumite
evenimente istorice, ca manifestari ale lui Dumnezeu si, deci, ca fapte ale
Revelatiei. Insa se introduce distinctia intre revelatie naturald si supranaturala, iar
modul n care se face lectura acestei naturi epifanice, este pornind de la creatie si
de la istorie pentru a ajunge la Dumnezeu (de la efect la cauza) sau pe calea
participarii la fiinta, adica din perspectiva metafizicii fiintei. la nagtere astfel
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categoria de "analogie" in diferitele sale specificari, ce va fi utilizata pentru a
distinge fie diferitele tipuri de cunoastere, fie diferitele forme de limbaj (univoc, echivoc,
analogic). Aceste categorii culturale, inspirate din metafizica aristotelica, nu corespund
contextului cultural caruia episcopul Irineu 1i apartine; mai potrivita ii este categoria de
"simbolic" decét cea de analogic. Elemente in favoarea acestei afirmatii:

a) mai intai, afirmatia sa explicitd ca teofaniile anterioare venirii lui Hristos,
sunt simboluri ale celor ce vor fi In viitor, deoarece fac trimitere la revelatia
suprema ce urma sa aiba loc in Hristos: "Non igitur manifeste ipsam faciem Dei
videbant prophetae, sed dispositiones et mysteria, per quae inciperet homo videre
Deum. [...] Igitur si neque Moyses vidit Deum, nec Elias, nec Ezechiel, qui multa de
coelestibus viderunt; quae autem ab his videbantur, erant similitudines claritatis
Domini, et prophetiae futurorum: manifestum est, quoniam Pater quidem invisibilis, de
guo et Dominus dixit: «<Deum nemo vidit unquam» (Joan 1, 18). Verbum autem
ejus, quemadmodum volebat ipse, et ad utilitatem videntium, claritatem monstrabat
Patris, et dispositiones exponebat [...] non in una figura, nec in uno charactere
videbatur videntibus eum, sed secundum dispensationem ejus causas sive efficaciam,
sicut in Danielem scriptum est (Dan 3, 92 Vg) [...]: «Et visio,» inquit «quarti similis Filio
Dei» [...] Sic semper Verbum Dei velut species dispositionum Patris hominibus
ostendebat, docens nos quae sunt Dei" (Adversus haereses, IV, 20, 10-11). Rolul
acestor teofanii nu este doar acela de "preinformare”, ci acela al unor evenimente care
realizeaza deja, fiind o efectiva anticipare, chiar daca in linii mari, a evenimentului total.

b) Alteori, recurge la categoria de "imagine", teofaniile anterioare lui
Hristos fiind o imagine a teofaniei crestine. Intruparea inaugureaza o noud etapa in
economia imaginii: "Tunc autem hoc Verbum ostensum est, quando homo Verbum
Dei factum est, semetipsum homini, et hominem sibimetipsi assimilans, ut per eam
quae est ad Filium similitudinem, pretiosus homo fiat Patri. Propter hoc autem et
similitudinem facile amissit. Quando autem caro Verbum Dei factum est, utraque
confirmavit; et imaginem enim ostendit veram, ipse hoc fiens, quod erat imago
ejus; et similitudinem firmans restituit, consimilem faciens hominem invisibili Patri
per visibile Verbum" (Adversus haereses, V, 16, 2: PG 7, 1167).

Omul este imagine a Cuvantului, inca Tnainte de Intrupare; dupa Intrupare
este imagine n Intreg adevarul, ramanand insa tot imagine. Cuvantul Tatalui chiar,
facandu-se om - adica imagine - devine el Tnsusi imagine vizibila a Tatalui invizibil.
In concluzie, conceptul de imagine de care vorbeste Irineu, nu este o simpla
reproducere, ci este deschis unui dinamism specific simbolului, dinamism pe care
conceptul de participare analogica nu il pune in evidenta.

intr-o relatie de analogie, termenul analog face referinta la cel analogat
precum partea la Tintreg; simbolul in schimb, semnifica intreaga realitate
semnificata, chiar daca nu o semnifica in mod total. Referinta continua la realitatea
semnificata este o functie esentiala existentei insasi a simbolului: un simbol care
nu mai face trimitere la acea realitate, nu mai este simbol, in timp ce partea dintr-un
intreg poate avea un sens deplin si In sine, fara referire la ceva exterior |ui.

Cum remarcam mai sus, in conceptia Sf. Irineu, revelatia, agsa cum se
desfasoara in istorie, nu este niciodata completa si definitiva, ci imprima in fiecare
moment al sau, sau in fiecare faza revelativa, o tensiune catre o viitoare revelatie,
Tmpiedicand astfel identificarea dintre revelatie si posedarea totald a adevarului.
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Putem spune deci, ca el concepe natura epifanica a istoriei nu in sens analogic -
potrivit céruia, termenul analogant, prin ceea ce este in sine, il dezvaluie pe cel
analogat, insa 1l "voaleaza" prin ceea ce nu este -, ci In sens simbolic: nici un moment
al revelatiei nu poate fi considerat implinit, nici chiar la nivelul sau particular, sau altfel
spus, nici un moment al revelatiei nu constituie un scop in sine, ci este mereu o
revelatie in vederea unei alte revelatii.

Deci, pentru Irineu, istoria mantuirii este epifanica in sens simbolic, iar acest
simbolism reprezinta caracteristica economiei salvifice istorice.

Dimensiunea simbolico-epifanica a istoriei nu apartine doar perioadei
Vechiului Legamant; dimpotriva, Intruparea reprezintd maxima teofanie, pastrandu-se
insa si ea In aceasta dimensiune, exemplificator fiind textul mai sus citat, potrivit
caruia, Cuvantul, care l-a facut pe om dupa chipul sdu, Tn momentul intruparii, arata
"chipul (imaginea) in Intreg adevarul sau, devenind el insusi ceea ce era chipul sau,
adica om” (cf. Adversus haereses, V, 16, 2).

In acest caz, daca Cuvantul Intrupat prezinta o astfel de dimensiune
epifanico-simbolica, cu atat mai mult se poate spune despre Biserica si intreg timpul
Bisericii si, prin urmare, despre celebrarile sacramentale ale Bisericii. Pentru a ilustra
aceasta afirmatie, apelam la cateva texte in care se fac aluzii la celebrarile sacramentale.

In polemica cu ereticii care refuzau sa lege mantuirea de apele Botezului,
episcopul Irineu arata cum folosirea realitatilor create in Botez, trebuie considerata mai
mult decat legitima, din moment ce reinnoirea instaurata de Cuvéantul intrupat
antreneaza intreaga realitate, consituind principiul Tndumnezeirii omului si al
cosmosului: "Redemptionis autem ipsorum traditionem evenit invisibilem esse, et
incomprehensibilem: videlicet cum sit incomprehensibilium et invisibilium mater. Et
propter hoc, cum sit instabilis, non simpliciter, neque uno sermone referendum est:
quoniam unusquique illorum, quemadmodum ipsi volunt, tradunt eam. Quanti enim
sunt hujusmodi sententiae mystici antistites, tot sunt et redemptiones. Et quia ad
negationem baptismatis, ejus quae est in Deum regenerationis, et universae fidei
destructionem remissa est species haec a Satana, arguentes eos referemus aptiori
loco" (Adversus haereses, |, 21, 1: PG 7, 658).

O idee similara este exprimata inh context euharistic, cand se refera la unitatea
istoriei mantuirii si a Tmplinirii sale: "Nostra autem consonans est sententia
eucharistiae, et eucharistia rursus confirmat sententiam nostram. Offerimus enim ei
quae sunt ejus, congruenter communicationem et unitatem praedicantes carnis et
spiritus. Quemadmodum enim qui est a terra panis, percipiens invocationem Dei, jam
non communis panis est, sed eucharistia, ex duabus rebus constans, terrena et
coelesti: sic et corpora nostra percipientia eucharistiam, jam non sunt corruptibilia,
spem resurrectionis habentia" (Adversus haereses, 1V, 18, 5: PG 7, 1028-1029).

Remarcam n aceste aluzii la celebrarile sacramentale, preocuparea sa de a
afirma reinnoirea realitatilor ce se actualizeaeza prin acestea: "[Filius Dei] quando
incarnatus est, et homo factus, longam hominum expositionem in seipso recapitulavit,
in compendio nobis salutem praestans, ut quod perdideramus in Adam, id est
secundum imaginem et similitudinem esse Dei, hoc in Christo Jesu reciperemus. [...]
ad Corinthios scribens ait.... «Calix benedictionis, quem benedicimus, nonne
communicatio sanguinis est Christi?» Quis est autem qui communicavit nobis de
escis? Utrum is qui ab illis affingitur sursum Christus, superextensus Horo, id est fini,
et formavit eorum Matrem?: an vero qui ex virgine est Emmanuel...?» (Adversus
haereses, lll, 18, 1. 3: PG 7, 932-933).
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"Oportuerat autem hominem primo fieri, et factum augeri, et auctum
corroborari, et corroboratum multiplicari, et multiplicatum convalescere,
convalescentem vero glorificari, et glorificatum videre suum Dominum. Deus enim est
qui habet videri: visio autem Dei efficax est incorruptelae: «incorruptela vero proximum
facit esse Deo» (Sap 6, 19). Irrationabiles igitur omni modo, qui non exspectant
tempus augmenti, et suae naturae infirmitatem ascribunt Deo. Neque Deum,
neque semetipsos scientes, insatiabiles et ingrati, nolentes primo esse hoc quod et
facti sunt, homines passionum capaces; sed supergredientes legem humani
generis, et antequam fiant homines, jam volunt similes esse factori Deo, et nullam
esse differentiam infecti Dei, et nunc facti hominis, qui plus irrationales sunt quam
muta animalia. [...] Oportuerat autem primo naturam apparere, post deinde vinci et
absorbi mortale ab immortalitate, et corruptibile ab incorruptibilitate, et fieri hominem
secundum imaginem et similitudinem Dei, agnitione accepta boni et mali" (Adversus
haereses, 1V, 38, 3. 4. PG: 7, 1108-1109).

"Non enim effugit aliguando Adam manus Dei, ad quas Pater loquens,
dicit: «Faciamus hominem ad imaginem et similitudinem nostram» (Gen 1, 26). Et
propter hoc in fine non ex voluntate carnis, neque ex voluntate viri, sed ex placito
Patris manus ejus vivum perfecerunt hominem, uti fiat Adam secundum imaginem
et similitudinem Dei" (Adversus haereses, V, 1, 3: PG 7, 1123).

Realismul euharistic constituie argument in favoarea conceptiei sale
antropologice (homo - caro) si soteriologice (Salus carnis)™, diferita nu doar fata
de cea a curentelor gnostico-dualiste (in principal, valentiniani, ale caror idei, pot fi
redate in mod schematic prin formulele homo - spiritus; Salus spiritus), dar si fata
de unii scriitori ecleziastici (Origen, ceva mai tarziu: homo - anima; Salus animae):
"Vani autem omnimodo, qui universam dispositionem Dei contemnunt, et carnis
salutem negant, et regenerationem ejus spernunt, dicentes non eam capacem
esse incorruptibilitatis. Si autem non salvetur haec, videlicet nec Dominus sanguine
suo redemit nos; neque calix eucharistiae communicatio sanguinis ejus est neque
panis quem frangimus, communicatio corporis ejus est. Sanguis enim non est, nisi a
venis et carnibus, et a religua quae est secundum hominem substantia, qua vere
factum est Verbum Dei. Sanguine suo redemit nos [...] Quando ergo et mistus calix, et
factus panis percipit verbum Dei, et fit Eucharistia sanguinis et corporis Christi, ex
quibus augetur et conistit carnis nostrae substantia" (Adversus haereses, V, 2, 2. 3:
PG 7, 1124-1125).

Uzul termenului mysterion, sau apropiate (mystériodios, mystagaogi, mystagaégian)
este relativ rar, putandu-se spune chiar, ca incearca sa-| evite; apare doar de trei ori in
Adversus haereses |, 7, 2; 21, 1. 3 (PG 7, 515; 658. 662) in contextul descrierii unor
doctrine eretice gnostice sau practici cultuale ale acestor secte. Doar in cartea a V-a
termenul apare (V, 6, 1: PG 7, 1137) pentru a se referi la distinctia paulind dintre omul
spiritual si cel trupesc, oamenii spirituali primind Spiritul lui Dumnezeu, devin partagi
cunoagterii tainelor lui, asemenea celor ce au harisma profetiei spre utilitatea tuturor:
"Quemadmodum et multos audivimus fratres in Ecclesia, prophetica habentes
charismata, et per Spiritum universis linguis loquentes, et absconsa hominum in

1 A. Orbe, Ireneo, in Dizionario..., col. 1806-1815.
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manifestum producentes ad utiliatatem, et mysteria Dei enarrantes, quos et spirituales
Apostolus vocat: secundum participationem Spiritus existentes spirituales, sed non
secundum defraudationem et interceptionem carnis, ed nude hoc ipsum solum. Si
enim substantiam tollat aliquis carnis, id est plasmatis, et nude ipsum spiritum
intelligat, jam non spiritualis homo est, quod est tale, sed Spiritus hominis aut Spiritus
Dei. Cum autem Spiritus hic commistus animae unitur plasmati; propter effusionem
Spiritus, spiritualis et perfectus homo factus est: et hic est qui secundum imaginem et
similitudinem factus est Dei" (Adversus haereses, V, 6, 1. PG 7, 1137).

Pe marginea acestui text, remarcd E. Ruffini*? faptul ca, reinnoirea si
indumnezeirea omului este descrisa cu categoria de "imagine”, care apartine ordinului
simbolicitatii, deci conform unui dinamism in continuu progres, nu in sensul unei
cresteri cantitative, ci ca o continua retrimitere la arhetip.

Drept concluzie la ceea ce intereseaza aici, considera E. Ruffini ca motivul
pentru care Irineu nu califica celebrarile sacramentale cu termenul de semn-simbol
este deoarece el ar include Th aceasta categorie nu humai celebrarea in sine, ci si
ceea ce in limbajul nostru am numi "efecte" ale sacramentului (deci nu numai
sacramentum tantum - semnul, ci si res tantum - efect-realitate), in conformitate cu
natura epifanico-simbolica a unicei economii salvifice istorice.

Reprezentan ti ai gcolii alexandrine
1.5 Clemente din Alexandria (1215 cca.)

Acest scriitor ecleziastic utilizeaza categoria mysterion de peste 90 ori, din
care o treime cu referire la misteriile pagéne sau pentru a desemna religia crestina
sau riturile sale, spre deosebire de religiile misterice. In celalalt numar de cazuri,
desemneaza n primul rdnd adevarul sau realitatea oculta, cuprinsa n principal in
textele scripturistice de interpretare dificila: "Domnul n-a descoperit multora cele
care nu erau destinate celor multi, ci la putini pe care fi stia ca li se cuvine, care
puteau sa le primeasca si sa-si formeze sufletul dupa ele; acelea sunt tainice, ca si
Dumnezeu; ele se incredinteaza cuvantului nu literei, nu scrisului. Daca cineva ar
spune ca "nimic nu este ascuns, care sa nu se vadeasca, nici acoperit, care sa nu
se descopere" (Mt 10, 26) acela sa auda de la noi acestea: prin cuvintele acestea,
Domnul a aratat mai dinainte ca ceea ce este ascuns se va vadi celui care aude n
chip ascuns, iar ceea ce este acoperit se va descoperi asa cum se descopera
adevarul celui care primeste in chip acoperit cele predate; si ceea ce este ascuns
celor multi, aceea se va vadi la putini. Dar pentru ce nu cunosc toti adevarul, daca
toti pot intelege adevarul? intreb si eu: pentru ce nu este iubitd dreptatea, daca
dreptatea este a tuturora? Tainele sunt predate in chip tainic, ca sa fie in gura celui
care vorbeste si Tn a aceluia caruia i se vorbeste; dar mai bine spus, nu in gura, ci
n minte" (cf. Stromata, I, 13, 2-4).

12 £ Ruffini, op. cit., p. 82.
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"Pe buna dreptate deci, spune apostolul: «prin descoperire am cunoscut
taina, precum am scris mai Thainte pe scurt, din care, citind, puteti Tntelege
priceperea mea n taina lui Hristos» (Ef 3, 3-4). A spus: «din care puteti», pentru ca
stia ca unii au luat numai lapte, nu inca mancare; sau poate, numai lapte. Trebuie
sa intelegem in patru chipuri vointa legii: ca tip, cand ne arata ceva; ca semn, cand ne
infatiseaza ceva; ca porunca, cand ne calduzeste spre o vietuire dreapta; ca profetie,
cand ne prezice viitorul [...] pentru a putea intelege intreaga inlantuire a dumnezeiestii
invataturi* (cf. Stromata, |, 179, 1-3.4).

"... nici profetia si nici insugi Mantuitorul n-au grait aga simplu tainele cele
dumnezeigti, incat sa poata fi intelese usor de orisicare, ci au grait in pilde" (cf.
Stromata, VI, 124, 6).

"Asa sunt pentru noi si Scripturile Domnului [precum fecioria Nascatoarei de
Dumnezeu], nasc adevarul si raman fecioare, pentru ca ascund tainele adevarului"
(cf. Stromata, VII, 94, 1).

In doua cazuri s-ar putea spune ca se refera ih mod mai precis la celebrarea
tainelor initierii crestine: "De aceea Domnul n-a oprit sa se faca bine sdmbata (Mt 12,
12; Mc 3, 4; Lc 6, 9), ci a Ingaduit "celor care pot purta” (Mt 19, 11) sa ia parte la
dumnezeiestile taine si la acea lumina sfanta" (cf. Stromata, I, 13, 1).

"Cele trei zile [ale drumului lui Avraam cu fiul sau Isaac spre locul de jertfa] ar
putea fi taina pecetii, prin care se crede in Cel Care este cu adevarat Dumnezeu"
(cf. Stromata, V, 73, 2).

Daca misterul inseamna mai ales adevar, daca revelatia tainelor este mai
ales Tnvatatura-doctrina, rezultd ca mantuirea s-ar putea descrie prin conceptul de
cunoastere, putand vorbi despre o gnoza crestina: "Filozoful nostru se ocupa cu
trei lucruri: In primul loc cu contemplatia; Th al doilea loc cu Tmplinirea poruncilor; in al
treilea loc cu formarea de oameni buni. Aceste trei reunite formeaza gnosticul" (cf.
Stromata, Il, 46, 1).

“In afard de prima si singura pocainta de pacate - pocaintd de péacatele
savarsite mai Thainte, din timpul primei vietuiri, din timpul pagéanatatii, adica din timpul
nestiintei..." (cf. Stromata, II, 56, 1).

"... mi se pare ca trei sunt consecintele puterii gnostice: prima, de a cunoaste
lucrurile; a doua, de a savarsi ceea ce porunceste Cuvantul; a treia, de a putea
transmite cu cuviintd dumnezeiasca tainele adevarului. Cum poate fi fara Dumnezeu
gnosticul, omul care a invatat dumnezeiegtile taine de la Fiul sau cel Cel Unul
Nascut?" (cf. Stromata, VII, 4, 2).

"Nu trebuie sa fie facuta cunoscuta tuturor taina, ci aratata celor care participa
la gnoza atat doar cét sa le aduca aminte de ea, celor care si pricep ca s-a spus de
Domnul: «Fiti desavarsiti ca si Tatal vostru»" (cf. Stromata, VII, 88, 4).

"... ereticii [...], silindu-se sa depaseasca credinta comuna, se departeaza de
adevar. N-au Tnvatat tainele gnozei bisericesti, nici n-au inteles maretia adevarului” (cf.
Stromata, VII, 97, 3).

Aceasta accentuare a aspectului noetic a operei salvifice ce se face simtita in
scrierile autorului alexandrin, duce si la tendinta de modificare a notiunii de economie
salvifica, comparativ cu cea a lui Irineu, de exemplu: ea nu mai este ghidata atat
de logica Intrupdrii, cat de cea a revelatiei: Dumnezeu nu se reveleaza intrupandu-se,
ci se Intrupeaza pentru a revela. Este semnificativ Th acest sens faptul ca titlul
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cel mai sintetic al functiilor salvifice ale lui Hristos este cel de Lumin& (Stromata
VIl, 5, 5). Totusi, si pentru Clemente, sacramentalitatea economiei salvifice este o
consecinta a sacramentalitatii lui Hristos: "Caracterul Scripturilor sta in aceea ca
ele vorbesc n pilde, pentru ca si Domnul, desi nu era din lumea aceasta, a venit la
oameni ca om al acestei lumi" (cf. Stromata, VI, 126, 3).

Alt element comun cu lIrineu, este viziunea evolutiva ce o are asupra
revelatiei: nu este asa doar pentru ca creste in continutul obiectiv, ci si pentru ca
fiecare din aceste continuturi face trimitere la cele ulterioare, precum un semn la
realitatea semnificata, care la rAndul ei este un semn al celor viitoare: "Deci altele sunt
tainele cele ascunse pana la apostoli si predate de ei, asa cum le-au primit de la
Domnul - erau ascunse in Vechiul Testament - care «acum s-au descoperit sfintilor»
(Col 1, 26) si alta bogatia slavei tainei celei intre neamuri (Col 1, 27), care este
credinta si nadejdea cea intru Hristos, pe care Apostolul a numit-o in altd parte
«temelie» (1 Cor 3, 10)" (cf. Stromata, V, 61,1).

Si asupra acestui aspect remarcam o deosebire: daca pentru Irineu istoria
este revelatie, pentru Clemente, revelatia are loc in istorie: aceasta este un locus
al revelatiei, drept pentru care, este explicabila tendinta de identificare a notiunii de
mister cu cea de adevéar. Economia salvifica, asemenea conceptiei lui Irineu, este
n mod organic unitara, fie pentru faptul ca este opera unuia si aceluiasi Dumnezeu
prin unicul sau Logos, fie deoarece aceasta converge catre o aceeasi cunoastere,
indiferent daca este vorba de filozofia greaca, de legea Vechiului Legamant, de
profeti sau de Evanghelie: misterul lui Hristos. Cu Hristos, istoria reveletiei este
incheiata, chiar daca raméane posibilitatea unei deveniri istorice Tn intelegerea ei;
deci posibilitatea progresului, in situatia Noului Legaméant este doar de ordin
subiectiv. Pentru Irineu in schimb, am vazut, desi Hristos este maxima teofanie a
lui Dumnezeu, Fiul Intrupat raméane El insusi un semn; misterul lui Hristos este intr-
adevar realizat, insa nu a ajuns inca in plinatatea sa: si dupa El, istoria continua sa fie
epifanica.

Cu aceste premise asupra conceptului de mantuire si de economie
salvifica Tn scrierile lui Clemente, trecand la tema sacramentelor, putem constata
ca sacramentului 7i este atribuit un rol si o funtie salvifica intru totul coerenta
conceptului de mantuire si economiei salvifice tipice gnozei crestine. Exemple
semnificative apartin domeniului teologiei initierii crestine: "Fuimus enim illuminati, id
autem est Deum agnoscere" (Paedagogus, I, 6: PG 8, 279).

"Tenebrae autem sunt ignoratio, per quam in peccata incidimus, circa
veritatem hallucinantes. Cognitio ergo est illuminatio, quae delet ignorationem, et
perspicacem videndi facultatem inserit" (Ibidem: PG 8, 286).

"Si enim in Christo regenerati sumus, qui nos regeneravit, ei quod, proprio
lacte nutrit, nempe Verbo. [...] Omni ergo ratione nos in omnibus Christo
conjungimus et in cognitione, per sanguinem ejus ipsius institutionem et vitae
agendae rationem [...] Idem ergo sanguis et lac, passionis et doctrinae Domini est
symbolum" (Ibidem: PG 8, 307-310).

Trebuie remarcata in scrierile lui Clemente includerea in mod organic a
Bisericii Tn economia salvifica: "Quemadmodum enim ejus voluntas est opus, et id
mundus nominatur; ita etiam ejus propositum est hominum salus, et ea vocata est
Ecclesia" (Paedagogus, |, 6: PG 7, 282).
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Este semnificativ apoi faptul ca termenul ekklesia apare in contextul unui
pasaj biblic euharistic si al sublinierii unicitatii planului salvific, context delimitat tocmai
de termenii "miraculum mysticum" (thaumtoés mystikou) si "admirabile mysterium” (tou
paradéxou mystériou): "O miraculum mysticum! Unus quidem est universorum Pater,
unus est etiam Verbum universorum, et Spiritus Sanctus unus, et ipse est ubique. Una
autem sola est mater virgo: mihi autem placet eam vocare Ecclesiam. [...] Verbum est
omnia infanti, et pater et mater et paedagogus et altor: Comedite, inquit, meam
carnem, et bibite meum sanguinem. Haec convenientia alimenta nobis suppeditat
Dominus, et carnem praebet, et effundit sanguinem, et ad incrementum nihil deest
infantulis. O admirabile mysterium!" (Paedagogus, I, 6: PG 7, 299-302).

Améanam concluziile pentru a trece n revista scrierile unui alt reprezentant al scolii
alexandrine: Origen.

1.6. Origen (1t254)

Origen a avut meritul de a fi coordonat elementele embrionare mostenite si
de a le fi sintetizat. Conceptia sa despre mysterion stabileste o clara legatura intre
Scriptura, Biserica si Euharistie'®. Piatra unghiulara a acestei conceptii pare a fi
introducerea unei metode originale pentru a descoperi diferitele sensuri ale
Scripturii si pentru a investiga dimensiunea semnelor sacramentale si liturgice.
Punctul de plecare n explicarea metodei sale exegetice', este ideea ca Scriptura,
inclusiv Vechiul Testament, a fost compusa pentru noi crestinii (cf. 1 Cor 10, 11),
prin urmare, Spiritul Sfant nu a facut aceasta doar in functie de semnificatia literara
a textului (in caz contrar, prescrierile juridice si ceremoniale ale vechiului
Legaméant, abolite de Hristos, ar fi trebuit suprimate din Biblia cresting).
Semnificatia voita de catre Spiritul Sfant este cea spirituald. Vechiul Testament
este revelatie doar in masura in care este, in ansamblul sau, profetie a lui Hristos,
exegeza biblica trebuind sa arate ca Hristos ii este cheia de interpretare. Exegeza
Noului Testament in schimb, aplica fiecarui crestin ceea ce s-a spus de catre
Hristos si arata, in actiunile lui Hristos, profetia si posedarea anticipata a bunurilor
eshatologice. Prima venire a lui Hristos este in acelasi timp, implinirea timpului ce
o precede si profetie a celei de a doua veniri: intre "Evanghelia vremelnicd", cum
este traita aici pe pamant si "Evanghelia vesnica" (Ap 14, 16) a fericirii, diferenta
nu sta Tn hypdstasis, in substantd, deoarece nu este decét o singura Evanghelie, ci
in epinoia, Tn modul omenesc de a considera lucrurile, deoarece noi nu vedem
decét "ca intr-o oglinda, in parere" (1 Cor 13, 12) ceea ce vom vedea "fata catre
fatd" (Comentariu la Evanghelia dupa Matei 15, 23): totusi deja aici posedam
"adevaratele bunuri, iar sacramentalitatea ce caracterizeaza timpul Bisericii, se
gaseste In germene in aceasta distinctie.

B H.U. von Balthasar, Parole et mystere chez Origene, in Recherches de Science

Religieuse 26 (1936), p. 513-562; 27 (197), p. 38-64.
14 4. Crouzel, Origene, in Dizionario... Il, col. 2524.
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Astfel, n Biserica se manifestd misterul economiei divine a mantuirii: “in
Isus s-a realizat unirea firii dumnezeiesti cu cea omeneasca, pentru ca cea
omeneasca sa se faca dumnezeiasca printr-o unire intima cu aceasta, nu numai n
Isus, ci si in toti oamenii, care impreuna cu credinta duc o viata asa cum invata Isus: o
viata care nalta la prietenia cu Dumnezeu si la comuniunea cu El, pe toti cei care
umbla dupa poruncile lui Isus" (cf. Contra Celsum, 3, 28: SC 136, p. 68-69).

La fel ca si pentru Clemente, caracterul istoric si unitar al economiei
salvifice se manifesta in progresivitatea Revelatiei, al carei punct culminant 1l
constituie Hristos: "Deoarece omul intelept, cand aude un cuvant intelept il aproba
si adauga ceva la el, este evident ca apostolii, folosind semintele revelatiilor celor
mai secrete si mai profunde pe care le-au inteles Moise si profetii, au trecut la
contemplari mult mai numeroase ale adevarului, sub actiunea lui Isus. [...] Nu este
fiindca ar fi fost inferiori ... ci deoarece asteptau plinirea vremilor; deoarece venirea
lui Isus fusese pastrata pentru un anume timp, trebuiau sa fie descoperite unele
adevaruri, pastrate pentru acel timp, diferite de cele care au fost spuse deja in
lume" (Cf. Comentariu la Evanghelia dupa loan, 13, 48).

Se subintelege si in cazul lui Origen, continutul in principal de caracter
noetic al revelatiei misterului: "Se poate si ca Fiul sa fie numit Cuvant, pentru ca
transmite tainele ascunse in Tatal, care este intr-un fel inteligenta (nous) al carei
cuvant (logos) este Fiul. Caci aga cum, in cazul nostru, un cuvant (enunt) este un
trasnmitator (angelos) al ideilor din minte, tot astfel Cuvantul lui Dumnezeu, care |-a
cunoscut pe Tatal (findca nici o faptura nu se poate apropia de Tatal fara un
indrumator), ni-L dezvaluie/reveleaza pe Tatal pe care L-a cunoscut”" (Cf. Comentariu
la Evanhelia dupé loan, 1, 38).

Origen i califica pe Hristos, pe apostoli, Biserica, drept marii luminatori ai lumii
(Omilii la cartea Facerii, 1, 5-6), a caror functie este surpinsa mai ales in ordinea
doctrinei: doctrina ajunge la noi Thcepand prin predicarea apostolilor, apoi prin
nvatatura Bisericii, Tntr-un proces specific timpului Bisericii i naturii continuitatii sale in
raport cu misterul lui Hristos.

intorcandu-ne la metoda exegetica a lui Origen, este interesant de retinut
concluzia lui E. Ruffini'®, potrivit careia, sistemul logic Tn care se naste si isi
gaseste locul afirmatia pluralitatii sensurilor scripturistice, apartine mai degraba
unei matrici culturale crestine, asemanatoare celei lui Irineu, legata de logica
simbolului si nu uneia neoplatonice. Este vorba de tripartitia origeniana clasica ®a
sensurilor scripturistice (istoric, moral, alegoric sau uneori anagogic), sensuri care
nu pot fi dezvoltate in mod independent unul de altul. Chiar daca nu toti credinciogii
au capacitatea si posibilitdtle de a trece de la sensul istoric la cel moral si la cel
alegoric, ramane nsa faptul ca atingerea sensului alegoric nu permite neglijarea,
de exemplu, a celui istoric, daca se vrea a fi o lectura crestina a Bibliei. Criteriul
exegetic din care se desprinde aceasta tripla lectura, se bazeaza pe convingerea
ca datul istoric, nu doar face referire la cel alegoric, ci 1l intemeiaza in oarecare

!5 E. Ruffini, op. cit., p. 94.

'® Teoria triplei semnificatii a Scripturii, corespunde trihotomiei antropologiei lui Origen (cf. Peri
Arhon, IV, 2, 4), vorbind astfel despre o semnificatie corporala (literard), o semnificatie
psihica (morald) si una spirituala (mistica).
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masura; mai bine-zis, face referire deoarece il anticipeaza. Referirea isi gaseste
justificarea nu atat, sau nu doar ntr-un efort imaginativ sau speculativ al omului, ci
intr-o interventie a lui Dumnezeu n istorie™ .

Pe de alta parte, raportul ce-l stabileste intre sensul literar-istoric si cel moral,
nu are nimic de-a face cu o lectura pur si simplu parenetica a Scripturii si nici cu
simpla utilizare ca modele a personajelor si episoadelor din istoria biblica. Sensul
moral este cel care permite perceperea continuitatii (si depasirii) istoriei precrestine cu
a celei crestine, putandu-se spune ca sensul moral functioneaza ca intermediar intre
cel istoric si cel alegoric-anagogic: asa cum istoria Vechiului Testament este
mysterium al celei crestine, la fel aceasta ultima este mysterium al eshatologiei.

Chiar daca gasim putine reflectii teologice asupra celebrarilor sacramentale
(in concret, cele ale initierii crestine) si acestea ne permit totusi s& conturam notiunea
sa de sacramentalitate in general.

O prima indicatie este afirmatia sa explicita ca celebrarea sacramentala
pentru a fi corect inteleasa, trebuie abordata in acelasi mod in care se abordeaza si
Scriptura: asa cum dincolo de litera trebuie cautat sensul spiritual, la fel, dincolo de rit
(al Botezului) trebuie cautat "Botezul spiritual si invizibil* (Comentariu la Evanghelia
dupa loan, fragm. 76). Baia noii nasteri este in acelasi timp semn-figura si realitate:
realitate Tn raport cu vechile fagaduinte si semn-figura in raport cu realitatile
viitoare, astfel ca diferitele nivele ale interpretarii nu sunt in mod riguros separate.
In contexul acestei dialectici si dinamici (vizibil-invizibil), Tntalnim Tn scrierile sale o
prima teoretizare a simbolului sacramental: "Signum dicitur cum per hoc quod
videtur aliud aliquid indicatur (Comentariu la epistola cdtre Romani, 4,2: PG 14,
968A).

"Alius in eo videbatur et aliud intelligebatur. Caro cernebatur et Deus
credebatur” (Ibidem).

Semnul (sémeion) este un fapt comun (nu unul miraculos - téras), Insa cu
proprietatea ca face trimitere la altceva diferit de sine (cf. Comentariu la Evanghelia
dupé loan, 13, 60). Astfel, apa Botezului - multumita invocarii Preasfintei Treimi - Th
timp ce aminteste de moartea fata de pacat, face trimitere la ceea ce aminteste.

Privitor la Botez, Origen distinge un triplu aspect: Botezul figurativ
(prefigurarile), Botezul crestin si Botezul de foc, la intrarea in glorie (cf. Comentariu
la Evanghelia dupd Luca, omilia 14). Asa cum riturile precrestine sunt un semn al
Botezului crestin, acesta din urma este un semn al realitatii eshatologice. Ritul
Botezului crestin deci, nu are o functie doar informativa, ci reprezinta o adevarata
anticipare simbolica: riturile precrestine de fapt, nu sunt o simpla pre-informare a
Botezului crestin, precum nici acesta nu este o simpla pre-informare a Botezului de
foc eshatologic. Aceasta capacitae de semnificare spirituala permanenta si realitatile
spirituale semnificate de rituri au ca fundament evenimentul Intruparii lui Hristos. Firea
omeneasca a lui Hristos era "Imbracamintea” vizibila a realitatilor invizibile (Peri
Arhon, 4, 2-8), asa cum actiunile sale omenesti erau symbola ale celor divine (cf.
Comentariu la Evanghelia dupd Matei, 16, 20). Deci El este "apa adevaratd care
aduce mantuirea" (cf. Comentariu la Evanghelia dupd Luca, omilia 21), cel care
mbraca - extrapoland de la Botez la oricare alt sacrament -, triplul rol de realitate
semnificata, de semn si de referent'®.

7 pe exemplu, interpretarea numelui si a faptelor lui losua fiul lui Navi, ca pe un

sacramentum al lui Hristos (Omilii la cartea lui losua I, 3).
'8 E. Ruffini, op. cit., p. 97.
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Concluzii: gnoz a gi sacramentalitate Tn scrierile
reprezentan filor scolii alexandrine

O prima concluzie este ca, desi cei doi reprezentanti majori ai scolii
alexandrine nu elaboreaza vreo teorie asupra simbolicitatii celebrarilor crestine,
totusi le interpreteaza dupa principiul hermeneutic al simbolicitatii. Aceasta lectura
simbolica a realitatii sacramentale este in sintonie cu modul in care fac lectura
Scripturii si a economiei mantuirii. Desigur, acest principiu hermeneutic deriva n
oarecare masura din contextul cultural caruia alexandrinii ii apartineau, insa
matricea sa fundamentala se afla in traditia crestina comuna.

Doua caracteristici sunt specifice sistemului teologic caruia si ei i apartin:
prima este data de faptul ca celebrarile sacramentale sunt considerate drept locus
in care sensul spiritual (moral, alegoric, anagogic) al Scripturii 1si gaseste
explicitarea si infaptuirea.

Al doilea aspect caracteristic este ca sacramentului i este atribuit un rol si
o functie salvifica coerenta cu conceptia despre mantuire si economie salvifica
specifica gnozei crestine.

1.7 «Mysterion» in unele omilii pascale  si anafore primitive

Dupa studiul lui E. Lodi'?, germeni ai teologiei sacramentale legat de uzul
terminologiei misterice, putem intélni gi in literatura omileticd pascala ante-nicena.
Este vorba de un vast repertoriu de materiale liturgice si catehetice, patrimomiu comun
al crestinismului asiatic, care desi se inspira ca gen literar din autori pagani ai
timpurilor respective, se detageaza in schimb prin continuturi. Obiectivul lor era de a
oferi texte ugor de memorat, insa dupa cum indica citarile biblice ce le contin gi
exegeza tipologicd ce o fac, se poate spune ca aspectul este asemanator unei
"haggadah" pascale iudaice. Considera acelasi autor, ca structura lor permite a face
ipoteza ca nu ar fi vorba de simple omilii, ci de o liturghie embrionard a Cuvantului.
Astfel, dupa ce in prima parte se prezintd in cheie tipologica Pastile Vechii Legi (Ex
12), se trece apoi la evenimentul crestin al Pagtilor, adica acel "mysterion" - plan
salvific divin tradus ntr-o rdscumparare universala ritualizatd in mod sacramental Si
mistic In adunarea credinciosilor in noaptea Invierii.

Un exemplu este omilia pascala a lui Meliton din Sardi (Peri Pascha, scrisa
intre 160-170). Termenul mysterion apare aici de 17 ori, din care, de 6 ori sub forma
"mister pascal”. Prin frecventa sa, se manifesta ca fiind ceva instituit ce se realizeaza
n celebrarea ritului. Nu mai este un adevar ascuns (cf. Col 1, 26), ci o realitate
revelatd; se deosebeste si de religile misterice deoarece acestea presupun o initiere
n mister. Ideea jertfirii Mielului duce la conceptia ritualistd a "misterului savarsit in
trupul Domnului”. Patimile Iui Hristos sunt deci, acest nou mister care, in mod implicit
se poate considera ca referindu-se si la Euharistie.

9 E. Lodi, La sacramentalita nelle fonti liturgiche primitive, Tn op. cit., p. 223-226.
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Perspective asemanatoare si chiar mai dezvoltate asupra_ relatiei mister-
Paste- Botez (Euharistie) se regasesc in omilia lui Pseudo-Hippolyt®; in anafora Iui
Hippolyt®*, consemnata de asa-numita Traditio Apostolica, este reluat paralelismul
tipic omiliilor pascale, dintre oikonomia si mysterion pentru a distinge oarecum in
mysterion doua faze: prlma care contine planul salvific, conform vointei Tatalui (un
plan in sens subiectiv)®, iar cea de a doua, evenimentul cristologic in Infaptuirea
séa istorica (Intruparea si Patima s& rascumparatoare) sau realizarea obiectivd a
acestui plan. Tocmai Tn aceasta anafora, cel de al doilea moment, inaugurat de
implinirea vointei Tatélui in sens subiectiv®, introduce tema Patimii in sens obiectiv
si ritual, urméand apoi relatarea Cinei euharistice. Asistam astfel la conturarea unei
valori semantice a termenului mysterion care va fi mai evidenta in corespondentul
latin sacramentum. Intrebarea care se pune: este vorba de o evolutie semantica
sau de un dualism simultan?

2. «Mister» i «sacrament» in literatura cre stina ante-nicen a de limb a
latin a

Reflectia crestina de expresie latind a acestei perioade, 1i are ca
reprezentanti majori, sau chiar ca primi reprezentanti, pe Tertulian si pe Sf.
Ciprian, ambii din Cartagina. Pentru a raspunde la intrebarea cu care am incheiat
capitolul anterior, vom Tncerca sa remarcam matricea culturald si teologica in care
se situeaza conceptia lor asupra celebrarilor crestine.

Facem mai intai unele precizari terminologice. In primele versiuni latine ale
Bibliei, raspandite mai ales in Africa, termenul sacramentum este cel folosit ih mod
comun pentru a traduce termenul grec mysterion. De fapt, Vulgata translitereaza
mysterion prin mysterium, insa in 16 cazuri il traduce cu sacramentum Explicatiile
pentru care s-a impus termenul sacramentum sunt mult|ple , Insa@ multi autori se
pronunta in sensul ca aceasta preferinta va f| semnificativa in consecmte pentru
Tntreaga teologie occidentala a sacramentelor®®

%0 R. Cantalamessa, L'omilia «in S. Pascha» dello Pseudo-Ippolito di Roma, Milano 1967.

! Dupa parerea lui Enrico Mazza, textul acestei anafore este de importantd fundamentala
pentru Tntelegerea evolutiei istorice a liturgiei euharistice, in particular in ceea ce priveste
introducerea Tn rugaciunea euharistica (anafora) a cuvintelor instituirii: cf. E. Mazza (si
comunitatea din Bose-Italia), Segno di unita. Le piu antiche eucaristie delle chiese, Edizioni
Qigajon, Magnano 1996, p. 57-72. 161-162.

22 "Misisti nobis... et angelum voluntatis tuae [...] Qui voluntatem tuam complens": Traditio
Apostolica, 4.

% "ata ce sunt Pastile: sarbatoarea comuna tuturor fiintelor, trimitere in lume a vointei
Tatalui": cf. Traditio apostolica, 3.

* Vezi R. Schulte, | singoli sacramenti come articolazione del sacramento radicale, in Mysterium
Salutis VIII, Queriniana-Brescia, 1982°, p. 104-105.

% De exemplu, R. Hotz, E. Ruffini, R. Schulte, C. Rocchetta (I sacramenti della fede. Saggio di
teologia biblica sui sacramenti quali «<meraviglie della salvezza» nel tempo della Chiesa,
Edizioni Dehoniane, Bologna, 1985); divers considera E. Lodi. Asupra chestiunii vom reveni
n concluzii.
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Termenul sacramentum, ce deriva din latinescul sacrare, consecrare,
exprima in insasi radacina sa - sacer - o relatie cu divinul, de caracter juridic-
public, iar sufixul -mentum, indica mijlocul sau instrumentul prin care respectiva
actiune "consacratoare" se efectua si, Tn mod indirect, actul insusi al consacrarii
indica atat realitatea consacrata (sacratum - sacrum, in sens pasiv), cat si actiunea
insasi de consacrare (sacratio-consecratio, in sens activ). Initial, in contextul extra-
crestin, termenul era utilizat in doua sfere diverse, ihsa cu un numitor comun in
ideea de juramant si angajament publico-juridic, legat de o binecuvantare
(blestem) divina. Astfel, o prima valoare semantica era cea de juramant de
fidelitate al soldatilor fatd de cel ce-i Incorpora, juraméant ce se afla atat sub
incidenta dreptului divin, cat si al celui public (sacramentum militare). O a doua
semnificatie era cea a sumei de bani depuse ca si cautiune, cu angajamentul
renuntarii la suma respectiva in cazul pierderii procesului (sacramentum civile).

2.1 Tertulian (160-220 cca.)

In scrierile sale, termenul sacramentum apare de peste 130 ori pentru a
indica o varietate de lucruri’®; realitdti religioase sau doctrine inaccesibile; texte
biblice Tn care grecescul mysterion a fost tradus prin sacramentum; economia
mantuirii, $i mai precis viata intra-treimica a Persoanelor divine, mantuirea
mesianica aga cum este prefigurata in Vechiul Legamant; Isus Hristos n viata sa
pamanteasca si in evenimentul pascal; religia crestind, regula credintei si riturile
crestine; "angajament solemn”, "doctrind", simbol sau reprezentare simbolica.
Totusi, considerd C. Rocchetta®” ca prevaleaza semnificatia apropiata de cea de
"obligatie” (in sensul de angajament juridic-public), accentul fiind pus pe rolul activ
al credinciosului. Astfel, Botezul este vazut ca "sacrament al militiei cregtine”, ca un
"juramant militar" (Epistola 44, 1; 73, 5), iar fagaduintele de la Botez reprezinta un
angajament solemn fatd de Hristos si Evanghelia sa (Ad martyras, 3, 1; De
spectaculis, 24, 4; De idolatria, 19, 2; De corona, 11, 1).

Scrierea sa dedicata tocmai acestui sacrament - De baptismo -, s-a nascut
dintr-o preocupare analoga celei lui Irineu®® in Adversus haereses, indreptats
Tmpotriva teoriilor dualismului maniheu, scopul sadu imediat fiind acela de a apara
sacramentul Botezului in fata afirmatiilor unei astfel de secte gnostice care nu
putea accepta uzul apei ca instrument al mantuirii. Pentru a reconstrui notiunea de
sacrament a lui Tertulian, E. Ruffini porneste tocmai de la aceasta scriere si, mai
precis, de la prima parte a sa, remarcadnd metoda si logica diversa de cea a lui
Irineu, care Ti calauzeste reflectia teologica, acolo unde ne-am agtepta sa& gasim o
mai mare convergentd. Sunt doua aspecte de luat in considerare: 1) afirmarea
unitatii planului salvific divin si 2) dezvoltarea tipologiei biblice.

%8 D, Michaelidis, Sacramentum chez Tertullien, Paris, 1970.
2T C. Rochetta, op. cit., p. 262.

8 "|| suo debito verso autori pagani e cristiani precedenti (e tra questi ultimi € opportuno
ricordare specialmente Ireneo) & manifesto™: D. Siniscalco, art. Tertulliano, in Dizionario... Il
col. 3422.
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materiale cu cea spirituala, cat si raportul dintre ordo creationis si ordo
redemptionis. In acest sens, se poate prezenta Tn mod schematic urmatoarea
paralela intre conceptiile celor doi autori:

Irineu Tertulian

- raportul sus-mentionat este intrinsec
realitatilor raportate;

acest raport este extrinsec realitatilor
raportate;

- Unitatea acestui plan se verifica in istorie;
cele doua ordine au aceeasi finalitate:
Dumnezeu creaza pentru a mantui;

- unitatea se verifica de-a lungul istoriei:
este acelasi Dumnezeu cel care creaza si
cel care mantuieste.

2) O paralela similara se poate trasa intre Irineu (si Parintii si scriitorii
orientali examinati pana aici) si Tertulian vorbind despre fundamentul pe care se
sprijind referintele la evenimentele vechi-testamentare din partea catehezei si a
teologiei sacramentale ale respectivilor autori:

Irineu (s.a.) Tertulian
- continuitatea  istoriei  mantuirii  care

descoperd o unica economie salvifica si care
justifica sacramentele in prefigurarea si

- raportul eveniment/sacrament este dat de
teoretizarea doctrinard: evenimentele VT
ne permit mai buna intelegere a

anticiparea lor in VT. Deci raportul| semnificatiei spirituale a sacramentelor;
eveniment/sacrament este dat de Tnsasi istoria
mantuirii;

- in nsasi evenimentele vechi-testamentare
se afla o prefigurare a Botezului: prefigurarea
sté in anticipare, conform logicii simbolicitatii
isto-riei mantuirii;

- anticiparea sta doar in prefigurare: sunt
evenimentele care anticipeaza, deoarece
prefigureaza; gestul ritual al Botezului se
bazeaza pe simbolismul natural al apei.

Pe baza acestor observatii preliminare, se pot presupune elementele din
notiunea de sacrament, proprie conceptiei lui Tertulian:

1) acesta este mai intai de toate o celebrare; reflectia sa (poate si datorita
intentiei sale apologetice) este polarizatd mai mult asupra celebrarii in sine decét
asupra a ceea ce se celebreaza. Desigur, eficacitatea Botezului depinde in mod
deosebit de actiunea Spiritului, acelagi Spirit de la inceputurile Creatiei si Spirit al
lui Hristos; nsa teologia sa, pune Spiritul Botezului intr-un raport mai apropiat cu
cel al Creatiei decéat cu cel care a insufletit misterele vietii lui Hristos (De baptismo,
par. 3 si 4); este un Spirit care actioneaza asupra lucrurilor gi, prin lucruri, asupra
omului; insd modul Tn care explica aceasta actiune, este mai mult una rationala,
filozofica decét de credinta, insa si aga, de o consistentd indoielnica: "Cum orice
materie inferioard se impartaseste din calitatile materiei care-i este superioara, la
fel substanta corporalda se Tmpartasesete din virtualitatea substantei spirituale,
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astfel incat aceasta, n virtutea subtilitatii sale, poate cu usurinta sa o patrunda si sa o
insufleteasca pe aceea. Astfel, firea apelor, sfintite de catre Spiritul Sfant, a primit
puterea de a sfinti pe om in sacrament" (cf. De baptismo, 4, 2). Este semnificativ si
faptul ca la inceputul lucrarii sale despre Botez, el 1l denumeste ca sacramentum
aquae.

2) "Cuvantul", in cAmpul celebrarii sacramentale, are un rol normativ, in sens
juridic: a) fixeaza obligatia si deci, necesitatea sacramentului in vederea mantuirii;
b) indica o "forma" (modalitatea) in care sacramentul trebuie celebrat. Deci un raport
extrinsec si nu unul ce decurge din continuitatea de natura dintre cuvant si sacrament.

3) Subliniaza raportul strans ce leaga gestul sacramental al Botezului de
marturisirea de credinta (este si primul martor al acesteia); de aceea mai numeste
Botezul drept pactio fidei (De pudicitia, 9, 16), testatio fidei (De baptismo, 6), ihsa
intr-un alt loc il prezintd ca pe un ornament al credintei (De baptismo, 13, 1) deci,
cuvant si sacrament ca apartinand la doua ordine diverse.

4) Dimensiunea simbolica este prezenta doar Tnh descrierea gestului
sacramental, insa mai degraba ca prefigurari biblice, figuri si nu adevarate anticipari;
acesta este mai degraba un sigiliu decat un simbol.

n concluzie, orizontul teologic In care dezvolta tematica sacramentala este
sensibil diferit de cel al autorilor orientali examinati pana aici. In aceasta
perspectiva, desi "misterul (taina)" si "celebrarea crestina" intra sub acelasi titlu de
sacramentum, este doar fiindca sunt infaptuiri istorice ale unei unice vointe divine
si nu fiindca ar avea o structura identica (simbolica); insa conceptia nu va putea
evita separarea notiunii de mysterium (pentru a desemna misterul-adevar) de cea
de sacramentum (pentru celebrarea crestind). Astfel ca domeniului simbolicitatii Ti
va reveni doar gestul ritual, Tnsa si in acest caz, simbolicul fiind redus la un sens
functional si anume, cel corespunzator unei economii.

2.2 Sf. Ciprian din Cartagina (1258)

Discipol fidel al lui Tertulian®®, este pértas inclusiv orizontului logic al
maestrului, iar in ce priveste modul tratarii celebrarilor sacramentale, este atras mai
mult de chestiuni disciplinare asupra validitatii sau nu a celebrarilor in sine, decat de
probleme ce privesc natura lor.

Utilizeaza de peste 60 ori termenul sacramentum, mai ales in sensul militar
de juraméant. Rolul cooperarii omului este atat de important, incat lipsa ortodoxiei
credintei si @ comuniunii vizibile cu comunitatea ecleziald, face imposibild mantuirea.
Pentru a explica aceasta cunoscuta pozitie a sa, trebuie pornit de la conceptia sa
despre revelat,ieso, care este formulata mai degraba din perspectiva ortodoxiei decat a
economiei. Astfel, el prefera termenul "traditie” n locul celui de "revelatie”, manifestand
astfel ca perspectiva din care este studiata revelatia nu este cea a naturii sale, a
locului ce-l ocupa in cadrul economiei méantuirii, ci cea a caii de transmitere a

2. numguam Cyprianum abque Tertulliani lectione unum die praeterisse": leronim, De

viris illustribus, PL 23, 661-663; "B. Cypiranus Terulliano magistro utitur". Idem, Epistola
84, 2.

% E. Ruffini, op. cit., p. 120-124.
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adevarului i, in consecinta, a posibilitatii posedarii sale sigure: "Traditia evanghelica si
apostolica... porneste de la autoritatea Domnului si a Evangheliei, de la prescrierile si
epistolele apostolilor" (cf. Epistola 74, 2).

Aceasta traditio si gaseste intruparea in Scripturi (cf. Epistola 63, 2-10), care

sunt ca niste izvoare ale adevarului, accesibile doar in Biserica:
"Nu se poate avea pe Dumnezeu ca Tata, daca nu se are Biserica drept mama" (cf.
De Unitate ecclesiae, 6). Si aceasta afirmatie, de fapt, ii serveste in mod exclusiv
pentru a spune ca numai Biserica poate garanta continuitatea istorica a traditiei
apostolice.

Pe de altda parte insa, Tn contextul polemicii asupra validitati Botezului
ereticilor, va refuza practica traditionalda a Bisericii (consuetudo) ca si criteriu
hermeneutic al adevarului. Astfel, Tn raspuns la o scrisoare a papei Stefan, care
aducea drept argument practica traditionala a Bisericii Romei in ce priveste
primirea celor botezati in afara Bisericii catolice, spune el: "Non est autem de
consuetudine praescribendum, sed ratione vincendum..." (Epistola 71, 3), afirmand
deci oarecum, ca pentru a ajunge la adevarul revelat, e necesar a face uz de
reflectie si de rationament.

Intr-o alti epistola insa, In acelasi context problematic, pare s& se contrazic
in aceasta privinta: "Frustra quidam qui ratione vincuntur consuetudinem nobis
opponunt, quasi consuedo maior sit veritate aut non id sit in spiritualibus sequendum
quod in melius fuerit a sancto Spiritu revelatum" (Epistola 73, 13) adica, ar fi
suficienta referinta la textul revelat. incercand sa impace cele doua texte, E.
Ruffini** considera ca pentru episcopul Ciprian, in timp ce pe de o parte este
permis, ba chiar trebuie prelucrat adevarul si transformat in doctrina, pe de alta
parte, nu este permis a elabora Tn mod rational modul in care Bisrica a trait in
practica sa (consuetudo) adevarul revelat; o teologie deci, in care doctrina si viata
Bisericii sunt doua realitati in mod sensibil separate, la care se alatura, aproape in
mod inevitabil, procesul de desprindere a notiunii de Biserica de notiunea de
mister si apropierea de notiunea de Biserica-institutie.

Ajunsi la acest punct, putem rezuma principalele idei deduse din scrierile
lui Ciprian in directia unei teologii a sacramentelor:

1) Intre sacramente si mantuire exista un stréns raport: el foloseste
expresii precum sacramenta salutaria (Testimonio ad Quirinum, 3), sau humeste
uneori sacramentul "lucru sfintitor”, sau "mijloc generator de har" (Epistola 72, 1,
73, 20-22; Epistola catre Demetrius, 25), sau vorbind despre Euharistie, descrie
mantuirea ca incorporare in Hristos: "Noi cerem 1n fiecare zi ca painea noastra,
adica Hristos, sa ne fie daruita, pentru ca locuind si traind n Hristos, sa nu ne
separam de acest trup ce ne procura sfintirea" (cf. De Oratione Domini, c. 18).

2) Teologia sa asupra sacramentelor este orientatd spre o notiune in
principal instrumentala si nu misterica a sacramentului. Astfel:

a) celebrarea sacramentala, mai mult decéat o vizibilizare a actiunii si puterii
lui Hristos, devine exercitiu a unei puteri ce Biserica a primit-o de la Hristos: "sola
Ecclesia habet baptizandi atque abluendi ... potestatem" (Epistola 61, 2-3);

%! Ibidem, p. 123.
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b) simbolismul sacramental, nu face referinta la istorie (sau daca da, o
face intr-un mod artificios), ci la natura lucrurilor utilizate in celebrare; un simbolism
n principal informativ;

c) informatia va fi orientatad in primul rand spre roadele sacramentului;

d) simbolismul sau sacramental nu exprima o "economie”, ci este pur si
simplu functional.

In concluzie la teologia lui Ciprian si ca prim raspuns la intrebarea ce ne-am
pus-o Thainte de a trece in revista autorii crestini de limba latind, putem spune ca desi
scrierile episcopului Ciprian nu ne permit sa extragem o tratare sistematica si
completd a temei sacramentalitdtii, sunt insa suficiente ca sa remarcam o
deplasare de accent, cel putin, daca nu o evolutie semantica prin traducerea lui
mysterion cu sacramentum, care apoi, va constitui un punct indepartat de plecare
pentru reflectiile mai sistematice si mai ample, ale teologiei augustiniene mai intai
si ale celei scolastice, mai tarziu.

Enzo Lodi* este insa de parere ca nu se poate atribui lui Tertulian un rol
creativ in aceasta deplasare de accent de la notiunea de mysterium inteles in sens
global de plan salvific concretizat Tn Hristos si pregatit in sens tipologic
(evenimentele profetice ale VT si apoi, evenimentele istorice specifice lui Hristos
ca antitipuri), catre realitatea numita sacramentum inteleasd in sens ritual si
sacramental. Din analiza izvoarelor liturgice primitive, Tn ce priveste primele
rugaciuni euharistice ale Bisericilor, cel putin ale ariei liturgiei alexandrine, remarca
in structura acestora, doua parti care se leaga intre ele precum doua parti
integrante, pentru a semna trecerea de la memorialul obiectiv-cristologic de tip
ritual, la memorialul-oferta de tip subiectiv-eclezial; iar la baza acestei structuri sta
cea a ritualului cinei pascale iudaice de tipul unei Birkat-ha-mazon. Ar fi vorba deci,
n deplasarea de accent sus-mentionata, de o dezvoltare organica pornind de la o
matrice ebraica.

3. Concluzii

Analiza continutului conceptual al termenului mysterion in perioada imediat
post-apostolica lasa sa se intrevada unele linii de evolutie ale caror puncte de
plecare se situeaza in Noul, dar si in Vechiul Testament, Tnsa care manifesta si
influente extra-biblice. Daca vorbim despre celebrari cultuale ale crestinilor din
aceasta perioada, raméanand la nivelul izvoarelor ce le detinem, ar trebui s& ne
limitam la Botez (impreuna cu Confirmarea) si Euharistie. Simptomatic este Tnsa
faptul ca in ele, in modul specific fiecareia, se celebreaza un unic mysterion,
identificat Tn evenimentul-Hristos, cu o focalizare asupra Crucii, Mortii, si Invierii
sale, vazut ca o actiune salvificd (in sensul cel mai larg) din initiativa lui
Dumnezeu-Tatal, adresata noua. Tocmai chestiunea teologica a originii celor sapte
sacramente este ceea ce reveleaza in modul cel mai clar, importanta trecerii de la
0 notiune de sacramentalitate Tnteleasa cu precadere ca institutie spre o notiune
de sacramentalitate Tnteleasad ca o economie. A fost si intentia acestui articol, de a
reparcurge, chiar daca cu pasi mai mari, etapele constitutive ale conceptului de
sacrament gi sacramentalitate, in cele doua, sau principalele doud semnificatii
teologice pe care acesta le include: cea economica si cea institutionala.

%2 E. Lodi, op. cit., p. 221-233.
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Abordari anterioare, insa de data relativ recenta a temei (practic
posterioare Conciliului Vatican II), inclina fie catre o evolutie semantica marcata in
special de momentul traducerii termenului grec mysterion cu cel latin sacramentum
(Tertulian?), fie catre evolutie, sa-i spunem organica, inscrisa in insusi procesul de
constituire a identitatii comunitatii cultuale crestine fata de cea a religiilor misterice
pagane, dar mai ales, fata de cea iudaica si, pornind tocmai de la un nucleu cultual
iudaic. In orice caz, aspectele inca latente Tn aceastd perioada, exprimate in mod
schematic in raportul mister-adevar/mister-eveniment, vor marca in mod profund
elaborarile teologice asupra celebrarilor sacramentale, Thsa nu numai acestea, ci si
aspecte complementare, cum ar fi raportul Sfanta Scriptura/sacramente, doctrina/
practica a Bisericii, spiritualitatea liturgica si, implicit cea crestina in general.
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CONCEPTUL DE DUMNEZEU IN CONTEXTUL
CULTURAL ACTUAL

ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. Le concept de dieu dans le contexte culture | actuel. Cet
ouvrage représente une étude sur la maniére de comprendre et de vivre
Dieu a I'epoque contemporaine. Le contexte culturel contemporain se
caractérise par une série de changements d'intéréts et de préocupations dans
le domaine de la vie spirituelle. En ce qui concrene le concept de «Dieu», il y a
plusieurs modalités de le comprendre et d accepter, en fonction de la multitude
de théories scientifiques et de courants de la pensée contemporaine. La notion
de Dieu apparait surtout dans le discours philosophico-théologique actuel, soit
qgu’il s’agisse des militants de I'athéisme, soit qu’il apparaisse dans I'une des
théologies contemporaines. Mais, au dela de tout concept, les chrétiens
comprennent par «Dieu» une Personne, une réalité au-dessus de toute
catégorie expérimentée de notre vie. Les préoccupations les plus importantes
sont liées a la maniére de vivre la vie telle qu'elle se présente a 'homme de
nos jours et a la solution de principales questions existentiales.

INTRODUCERE

Omul este prin natura si prin vocatie o fiinta religioasa si ajunge la
plindtate numai prin descoperirea lui Dumnezeu si trairea in relatie cu EL*
Vorbind despre pozitia omului in Cosmos, Max Scheler (1874-1928) constata
ca Dumnezeu este un concept care face parte integrantd din Universul in care
fiinta umana isi duce existenta: "... unul dintre cele mai frumoase rezultate ale
construcfiei succesive a naturii umane din treptele de fiinfare subordonate ei il
constituie faptul cd se poate ardta prin ce necesitate internd omul, in chiar
aceeasi clipd in care, prin congtiinfa de sine si prin obiectivitatea propriei sale
naturi psiho-fizice — caracteristici specifice ale spiritului — a devenit om, el a
trebuit s& sesizeze si cea mai formald idee a unei fiinfe supramundane infinitg i
absoluta (...) S-ar sesiza astfel stricta necesitate a acestui raport intre constiinfa
de sine, a lumii si cea formald despre Dumnezeu a omului — in care Dumnezeu
este conceput ca <fiinfa — prin ea — Ins&gi>, prevazutd aici numai cu predicatul
sfant, ce poate primi completdri de mii de ori mai variate. Sfera unei fiinfe
absolute in genere, indiferent dacd este sau nu accesibila trdirii sau
recunoagterii, este la fel de constitutiva fiinfei (Wesen) omului ca si congtiinfei
de sine si despre lume a acestuia".?

1 Cf. catehismul Bisericii Catolice, Bucuresti, 1993, nr.44, p.25.
2 Scheler, Max, Pozifia omului in cosmos, in Filosofie Contemporand, Bucuresti, s.a., p.143.



ALEXANDRU BUZALIC

Conceptul de Dumnezeu apare in orice sistem filosofic sau teologic
nsa este prezent in gandirea omenirii inca din epoca prefilosofica. Pe parcursul
istoriei au aparut diferite Tncercari de definire a conceptului de Dumnezeu, fiind
prezent atat in mitologiile civilizatiilor antice, in teologia crestina, in filosofiile
diferitelor scoli de la orientarea ateista la scolile filosofice crestine.

In acelasi timp, conceptul de Dumnezeu este perceput in mod diferit Tn
Epoca Contemporana, cénd cultura trece prin schimbari majore de la
modernism la postmodernism.

Lucrarea de fata Tsi propune sa prezinte modul cum este perceput
conceptul de Dumnezeu in contextul cultural actual. Mai intai este prezentat
contextul cultural contemporan. Cultura trece de la teocentrismul specific
Antichitatii si Evului Mediu la antropocentrismul Epocii Moderne, pentru a
ajunge la subiectivismul postmodern, schimbari care si-au pus amprenta asupra
gandirii si spiritualitatii. Urmeaza prezentarea conceptului de Dumnezeu in
discursul teologico-filosofic actual, prezentare care Tincepe prin analiza
etimologiilor cuvintelor prin care este desemnat Dumnezeu in diferite limbi,
dupa care se prezinta modul in care este perceput Dumnezeu n sistemele
filosofice ateiste. Géndirea teologica a Bisericii Catolice afirma posibilitatea
cunoagterii rationale ale lui Dumnezeu insa definirea conceptului nu este
posibila decéat printr-un limbaj negativ, pentru cd nu existd nici o analogie
posibila intre categorile experimentate Tn aceasta lume si realitatea
transcedenta pe care omenirea 0 numeste Dumnezeu.

"Dumnezeu transcede orice fdpturd. Trebuie deci sa ne purificdm
neincetat limbajul de tot ce are el limitat, antropomorfizant, imperfect, pentru a
nu-l confunda pe Dumnezeul cel negrait, necuprins cu mintea, nevazut, neajuns
cu reprezentdrile noastre omenesti. Cuvintele omenesti rdman intotdeauna mai
prejos de misterul lui Dumnezeu.(...) Intre Creator si creaturd, oricate
asemanadri am afla, deosebirile sunt mult mai mari si ca nu putem sesiza despre
Dumnezeu ceea ce El este, ci numai ceea ce nu este gi cum se situeaza
celelalte fiinte in raport cu EL."

In afara de definitile conceptului de Dumnezeu din cadrul filosofiei si
teologiei contemporane, Dumnezeu este prezent si in cadrul simplei credinte, in
spiritualitatea crestinismului contemporan. Sub influienta postmodernismului,
crestinismul nu se simte atras de diversele incercari de definire rationala a
conceptului de Dumnezeu, ci este framéantat de ceea ce traieste crestinul in
Ziua de azi. Dumnezeu ramane un mister, dincolo de lumea noastra si de
posibilitatea patrunderii acestui mister prin intermediul stiintelor pozitive, la
moda astazi si considerate singurele cu adevarat stiintifice, astfel incat omul
credincios fie se apropie de profunzimile teologiei si filosofiei fie cauta sa se
apropie de acest mister prin experienta credintei.

Putem vorbi astfel despre un existentialism crestin si despre experienta
supranaturalului in conditiile oferite de experienta supranaturalului in conditiile
oferite de experienta fiintei umane Tn timpul istoric actual.

% Catehismul Bisericii Catolice, nr. 42-43, p.25.
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In viitor cercetarea teologica trebuie orientatd spre noi analize si
sinteze,” care sa prezinte omului contemporan mesajul crestinismului in lumina
Revelatiei si in limbajul oferit de cultura actuala.

1. Contextul cultural contemporan

Cultura contemporana este mostenitoarea culturii europene si a unei
evolutii constante care a dus, ih anumite etape, la mari schimbari de abordare a
principalelor problematici filosofice, teologice si nu n ultimul rand a Tntrebarilor
existentiale. Intelegerea caracteristicilor culturii contemporane trebuie si se
faca Tn legatura cu principalele etape istorice si culturale prin care a trecut
omenirea si anume Antichitatea si Evul mediu, Epoca Moderna, pentru a se
face apoi o sinteza a tendintelor culturale actuale.

1.1. Teocentrismul cultural al Antichit ~ afii i Evului Mediu

Cultura europeana s-a nascut Tn Bazinul Marii Mediterane prin
contributia mai multor civilizatii riverane acesteia. Pentru viata stiintifica antica si
a gandirii europene un rol important 1l va juca civilizatia greaca, in cadrul careia
in coloniile ioniene ale sec.VII-VI i.Chr. apare filosofia ca stiinta; aceasta isi va
pune amprenta de acum fnainte asupra intregii gandiri stiintifice.’> Incepand cu
sec. V-1V i.Chr. viata intelectuald se muta in Atena, iar preocupérile filosofilor se
concentreaza asupra problemelor umaniste. Din sec. IV 1.Chr. triumfa elenismul, un
curent cultural care va influienta prin conceptii si limbaj mai intai spiritualitatea
greco-romana iar apoi cea cresting.’

Conceptiile lui Platon (427-347), Filon din Alexandria (25 1.Chr.-50 dChr.) si
Plotin (203-270) au influientat gandirea Parintilor Bisericii si mai ales modul de
intelegere a dogmelor crestine, amplu dezbatute in timpul primelor concilii
ecumenice. Cu timpul, chiar daca preocuparea principala ramane cautarea lui
Dumnezeu sau a unui principiu unic generator a tntregului Univers, pe fondul
schimbarilor istorice apar tendinte diferite Tntre gandirea crestinismului apusean
si rasaritean. Biserica latina se desprinde din Biserica vorbitoare de limba
greaca ca o ramura din trunchi. Fondata n ambientul cultural elenist, Biserica s-a
exprimat in limba greaca péna la sfarsitul sec. IV dupa care incepe un joc de
forte centrifuge care va duce treptat la ruptura unitatii politice si culturale dintre
cele doua mari zone ale Imperiului Roman si in cele din urma la aparitia a doua
mari spiritualitati.”

Orientul devine speculativ si contemplativ iar Occidentul se concentreaza
asupra laturii practice, soteriologice si asupra misionarismului crestin. Aceasta
sciziune culturaléd va avea mari implicatii asupra vietii Bisericii si mentalitatii

4 Cf. vat. II, Gaudium et Spes, nr.5, p.329.

® Cf. Tatarkiewicz, Wladislaw, Historia Filozofii", vol.l, Warszawa, 1995, p.65.
e Spidlik, Tomas, La Spiritualita dell’Oriente Cristiano”, Roma, 1985, p.11.
"Idem, p.301.
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popoarelor aflate in zonele de influienta orientale sau occidentale, ajungandu-se Tn
cele din urma la schisma din 1054; cu toate acestea se pot desprinde anumite
trasaturi comune culturii crestine antice si medievale.

Incepand cu Antichitatea tarzie, cultura europeana se caracterizeaza ca
o cultura crestina, fundamentul intregii vieti culturale si stiintifice fiind religia.
Pana la sfarsitul Evului Mediu se poate observa o tendintd de pastrare a
legaturilor intre diferitele regiuni ale Europei in numele apartenentei la o
civilizatie unica — societas christiana -® prin impértasirea acelorasi valori axiologice
si aceleeasi credinte. Asa se explica din punct de vedere sociologic amploarea
pe care o capata primele cruciade care au antrenat masele populare pentru
elibererarea Tarii Sfinte de sub ocupatia islamului. Crestinii occidentali nu
cunosteau lerusalimul si Palestina decét din cateheza Bisericii si din povestirile
pelerinilor, putini la numar, care efectuau o adevarata calatorie initiatica a vietii
lor. Fara resentimente fatd de schisma bisericeasca din 1054 si fara sa
cunoasca diferentele, particularitatile dintre zonele Europei, crestinii nu au
pregetat sa lupte sub semnul crucii intr-o cauza comuna.

Religia constituie Tn aceasta perioada fundamentul pe care se cladesc
toate elementele culturii europene. Stiinta, reprezentatd in aceasta perioada, in
primul rand prin filosofie, va sluji si se va subordona acesteia, reflectand
teocentrismul in toate domeniile de interes. Intreaga societate se concentreaza
n jurul Bisericii care detine Tn aceasta perioada autoritatea politica, legislativa si
justitiara. Arta slujeste si ea sacrului, toate preocuparile din domeniul
arhitecturii, picturii, sculpturii, muzicii, etc., slujind Bisericii si cultului religios.

Incepand cu preocuparile filosofiei antice pagane, apoi prin cultura
anticad si medievald, principala trasatura culturald raméane teocentrismul.
Filosofii ionieni prin cautarea unui prim principiu — al Universului, apoi metafizica
aristotelica, realizeazéa o cautare pe cale rationaléd a lui Dumnezeu, formandu-se
0 "teologie naturald" accesibila intelectualitatii timpului. Din sec. | d.Chr. Cultura
se fincrestineaza, devenind din sec.lV preponderent crestind, teocentrismul
adancindu-se in toate domeniile vietii intelectuale.

Secolul al Xll-lea a Thsemnat inceputul unui proces de separare dintre
credinta si ratiune, dupa care nominalismul va duce la aparitia primelor semne
ale scepticismului fatd de cunoagterea gi existenta lui Dumnezeu, dupé care,
umanismul redescoperit de sec.XIV va pregati Renasterea si schimbarile
culturale profunde ale Epocii Moderne.’

1.2. Antropocentrismul culturii moderne

Epoca Moderna inseamna mai intdi de toate schimbarea abordarii
teocentrice a tuturor preocuparilor vietii intelectuale cu antropocentrismul
cultural, omul devenind punctul de plecare si centrul tuturor preocuparilor.
Schimbarile spectaculoase din gandirea europeana au fost initiate de Cartesius
(1596-1650) care afirma cu certitudine doar legatura dintre gandire si existenta,
omul fiind mai intai de toate ens cogitans.

8 . Rupnik, Marko Ivan, Dall’esperienza alla sapienza, Roma, 1996, p.6.
® Cf. Gilson, Etienne, Filozofia in Evul Mediu, Bucuresti, 1995, p.697-698.
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De la cogito ergo sum se ajunge la radicalizarea relatiei "gindire"-
"existentd" si la aruncarea unei umbre de incertitudine asupra oricarui element
din realitatea materiald si imateriala, devenind doar simpli "termeni" care in mod
posibil Tsi au corespondentul n realitate, in exteriorul unicei relatii adevarate.
Intreaga atentie se va concentra de acum Tnainte asupra omului, asupra gandirii
si existentei fiintei umane.

Pentru omul modern Dumnezeu devine doar un termen, o idee,
dezbatut prin prisma subiectivismului, de aceea in filosofia si teologia
postrenascentista apar noi metodologii si modalitati de abordare.

Daca fundamentul culturii antice si medievale era religia si Biserica,
cultura moderna va fi sustinuta si influientatd de economie. Industrializarea gi
progresul tehnic departajeaza statele europene intre ele, economia puternica
permitand gi sustinerea artei, stiintei si culturii in general, ajungéandu-se la o
ruptura intre Biserica si lumea laica. Daca pentru universul cultural antic si
medieval autoritatea apartinea Bisericii, Epoca Moderna inseamna si aparitia
autoritatii legislative si judecatoresti civile, total rupta de religie.

In ceea ce pr|ve§te gandirea europeand, marile sisteme filosofice vor fi
nlocuite de un mozaic de conceptu rationale sau irationale, uneori antagoniste,
care de multe ori coexista in acelasi tlmp istoric.'°

"Se raspande§te treptat tlpuI de societate industriald care duce la
belsug economic Tn anumite fari §| transforma radical concepfii si condifii de
viaté sociald ce dainuiau de veacuri."

Epoca moderna inseamna si introducerea ateismului, a pozitivismului i
a scepticismului in toate domeniile cunoasterii, iar daca multele conceptii
coexista, se ajunge la acceptarea unor adevaruri relative si la negarea unicului
Adevar. Se ajunge la paradoxul prin care omul, devenit centrul tuturor
preocuparilor sale, nu se cunoaste pe sine cu adevarat, pierde certitudinea
credintei In Dumnezeu, se simte dezorientat Intr-o lume pe care nu o mai
intelege si pierde sensul existentei sale in istorie, in spatiu si timp.

1.3. Caracteristicile culturii contemporane

Epoca contemporana este continuatoarea, in linii mari, a Epocii
moderne, producandu-se totusi anumite schimbari cu mari consecinte pentru
gandirea si spiritualitatea omenirii. Antropologia culturii europene Si sociologia
contempoana vorbesc despre Tnceputul unei noi epoci istorice si anume
postmodernismul. 12 Atitudinea culturii europene contemporane este sceptica
fatd de existenta lui Dumnezeu dar si fatd de posibilitatea de cunoastere
ratlonala a oricarui Dumnezeu, personal si |mpersonal

In epoca contemporana se observa o fuga fata de orice este rational, in
acelasi timp ar forma un sistem filosofic, tocmai datorita faptului ca o anumita
logica rationald ar obliga omul sa-gi asume ceva ce este rezultatul unei
mosteniri culturale, gandirea altora si nu a individului. Ceea ce conteaza este

10 cf. Rupnik, op.cit., p.7.
™ vat. Il, Gaudium et Spes, nr.5, p.329.
12 cf. Rupnik, op.cit., p.6.
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subiectivismul si libertatea inteleasa ca o neangradire a tot ceea ce inseamna
manifestarea propriei personalitati. Psihanalistul Jacques Lacan face o analiza
a semnificatiei libertatii din punct de vedere al subiectului uman care are de ales
libertatea chiar cu pretul de a fi in ultima instantd o alegere a "libertatii de a
muri” ca o alternativa la "libertatea sau moartea".”® Orice sistem filosofic sau
teologic ar fi o impunere a experientei altuia deci o ngradire a libertatii omului
ca individ; se ajunge astfel la rejectarea religiilor traditonale si a rationalului Tn
favoarea unei religii proprii, care sa corespunda propriei placeri, propriului
sentiment, Dumnezeu fiind gasit In sfera irationalului. Individul este liber sa se
apropie de oricare sistem de géandire, sa-l interpreteze dupa cum fintelege
realitatea prin prisma propriilor trairi.

"Neamul omenesc trece de la o conceptie oarecum staticd la o
concepfie mai degrabd dinamicd si evolutivd gi, de aici se nagte o uriaga
compexitate de probleme noi ce obliga la noi analize si sinteze."**

in locul ratiunii este pusd memoria, insa datorita subiectivismului se
cauta nu ceea ce avem in comun gi ne uneste, cum era constiinta apartenentei
la 0 societate crestina in Evul Mediu, ci doar ceea ce "este al meu", "ceea ce
ma ajutd sd& ma regasesc ca individ in cultura si istoria universald". Asa se
explica aparitia tensiunilor si conflictelor interetnice contemporane, apartenenta
etnica fiind descoperita ca modalitate de manifestare a individualismului. Logica
este inlocuita de sentiment, Tn consecinta conteaza doar realitatea subiectiva,
descoperita prin prisma propriilor trairi.*

In plan filosofic apare astfel existentialismul in timp ce forma de
exprimare a ideilor incepe sa fie prezentata de eseuri cu continut filosofic in
locul expunerii sau prezentarii stiintific argumentate.

Religiozitatea ca manifestare a trairilor din sfera religiei, este si ea
indreptatd spre satisfacerea individualismului gi propriilor asteptari. Omul
contemporan nu fuge de religie in sine ci de Biserica ca institutie care expune
doctrina in mod sistematic si rational. Cum acceptarea religiei oficiale este
privita ca o ingradire a libertatii personale, omul contemporan respinge solutiile
gata elaborate si cautd pana gaseste nu adevarul, ci un grup de oameni care
impartasesc idei apropiate de propriile asteptari. Apare astfel un proces de
dezintegrare a unitétii religiilor istorice si o adevarata explozie a sectarismului.
Diversitatea sectelor arata cat de mult difera asteptarile omenirii: méntuirea prin
fortele proprii, reancarnarea, Dumnezeu personal transformat in energie
cosmica, iubire universala, practici ezoterice, laicizare si libertate de
reinterpretare a mesajului crestin. Libertatea este vazuta ca o alegere libera a
constrangerilor si practicilor care sa exprime legatura dintre om si divinitate.

Cultura postmoderna se caracterizeaza printr-un conglomerat de culturi
si subculturi, printr-un mozaic haotic de conceptii cu o puternica tenta spre
irational, prin manifestari care duc de la traditionalism la insolit i bizar pana la
extremism.

13 ¢f. Lacan, Jacques, Les quatre concepts fondamenteux de la psychanalyse, Paris, 1990,
p.237-238.

% vat.ll, Gaudium et Spes, nr.5, p.329.
15 cf. Rupnik, op.cit., p.11-12.
46



CONCEPTUL DE DUMNEZEU IN CONTEXTUL CULTURAL ACTUAL

in acest context cultural, Dumnezeu este inteles ca o realitate din
lumea naturala, paranormala, tot mai rar fiind cei care il cauta Tn supranatural
sau metafizic.

Dumnezeu, redus la un concept, este inteles in mod diferit, in functie
de locul unde se desfasoara discursul teologico-filosofic sau se manifesta o
forma de credinta.

2.  Conceptul de Dumnezeu in discursul teologico-filosofic actual

Termenul concept Tn legatura cu Dumnezeu apare atunci cand omul
vorbeste despre Dumnezeu, fapt care implica o anumitda cunoastere sau
preluarea unor definitii acceptate ntr-un univers cultural dat. Reducerea lui
Dumnezeu la un simplu concept permite omului sa faca speculatii pe tema
existentei sau nonexistentei lui Dumnezeu,™ pe tema "ce este Dumnezeu?"" si
numai partial permite un raspuns la intrebarea "ce anume doreste omul sa
spuna cand rosteste Dumnezeu".*®

in intelegerea discursului teologic actual este necesara abordarea
conceptului de Dumnezeu in sfera lingvistica, pentru a putea mai apoi aborda
diverse interpretari contemporane.

2.1. Cuvantul "Dumnezeu"

In cadrul crestinismului contemporan existd mai multe nume, mai mult
sau mai putin echivalente, folosite pentru unul si acelagi Dumnezeu al
crestinismului, extinse apoi si in sfera altor religii. Sunt folositi termenii YHWH
(ebr.), Gott (germ.), @eoc (grec.), Bog (slav.), Allah (arab.), precum si numeroase
alte variante apartindnd diferitelor grupe lingvistice derivate din cele mai sus
amintite.

Meditand asupra cuvantului Dumnezeu, Karl Rahner afirma:

"Existd cuvantul Dumnezeu. (...) Insd despre Dumnezeu, cuvintul
german Gott (si in sensul acceptat de Rahner putem extinde la toate limbile — n.a.)
n orice caz nu ne spune nimic. Este o altd problemé a sti cd acest cuvant a fost
mereu prezent incad din cea mai veche perioada istoricad. Fapt este ca astdzi acest
cuvant se prezinta ca un fel de nume propriu; trebuie bine stiut pe de o parte ceea
ce el semnificd. Aceasta nu ne frapeaza niciodata (...) Acest cuvant nu ne spune
nimic despre ceea ce este vizat si, nu poate s& nu indeplineascé funcfia de index
care devine semnul prin care poate fi recunoscut imediat in spatele cuvantului si
care nu trebuie s& ne spund nimic despre acest subiect(...)19

18 cf. Waldenfels H., Manuel de Theologie Fondamentale, Paris, 1990, p.129.
dem, p.127.

'8 Ibidem.

9 Rahner Karl, Schriften zur Theologie, Einsiedeln-Ziirich-KéIn, 1965, p.15.
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Rahner conclude prin semnificatia pe care o da orice credincios
contemporan si anume: inefabilul, Cel fdrd nume care se afla in lumea care 1i
da un nume, tacutul, mereu prezent, care poate sa ne vada mereu, sa ne
fntdmpine si nu Tn ultimul rand un cuvant finit prin care intelegem infinitul.*°

Chiar urmarind etimologia cuvantului Dumnezeu, in orice limba, ne
lovim de aceeasi nedefinire a subiectului edesemnat de numele respectiv. In
limba roamna, numele Dumnezeu provine din latinul Domine Deus rostit sub
form& popularéd Domne Deus, care a dus la forma Domnezeu si in final
Dumnezeu.? Definitia dictionarului enciclopedic este: "fiinta suprema(...),
inzestrata cu atribute si Tnsusiri supranaturale superlative. Considerat de
credinciosi drept cauza primordiala, princiEiu fundamental al existentei si ordinii
univerasale, creator si carmuitor al lumii".?

In ceea ce priveste etimologia celorlalte cuvinte care sunt echivalentul
roméanescului Dumnezeu, lingvistii sunt de parere ca germanicul Gott provine
din goticul guth— fiintd invocata, acesta la randul sau in legatura cu sanscritul
hutas- a invoca.”® In persana veche Dumnezeu este numit prin baga, fnrudit cu
slavonul bog sau boh, care insemna originar Stapanul care hraneste toate
vietuitoarele, Tn patrimoniul indo-european Bhaga asociat cu Aryaman si Mitra
fiind cel care asigurd impartirea bogél’giilor.24 Pentru protoslavi sensul pe care 1l
are cuvantul bog este legat de Stapénul animalelor, a populatiilor de pastori, de
aceea se cere permisiunea prin diferite rituri de vanatoare de a lua viata oricarei
vietuitoare. Derivat din acest cuvant este si cuvantul slav bogati sau bahati
(corespondentului romanescului bogat) care provine din sanscritul bahati —
participare la, ceea ce are semnificatia primara de participare la ceva ce
apartine Creatorului si Stapanului.

Grecescul ©eoc / theos /, are semnificatia de Sfantul sau Zeul si este
nrudit cu latinescul fanum — sanctuar si feriae — solemnitate. Tn greaca arhaica,
prefilosofica, theos nu este folosit cu functia de subiect in propozitii ci ca
predicat. In faza initiala nu a fost legat de limbajul religios, neexistand in greaca
arhaica theos utilizat ca vocativ, necesar invocatiilor ritualice. Folosirea
nominativului theos si utilizarealui ca valoare de vocativ in invocatii este tardiva,
fiind considerata o inventie apartindnd autorilor evrei sau crestini.z5

Latinescul Deus semnifica initial cerescul, cf. Sub divo — sub un cer
degajat, Tnrudut cu sanscrita veche devas.”® Traducerile din limba greaca in
latina ale perioadei precrestine il asimileazd pe Theos cu Deus in calitate de
forma absolutéd a pantheonului grecesc, cu Zeus.

0 Cf. Gott, p.15 ss.

2L p3curariu Mircea, Istoria Bisericii Ortodoxe Roméne, Chisindu, 1993, p.27.

* Mic Dictfionar Enciclopedic, Bucuresti 1972, articolul "Dumnezeu”, p.312.

23 Brockhaus Enzyklopéadie, vol. V, Wiesbaden, 1969, articol "Gott", p.513.

%4 Eliade, Mircea, Istoria Credintelor si Ideilor Religioase, vol. |, Bucuresti, 1981, p.214.
%5 Cf. Gott, Articolul Antwort der Grichen, p.125.

%6 cf. Brockhaus, Enzyklopadie, articolul Gott.
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Karl Rahner observa faptul ca in perioada crestina, in Noul Testament,
cuvantul ho Theos devine echivalentul lui Dumnezeu in calitate de prima
persoand a Sfintei Treimi.?’ In Noul Testament sunt doar sase pasaje
semnificative care prin theos fac referire la Isus Christos: In 1, 1.18; 20,28; Rm
9, 5; Tit 2,13; 1 In 5,20, pasaje care fac legatura dintre perspectiva treimica si
cristologica. Datorita crestinismului Theos devine o Persoana, in general prima
din Sfanta Treime, ceea ce atrage dupa sine numeroase alte consecinte teologice:
Dumnezeu este un cuvant asimilat unui nume propriu care desemneazd o
Persoana si nu doar o esenta; de aceea devine posibil dialogul interpersonal,
profund eu-tu, intre om si Dumnezeu in ambele sensuri. Pentru crestin
conceptul de Dumnezeu desemneaza pe cineva si nu ceva.

Cuvantul Dumnezeu nu este introdus in cultura europeana de filosofie,
preexistand acesteia.”®

Filosofia a Tnlocuit nevoia conceptului de Dumnezeu prin Unul, Binele,
Absolutul. Odatd cu aparitia crestinismului si cu primele confruntari dintre
filosofia greaca si religie, Dumnezeu patrunde n cultura europeana nu numai
cu numele ci si in sfera preocuparilor gandirii filosofice.

Chiar si in epoca contemporana conceptul de Dumnezeu este intalnit in
orice curent filosofic si in orice doctrina, de la ateism la reprezentarile teiste sau
ale unor religii necrestine, de la un principiu impersonal al Universului la
Dumnezeu cel viu al crestinismului.

2.2. Conceptul de Dumnezeu in sistemele filosofice ateiste

Ateismul iTnseamna din definitie negarea lui Dumnezeu, negare care se
poate realiza prin acceptarea unei intregi suprastructuri conceptuale elaborata
de un curent filosofic care neagd existenta lui Dumnezeu sau, uneori ca 0
consecintad a convingerilor, o negare fara argumente rationale a lui Dumnezeu.
Acest din urma caz 1l implica pe om numai din punct de vedere emotional si
este Tnsotit de 0 seama de manifestari din sfera patologiei psihiatrice.

Fie ca este argumentat sau nu, pentru un sistem ateist conceptul de
Dumnezeu este un simplu nume cu valoare de index care are drept valoare de
adevar falsul. Dumnezeu nu exista, deci prin numele Dumnezeu trebuie inteles
o fiinta imaginaréw,29 un termen fara acoperire (in viziunea ateilor) in lumea
realda. Ateismul este si o forma de agnosticism radical fatd de posibilitatea de
cunoagtere rationald a lui Dumnezeu.

Conciliul Ecumenic Vatican Il in Gaudium et Spes — Constitutia pastorala
privind Biserica in lumea contemporand, abordeaza problema ateismului
prezentand diferite forme si cauze ale ateismului:

"Prin cuvantul ateism se inteleg fenomene foarte diverse. in timp ce unii
1l neagd In mod expres pe Dumnezeu, alfii considerd cd omul nu poate afirma
nimic despre El; alfii examineaza problema lui Dumnezeu cu o astfel de metodéa

%" Rahner, Karl, Schriften zur Theologie, vol.l, p.37 ss.
28 Waldenfels, op.cit., p. 128.
?° Mic Dictfionar Enciclopedic”, supra.
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incat ea pare lipsitd de sens. Mulfi, nefindnd seama de limitele stiinfei pozitive,
fie se straduiesc s& explice toate numai prin criteriile stiinfei, fie, dimpotriva, nu
mai admit nici un fel de adevar absolut. Unii il aseaza atat de sus pe omn incat
credinfa in Dumnezeu devine férd vlagéa, ei parand mai degrabd inclinafi spre
afirmarea omului decét spre negarea lui Dumnezeu. Alfii si-L reprezintd astfel
pe Dumnezeu Tncat acea plasmuire pe care o resping nu este in nici un fel
Dumnezeul Evangheliei. Alfii nici nu abordeazd problema lui Dumnezeu, pdrand
strdini de orice nelinigte religioasd si nu infeleg de ce trebuie s& se preocupe de
religie. Pe langa aceasta, nu arareori ateismul se naste dintr-un protest violent
Tmpotriva rdului din lume, sau din faptul cd se atribuie gregit caracter absolut
unor valori umane, astfel incat acestea iau locul lui Dumnezeu. Insési civilizafia
moderna, nu n sine, ci In m&sura in care este implicatd in realitafile pamantesti,
poate ingreuna adesea apropierea de Dumnezeu."*

Karl Rahner si Herbert Vorgrimler considera ateismul dependent de
ceea ce asteapta omul de la Dumnezeu. Din punct de vedere al istoriei ideilor
ateismul ca si sistem filosofic — in interiorul caruia apare si conceptul de
Dumnezeu caruia 1i neaga valoarea de adevar din punct de vedere atat logic
cat si metafizic — apare mereu in perioadele critice de tranzitie intelectuala,
culturala si sociala de la o epoca la alta, in momentele cénd fie experienta
conditiei proprii de fiinta finita este aparent depasitd de om, fie congtiinta unei
existente radical finitd este voalata, ceea ce da impresia ca nu mai este loc
pentru o realitate absolut, infinita, radical diferita fata de om.**

Se pot cunoaste mai multe tipuri de ateism:>

Ateismul practic, se intalneste oamenilor sau grupurilor de oameni care
traiesc ca si cum Dumnezeu nu ar exista si nu recunosc teoriile referitoare la
existenta lui Dumnezeu sau a divinului. Tn acest caz Dumnezeu este un concept
fara semnificatie precisa, in plus este vorba despre un agnosticism pur, fara
argumente, care poate fi interpretat drept o dorinté nevrotica a unor categorii de
oameni ca Dumnezeu sa nu existe.In practica, n psihicul acestei categorii de
atei se manifestd un puternic conflict cauzat de inlocuirea lui Dumnezeu cu
paranormalul, elemente din religiile pagéne sau prin alte framéntari existentiale
care iau locul lui Dumnezeu si intra n sfera religiozitatii.

Ateismul teoretic, Tntalnit acolo unde omul este ancorat mai degraba n
incertitudine fata de existenta lui Dumnezeu, decéat in refuzul existentei sale,
care devine o alternativa convenabila Tn conflictul incertitudinii fatd de existenta
lui Dumnezeu care il framanta pe omul contemporan atat de speriat de
realitatilor existentiale.

Putem identifica de asemenea un ateism prin lipsa, sau negativ in care
conceptul de Dumnezeu in sine s-a pierdut sau este inexistent, un ateism
agnostic sau sceptic cand se contesta de fapt posibilitatea de cunoastere a lui
Dumnezeu, un ateism dogmatic sau un antitheism care este un refuz al lui

%0 vat. Il, Gaudium et Spes, nr.19, p. 336-337.

31 Rahner, K., Vorglimler, H., Petit dictionnaire de théologie catholique, Paris, 1970, articolul
Athéisme, p. 45-46.

2 \Waldenfels, op.cit., p. 46-47.
50



CONCEPTUL DE DUMNEZEU IN CONTEXTUL CULTURAL ACTUAL

Dumnezeu ca Persoana, un ateism doctrinar care cauta o fundamentare a
nonexistentei sub diferite pretexte precum si un ateism umanist care se teme ca
recunoasterea existentei lui Dumnezeu ar Ingradi libertatea umana.

Conceptul de Dumnezeu este prezent ih conceptiile ateiste contemporane
si sub forma militanta, cand este prezentat sub o forma incisiva, care se doreste i
misionar, precum si sub forma unui ateism suferind® care este sustinut de omul
care sufera datorita faptului ca nu mai crede in Dumnezeu gi trece prin crizele
existentiale.

Ateismul contemporan radical nu putea fi decat postcrestin si apare ca
0 opozitie fatd de Dumnezeu si fata de rational.

2.3. Conceptul de Dumnezeu in gindirea teologic & contemporan a

Teologia cregtina acceptd conceptul de Dumnezeu ca un termen care
are corespondenta in lumea reala, fiind in acelasi timp numele prin care este
desemnata o realitate mai presus de orice categorie experimentatd de om in
aceasta viata. Sistemele filosofico-teologice contemporane preiau un fintreg
bagaj de cunostinte apartindnd mosgtenirii iudeo-crestine gi a misticii sfintilor
Bisericii.Ce anume desemneaza conceptul de Dumnezeu nu poate fi exprimat
cu adevarat de nici un sistem filosofico-teologic, insa atributele lui Dumnezeu
pot fi deduse fie pe cale negativa, fie pe cale pozitiva.

Calea negativa este sustinutd de filosoful evreu Maimonides (1135-
1204) care influienteaza filosofia cre§t|na de mai tarziu si mai ales se regaseste
in secolele urmatoare in conceptile Sfantului Toma de Aquino.™ Dupa
Maimonides adevaratele atribute ale Ilui Dumnezeu sunt cele negative,
deoarece singurele reflectii potrivite despre Dumnezeu sunt acelea ca El este
cu totul Tn afara oricdrei asemanari cu creaturile sale.*® in raport cu creatia
Dumnezeu poate fi definit doar prin ceea ce El nu este, doar printr-o cale
negativé Dumnezeu este existenta absoluta, deci nici un om nu este capabil sa
ajunga la esenta lui Dumnezeu, singura capablla de a-L defini si caracteriza cy
certitudine. Via Negativa este sustinuta si de Toma de Aquino(1224- 1274).%
Dumnezeu ramane necunoscut, Tnsa:

"Dumnezeu, a carui existentad este infinitd, poate fi cunoscut la modul
infinit. Tns4 nici o inteligentd creatd nu 1 poate cunoaste pe Dumnezeu la modul
infinit(...). Rezultd cd Dumnezeu este imposibil de cuprins cu mintea."

Imposibilitatea atingerii esentei lui Dumnezeu este datd si de
marginirea ratiunii umane care nu este capabila sa iasa din capcana carteziana
gandire-existenta;

"(.. ) rat|unea nu poate ajunge Ia o forma simpld in aga fel incat sa stie
ce este ea, Insad poate sti daca ea este”.

% Ibidem.

% Gilson, op.cit., p.345.

% Geisler, Norman, Filozofia Religiei, Oradea, 1999, p. 284-285.

% Gilson, op.cit., p. 487 ss.

%" Toma de Aquino, Summa Theologiae, Alba Roma, 1962, I, 12, 7.
% |bidem, 1, 12, 12
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Ori Dumnezeu este o forma simpla, Unicitatea, necompus si in acelasi
timp izvorul tuturor perfectiunilor. De aceea n definirea conceptului de
Dumnezeu putem face si afirmatii pozitive pentru ca daca Dumnezeu cauzeaza
binele El trebuie sa fie Binele, daca El este cauza existentei este Existenta, etc.,
nsa orice perfectiune trebuie acceptata in sens absolut.Atributele negative au
in comun cu cele pozitive faptul ca ambele Tsi circumscriu subiectul prin
excluderea a ceea ce nu ar fi exclus.*® Atributele negative nu ne pot da insa o
informatie directa despre subiectul pe care il caracterizeazs.®

Orice informatie pozitiva este in acelasi timp o informatie care apeleaza
la 0 analogie cu lumea creata care poarta in sine semnele Creatorului. De
aceea orice afirmatie referitoare la atributele lui Dumnezeu, implicit o Tncercare
de definire a conceptului de Dumnezeu, nu va atinge niciodata esenta lui
Dumnezeu ci doar o parte din atributele sale, prin transcendenta sa Dumnezeu
fiind deasupra intregii creatii. Omul a fost insa creat astfel incat sa fie capabil
de a primi initiativa libera a lui Dumnezeu — Revelatia, astfel incat exista si o
alta cale de intelegere a Iui Dumnezeu, mai presus de ratiune insa
rationalizabila si anume calea credintei, calea cunoasterii experimentale pe care
sufletul omului o dobandegte prin legatura directa cu Dumnezeu.

3. Dumnezeu in cre stinismul contemporan

Crestinul contemporan, traind intr-o lume care devine din ce in ce mai
putin interesata de solutiile rationale, cauta sa se apropie de Dumnezeu prin
experienta sa religioasa. Acest tip de cunoagtere, irational, nu permite definirea
unui concept Thsa Dumnezeu astfel cunoscut, chiar daca este inefabil, este
perceput de om.

Acest Adevar, acest Bine, acest Frumos spre care tindem fara incetare
si fara de care nu putem intelege nimic, iubi si admira, nu este Dumnezeul
filosofilor gi savanfilor, ci acela a lui Abraham, a lui Isaac i a lui lacob,
Dumnezeu care din eternitate a decis sa creeze omul si sa se reveleze lui in
mod particular, si care a facut natura noastra intr-un asemenea mod incét sa fie
capabila sa recepteze aceasta revelatie si sa accepte acest Dar.*

3.1 Existen fialismul contemporan

Martin Heidegger (1889-1976) ramane unul dintre cei mai semnificativi
si mai influienti filosofi conemporani gi in acelagi timp un reprezentant principal
al existentialismului. Existentialismul, expus in principal prin eseuri cu continut
filosofic si in forme de manifestare tindnd de artad (teatru, cinematografie),
caracterizeaza cel mai bine postmodernismul epocii contemporane .

% Geisler, op.cit., p.287

% |bidem, p.285

L Cf. Miiller, Charles, Vorglimler, Herbert, Karl Rahner, Paris, 1965, p.81
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intreaga existenta si fiintarea — seiende — este Impartitd de Heidegger
intr-o fiintare unica in spatiu — timp specifica doar omului: Dasein, si o fiintare
descoperitd de om prin utilizare, fiintarea in mana: zuhandesein. insa aceasta
fiintd cu o existentd specificd acum, in acest timp istoric si aici, intr-un spatiu
geografic (cultural si social Tn acelasi timp) este framantata de numeroase
intrebari existentiale pe care si le pune si al caror raspuns il cauta printr-o
experientd proprie. Omul refuzad Tn acelasi timp solutile gata elaborate de
cultura si religia inaintagilor sai cautand raspunsul in introspectia trairilor sale.
Astfel, Tnsasi existenta umana pare sa fie absurda atunci cand omul nu ajunge
la adevarata credinta in Dumnezeu, ca Tn cazul existentialismului ateu, ori pare
0 existenta care cauta sa-L intélneasca pe Dumnezeu, Tn care crede, dar care
pare inaccesibil datorita transcendentei sale. Omul simte o frica existentiala —
Angst, generata de responsabilitatea trairii impreuna cu ceilalti in lume — In-der-
Welt-sein, dar mai ales de istoricitatea si de finalitatea pe care o are Dasein,
pentru cad omul este o fiintd-spre-moarte: Dasein ist sein-zum-Tode.*?

Un sens acestei treceri unice gi irepetabile prin spatiu si timp nu poate fi
dat decat de Fiinfa care genereaza fiindul, n ultima instantd Dumnezeul
crestinismului. Ins& aceasta Fiintd este indefinita:

"Nofiunea de Fiinfa este indefinibild. Aceasta s-a conchis din generalitatea
ei supremd. Si aceasta pe drept — daca definitio fit per genus proximum et
diferentiam specificam. Tn fapt, Fiinfa nu poate fi definitd ca find: enti non aditur
aligua natura; Fiinfa nu poate dobandi preciziunea pe care i-o conferd fiindul. Prin
definifie, Fiinfa nu poate fi dedusé din concepte superioare, dar nici indusé din cele
de minim& importanfd. Decurge insd de aici cd Fiinfa nu mai prezintd nici o
problem&? Deloc; se poate doar conchide: Fiinfa nu este ceva similar cu fiindul.
Desi este valabil in anumite limite, modul de definire a fiindului — definifia logicii
tradifionale, care 1si are ea Insési fundamentul in ontologia anticd — nu este utilizabil
n privinfa Fiinfei. Imposibilitatea de a defini Fiinfa nu ne dispenseazé de a ne pune
ntrebarea despre sensul ei, ci tocmai necesits aceasta”.*®

Existentialismul se loveste de aceastd imposibilitate de definire a
conceptului de Dumnezeu, de aceea crestinul contemporan se multumegte sa il
simtd pe Dumnezeu si sa-L primeasca asa cum El insusi s-a relevat omului.

3.2. Dumnezeu in existen fialismul cre stin

in afara de teologi, pentru marea majoritate a crestinilor Dumnezeu nu
este un concept care sa fie definit si nici nu se simte nevoia unei definitii.
Charles Miiler si Herbert Vorgrimler, analizand teologia lui Karl Rahner ajung la
o definitie a crestinismului care este raspunsul lui Dumnezeu, simplu si
eshaustiv, la marea si unica intrebare pusd de om insasi existentei sale.
Crestinismul nu este doar una din marile religii ci insasi implinirea lor: aceasta
experienta religioasa, ce profet ar putea sa impineasca ceea ce pare absolut?

“2 Krapiec, Mieczyslaw Albert, Ja czlowiek, Lublin, 1991, p.109-110.

3 Heidegger, Martin, Fiinta si timp", in vol. Filosofie Contemporand, Garamond, Bucuresti,
p.174-175.
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De aceea crestinismul nu va fi pus alaturi de numeroasele ideologii care-si
disputa spiritul omului.**

Chiar daca cunoagterea rationald nu mai este la moda, in epoca
contemporana se poate vorbi despre o teologie pentru timpurile noastre,
teologie care intelege prin Dumnezeu o realitate transcendenta care comunica in
mod liber cu omul, cel care a fost creat de El si care a fost inzestrat cu o deschidere
transcedentala care-i da posibilitatea de a primi Revelatia, de a primi iubirea divina.

In "Horer des Wortes" — Auditorul Cuvantului, Rahner vorbeste despre
o experienta fundamentald pe care o face omul in existenta sa i in care este
liber sa se apropie de Dumnezeu.

"Dacd Dumnezeu, care este liber s& nu se descopere, pastreaza
tdcerea, atunci cea mai naltd atitudine spirituala si religioasd a omului va fi
aceea de a-si concentra atenfia asupra acestei linisti a lui Dumnezeu.*

Daca cotidianul pare prea sarac este vina omului care este incapabil
sa-i cuprinda intreaga bogatie, este incapabil sa pastreze acea tacere care sa-i
permita sa auda Cuvantul.

Exista niste crestini anonimi, oameni care au facut o veritabila
experienta a supranaturalului. Sunt cei care beneficiaza de harul lui Dumnezeu
si dobandesc virtutile credintei, iubirii si sperantei. Acestia sunt capabili sa se
supund, de multe ori cu sacrificii foarte mari, la absolutul legii morale si Tsi
accepta cu umilintd propriul destin chiar daca uneori pare a fi dureros si
incomprehensibil.*®

Pe parcursul vieti omul experimenteazéd conditia existentiala de fiinfa
aruncatd in lume si de fiinfd-aruncata-in-istorie. Omul este concentrat cu anxietate
asupra viitorului, apartindnd insa unui trecut care se prezinta ca un lung sir de
dependente istorice, fiind ispitit de o multitudine de fascinatii ale prezentului
care 1l prind Tn mod esential.

Dumnezeu este Insa unica si suprema Fiinta care 1l ajuta cu adevarat
pe om sa-si gaseasca propria identitate, sa gaseascd un sens vietii sale
marcate de istoricitate si de o finalitate care, fara Dumnezeu, ar fi absurda si
urmarita de un fatalism inexplicabil.

Omul se afla Tn cautarea lui Dumnezeu, pericolul cel mai mare consta
insa in indepartarea fatd de ceea ce Biserica prezintd in mod rational. Ori
religia are ceva ce raméane irational — Revelatia si misterele credintei, insa are si
elemente rationalizabile sau care pot fi intelese usor prin intermediul luminii
naturale si credintei. Credinta lipsita de ratiune, prezenta in curentele existentialiste
cregtine, este o forma de agnosticism fideistic si la un pas de indepartare de
ortodoxia doctrinara sau chiar de ateism. Pentru ca Dumnezeul crestinilor de

* Muiller C., Vorgrimler, H., op.cit., p. 94.

“5 Rahner, Karl, Horer des Wortes, Einsiedeln-Zirich-Koln, 1963, p.76.
“8 Muiller, Vorgrimler, op.cit., pp. 85-86.
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astazi sa fie adevaratul Dumnezeu este nevoie de interventia oportuna a
Bisericii care sa stie cum trebuie prezentate adevarurile de credinta si sa poata
reda imaginea lui Dumnezeu cel viu, mereu prezent in istoria omenirii gi in viata
fiecarui individ Tn parte.

Cultura contemporana se prezinta ca un congomerat de manifestari
avand la baza motivatii diferite.Se observa si un amplu proces de dezintegrare
a unitatii culturale, a unitatii crestinismului contemporan care ncepe sa se
destrame intr-o sumedenie de secte, grupari charismatice cu doctrine mai mult
sau mai putin ortodoxe. In ceea ce priveste gandirea filosofica si teologica
actuala se poate observa si aici o tendintd de coexistentd a tuturor sistemelor
istorice, scolile care le sustin necautand decét prezentarea lor, adevarul lor, pe
care omul este liber sa 1l primeasca sau nu.

Se ajunge astfel la o relativizare a unicului Adevar, prezentat uneori
parcelat prin intermediul stiintelor pozitive sau a diferitelor puncte de plecare ale
filosofiei.

Pentru teologie si filosofie Dumnezeu raméne cel mai important
concept, fiind prezent chiar si In sistemele filosofice ateiste. Teologia defineste
conceptul de Dumnezeu fie Th mod pozitiv, fie Tn mod negativ, insa: "Deoarece
cunoasterea noastra despre dumnezeu este limitata, limitat este si limbajul
nostru referitor la Dumnezeu decét pornind de la creaturi si dupd modelul nostru
limitat de cunoastere umand si de a gandi".*’

Crestinul contemporan descopera ca in afara limbajul negativ, care ne
arata ceea ce Dumnezeu nu este in raport cu creaturile Sale,”® Dumnezeu
raméane un mister pazit de transcendenta Sa.

A afirma un adevar de credintd sau un concept intilnit in religie care
raméane un mister nu inseamna a-i da o conotatie negativa, pentru ca putem
intelege Tn peregrinarea noastra istorica ceea ce ne-a fost revelat in lumina
credintei. Misterul este in sine un termen normal al timpurilor noastre, pentru
viata noastra spirituald, pentru cd Dumnezeu raméne Dumnezeu cu pretul
transcendentei Sale.*

Ne ramane nsa cunoasterea experimentala, transcendentald, care
patrunde in profunzimile insondabile ale viziuni beatifice ale lui Dumnezeu si
care ne permite sa intrezdrim o umbrd a ceea ce inseamnad cu adevarat
Dumnezeu, mai presus chiar de orice concept si, ne da speranta unei viziuni in
plinatate atunci cand orice bariera va dispare.

47 catehismul Bisericii Catolice, nr.40, p.24
“8 |bidem, nr. 43, p.25
9 Muiller, Vorgrimler, op. cit., p.79
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SFINTELE TAINE IN MISTERUL UNITA'!'II BISERICII

CORNEL DARLE

RIASSUNTO. | sacramenti nel mistero dellunita dell a Chiesa. Uno dei
principi cattolici dell'ecumenismo & quell'apostolico, per cui la Chiesa cattolica
riconosce nel ministero affidato agli Apostoli e ai loro successori i tre elementi
essenziali, oppure vincoli dell'unita della Chiesa: la fede, i sacramenti e la
concordia fraterna nella communione gerarchica. Nell'apertura ecumenica
segnata dal Concilio Vaticano II, il tema dei sacramenti, strettamente collegato
con quello della ministerialita nella Chiesa, costituisce punto di partenza nel
dialogo teologico interconfessionale oppure traguardo obbligatorio per il suo
buon andamento. Sulle basi principiali offerti del Decreto sul’ecumenismo,
Unitatis redintegratio, ripercorriamo l'iter cattolico sulla strada del «movimento
ecumenico», fin'agli inizi degli approcci teologici sul tema sacramentale.

In descrierea pe care Decretul despre ecumenism - Unitatis Redintegratio
- al Conciliului ecumenic Vatican Il o face asupra «misterului sacru al unitatii
Bisericii» (n. 2), unul din principiile catolice ale ecumenismului este cel apostolic:
«pentru a-gi statornici pretutindeni Biserica sa sfanta, pang la sfarsitul veacurilor,
Hristos a ncredinfat Colegiului celor Doisprezece indatorirea de a invéfa, de a
conduce si de a sfinfi» (cf. Mt 28, 18, 20; lo 20, 21-23). Cu alte cuvinte, Biserica
catolica recunoaste in slujirea incredintata Apostolilor si urmasgilor lor de catre insusi
Hristos, cele trei elemente esentiale sau verigi ale unitatii Bisericii: credinta, Sfintele
Taine (Sacramentele) si armonia frateasca «prin predicarea fideld a Evangheliei, prin
administrarea sacramentelor si prin cArmuirea exercitatd cu iubire de catre Apostoli si
urmagii lor, episcopii, In frunte cu Urmasul lui Petru, sub acfiunea Duhului Sfant, Isus
Cristos vrea ca Poporul Sdu s& creasca si 1i desavarseste comuniunea in unitate: in
mdrturisirea aceleiagi credinfe, in celebrarea comuna a cultului divin i In armonia
frdfeascd a Familiei lui Dumnezeu» (ibid.). Distincte formal, cele trei elemente sunt,
totusi inseparabile, iar momentul sau locul privilegiat al manifestarii acestei
interdependente, se poate spune ca il constituie cel cultual-sacramental, pe de o
parte, in virtutea principiului lex orandi, lex credendi, iar pe de alta parte, prin faptul ca
«armonia frateasca», «comuniunea in unitate», este o comuniune ierarhica, al
carei fundament il constituie Misterul Sfintei Treimi’.

Sfintele Taine sunt o veriga a unitatii Bisericii intr-un dublu sens:

1 - sunt o veriga de comuniune cu Hristos Capul Bisericii: prin ele se
comunica totalitatii Corpului harul Capului acestuia;

! Cf. Decretului despre ecumenism al Conciliului Ecumenic Vatican Il, Unitatis redintegratio (UR),
nr. 2, a-b (traducerea Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucuresti).
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2 - intreaga Bisericd este o comunitate liturgica, culturald?, preoteasca, sens
exprimat Th mod succint Th termenul grecesc hieratevma (1 Pt 2, 5. 9), ca un corp
preotesc in sens ontologic si nu atat functional, cum termenul latin sacerdotium il
poate evoca. Corpul preotesc ramane desigur, deschis unei diferentieri functionale,
mai precis, una de natura ierarhica (tagein-tagma-tevma).

Deci Biserica este o comunitate cultuala ale carei actiuni liturgice sunt, mai
intdi de toate, Sfintele Taine, drept pentru care, se poate spune ca acestea
reprezinta o veriga operativa, o actiune comuna care leaga intre ei divergii membri
ai Bisericii lui Hristos.

Pastrarea principiului apostolic mai sus mentionat, in cadrul fiecarei
comunitati confesionale crestine, este criteriul de diferentiere pe care acelasi decret
conciliar o face ntre Biserici si comunitati bisericesti, dupa cum s-a pastrat sau nu
episcopatul in succesiune apostolica in cadrul respectivei comunitati. Totuti, «Botezul
constituie legatura sacramentald a unitatii existente intre toti aceia care au fost
regenerati prin el»®, deci 0 anumita unitate sau fundamentul acesteia exista intre cei
care s-au invegsmantat in Hristos (cf. Gal 3, 27); incorporarea integrala in economia
mantuirii, dobandirea plinatatii vietii In Hristos, catre care este orientat Botezul,
presupune profesiunea integrald de credinta si inserarea integrala in comuniunea
euharistica*, care reprezinta si sigileaza unitatea deplina in Hristos.

Pentru a percepe schimbarea de atitudine pe care a imprimat-o Conciliul
Vatican Il in viata Bisericii catolice relativ la tema ecumenismului, este suficienta
evocarea catorva momente ilustrative. O scrisoare din partea arhiepiscopilor reformati
din Suedia, Norvegia si Danemarca, datata 11 martie 1918, il informa pe papa Benedict
XV despre o conferintd ecumenica ce urma sa se desfagoare in toamna aceluiasi an la
Uppsala, rugandu-l in acelagi timp sa trimita reprezentanti. in raspunsul din 19 iunie
1918, cardinalul Secratar de Stat, Gaspatrri, asigura de considerarea Th mod favorabil din
partea papei a unor astfel de eforturi, Thsa fara a face vreo referire la 0 eventuala
reprezentanta papala la respectiva conferinta. Anul urmator, acelati papa Benedict XV,
primeste in audientd (1 mai 1919) o delegatie care prezenta invitatia in vederea
participarii inclusiv a Bisericii Catolice la Conferinta «Credinta si institutie in Biserica»
(Faith and Order) ce urma sa se desfagsoare in anul 1920 la Geneva. Respectiva
conferintad avea sa marcheze inceputurile activitatii a ceea ce in prezent poarta numele
de Comisia «Credinta si institutie» (Faith and Order), o comisie permanenta de lucru din
cadrul Consiliului mondial (ecumenic) al Bisericilor - CEB (World Council of Churches -
WCC). in raspunsul oferit ulterior delegatiei, se spunea c& papa apreciazd aceste
eforturi, Tnsa fiind tuturor cunoscuta doctrina si practica Bisericii catolice romane Tn
ce priveste unitatea vizibila a Bisericii lui Cristos, nu este posibil sa ia parte la un
astfel de congres®, iar un decret al Sfantului Oficiu, din 4 iulie acelasi an, interzicea
orice participare la congresele crestinilor separati pentru promovarea unitatii, fara
autorizarea particulara din partea Sfantului Scaun.

2 Cf. Constitutiei despre liturgie a Conciliului Ecumenic Vatican Il, Sacrosanctum concilium (SC),
nr. 14 si nr. 26; Catehismul Bisericii Catolice (CBC), nr. 1140-1141.

*UR 22.

* Ibidem.

® R. Russe, St. Ch. Neill, Geschichte der Okumenischen Bewegung. 1517-1948, vol. Il, p. 16.

58



SFINTELE TAINE IN MISTERUL UNITATII BISERICII

Pius XI manifesta un interes real pentru initiativele si migcarile de acest
gen, indeosebi fata de ortodoxie; pe aceasta linie, Infiinta in anul 1922 Institutul
Pontifical Oriental, impun&nd ca linie generald un studiu intens al teologiei si al
liturgiei Bisericilor Orientale, Tncuraja si sprijini initiativele ecumenice ale unor abatii
benedictine - Niederaltaich, Amay-sur-Meuse, transferata apoi la Chevetogne in
Belgia - insa, fata de ecumenismul protestant, atitudinea sa era mai degraba
rezervata. Refuzul participarii la alte doua congrese ale Comisiei «Credinta si
institutie» de la Stockholm, 1925 si Lausanne, 1927, sau la alte doua congrese
similare - Consiliul International al Misiunilor, Lake Mohonk (SUA), 1921, si
«Conferinta mondiald pentru un ecumenism practic» (Life and Work), tot
Stockholm, 1925, a condus pe unii din aceste medii confesionale la a caracteriza
atitudinea Bisericii catolice drept sectara.

Dupa Lausanne, in enciclica «Mortalium animos» din 6 ianuarie 1928,
papa Pius Xl supuse unei critici severe migcarea ecumenica asa cum se pare ca
se desfasurase in buna parte pana in acel moment, afirmand in acelasi timp ca
Biserica catolica participa la miscarea ecumenica doar in masura in care aceasta
insemna o Intoarcere la izvoarele credintei, la Evanghelie si la Traditie.

Totusi, ca observatori privati si cu autorizarea papei si a episcopilor, la
unele din aceste conferinte au fost prezenti si teologi catolici. Ca precursori catolici
ai miscarii ecumenice® trebuie amintiti, din Germania Arnold Rademacher (1873-
1939), Max Pribilla (1874-1956), Robert Grosche (1888-1967), fondatorul revistei
«Catholica» (1932), Matthias Laros (1882-1962), Joseph Lortz, autorul lucrarii
Reformation in Deutschland (1939), Karl Adam (1876-1966) si Max Joseph
Metzeger, fondatorul (1938) confraternitatii «Una Sancta», cu scopul pregatirii
unitatii prin intermediul rug&ciunii si al ntalnirii fratesti. In Franta, promotori ai ideii
ecumenice trebuie mentionati Paul Coutourier (1881-1953) si Yves Congar O.P.
(1904-1996).

Dupa cel de-al doilea razboi mondial, dialogul intre teologi lua un puternic
avant: la initiativa arhiepiscopului catolic de Paderborn, Lorenz Jager (1892-1975)
si a episcopului luteran de Oldenburg, Wilhelm Stahlin (1883-1975), incepand cu
anul 1946, teologi din cele doua confesiuni se reunesc anual Tn congres pentru a
discuta probleme religioase comune si divergente. Un pas inainte la nivel oficial I-a
constituit Instructiunea «De motione oecumenica» (20 decembrie 1949), care facu
mai putin restrictiva participarea catolicilor la fintalniri ecumenice. Multumita
eforturilor profesorului olandez de teologie Jan Willebrands, in 1952 a luat nastere
«Conferinta catolica internationald pentru chestiunile ecumenice», a carei opera a
fost transpusd mai apoi in «Secretariatul pentru promovarea unitatii crestinilor»,
instituit Tn 1960 de catre papa loan XXIIl si condus de card. Augustin Bea (1888-
1961), secretariat care in anul 1962 a obtinut statutul oficial al unei comisii
conciliare, contribuind astfel in mod determinant la pregatirea Decretului despre
ecumenism al Conciliului Vatican 1.

Acest decret urma sa deschida o noua epoca in activitatea ecumenica a
Bisericii catolice. A fost aprobat la incheierea celei de a treia perioade conciliare (21
noiembrie 1964) impreuna cu Constitutia dogmtica despre Biserica, Lumen Gentium gi

® R. Kottje, B. Moeller (editori), Storia ecumenica della Chiesa, vol. lil, Eta moderna, p. 357-358.
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cu Decretul despre Bisericile Orientale catolice, Orientalium Ecclesiarum. in el,
conciliul recunoaste ecumenismul ca pe o miscare calauzita de Spiritul Sfant, o datorie
«care priveste intreaga Biserica, atat pe credinciosi cat si pe Pastori» (n. 5). Trebuie
sa se desfagoare intr-un spirit de pocainta si de reinnoire interioara (n. 6). Chiar
daca «numai prin Biserica catolica a lui Hristos, care este instrumentul general de
mantuire, poate fi dobandita toata plinatatea mijloacelor de mantuire» (nr. 3), totusi,
«dintre elementele sau bunurile prin ansamblul carora insasi Biserica se zideste si
primeste viata, unele, si chiar numeroase si insemnate, pot exista si in afara granitelor
vizibile ale Bisericii catolice» (nr. 3). Catolicilor li se cere «sa recunoasca si sa
aprecieze cu bucurie valorile cu adevarat crestine, izvorate din patrimoniul comun,
care se afla la fratii despartiti de noi» (nr. 4).

Nu sunt neglijate insa, divergentele existente inca, indeosebi in ce priveste
natura Bisericii, autoriatea si functia ei, nimic nefiind mai strain de adevaratul
ecumenism, decét un fals irenism.

in lumea necatolica decretul a fost evaluat, in general, in mod favorabil’,
secretarul general de atunci al comitetului central al Consiliului Ecumenic al
Bisericilor, de exemplu, Tntr-un raport din anul 1965 1l considera drept un document
ce urma sa creeeze o0 noua situatie: Biserica catolica inceta a mai sta deoparte.

Si intr-adevar, incepand cu cea de a patra Adunare generala a CEB, tinuta
la Uppsala in 1968, un numar de noua teologi romano-catolici (ulterior, numarul s-
a marit) deveneau membri ai comisiei «Credinta si institutie», desi Biserica catolica
nu a fost si nu este membra a CEB, nu atat din motive de principiu, cat de natura
organizatorica sau statutara ale acestui Consiliu.

Din 1967, din initiativa Uniunii mondiale luterane si a Secretariatului pentru
unitatea crestinilor (Roma), Tsi Tncepea activitatea o comisie mixta de studiu cu
tema «Evanghelia si Biserica», care s-a desfasurat pana tn 1971, iar dupa
reconstituirea comisiei Tn 1975, s-a putut publica in 1978 un amplu document de
consens, cu titlul «Cina Domului». Acelasi Secretariat pentru unitatea crestinilor,
impreuna cu Uniunea mondiala luterana si reformata, au organizat intre anii 1971-
1977 o serie de colocvii doctrinale pe plan national si international pe tema
«Teologia matrimoniului si casatoriile mixte». lar Tn 1981 incepea dialogul teologic
oficial dintre Biserica catolica si Bisericile ortodoxe prin crearea unei Comisii mixte
internationale, comisie care a abordat tocmai tema sacramentelor.

" Ibidem, p. 359-360.
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ETAPELE FORMARII MONOTEISMULUI
IN VECHIUL TESTAMENT

ALEXANDRU BUZALIC

RESUMEE. Les ethapes de l'evolution du monotheisme dans L’Ancient
Testament. L'ouvrage est une etude sur le monotheisme des juifs. Le Dieu

d’Israél ne peut se comprendre sans relation aux dieux de I'environnement
d’Israél. Dans la phase ancient de I'histoire du cette religion, Dieu est "EI" ou
"Elohim", créateur du ciel et de la terre, Dieu des Peéres. Il s'est présénté a
Moise dans le buisson ardent comme Jahwé; le peuple d'Israél vit son raport a
Dieu a tout moment dans la tension du lien au passé avec l'ouverture sur
lavenir. Par les Prophétes I'image de Dieu en judaisme se présenté par le

concept d'un monothéisme radical: il n'y a qu'un Dieu, qui se manifeste et est
vénéré comme Créateur et Seigneur de I'univers et de I'histoire.

in sens filosofic monoteismul este o doctrind care afirma existenta unei
singure Fiinte supreme, absolute, infinite, spirituale si personale, distincta de lumea pe
care o0 creaza, o sustine si se regaseste n ea fara sa se identifice, ca principiu si cauza
ultima a tot ceea ce formeazi realitatea.’

Marturisirea de credintad crestind are ca prim articol credinta in Dumnezeul
Unic, credinta care igi are originea in Revelatia divind a Vechiului Legaméant, dezvoltata
de magisteriul Bisericii: "[...] Credinta crestind marturiseste c& existd un singur
Dumnezeu, prin natura, prin substanta si prin esenta. Lui Israel, alesul s&u, Dumnezeu
s-a revelat ca Dumnezeul Unic: "Asculta Israele: Domnul Dumnezeul nostru este
unicul Domn.Sa iubesti pe Domnul Dumnezeul tau din toata inima ta, din tot sufletul
sau si din toate puterile tale" (Dt 6,4-5). Prin profeti, Dumnezeu il cheama pe Israel si
toate neamurile s& se intoarcd spre El, Cel Unic: "Intoarceti-va la mine si veti fi
mantuiti, voi, toate marginile padmantului, caci Eu sunt Dumnezeu si nu este altul... in
fata mea se va pleca tot genunchiul, pe mine se va jura orice limba spunand: numai in
Dumnezeu sunt dreptatea si tiria" (Is 45, 22-24)°

Vechiul Testament contine Revelatia despre Dumnezeul Unic, dezvoltata
dupa pedagogia divina "a faptelor si cuvintelor legate stréns intre ele si care se
lumineaza reciproc” reunitd cu pregatirea n etape a omenirii astfel incat aceasta sa
primeasca Revelatia supranaturala prin Persoana si misiunea Cuvantului Tntrupat.3

! cf. K. Rahner, H. Vorgrimler, Petit dictionnaire de théologie catholique, Editions du Seuil,
(Paris 1970) art."monothéisme, p.292.

% CBC nr. 200-201.
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Formarea conceptului teologic de monoteism trece asadar prin fazele
monolatriei, specifica Patriarhilor, aparand Numele lui Dumnezeu in teofania "rugului
aprins”, pentru a evolua in perioada regilor si a profetilor spre semnificatia definitiva a
Dumnezeului unic, viu si adevarat, Domnul, Stapanul istoriei, care-si instaureaza
Imparatia acum gi aici in perspectiva mantuirii.

1. Religia Patriarhilor

Conceptul teologic de monoteism are o evolutie graduala care incepe insasi
din momentul aparitiei omului si primirea unei Revelatii primordiale. Dupd acest
eveniment urmeaza o lunga perioada de cizelare a conceptului de monoteism care se
ncheie prin definirea Dumnezeului Unic, Creator si Stapan al creatiei, Domn al istoriei
in care omul se simte aruncat si al carei sens il gaseste prin legatura cu Dumnezeu.
Pe parcursul istoriei Vechiului Testament putem gasi similitudini cu religiile Orientului
Apropiat precum si influente culturale ale popoarelor invecinate. In perioada veche a
istoriei lui Israel Dumnezeu este definit asemenea divinitatilor uranice prezente in
religiile mileniului 1l 7.C., Insa deja se contureaza specificitatea monoteismului ebraic
care 1l recunoaste pe Dumnezeu Unic, Viu si Adevarat.

1.1. Geneza religiei

Religia este cel mai important factor antropogenetic, caracterizand in acelasi
timp cea mai umana forma de manifestare a transcendentei omului fata de realitatea
materiala contingenta. Dovezile arheologice referitoare la manifestari religioase ori rituri
care atesta o credinta rellgloasa apartin preistoricului, Mircea Eliade datéandu-le in
musterian (~70000- -50000 17.C. )2

Primele manifestari religioase sunt Iegate de cultura omului de Neanderthal,
fiind datate in paleoliticul mediu (~80000 1. C.).> Dovezile arheologice sunt legate de
inhumarea mortilor dupa un anumit ritual atestat de prezenta ocrului — culoarea rosie
ca simbol al sangelw si vietii — diverse pozitii ale corpului si uneori obiecte din universul
cotidian care capata o semnlflcatle deosebita. In paleoliticul superior practica inhumarii
se generalizeaza, descoperirile arheologlce atestand prezenta obiectelor de podoaba,
arme sau obiecte, ceea ce poate fi interpretat ca o subzistenta post-mortem,
continuarea activitati si respectarea statutului social intr-o altd dimensiune.
Nonreligiozitatea omului primitiv este afirmata doar de sustinatorii evolutionismului,
lucru infirmat de arheologi si religiologi, astézi fiind recunoscut faptul ca odatd cu
aparitia omului ca specie activitatea specific umana consta in manlfestarlle spirituale;
paleoantropii au avut o religie, insa nu se stie continutul acesteia.’

Religia 1l implica pe om in ceea ce pr|ve§te potentele intelectiv-volitive. Sfantul
Toma de Aquino defineste religia ca o atitudine fundamentala a omulm fata de
Dumnezeu, Dumnezeu fiind in acelasi t|mp cel care are initiatva revelat|e| pentru ca
religio proprie importat ordinem ad Deum.®

* Eliade M, Istoria credinRelor si ideilor religioase, |, Bucuresti, 1981, p.7 sq.
® K. Banek, J. Drabina, H. Hoffman, Religie Wschodu i Zachodu, Wydawnictwo Szkolne i
Pedagogyczne, Warszawa, 1992, p.14
Ellade op. cit., p.3-4
Summa Theologiae, Il, 11, .81, a.5
® Ibidem, a.1
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in ceea ce priveste forma religiei, cu exceptia scolilor evolutioniste, sunt
acceptate rezultatele scolii religiologice etnografice ale parintelui Wilhelm Schmidt si
ale Abatelui de Breuil care considera initial monoteismul. Monoteismul primordial este
prezent in toate cercurile culturale primitive, dupa care schimbarile istorice (cum ar fi
trecerea de la viata nomada la sedentarism, schimbarea clanurilor conducétoare, etc.)
duc la aparitia unor antropomorfizari ale atributelor Dumnezeului Unic, aparand treptat
politeismul si un Tntreg panteon exprimat prin mitologie.

Revelatia primordiala ar corespunde astfel revelatiei pe care Dumnezeu o face
protoparintilor nostn in Eden, denaturarea acesteia corespunzand ruperii un|tat|| cao
consecinta a pacatului stramosesc si a evenimentelor legate de Turnul Babel.’

Astfel se poate face o legatura intre observatia empirica religiologica si
doctrina Bisericii referitoare la revelatie si etapele ei. Monoteismul recunoaste un
singur Dumnezeu, Creator si Stapan al Universului, fiind cel care prin evenimentele
eshatologice da sens istoriei. In faza arhaica a credintei lui Israel descrisa de primele
unsprezece capitole ale Gen. descrie despre venerarea "unui" Dumnezeu, credinta
limitatd la un spatiu geografic sau la un grup ca un caz izolat. in aceasta etapa putem
vorbi despre un monoteism relatlv in orizontul general al unui politeism absolut, faza
numita henoteism sau monolatrie.*°

Primele capitole ale Genezei sunt mai recente dacat alte texte ale
Pentateuhului si au jucat un rol secundar in constiinta religioasa a lui Israel, interesat
mai degraga de "istoria sfanta" si de legatura particulara dintre Dumnezeu si poporul
ales. A

In sens strict, istoria religiei Iui Israel incepe cu alegerea Iui Avram, devenit
Avraam, monoteismul capatand in germene sensul teologic actual.

1.2.Dumnezeul lui Avraam i al Patriarhilor

O etapa importanta in conturarea conceptului de monoteism 1l reprezinta
chemarea Iui Avram, descrisa in Vechiul Testament incepand cu cap.12 al Genezei.
Avram paraseste Ur-ul Caldeeilor n jurul anului 1850 iC. migrand Tn nord-vestul
Mesopotamiei la Harran/Canaan, dupa care coboara spre sud in regiunea Sichem;
dupa aceea caravanele au inaintat intre Palestina §i Egipt."?

Obiceiurile patriarhilor, instititile sociale si juridice sunt asemanatoare cu a
celorlalte popoare din Orientul Aproplat In ceea ce priveste religia, datorita Revelatiei,
imaginea lui Dumnezeu este diferitd de orice reprezentare a zeitatilor din pantheonul
mesopotamian sau al populatilor din zond. Dumnezeu este mai intdi de toate
"Dumnezeul parintilor" sau "Dumnezeul Iui Avraam, al lui Isaac si al lui lacob" numit
"EI" si citat prin elementul " °I " urmat un substantiv: EI Roi — Dumnezeul vederii
(Gen.16,13), El Shadai — Dumnezeul Muntelui sau Cel Atotputernic (Gen.18,1), El
"Olam - Dumnezeul vesnic (Gen.21,23) sau El Elyon — Dumnezeul cel Preainalt
(Gen.14,19-22) etc.”®

° CBC nr. 56-57.
10 H Waldenfels, Manuel de Theologie Fondamentale, CERF, Paris, 1990 , p.162
Ellade op.cit., p.170
% |bidem, p.180
3 piero Coda, Dumnezeu Unul si Intreit, ITRC Sf.Tereza, Bucuresti, 1994 , p.5 si Eliade,
op.cit., p.181
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Substantivul care precede radacina semitica " | " are rolul de a indica
alteritatea lui Dumnezeu fata de "EI" care semnifica pentru populatiile politeiste "regele
sau tatal zeilor". Apare astfel numele "Elohim", o forma de plural de la "eléah”, acesta
din urma derivat prin prelungirea lui "EI"- Dumnezeul suprem al ambientului politeist.
Sunt cazuri intélnite in Vechiul Testament cand "elohim" are valoarea unui plural
veritabil (Cf.Ex.18,11; Dt.10,17; Jud.9,13), insa sensul real este de plural majestatis.
Numele Elohim este : "... o certa amplificare a conceptului, elevarea de la persoana
atribuit cu statut general, pe care noi 0 exprimam in general prin abstract. Elohim este
acela care are toate propietatile lui "EI". De unde pluralul, care este nominarea cea mai
curentd a Dumnezeului adevarat si unic in Vechiul Testament."

Este folosit si numele "Dumnezeu (El) al parintilor* (Gen.31,5; 28,13; 32,10;
Ex.3,14; etc.) legat de ambientul religios al Orientului Apropiat. Dumnezeul tatalui este
initial zeul stramosului imediat, recunoscut de fiii acestuia; devine astfel protectorul unei
familii si, pe baza filiatiei si a drepturilor clanurilor conducatoare isi extinde autoritatea
asupra unui grup etnic. Este tipul de zeitate veneratd de nomazi, nelegat de un
sanctuar ci de grupul de oameni care il insoteste si 1l ocroteste. Dumnezeul tatalui
capatd insa la patriarhi o dlmensmne cosmica pe care nu putea sa o atinga ca
divinitate a familiilor sau a clanurilor,*® desemnand pe Dumnezeul unic si adevarat.

Cultul rligios practicat de patriarhi este descris sumar, fiind in linii mari
asemanator cu al religiilor popoarelor din ambientul Orientului Apropiat: sacrificii,
ridicarea altarelor, "ridicarea” pietrelor, cu semnificatii diferite date de un eveniment
anume.*® n faza veche a istoriei Iui Israel, intr-un context politeist al culturii popoarelor
n mijlocul carora traiesc Patrlarhu , apare si se dezvolta o relatie vie si speciala intre
Dumnezeu si cei alesi.!’ Dumnezeu devine astfel o realitate "personald” fata de
poporul ales.

Monoteismul ca afirmare constienta a unicitatii lui Dumnezeu nu exista decét
n germene, manifestandu-se monolatria sub forma venerarii $i aducerii cultului in mod
privilegiat (chiar exclusiv) lui "EI" al Parintelui — Tn mod concret Avraam si al urmasilor
sai care experimenteaza contactul personal dintre Dumnezeul care se reveleaza si
omul care primeste revelatia.

2. Dumnezeu — Jahwe al poporului ales

Poporul lui Israel cade Tn robia Egiptului si este eliberat de Moise in jurul anului
1250 1.C. Dumnezeu se reveleazd ca "Dumnezeul parintilor" care aratd o grija
deoseb|ta fata de poporul sau, 1l elibereaza din robia egipteana, face cu acesta un
Iegamant si isi reveleaza numele.

2.1. Revelarea numelui lui Dumnezeu

Dumnezeul lui Avraam se prezinta ca Dumnezeul unui clan nomad care
influenteaza activitatea cotidiand a membrilor acestuia. Prin Moise Dumnezeu se
reveleaza ca un "Eu" personal, transcendent si absolut care calauzeste istoria
poporului ales.

“ p.van Imschort, H. Haag, Bibel Lexikon, Einsiedeln, 1956, art.”"Elohim”, p.384.
15 ° Eliade, op.cit, p.181-182.

Ibldem

7 Coda, op.cit. , p.6
' CBC nr. 62.
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Revelatia numelui lui Dumnezeu este rodul teofaniei de pe Sinai, 0 experienta
personala a lui Moise in fata "Rugului aprins” (Ex.3,13-15;6,2-3). Tetragrama sacra,
JHWH, devine de acum Thainte numele Dumnezeului lui Israel. Ridicarea lui Jahwe la
rangul de Dumnezeu principal al lui Israel este un eveniment istoric nelegat de
monarhie, preotie sau de Templu si nici o definire fata de alte zeitati ale Orientului
Apropiat fiind legat de complicatul proces prin care Israel devine "un popor".*®

Daca prima etapa a religiei patriarhilor o numim monolatrie, fiind caracterizata
de o excludere a politeismului — cel putin n ceea ce privegte aspectul cultului religios —
etapa inceputa prin Moise poate fi numitd monoiahvism. Mai este numita si monoteism
monogamic deoarece se naste prin alegerea exclusiva a lui Jahwe prin care 1l ia pe
Israel ca popor al sau. Jahwe se reveleaza cu putere si Tsi face simtita existenta; astfel
incét dispare practic cultul celorlalte zeitati. Este vorba despre un "monoteism practic”,
poporul capatand congtiinta “"puterii”* unui singur Dumnezeu, iar ceilalti zei devin Th mod
practic "idoli neputinciiosi".*

Treptat se contureaza monoteismul teoretic, pur, care semnifica credinta cu
claritate intr-un singur Dumnezeu adevarat. Un rol deosebit Tn acest proces il are
tocmai revelarea numelui lui Dumnezeu, fapt care atrage dupa sine numeroase
implicatii profunde.

2.2. Semnifica tia numelui lui Dumnezeu

Numele lui Dumnezeu provine dintr-o forma arhaica a verbului "a fi", hajah,
care are semnificatia de a exista, a trai. Probabil acest nume era prezent in traditia
popoarelor madianite si kenite de unde proveanea letro, socrul lui Moise. Acest nume
capata insa o alta semnificatie dupa revelatia si experienta Exodului.?*

Revelarea numelui lui Dumnezeu, Jahwe , are sensul descoperirii identitatii
personale, esenta, sensul vietii. Dumnezeu are deci un nume propriu, nefind o forta
anonima devine accesibil, capabil de a fi cunoscut in mod intim si de invocat in mod
personal.?” In acelasi timp Dumnezeu este inefabil si transcendent: "...Este in acelasi
timp un nume revelat gi, intr-un fel refuzul unui nume gi tocmai de aceea exprima cum
nu se poate mai bine ceea ce este Dumnezeu, infinit mai presus de tot ce putem
intelege sau spune: El este "Dumnezeul ascuns(Is.45,15), numele lui e inefabil
(Jud.13,18-8), si El este Dumnezeul care se apropie de oameni."?

Rugul aprins al teofaniei de pe Sinai il prezintda pe Dumnezeu ca "foc",
analogie iconica tipica traditiei ebraico-crestine, care reprezinza sfintenia si
dumnezeirea; prin cuvantul rostit Dumnezeu se reveleaza ca 0 persoana care are
initiativa dialogului cu fiinta umana.

Traducerea ad literam a numelui lui Dumnezeu, Jahwe, este: "Eu sunt cel care
sunt si voi fi cu tine" — conform lui " 'ehjeh aser ‘ehjeh”, preluat in Septuaginta prin
"Egw eimi o wn", ceea ce se traduce prin "Eu sunt fiinta". Conceptul metafizic de fiinfa
are o conotatie naturalistd si cosmologica, ceea ce nu surprinde sensul ebraic al
expresiei decét partial. Verbul ebraic "hajah"- a fi, are o conotatie dinamica de unde si

9 Coda, op.cit., p.7
0 |bidem, p.10
Ibidem, p.8
CBC nr. 203
CBC nr. 206
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sensul istorico-salvific al expresiei, ca o promisiune a statorniciei lui Dumnezeu fata de
Legaméant. Dumnezeu Tsi reveleaza astfel fidelitatea fatd de promisiunea facuta
parintilor, promisiune pe care o garanteaza si celor care vor urma in calitate de
mosgtenitori ai promisiunilor facute.

Incepand cu sec. IIl 1.C. datoritd traducerii grecesti a Vechiului Testament —
Septuaginta — pe de-o parte si a raspandirii elenismului in bazinul mediteranean pe de
alté parte, numele lui Dumnezeu va fi explicat pe baza limbajului filosofic. "A fi" capata
0 conotatie metafizica, astfel incat Dumnezeu este Fiinfa, izvorul Tntregii fiintari si cel ce
posedd, in esenta sa, actul de "a fi", altfel spus, are ca atribut principal existenfa.
Septuaginta il defineste implicit pe Dumnezeu ca plinatatea Fiintei si a toata
perfectiunea, fara orizqiqe si fara sfarsit; creaturile primesc de la El tot ce sunt si tot ce
au, fiind contingente.” Tn concluzie, numai Dumnezeu "ESTE".

Poporul capata congtinta cd Dumnezeu este transcendent, mai presus de
orice categorie experimentabila aici pe pamant, atata timp cat nici macar Moise, care a
vorbit cu Dumnezeu "fata catre fatd", nu a putut cunoagte "fata" lui Dumnezeu, caci
daca ar cunoaste-o "ar muri".*®

Ca o exprimare a transcendentei absolute a lui Dumnezeu, aproximativ in jurul
sec.ll 1.C., pentru a nu i se profana divinitatea / sfintenia, numele lui Dumnezeu nu se
mai pronunta decét o singura data pe an, in timpul liturghiei solemne a Templului.
Tetragrama a fost nlocuita in timpul lecturarii textului Sfintei Scripturi prin Ha-Sem —
Numele, sau mai ales prin Adonai — Domnul meu, fapt pentru care in textul
Septuagintei in locul lui JHWH apare cuvantul Kurioj — Domnul. In traditia samariteana
si in relatarile Parintilor Bisericii int&lnim pronuntia "Jahwe", mult mai probabil identica
cu pronuntia originara.

Dumnezeul poporului ales — Jahwe — isi reveleaza astfel numele si implicit, o
serie de atribute care vor fi asimilate de popor si vor patrunde in traditia teologica
iudeo-crestina. Dumnezeu este sfant, ceea ce arata, in primul rand, faptul ca este
transcendent, alteritatea fata de fiinta umana; iar prin revelarea numelui sau,
Dumnezeu devine o Persoand, o realitate personala, insa inefabild, unica atata timp
cat are putere asupra celorlalti zei care sunt “idoli neputinciosi”, Fiinta si izvorul intregii
fiintari, creatorul si cel care mentine n existenta intreaga creatie.

Alaturi de revelarea numelui lui Dumnezeu, prin activitatea lui Moise si, mai
ales, prin evenimentele Exodului si Legamantului facut cu poporul ales, Dumnezeu nu
raméane doar un mister transcendent ci este Dumnezeul Parintilor nu numai in trecut ci
si In prezent, cu promisiunea fidelitatii extinsa in viitor. Dumnezeu devine astfel
creatorul si Stapanul istoriei.

3. Dumnezeul regilor  si profe tilor

Monoteismul va capata Thsemnatatea teologica actuala ca urmare a doua
mari evenimente din istoria lui Israel: mai Tntai este vorba despre trecerea de la viata
nomada la viata sedentara, cu toate consecintele pe care le atrage dupa sine, apoi
aparitia. monarhiei (in jurul anului 1000 i.C.) si a profetismului, acesta din urma un
fenomen unic in istoria religiilor, care va influenta, in mod decisiv, viziunea iudaica
asupra lui Dumnezeu.

24 CBC nr. 213
% Cf. Ex. 33,17-23
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3.1. Dumnezeu - st apan al istoriei

Sedentarizarea poporului lui Israel atrage dupa sine o serie de schimbari care
fsi vor pune amprenta asupra gandirii religioase. Apare astfel in jurul anului 1000 i.C.
monarhia si tendinta de unlflcare politica, care vor permite consolidarea jahwismului ca
religie unica a mtregulw popor.?®

Sedentarizarea atrage dupa sine si contactul cu popoarele si culturile
nvecinate care permite patrunderea unor elemente sincretice si manifestarea unui
politeism practic. In acest context monoteismul pur era in primejdie, ceea ce va duce la
aparitia profetismului, fenomen unic n istoria religiilor, intalnit doar in mozaism. n plus,
credintele si riturile comune au mentinut existenta nationala a poporului Iu| Israel multa
vreme dupa ce, in urma unor cataclisme ale istoriei, si va pierde teritoriul.?’

Dupa Exil si mai ales dupa tragica experienta a deportarii in Babilon, din anul
598 1.C. monoteismul jahwist ajunge la afirmarea sa teoretica cea mai clara si mai
completa: Jahwe este atotputernic, Unic, Stapanul cerului si al paméantului, care si-a
ales un popor pentru a se manifesta prin interiorul lui tuturor neamurilor. Jahwe este
prezent in mijlocul poporului sau. In perioada regilor, Solomon (970-931 i.C))
construieste Templul din Ierusallm oferind un locas lui Jahwe, asezand intr-un loc
demn chivotul Legamantulm

Templul devine locul prezentei lui Jahwe prin "coborérea slavei Lui". Cu toate
acestea, Jahwe nu este un "idol" care locuieste Tn Templu ci ramane transcendent si in
acelasi timp mereu prezent n istoria poporului sau. Profetismul clasic este prefigurat
de llie. Acesta isi face aparitia in Regatul de Nord sub regii Ahab si Ahazias (~874-850
1. C.). llie se ridica impotriva politicii lui Ahab care incuraja sincretismul religios dintre
jahwism si cultul lui Baal, cult protejat de regina Izabel, originara din Tyr.®

llie 1l proclama pe Jahwe suveran unic in Israel. Preluand textul clasic al lui
Sema’lsrael (Dt.6,4-5.14-15), rugaciunea prin excelenta a lui Israel, se subliniaza in
aceasta perioada Unicitatea. Existd doua mari categorii de profeti: primul grup apartine
religiei de stat, care locuiesc Th preajma Templului si participa la cultul oficial savarsit
de leviti; al doilea grup este cel mai important pentru religia lui Israel, reprezentat de
profeti incepand cu Amos péana la Deutero-Isaia. Acesgtia din urma se declara "trimisi ai
lui Dumnezeu", primesc vocatia prin interventia dlrecta a lui Jahwe si igi manifesta
misiunea profetlca cu ajutorul puteru lui Dumnezeu.*

Ca afirmare a monoteismului teoretic apare afirmatia ca Jahwe este Creatorul
a toate (Is.40,28) si a creat din nimic intreaga lume vazuta si nevazuta. Creat|a este
opera "Cuvantului” lui Dumnezeu si a "Spiritului" datator de viata (Gen.1 2).3

Profetii din ultimii ani ai Exilului si din perioada post-exil dezvolta ceea ce
putem numi "teologia salvarii".* Profetii pre-exilici anuntau nu numai o serie de
catastrofe naturale ca manifestare a "maniei lui Jahwe" ci chiar ruina tarii si disparitia
statului. Evenimntele istorice capata astfel o semnificatie religioasa clara: sunt teofanii

Coda op. cit., p.12
2" Joachim Wach Sociologia Religiei, Polirom, lasi, 1997, p.88
8 Coda , op.cit., p.12-13
% Eliade, op.cit., p.359
30 . Ibidem, p.360-361
Coda op.cit., p.16-17
2 Eliade, op.cit., p.372-373
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care arata manifestarea "maniei" divine. Faptele istorice primesc o valoare religioasa
care pot fi incluse intr-o adevarata "teologie a istoriei" preluatd mai apoi si de
crestinism. Istoria devine o epifanie a lui Dumnezeu, Jahwe fiind stapanul istoriei pe
care o guverneaza si prin intermediul careia se manifesta, prin oikonomia mantuirii.

3.2. Mesianismul

Monoteismul teoretic va capata forma actuald printr-o altd contributie deosebit
de importanta a profetilor: mesianismul. Cuvantul "mesiah", tradus in limba greaca prin
Cristoj - "cel uns" apartine initial regalitatii davidice, devenind numele unui rege ideal,
descendent al regilor carora Jahwe le-a incredintat conducerea poporului ales.
Profetismul incepe sa schimbe imaginea despre Mesia care devine un slujitor al lui
Jahwe care are misiunea de a elibera poporul din suferinte. Pentru iudaismul biblic
tarziu Mesia devine un personaj mantuitor important prin evenimentele eshatologice si
imaginea apocaliptica prin care-si va instaura domnia. Acesta urmeaza sa formeze o
imparatie de sfinti, sa facd minuni cu puterea lui Jahwe si sa-i invingd pe dusmanii
poporului.

Originea mesianismului trebuie pusa In legatura cu regalitatea iudaica. Tn toate
tarile vecine lui Israel monarhia este pusa in legatura cu zeitatile panteonului local si
consideratd sacrd. Pentru Israel regele a ramas o fiintd pur omeneasca, nsa
instrumentul lui Jahwe Tn carmuirea si calauzirea poporului. Mesia, asteptat din randul
dinastiei davidice — ajunsa model al regalitatii ideale, este considerat "Fiul lui Jahwe" g
capul intregului popor al Legamantului. Datorita unui lung sir de infidelitati si falimente
ale regalitatii israelite, imaginea lui Mesia-Rege se ideatizeaza si capata atributele
teologice cunoscute. Astfel, asemenea lui David, are misiunea de a forma un popor
liber (2Sam 7,9-11), sa instaureze egalitatea si dreptatea mai ales n favoarea celor
saraci si mici din Imparétie (Is 9,5-6; ler 23,5-6; 15-16), sa dezvaluie grija lui Jahwe fata
de poporul sau (Is 9,6) si sa aduca pacea fagaduita (Am 9,11-12; Ez 23-31 etc)
Devine ulterior Regele ideal care domneste in pace, este umil (Zah 9,9) si a carui
stapéanire are insusiri paradisiace. Mesia este asteptat si ca un mare Profet care invata
poporul cu putere gi are o misiune salvificd, apoi incepe sa se contureze si imaginea
unui Mesia-Sacerdote (Zah 6,9-14).

Rolul mesianismului consta in maturizarea conceptului teologic de monoteism
in Vechiul Testament si introduc, in germene, imaginea unui Dumnezeu Unic prin
natura, substantd si esenta acceptata de crestinism.>* "Prin profeti, Dumnezeu Tsi
formeaza poporul in speranta mantuirii, in asteptarea unui Legamant nou si vesnic,
destinat tuturor oamenilor si care va fi inscris in inimi. Profetii vestesc o rascumparare
radicala a Poporului lui Dumnezeu, purificarea de toate |nf|deI|tat|Ie 0 mantuire care va
cuprinde toate neamurile."*

in teologia monoteismului Vechiului Testament sunt exprimate deja
principalele trésaturi legate de Dumnezeu: Unic, transcede lumea si istoria fiind
stapanul si creatorul lor, in El nu este schimbare si nici umbré de mutare (lac.1,17),
atata timp cat Dumnezeu este acelasi si anii Lui nu se sfarsesc (Ps.102,27-28).

% .C. 1. Gonzales, Cristologia, ITRC “Sf.Tereza”, Bucuresti, 1993, p.48-49
s * CBC nr. 200

% |bidem, nr. 64
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Datoritd viziunii profetilor si mesianismului, instaurarea Tmparatiei lui Dumnezeu este
un eveniment care depaseste dimensiunea istorica si aspira spre dimensiuni
eschatologice (Dan.7,13-14).

Monoteismul este afirmat de cartile Vechiului Testament i urmareste
pedagogia divina a autorevelarii progresive si constante a lui Dumnezeu pe parcursul
istoriei lui Israel. Dumnezeu — Elohim al lui Avraam, unic si atotputernic, se face
cunoscut ca Jahwe — un Dumnezeu personal , viu, sfant si milostiv. Aceste atribute ale
lui Dumnezeu — Unul, capata trasaturile teologice ale monoteismului ebraic actual
incepand cu perioada profetilor cand speculatiile credinciosilor si conditiile istorice
conduc conceptul monoteismului spre evolutie.

Dumnezeu devine astfel "plinatatea vietii" pe care o impartaseste creatiei si
istoriei, stapanul istoriei pe care o genereaza si asupra careia vegheaza intervenind
prin oikonomia mantuiri. Dumnezeu este si o realitate personal&, cu toate ca nu se
regaseste printre categoriile experimentabile in aceasta viatd. Cu toate acestea, este
mereu prezent in adancul fiintei umane, n intimitatea sufletului fiecarui om, cautand
s&-si instaureze Tmparatia aici si acum nsa este indreptatd, in acelasi timp, spre
transcederea istoriei, spre o implinire eschatologica si vesnica.

in germene, teologia monoteismului ebraic contine imaginea "unitatii trinitare”
revelata la plinirea timpului de Fiul lui Dumnezeu si acceptata de crestini — noul popor
al lui Dumnezeu, altoit pe Avraam, insa mai presus de bariere lingvistice, culturale si
politice.

Imaginea lui Dumnezeu este insa caracterizata de transcendentd. Dumnezeu
si pazeste alteritatea fiind dincolo de posibilitdtile cunoagterii noastre imanente. Este
mai presus de spatiu si timp, insa prezent in istorie; este transcendent insa fiind o
realitate personald este experimentat de Patriarhi, de Moise, de Profeti. In dorinta sa
de mantuire universald, Dumnezeu se daruieste Th cateva maniere si grade diferite:
revelatie si comunicare.*® Cei doi termeni — revelatie si comunicare — par identici, ins&
Revelatia divina nu atinge zona “categoriala” a constiintei umane ci raméane "dincolo”
de ansamblul dogmatic, etic, cultural ... pe care le cunoastem. Chiar transcendent,
Dumnezeu ne lasa deschisa o cale de acces, astfel incét 1l descoperim, mereu prezent
si actual, Tn experienta noastra istorica.

% . Muller, H. Vorgrimler, Karl Rahner, Fleurus, Paris, 1965, p.85
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ASPECTE ALE LOGICII LUI ARISTOTEL IN
CADRUL LOGICII MODERNE

CRISTIAN BALAS

RIASSUNTO. Aspetti della logica aristotelica nel qu  adro della logica
moderna. Con la crisi del pensiero idealistico, la logica formale
contemporanea ritorna piu vigorosamente ad Aristotele, specialmente nella
scuola polacca di Lukasiewicz. La riscoperta della logica aristotelica mostra
ancora una volta il geniale merito di Aristotele di fondare da nulla una nuova
disciplina. Dopo una breve storia dello sviluppo della logica abbiamo
presentato la posizione kantiana secondo la quale il problema fondamentale
della filosofia sarebbe «come sono possibili i giudizi sintetici a priori», verso la
domanda basilare della logica formale contemporanea: «come sono possibili i
giudizi funtoriali». In seguito abbiamo messo in luce, dal punto di vista della
logica contemporanea, alcuni aspetti della logica aristotelica, sulla quale si
possono costruire sistemi logici moderni e funzionali, aspetti che svelano
anche alcuni limiti dell'interpretazione tradizionale.

Introducere

Pentru Platon obiectul cunoasterii 1l constituiau formele (ideile) imutabile,
intrinseci substantelor sensibile si totusi separate de acestea. Cum noteaza Toma
d’Aquino, Platon credea ca felul de a fi al lucrurilor cunoscute in mod intelectual
este identic cu modul de a le concepe®. Aristotel a constatat ci separarea formei de
materia substantelor sensibile nu este reald, ci este o operatie mentald’, acesta
fiind marele pas Tnainte care a dus la fondarea logicii. Considerarea caracterului
sintactic, folosirea literelor alfabetice pentru a indica elementele variabile ale
discursului si introducerea metodei axiomatice au fost urmatorii pasi pe care i-a
facut Aristotel, meritand astfel titlul de "fondator al logicii**.

Totusi, el nu a dezvoltat calculul logic propozitional, cum este numit astazi,
iar considerarea distinctiei subiect-predicat a aratat ulterioare limite in abordarea
unor relatii n-adice (n = 2), spre deosebire de logica moderna, care se bazeaza pe
distinctia functie-argument.

' Thomas, In | Metaphysica, lect. 10
% SANGUINETI, Logica e Gnoseologia, p. 147
3 FaBROCINI, Introduzione alla logica, p. 24
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Scurt a istorie a dezvolt arii logicii

Aristotel a fondat acea tehnica a exercitiului dialectic pe care o cautau
filozofii, de la Parmenide la Platon, pentru a putea merge la «vanatoarea»
adevarului. Pentru el cuvantul «logic» ar fi indicat ca ceva este discutat din punct
de vedere lingvistico-formal, fara a se tine seama de continutul real. O «problema
logica» era o propozitie interogativa «pe baza careia se pot dezvolta argumente
frumoase si numeroase» .

in Analiticele prime® Aristotel defineste, fard a-i da un nume, stiinta
orientata spre cercetare ca stiintd a demonstratiei si a cunoasterii demonstrative,
care are ca obiecte propozifia, termenii acesteia — subiectul si predicatul — si
silogismul. Tn schimb, In scrierile stoicilor termenul ZZ701 indica arta discursului,
care era impartita in retorica si dialectica, aceasta din urma contindnd si ceea ce
va constitui mai tarziu obiectul logicii.

Se considera ca Andronic a fost cel care a organizat operele logice ale lui
Aristotel, asa cum sunt cunoscute astazi, Tn functie de tematica tratata: Tn
Categoriile despre cuvant ca suport al conceptului, in Despre interpretare despre
propozitia simpla, in Analiticele prime despre rationamentul concluziv, Th Analiticele
secunde despre teoria demonstratiei stiintifice, iar in Topica despre dialectica.’

Observam ca asa-numitele opere logice ale lui Aristotel nu formau o
unitate, iar noua disciplina nu era hine delimitata in ce priveste obiectele sale si nu
avea un nume. Aceasta echivocitate a dus la unele transformari in perioada Evului
Mediu, cand Tncep sa apara Universitatile in care aceasta disciplina va fi studiata
sub numele de Logicad sau Dialecticd. Cum vom vedea in cele ce urmeaza,
interpretarea care i s-a dat nu a fost intotdeauna in concordanta cu gandirea lui
Avristotel.

Incepand cu secolul al Xlll-lea obiectul logicii va fi considerat fie activitatea
mentald (Duns Scot, Toma d’Aquino, unii nominalisti), fie formele structurale,
independente de activitatea mentala si de continutul ei (incepand cu Buridan).

in secolul al XVI-lea apare in istoria gandirii conceptia conventionalistica
despre logica (Hobbes), eliberata de orice presupunere metafizica sau psihologica.
Din aceasta conceptie Leibniz a preluat numai deosebirea dintre ideile simple si
complexe si analogia, ca baza a calcului logic, Tncercand sa dezvolte o doctrina
matematica a discursului. Scoala sa s-a dezvoltat spre punctul de vedere
transcendental prin discipolii germani (Lambert, Wolff, Crusius si apoi Kant).

Conventionalismul logicii a dus la actuala renastere a logicii pur formale
(Husserl). Tncepand cu a doua jumatate a secolului trecut, din dorinta de a
transforma logica in disciplina matematica (Bentham, Hamilton, De Morgan), logica
a devenit o disciplind si mai formalizata si independenta de logica traditionala:
algebra logicii, incepand cu Boole, apoi Jevons, care si-a propus sa elimine
analogiile exagerate cu matematica si apoi Venn, Schroder, Poretsky,
dezvoltandu-se astfel un calcul de clase si de propozifi. O ulterioara evolutie a

4 ARISTOTELE, | Topici, IV 1, 129a, 30

5 ARISTOTELE, Gli Analitici primi |, 24a 10
® DURING, Aristotele, p. 69
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avut loc n doua directii, cea logicistica, sustinuta de Frege si de Russell, care avea
ca scop sa reduca matematica la logica, si cea data de programul formalistic al lui
Peano, dezvoltat apoi de Hilbert, care avea scopul de a constitui metode de control
logic al disciplinelor matematice.’

Cu Principia Matematica a lui Russell si Whitehead logica se va separa in
doua discipline: calculul propozifional si calculul funcfiilor propozifionale. Astfel,
calculul claselor poate fi derivat din cel al functiilor propozitionale. Dupa aceea
Wittgenstein, in Tractatus, deosebind propozitile simple de cele complexe,
propune ca valoarea de adevar a acestora din urma sa fie dedusa din valoarea de
adevar a componentelor simple, tindnd seama de regulile semantice ale
compozitiei lor. PlecAnd de aici unii logicieni, mai ales polonezi, au dezvoltat
sisteme de logica polivalentd, care admit valori intermediare intre «adevarat» i
«fals». Alti logicieni, ca Lewis si Wright, s-au orientat spre logica modald,
dezvoltand un calcul al valorilor modale ( «posibil» , «necesar», etc.).

Programul logicistic s-a dezvoltat cu tendinta de a transforma logica in
parte a semioticii (Morris, Carnap, Hempel). In schimb, in scoala hilbertiana si in
cea poloneza a lui Lukasiewicz si Tarski logica este considerata ca disciplina strict
matematica. Astfel, astazi putem vorbi de doua moduri principale de a intelege
logica, respectiv ca pur formald si ca matematica®.

Reintoarcerea la Aristotel

Deoarece constantele logice se numesc functori (operatori logici),
rationamentele de acest tip, pe care se bazeaza si logica formala de astazi, pot sa
fie numite functoriale.

Aristotel a fundamentat logica pe rafionamentul functorial («silogism»),
de tipul:

p implica q

definit in Analiticele prime® ca «un discurs in care, anumite lucruri find enuntate,
altceva decét ceea ce s-a enuntat decurge cu necesitate din cele enuntate». Acest
tip de rationament este caracterizat de raportul exprimat de constanta lor:
«implica». Natura lui p si a lui g determina numai valoarea de adevar a propozitiei
«p implicd g».

Alta perspectiva a prezentat traditia idealista, care a adoptat pozitia Iui
Kant, pentru care stiinta se fondeaza pe rafionamentele sintetice, al caror predicat
nu este implicit in subiect, iar nu pe rafionamentele analitice, in care predicatul este
deja implicit in subiect. Dupa Kant, in rationamentul analitic «ajunge sa descompui
conceptul, adica sa-ti dai seama de complexul continut intotdeauna in acesta,
pentru a putea regasi predicatul», ca «de exemplu: toate corpurile au volum», in
care «nu trebuie sa ies in afara conceptului pe care eu il asociez cuvantului corp,
pentru a gasi ca volumul este legat de acesta». In schimb, in rationamentul sintetic

7 MANGIONE, La svolta della logica nell'Ottocento, in GEYMONAT, Storia, vol. V, p. 92-161
8 SELVAGGI, Elementi di logica, p. 42-44
® ARISTOTELE, Op. Cit., 1, 24 b 18-19

73



CRISTIAN BALAS

ca de exemplu «daca zic: toate corpurile sunt grele, predicatul este ceva diferit de
ceea ce eu inteleg prin simplul concept de corp in general»'’. Acest tip de
rationament poate fi indicat in mod simbolic astfel:

A este B

in care A este un obiect sau un concept oarecare iar B este un alt obiect
sau concept oarecare. Dacd B nu este continut in mod implicit in A atunci
rationamentul este sintetic. Acest tip de rationament nu este caracterizat de
constanta sa «este», ci de natura variabilelor A si B, care spune daca
rationamentul este sintetic sau analitic.

Critica adusa pozitiei kantiene se referd in primul rénd la faptul ca
rationamentul sintetic depinde de natura variabilelor, ceea ce implica un alt
rationament pe baza caruia trebuie sa fie ales B in dependentad de A pentru ca
rationamentul «A este B» sa fie sintetic. Numai daca se presupune in mod implicit
rationamentul functorial, poate sa aiba un sens rationamentul sintetic.

Cu alte cuvinte, propozitia «corpurile sunt grele» sau nu are nici un sens,
sau, daca are vreun sens, implica existenta unei legi a gravitatiei, altfel este posibil
sa spunem orice absurditate ca «rationament sintetic» (de exemplu: «lumea este o
liniex).

in al doilea rand, nu numai nu exista o mare diferenta intre rationamentele
sintetice si cele analitice ci, cum a demonstrat Frege in efortul sau de a pune logica
la bazele matematicii, nu este foarte precisd deosebirea intre enunturile de tip
sintetic si cele ale logicii pure.

De aceea pozitia kantiand conform careia problema fundamentala a
filozofiei ar fi «cum sunt posibile rationamentele sintetice a priori» va fi umbritd de
problema fundamentald a logicii formale contemporane: «cum sunt posibile
rationamentele functoriale». Astfel, odata cu criza gandirii idealistice, logica formala
contemporana se Thtoarce cu 0 noua vigoare la Aristotel, in mod special in scoala
poloneza a lui Lukasiewicz.

O nou a interpretare

Pana in secolul XX logica aristotelica a fost considerata, conform traditiei,
o logica de termeni.

Deoarece exista expresii care contin variabile-termen, pentru care nu se
poate afirma valoarea de adevar, ca de exemplu «x este un obiect», Russell
defineste acest tip de expresii, pentru a le diferentia de propozifii, ca funcfii
propozifionale. Tn notatia scolii poloneze de logicd se folosesc urmétoarele
simboluri:

a, b, ¢, ... pentru termeni;
p, q, I, ... pentru propozifii;
¥ a, B, ... pentru funcfii propozifionale.

9 HenRicl, Testi-chiave del pensiero moderno, p. 26-31
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Prin "redescoperirea" lui Aristotel s-a facut o necesara corectare a
interpretarii medievale in ceea ce priveste silogismul**. De fapt silogismul aristotelic
«perfect» nu este constituit dintr-un sir de trei funcfii propozifionale, asa cum era
considerat in mod traditional:

b este a
cesteb sau
deci cestea  deci

@)

X W™K

care numai pentru anumite valori ale termenilor pot sa fie adevarate, ci, cum vom
vedea in cele ce urmeazd, este o propozitie: «DACA toti b sunt a Sl toti ¢ sunt b
ATUNCI toti ¢ sunt a» (3).

Poate din cauza ca Aristotel s-a limitat sa utilizeze simboluri numai pentru
variabilele-termen, logica traditionala a considerat fundamentali in logica
aristotelica patru functori de termeni, indicati mai jos cu majuscule:

1. TO=l b SUNT a
2. NICI UN b nu ESTE a )
3.UNII b SUNT a

4. UNIl b NU SUNT a

Notatia lui Lukasiewicz indica aceiasi functori din (2), respectiv:

1.Aab
2.Eab
3.lab

4.0ab

Simbologia lui Lukasiewicz permite o interpretare mai buna, adevaratele
functii ale logicii aristotelice fiind date de trei functori propozitionali: «<DACA ...
ATUNCI», «SI», «NON», notati Tn felul urmator:

Cpg=DACAp ATUNCIqg (sau:p IMPLICA q)
Kpa=p Sl g
Np =NONp

Astfel, silogismul aristotelic devine:

CKAbaAcbAca 3
sau
CKapy

care, spre deosebire de (1), specific pentru logica de termeni fondata pe functorii
A, E, | si O, corespunde unei logici de funcfii propozifionale, avand la baza functorii
C, K si N si care sta la fundamentul logicii de termeni.

™ ¢f. Lukasiewicz, Aristotle’s Sylogistic From The Standpoint Of Modern Formal Logic, p. 20-
23
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O alta corectare a interpretarii traditionale s-a facut din punct de vedere al
logicii claselor, cand este vorba de exemplul care s-a transmis ca model al
silogismului aristotelic:

«Toti oamenii sunt muritori
Socrate este un om
deci Socrate este muritor».

Acesta ignora schema aristotelica «A ¢ b» din silogismul (3): cea de a
doua premisa nu corespunde schemei deoarece Socrate nu este o clasd ci un
termen individual, in timp ce variabilele-termen ale logicii aristotelice sunt termeni
generali sau clase de termeni individuali.

In Analiticele prime principala preocupare n ce priveste metoda silogistica
a fost cum trebuie sa fie alese premisele. Astfel, Aristotel ajunge sa dea o definitie
extensiva a silogismului perfect12 de tipul (3), in care cei trei termeni a, b gi ¢ sunt
numiti respectiv major, mediu si minor, conform faptului ca primul il contine pe al
doilea iar al doilea pe al treilea.

Chiar daca se poate observa o intuitie a ceea ce astazi numim logica de
clase, considerand ca cei trei termeni sunt clase, se pot gasi exemple care
corespund formei (3), dar Tn care nu se respecta incluziunea lui c in b si a lui b in
a. Ca urmare Aristotel a renuntat la definitie, iar cel care a prezentat silogismul in
termeni exacti a fost comentatorul antic Filipon. Acesta a luat in considerare numai
a doua parte a definitiei aristotelice gi a stabilit c& termenul minor este subiect in
concluzie, termenul major este predicat In concluzie iar termenul mediu este cel
care nu apare in concluzie. Insa traditia a transmis interpretarea extensiva a
silogismelor aristotelice, care se dovedeste a fi eronatd din perspectiva logicii
moderne (Russell).

Perspective ale logicii aristotelice

Prin prisma logicii moderne se pot evidentia si alte aspecte ale logicii lui
Avristotel, care mai mult decét sa-i arate limitele ii subliniaza valoarea si posibilitatile
de dezvoltare. Céteva din acestea sunt prezentate in cele ce urmeaza.

Silogismul perfect

Cu necesarele corectari expuse anterior putem considera ca n silogismul
aristotelic premisa majora este cea care contine termenul major iar premisa minora
cea care contine temenul minor, conform interpretarii traditionale. Luand fn
considerare dispozitia variabelelor-termen, se pot indica patru tipuri de silogisme,
n care fiecare termen din stdnga este numit subiect iar cel din dreapta predicat:

- de prima figura (1): b-a - de-a doua figura (Il): a-b (prem. maj.)
c-b c-b (prem. min.)
c-a c-a (concluzie)

12 ARISTOTELE, op. cit., |, 4, 25b 32-33
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-deatreiafigura (lll); b-a - de a patra figura (IV): a-b
b-c b-c
c-a c-a

Aristotel a luat Tn considerare numai () ca fiind perfect, din cauza
dispunerii in lant a variabelelor-termen®®. De fapt, din punct de vedere al logicii
relationale, este un caz particular al produsului logic (Russell), pe care Aristotel se
pare ca l-a intuit:

Rab xSbc=(R xS)ac

adica: «daca a are relatia R cu b iar b are relatia S cu c, atunci a va avea
relatia R xS cu c».
Astfel, in cazul relatiei A («toti ... sunt»), rezulta:

Aab xAbc=(A xA)ac
sicum A xA este echivalent cu A, vom avea:

Aab xAbc=Aac

Adev arul formal

in logica moderna se face deosebirea ntre adevar formal si material. O
expresie este In mod formal adevarata daca este adevarata pentru toate valorile
variabelelor sale si este in mod material adevarata (ne-contradictorie) daca este
adevarata pentru cel putin o valoare a variabelelor sale. Astfel, de exemplu, C Np p
cand este adevarata este in mod material adevarata intrucét depinde de valoarea
materiala atribuita variabilei p, ih timp ce C C N p p p este in mod formal adevarata.

Din acest punct de vedere putem spune ca Aristotel nu refuza un silogism
in baza faptului c& este ne-contradictoriu™, ci datorita faptului ca nu este in mod
formal adevarat, ca de exemplu: CKAbaAcbEca.

Baze riguroase

Daca se aplica pentru fiecare figura toate combinatiile posibile ale functorilor
A E, |, O, rezulta 256 de combinatii. Aristotel a demonstrat ca 24 din acestea sunt
evidente, reducandu-le la prima figura. A doua mare problema a fost pentru el, deci,
«examinarea modului in care trebuie s fie reduse silogismele la figurile ilustrate»™.

13 Dispunerea aristotelicé in lan+ a variabelelor-termen este mai evidenté: a-b — b-c — a
Dispunerea b-a — c-b — c-a este mai pu+in evidente, dar echivalenté

14 Aristotel a dat trei enun+uri diferite pentru principiul de non contradic+ie: una in Metafizica

-C.

0i doué in Analiticele prime, dintre care actualmente este consideraté valabilé numai

prima: NKpNp.
5 ARISTOTELE, op. cit., |, 32, 46b 40

77



CRISTIAN BALAS

Procedeul l-a numit analiza™, de unde deriva si numele operei sale logice mai
importante. Intrucat este vorba de a deduce unele propozitii din alte propozitii,
putem spune ca prin acest efort ia nagtere logica propozifionald. El a prezentat o
teorie a argumentarii pe baze axiomatice foarte riguroase. A folosit ca axiome cele
patru silogisme de prima figura:

CKAbaAcbAca
CKEbaAcbEca
CKAbalcblca
CKEbalcbOca

si anumite reguli demonstrative. De asemenea a enuntat si legi incercand
sa demonstreze cateva. Toate regulile si legile pot sa fie aplicate si la functiile
propozitionale, n afara de doua reguli, si anume:

- de substitufie: «intr-o expresie care contine variabile-propozitie este
intotdeauna posibil s& se substituie o variabila-propozitie cu altd variabila-
propozitie»;

- de separare: «daca este adevarata o anumita implicatie si se afirma ca
antecedentul sau este adevarat, se poate afirma ca este adevarat si consegventul
em.

Lukasiewicz a demonstrat cum, prin legile propozitionale ale deductiei, se
poate deduce toata silogistica aristotelica folosind regulile de substitutie si de
separare, plecdnd numai de la doua silogisme-axiome si doud axiome de
identitate:

CKAbaAcbAca 0]
CKAbalbclca (1
Aaa
laa

Implica tia

Cele doua argumentari aristotelice: prin reducere la absurd si expozitiva,
deschid perspective pentru logica refutationald, respectiv pentru teoria cuantificarii
(calculul predicatelor). Lukasiewicz are meritul de a fi reintrodus teoria
refutationald, care in dezvoltarea teoriei asertorice a fost [asata deoparte.

De fapt problema refutarii este legata de valoarea de adevar a functorului
"implic&". Tncercand sa demonstreze refutarea silogismelor, Aristotel a descoperit
ceea ce numim regula de separare a silogismelor refutate, complementara celei
din logica asertorica. La inceput a respins, plecand de la exemple concrete,
urmatoarele silogisme:

CKEabEcbEca
CKEabEcbhOca 4

punand a = animal, b = linie, ¢ = om. Apoi a demonstrat refutarea silogismului:

18 |hidem, | 38, 49a 19: avaiverv
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CKEabOcbOca

Substituind in legea implicafiei celei mai tari, scrisa sub forma:

CCsqgCCKpgrCKpsr
p=Eab
g=0ch
r=Oca
s=Echb

rezulta:

CCEcbOcbCCKEabOcbOca CKEab EcbOca
(AR 1 A A A AN 24 A A A A A A A A AR 1 (A A AR A

L A A A A A AR A A ! A A A A A A A A A A A

unde [1] =legea de subordonare
[2] = silogismul in discutie
[3] = silogismul deja refutat (4)

[4] = implicatia care are antecedentul [2] si consecventul [3]

si deoarece antecedentul [1] este adevarat rezultd ca este adevarat si
consecventul [4]. Formularea concluziva a lui Aristotel corespunde cu cea din
logica refutationala: «dacé implicatia ‘a implicd B se considerd adevarata, iar
consecventul sau Beste respins, atunci si antecedentul sau a trebuie sa fie
respins». Vorbind despre functorul implica se exclude asadar posibilitatea ca din
"adevarat" sa rezulte "fals". Valoarea sa de adevar poate fi indicata intr-un tabel:

Antecedentul Implic & Consecventul
fals Adev arat Fals

fals Adev arat Adevarat
Adevarat fals Fals
Adevarat adev arat Adevarat
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Cuantorul existen tial

Aproape toate demonstratile pe care le-a facut Aristotel sunt bazate pe
exemple concrete, o lipsa pe care Lukasievicz a resit s& o compenseze prin regula
descoperita de discipolul siu Slupecki'’. Totusi, pentru a depasi aceasta
dificultate, Aristotel a introdus cuantorul existential (notat cu 2 de catre
Lukasiewicz) in argumentarea expozitivd'®: «dacad b corespunde unui a, atunci

exista un c astfel incat sa corespunda la toti ¢ si a sa corespunda la toti c», adica
Clab2cKAcbAca (5)

Astfel a deschis calea pentru teoria cuantificarii (calculul predicatelor): a
demonstra ca un silogism oarecare C ... continAnd termenii a, b, ... este fals este
echivalent cu ademonstra ZaZb..NC ....

Valorile modale

Aristotel a introdus functorul 2 in argumentarea expozitiva (5) din cauza
ambiguitatii functorului | in expresia | a b, care este echivalata cu:

2cKAcbAca

Totusi, el era congtient de faptul cd aceasta ultima expresie nu este
perfect echivalentd cu prima si astfel a dat o a doua semnificatie a expresiei | a b,
in care nu mai este posibild o interpretare in termenii din logica cuantificarii.
Aceastad a doua semnificatie a deschis calea a ceea ce numim logicad modald. De
fapt putem spune ca Aristotel foloseste trei functori modali: de posibilitate, de
necesitate gi de contingenfd, pe care Lukasiewicz 1i noteaza cu literele M, L,
respectiv T. Tn ceea ce priveste functorii M si L, care pentru Aristotel pot s& fie
definiti numai in mod circular, adica:

Q MpNLNp : este posibil p = nu este necesar non-p
QLpNMNp : este necesar p = nu este posibil non-p,

el a descoperit importanta lege de extensiune: «daca p reprezinta premisele si q
concluzia, atunci daca p este necesar si q trebuie sa fie necesar, iar daca p este
posibil si g trebuie s fie posibil»*®, sau:

CCpqCLplLq
CCpgCMpMqg

Y PLEBE, Introduzione alla logica formale, p. 172-174

18 ARISTOTELE, op. cit.,, I, 5, 28a 22. PATzIG criticé traducerea termenului gxé@soi¢ cu
expunere, dovedind cé Aristotel vrea sé indice prin acesta introducerea unui concept
subordonat conceptului dat (cfr. DURING, op. cit., p. 108)

19 ARISTOTELE, op. cit., |, 15, 34a 22
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Contingen ta
Definitia aristotelica a functorului T poate fi echivalata cu:
QTpKNLp /7qCCpgNLNQ(q unde /7= «pentru toti...»,

deci: «’p este contingent’ este echivalent cu ‘p nu este necesar si pentru tofi g,
dacad p implicd g, atunci non-p nu este necesar»®. Lukasiewicz reuseste s3
reduca aceasta definitie la urmatoarea:

QTpKMpMNDP

adica: «’p este contingent’ este echivalent cu ‘p este posibil si non-p este posibil'».
Altfel spus T @, unde T aindica un anumit grup de propozitii, este echivalenta cu:

KMaMNa (6)
Problema apare cu legea descoperita de scoala poloneza:
CK Jdp N p dq (7)

sau: «dacd este adevdarat cd atat propozifia p cat si contrarul ei satisfac functia o
atunci oricare propozifie q satisface funcfia &. Daca in (7) se substituie dcu M, p
cu dsig cu p, rezulta:

CKMaMNaMp

in care, din cauza ca trebuie sa respingem M p («este posibil orice p»), trebuie sa
respingem si antecedentul (6), deci ne aflam in fata unui paradox. Problematica
ridicata de functorul de contingenta aristotelic a fost punctul de plecare pentru ca
Lukasiewicz sa construiasca o logica polivalenta cu patru valori, in care acest
paradox este rezolvat™.

Concluzie

Aristotel a urmarit sa furnizeze un instrument valid in procesul dinamic al
cunoasterii prin care se vine In contact cu realitatea. Redescoperirea si scoaterea
logicii aristotelice din limitele interpretarii traditionale este datoratd in mod special
scolii lui Lukasiewicz. Aceasta evidentiaza inca o data meritul genial al Iui Aristotel
de a fonda din temelie o0 noua discipling, care poate sta la baza unor sisteme logice
moderne si functionale.

20 |bidem, I, 13, 32a 18
1 PLEBE, Op. cit., p. 229-237
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LA TRANSITION POST-COMMUNISTE DANS L’'ESPACE
LATIN-BALCANIQUE

SORIN BORZA

REZUMAT. Tranzi fia postcomunist & in spa fiul latin-balcanic. Orice proiect
de reconstructie la nivel european este sortit esecului, Tn conditile in care
acesta omite sa ia Tn calcul specificitatea si caracterul istoric al tranzitiei
postcomuniste in Europa de Est. Efortul de integrare in Europa nu poate fi
conceput in absenta unor preliminare cercetari asupra cauzelor si conditiilor
care au mpiedicat Roméania sa depaseasca cu succes, Tn epoca informatiei
generalizate, perioada unei traumatizante epoci de tranzitie.

Caracterul imatur al guvernarilor postcomuniste in Romania este
expresia factica a unei mentalitati ustorice tarate grav. Sub scuza detestabila a
mitului «grelei mosteniri», iesirea din tranzitia prelungita si deja triviala este, in
opinia noastra, un act funciarmente cultural. Ea nu este posibila atata vreme
cat inteligenta nationald continua sa fie tratata ca un detaliu tern al pietei de
informatii.

Evolutia maligna a postcomunismului roméanesc nu poate fi desprins de
vecinatatea cu Rusia. «Mistica tractorului» si «cancerul rosu» nu admit ca
terapie unica privatizarea capitalistd. Educatia pentru docilitate nu poate fi
rejetata pur si simplu decretand sfarsitul unei etape istorice.

Aflata la confluenta a doi poli semnificanti (Occidentul latin si Orientul
elenizat) mitho-cultura noastra poate oferi istoriei contemporane resurse pentru
a se valida in afara cadrelor unui sacrificiu intemeietor. (Miorita trebuie sa
sfargeasca in a se recunoagte drept cronice unei morti anuntate si simultan
casatorie mistica cu intregul.) Chiar daca destinul istoric al unui neam nu poate
fi «condamnat» de pe palierul culturii, cultura si numai ea este girantul credibil
al unei renagteri intelese ca «insanatosire» a spatiului latino-balcanic. Este clar
faptul ca o regrupare europeana autentica poate avea loc numai sub semnul
unei idei neaparat mai generoasa decét contabilitatea financiar-politica. Putem
spera oare ca Sir James Frazer se insela (in Ramura de aur) atunci cand
afirma ca intreaga istorie a neamului omenesc este un sir lung si neéntrerupt
de crime, stupiditati si imbecilitati nevindecabile?

Sarcina contemporana a nationalismului fecund este recuperarea unui
profetism al culturii care sa faca din obiectivitatea demersului istoric un produs
non-ideologic si nu un congelator unde se Thghesuie productii menite a ghiftui
memoria. Si daca nu mai poate exista o istorie obiectiva (cf. Lucian Boia)
putem propune concedierea certurilor cu istoria nationala si, in egala masura, a
oricaror forme de tremolo patriotard.

Tranzitia epocala din Europa de Est nu mai poate fi in nici un caz
conceputd prin deconectare de la pulsul post-modernitati. Este pentru
Romaénia, in acest caz, imperativ necesara, identificarea acelui set de
paradigme istorice care o pot transforma intr-o tara realmente europeana. Nu
este necesar sa eroizam insistent un trecut pentru a valida, in maniera
europeana, un prezent. Suntem europeni prin structua si prin vocatie si nu e
nevoie de nici un fel de sfortari artificiale pentru a ne implini destinul.
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On parle toujours, et de plus en plus instamment, du post-moderne. On
invoque, avec une certaine insolence, le concept de post-histoire. Les arts ont,
plus ou moins, chacun dans sa maniére, des connotation «post-...» (il suffit
gu'on pense au suprématisme). Au milieu de cette spiritualité imprégnée de
lapocalyptique «post-...», on parle rarement et comme d'un détail du post-
communisme. L’'Europe d’Est se trouve, depuis longtemps, a une époque de
transition. Au dela de ce truisme, c’est sur qu'il n'est pas trop tét de rappeler
gu'il s'agit d'une transition post-communiste. La transition n'est pas un phénomene
uniforme, pour des raisons qui ne seraient pas constructif a reprendre. La
Tscheque et la Hongrie connaissent une transition située dans une étape
totalement différente de celle connue par la Roumanie. L'espace latin-
balcanique est soumis a une transition beaucoup plus traumatisante, sur le fond
d'un contexte qui «bénéficie» des prémises particulieres. Cette question est,
sans doute, I'élément fondamental duquel tout projet réaliste de réconstruction
européenne doit tenir compte. En disant ces choses on ne prépare pas la
réitération d’'une longue série des discours argumentatifs que les diplomates
roumains ont repris plusieurs fois. La longue attente dans I'avant-chambre de
I'Union Européenne et aux portes de 'OTAN ont transformé les démarches
diplomatiques de la Roumanie dans un sublime assaut donquijotesque, tout noble
dans son essence, mais profondément inefficace sur les forums européens de
toutes sortes. Le citoyen commun, dans son envie de devenir un euro-citoyen,
garantit ces charges rhétoriques (placées malheureusement entre ridicule et
sublime) avec son vote sincere. Mais ce vote ne désigne explicitement ni une
diplomatie prélassée dans des luxueuses limousines et ni un ton rhétorique
européen comme celui des discours de Strasbourg. La transition post-
communiste est pour I'Europe Occidentale un concept, une intéressante base
de recherche pour l'analyste politique ou pour l'universitaire docte. En
Roumanie, le post-communisme n'est pas un concept: c'est pauvreté,
désespoir, souffrance nue. Pour le pays avec le nombre le plus grand de
I'Europe des enfants malades de SIDA (et il est difficile pour les Roumains, plus
difficile gu’on le croit, d'admettre ce fait), le post-communisme existe et il a un sens
au —10T. Ne nous dupons pas: le tragisme de la tra nsition post-communiste ne
peut etre saisie a la température de la chambre. Mais ce n'est pas mon
intention d’invoquer de nouvelles raisons en disant tout cela. J'ai cherché un
argument vif pour etre sur que j'ai I'accord des gens intelligents, disposés a
passer au dela de la vérité livresque: la transition post-communiste est un état
de fait. Ses origines et ses justifications n'importent pas. Dans le triste cas ou
nos enfants sont en train de mourir, on n'a pas le temps pour une recherche
socio-historique. Mais on doit penser (et on le fait fermement) aux bases d’'une
stratégie pour dépasser cette transition. Le dépassement du post-communisme
n'est pas, pour nous, une question d'orgueil national, mais, d'une maniéere
beaucoup plus prosaique, une question de survivance nationale. Nous devons
demander (pas suggérer) l'aide européenne, car I'histoire contemporaine est
jalouse sur les nations solitaires. Mais I'Europe Occidentale est, pour l'instant,
profondément occultée dans ces idées en ce qui concerne nos besoins.
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Le post-communisme s’exprime pour I'Union Européenne dans des
termes financiers. Les statistiques ne sont pas discutables. Elles reflétent le fait
gu’en Roumanie on propose peu et on fait encore moins que ca. Le caractére
pas du tout performant des structures économiques est I'appui sans poids de
tout incompétance. A la chute du régime communiste en Roumanie (qui avait
liquidé, en fait, toute dette externe), sur le fond du capital de la sympathie
européenne générale, les jeunes hommes de ce pays ont payé avec leur sang
un reve européen. On ne veut pas surliciter le sens du sacrifice de ceux qui ont
mis leurs corps aux fondements de la liberté d'un peuple. Mais les morts de la
Révolution (Coup d’Etat?) de la Roumanie existent et ils représentent le seul
sacrifice archétypal avec lequel un peuple de I'Europe contemporaine puisse
encore se vanter. La transition post-communiste a commencé pour nous d’'une
maniére douloureuse, avec une constatation qui fait partie par ailleurs des
intuitions du dernier encyclopédiste de la culture roumaine. Eliade disait que la
mort est une chose qu’on apprend. Je prends le risque d'apprécier que la mort
des jeunes roumains est quasi-légendaire et, de ce point de vue, ils valent,
dans I'ordre de I'esprit, beaucoup plus que tous les «héros» de nos jours. lls
fondent notre liberté, mais d’'une maniére toute différente que celle accréditée
dans les milieux politiques. lls ne sont pas un simple capital politique. Nous
nous sommes laissés trompés par les bourgeois de l'esprit (la «classe»
politique) et ce fait regrettable a permis la transformation du post-communisme
dans un concept adéquat aux études d’'analyse politique, une simple
«expression heureuse» par laquelle les orgueils d’'un universitaire quelconque,
aux prétentions européennes, ont été satisfaits. Au risque d’etre caduc, je suis
contraint d’accuser I'immaturité de la classe politique. Justement des exigences
liées a la responsabilité d’'une condition intellectuelle peuvent nous empecher
de parler de primitivisme. (Je me pose la question si le levier principal de la
conservation de leur statut de «sodls avec du dipldme» n’est, par hasard, que
I'excés de bon-sens de ceux qui ignorent la faim au nom de I'histoire.) Nous
vivons, en fait, sous une excuse détestable, fabriquée a bon marché, sous la
couverture du mythe de «I'héritage dur». Mais le communisme ne peut pas etre
incriminé a linfini. Au bout de presque une décennie, on ne peut le rendre
coupable pour les inhabilités historiques et diplomatiques de la Roumanie post-
décembriste ou pour le caractére quotidien des arrangements sordides entre
les gangsters du marché du capital. Les politiques post-révolutionnaires de la
Roumanie se déroulent dans les memes cadres, définis naguére, d'une
maniére tant cynic-pertinente, par un Trotzki: «La révolution est un probléme
trés sérieux. Personne de nous n'a peur des pelotons d'éxécution. Mais il faut
gu’on sache qui doit etre tué et dans quelle période sommes-nous au présent».
Ceux qui devraient parler des aspirations d’'un peuple ne sont que les avocats
de leur propre désir de pouvoir. Comment a-t-il été possible qu-ils nous
représentent? |l est difficile de répondre. Toutefois, cela devient explicable dans
le context ou, a la base de cet état de fait c'est la dégradation accentuée de la
spiritualité. Dans la difficulté d’identifier une véritable élite historique, les Latin-
Balkaniques se rencontrent avec la Russie et, peut-etre, avec I'Espagne. A la
différance de I'Espagne invertébrée (1921 — Ortega y Gasset), nhous sommes
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sur le pas d'une regrettable mystification fabriquée pour les innocents. Tout
sera perdu au moment ou un seul intellectuel authentique se dupera avec l'idée
que la Roumanie peut etre vertébrée a I'aide de la crime. Les raffinements de
I'intelligence n’excusent que les propres orgueils. L'intransigeance a I'égard des
«cultures adverses» est la premiere étape (la plus difficile et la plus cruelle)
vers un nouveau totalitarisme. Celui-ci est beaucoup plus toxique que le
totalitarisme traditionnel par l'universalisme et par sa structure syncrétique: il
réunit, d'une maniére ineffable, I'espionnage et la culture. Il déqualifie par
I'usure au niveau du langage des élites démocratiques et mine sa crédibilité par
le chantage culturel. La mise a I'écart du ballast éthique de la culture est un
type spécifique de crime pour laquelle il y a des appétences pas seulement
dans la zone balkanique, mais au dela de l'Atlantique aussi. Cette vision
prédominant culturelle provient d'un désir de préparer une modification
structurelle au milieu du monde post-communiste. La culture n’entre dans
I'intéret politique que sous la forme d'un préjugé de l'intellect. Mais elle rend
possible et détermine tous les mouvements politiques. Nous vivons dans une
transition triviale et une sorte particuliere de culture qu'on exerce sans
interruption fait de l'intellectualité un simple détail du marché d’information. Dire
autrement (pas autre chose) que la décence politique le permet est, sans aucun
doute, une impertinence. On a tous l'impression qu’assumer ce risque nous
transforme en co-auteurs d'un désastre national. Mais qu’est-ce qu’on peut
risquer pour l'instant? Le seul risque est de compliquer notre médiocrité. On ne
peut pas etre européens par la docilité seulement. Il faut qu’on pose la question
européenne d'une maniére juste. On a besoin de ce groupe d’élite qui puisse
tenir tete a la responsabilité pour la destinée de la culture roumaine. Mais il doit
assumer ce réle et accepter la nécessité du sacrifice. Ecrit il y a 50 années, les
paroles de Mircea Eliade sont au présent trés actuels: «Par les souffrances de
ces quelques élus, la culture de chaque nation fructifie et triomphe et I'histoire
se fraye passage dans le temps». Le rOle de cette élite ne se résume pas
seulement a un engagement administratif. La solidit¢ de la culture
philosophique de quelques ministres dans la transition post-communiste n’est
pas une compensation et ne peut pas remplacer la réforme culturelle — sociale.
Le post-communisme dans l'espace latin — balkanique est plus nocif et
beaucoup plus lié au berceau du «cancer rouge» pour des raisons prédominant
spirituelles. La proximité topographique avec la Russie n'est pas la cause
fondamentale de I'évolution maligne du post-communisme en Roumanie. C'est
vrai que la «mystique du tracteur» est un importation forcé, déterminé par la
position militaire de la Russie a la fin de la guerre. Un peuple profondément
chrétien dans I'essence de sa structure spirituelle, ne pouvait pas accepter ces
modeles. L'exemplaire modele rouge (du grand frere du Midi) a eu en
Roumanie des accents extremement toxiques. L'adaptation du modéle
supposait non seulement d'imposer (parfois avec le pistolet aux mains) de la
mystique du tracteur, mais I'acceptation de la solution du «cordon ombilical de
réserve». Le probléme Est-européen a connu ses résolutions décisives a
Kremlin pour trop long temps. Sans tenir compte de ses causes, ce fait
historique a des conséquences historiques et spirituelles qui ne peuvent pas
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etre passées sous silence. L'éducation dans I'esprit docil, la centralisation
pratiquée a tous les niveaux, a entretenu, pour un demi-siécle, des habitudes
qui ne peuvent pas etre réprimées instantanément. Cette question concernant
les ressources humaines n’est pas un détail des projets de réforme. L'esprit des
démocrates occidentaux ne peut pas etre greffé tout simplement sur une
structure socio-humaine qui a dans sa texture des réminiscences d'une autre
maniére de juger I'économie sociale. Le probléme des ressources humaines est
guasi-ignoré par les analyses économiques occidentales. Pour qu’on soit bien
compris, il faut qu’on risque une affirmation au moins choquante: le communisme
ne peut etre extirpé par la privatisation. Les institutions et les forums européens
ne peuvent structurer leurs relations avec la Roumanie que d'une maniére
formelle jusqu’a I'entente profonde de ce fait. Il ne s’agit pas de l'inertie des
consciences ou d'autres truismes de ce type. Les discours de bon-sens ne font
qu’occulter la perception du monde occidental envers les réalités de I'espace
latin-balkanique. L’'Europe d’Ouest demande a la Roumanie davantage. Nous
sommes les abonnés permanents de I'avant-chambre et les promesses les plus
élégantes invoquent d’'une maniere camouflée les douces inabilités de quelques
gouvernements trop «originalement» démocrates. Nous ne pouvons pas payer,
par une souffrance sans fin, pour le fait que nous avons souscrit a quelques
abjections. Et, notre mal et nos souffrances ne sont pas permutables a
I'extinction d’un mal historique similaire. Nous attendons canonisés, mais sans
avoir le pouvoir de racheter les souffrances du passé. Nous attendons I'entrée
en Europe. Mais on ne peut pas rester dans I'avant-chambre pour toujours. Le
nombre des nationalistes croit a chaque sondage avec quelques procents.
Combien de temps nous nous laisserons encore séduits par les fantasmes sans
contenu menés du passé par les dirigeants vaniteux de nos propres pertes?
Pourquoi les enthousiasmes d’'un peuple comme le notre se déclenchent par un
slogan et sont arretés par une simple balle dans la nuque? Il y a, sans doute,
une logique cynigue du mythe qui infuse par la culture et limite les
métamorphoses du destin d'une histoire. Pourvu qu’on I'oublie lorsqu’on parle
de «I'entrée en Europe», il s'agit d’un théme dévitalisé par sa platitude, épuisée par
le slogan désaccordé et le recours insistent au refrain. En parlant du nationalisme
roumain, il me semble risquant de le considérer (véridiquement, c’est vrai) une
arme des services secrets détachés de la Sécurité ou une modalité de «laver» des
biographies maculées par leur passé communiste. Malgré que 'opinion générale
est, au niveau formell, pro-européenne, il est évident que la société est, dans
certaines de ses segments, en pleine restauration. Ce n’est pas par hasard que
les politiciens chassent des détails obscurs dans les biographies de certains
opposants. Chaque dialogue est I'expression du protocole d’'une «compatibilité
de guérilla» des erreurs héritées, celles qui empechent 'inscription tout-de-suite
dans T'histoire de propres empreintes (toujours a grand succes et, de toute
maniére, profitables pour le pays). Pour la Roumanie, la conséquence
immédiate des délais sera l'insurrection de la spiritualité autochtone contre
certaines formes et valeurs occidentales. La démocratie occidentale n’est pas
parfaite, on le sait, mais ses annexes nocives ne sont que des détails prets a
avouer de I'homme et de l'impuissance de I'histoire. Ce type de réaction ne
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serait pas un nouveau élément dans I'histoire. Il représente une modalité de
révolte de I'autochtonie qui peut réitérer les positions des conformistes de la
culture roumaine entre les deux guerres. Il ne suffit pas que les voix de I'Est
soient entendues. Nous devons nous assurer qu'elles sont le garant d'une
compréhension minime des projets de réforme capables d'offrir a I'Europe
entiere un avenir a la mesure de son passé. La pensée post-moderne apporte
avec soi une nouvelle forme de prestige. Elle renvoie a une forme de sensibilité,
dite pré-alphabétique, pour laquelle la culture latine-balkanique est profondément
perméable. C'est le moment de nous assumer la mission de valoriser ces zones
culturelles préservées jusqu’a présent, par une inertie des rejections, dans une
obscurité désavantageuse. C’est alarmant gu'il y ait encore peu de gens dispos
a reconnaitre les significations et I'importance profonde de cette direction
(fondamentalement culturelle), la seule capable de remettre dans des termes
acceptables les relations entre I'Est et I'Ouest pour I'Europe du Ill-eme millénaire.
Le post-communisme est une occasion unique pour élucider comment
pouvons-nous entrer, commes des individus et comme nation, dans les plans
de I'histoire contemporaine de I'Europe. La post-modernité déclenche la montre
des mytho-cultures, dans le sens précis qu'au crépuscule de I'historisme, elle
éveille l'intéret pour la proto-histoire et I'extrahistoire. Le fond mytho-culturel
latin-balkanique est compatible avec celui de principales nations européennes
et le folklore est d’'une richesse et d’'un charme sans pareil. La manque d’une
histoire a la mesure est d'un inexplicable tragisme pour le seul peuple latin
«oublié» par le destin dans une gande gloire. Il est possible qu’on surlicite un
peu en disant que le post-communisme est une circonstance culturelle. Il est
évident que la transition et la réforme ne sont pas possible sans une mutation
essentielle sur le palier de I'humain. Les ressources humaines sont tributaires,
sans doute, a un traditionalisme avec un support multimillénaire. Nae lonescu
(professeur de logique et de métaphysique a Bucharest, dans la période
interbellique) écrivait dans la presse de ce temps-la que les Roumains étaient a
priori réfractaires aux théorémes philosophiques rationnalistes de Descartes ou
Spinoza, ou aux postulats de la géométrie euclidienne, ou pur et simplement a
la notion de temps (qui sert comme catégorie occidentale, ils vivant dans
I'atemporalité). Cette facon de penser part de Maiorescu et Eminescu, passe a
Nae lonescu et Lucian Blaga, en continuant jusqu'a nos jours, mais
malheureusement au niveau dégénérescent d’un nationalisme épigonique. Mais
la thése de Blaga sur «la révolte de notre fond autochtone» (thése concrétisée,
d’ailleurs, en pratique) ne méne pas automatiquement a une facon de penser
ultraconservatoire et nationaliste. Il est évident que les nationalismes sans
nuances sont tous prédestinés a un échec total dans I'Europe contemporaine.
Le bon chemin (via reggia) vers I'unité européenne passe (s'il ne part méme pas)
par la récupération et le déclenchement des ressorts mytho-culturels de cette
humanité. Cette identification de la stratégie d'unification dans un horizon
prédominant socio-culturel a, pour l'instant, assez peu de partisans. Cependant,
il est évident que l'unité de I'Europe n'est pas un probléme entiérement
politique. L'unité ne peut pas etre tout simplement décrétée a Strasbourg. Elle
doit etre refaite par étapes et le premier pas doit etre au niveau des mentalités
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mytho-archétypales. L'image de cette unité est la seule a mesure de dépasser,
par la prestance des significations métahistoriques (au-dessus de toute
contestation), les discordances d’'opinion, les conflits d'intérets économiques et,
pourquoi pas, des orgueils diplomatiques camouflés. L'identification des
constantes et des themes mytho-exemplaires fondamentaux de I'homme
européen devrait consolider les bases d'une intimité culturelle qui pourrait
rasseoir les rapports socio-politiques entre les nations européennes.

A part de cette maniere de réaliser I'unité, I'eurocitoyen n’est qu’'un
concept abstrait. Et peu importent les salves d'applaudissements qui seront
arrachées aux parlementaires européens le jour ou ce reve européen sera
réalisé formalement, mais profondément inauthentique.

La perspective proposée peut etre qualifite comme «idéalisme
désavantageux», une sorte de néo-romantisme balkanique prédestiné a un
échec définitif. Nous préméditons cet échec, avec la conviction que le monde
européen, en attendant une postérité plus vierge, le transformera dans un motif
de conscience. Jaffrme que ce n'est ni la transition économique (tres
douloureuse d'ailleurs) et ni I'envergure de phénomene de la corruption
(alarmante d’ailleurs) qui fait de la Roumanie un candidat de profession dans
I'avant-chambre des forums européens. Entretenus d’'une maniéere intéressée
au milieu de Tl'illusion banale que I'histoire de I'Europe ne nous recoit pas parce
gue nous avons été pauvres, Nous vivons encore ici, vénérant cette terre douce
et tolérente avec les gens. Ce ne sont pas les ressources naturelles qui nous
manguent. Cette terre (Dacia Felix) avait été naguere une Californie du monde
antique. |l suffit que nous nous rappelons qu'aprés la conquete de Dacia,
I'empéreur Traian a supprimé les impéts dans tout 'Empire Romain, parce que
les revenus des mines de la Transylvanie seulement étaient suffisants pour
couvrir les manques du budget. Les chariots chargés avec I'or pris comme proie de
guerre ouvraient, il y a deux milles ans, un chemin baigné de sang. Ce chemin
préfigurait une histoire pathétique, jalonnée d'une longue série de souffrances
et d’atrocités. Le pillage systématique n'a pas épuisé les entrailles de la terre. Il
est possible gu’ils aient dilué la substance virile d'une spiritualité nationale. Il est
resté trop peu pour I'histoire parce qu’on nous a exigé toujours trop pour la
peine quotidienne. Combien d’entre nous peuvent-ils dire a présent qu’ils sont
des «avoueurs» de ceux que Herodot nommait «les plus braves et justes parmi
les Thraces»? (Herodot IV, 93) S'il nous a manqué une histoire d’envergure, il
ne nous mangque pas une haute spiritualité (anti-historique, peut-etre justement
a cause de cela). En vénérant des dieux sans temples ou icbnes (Zamolxis), en
croyant dans limmortalité (les Daces se considéraient «athanasontes»,
immortels et ils envisageaient la mort «un simple changement d’endroit»,
comme I'empereur Julien le dit — cf. Caes 327), nous n’avons pas une histoire
parce que nous n'avons jamais eu d'esclaves. L'essence du systeme antique,
I'esclavage, a été incompréhensible pour les Daces. Il n'y avait pas d'esclaves
en Dacia et la gloire était pour les «partis» (les morts). Lorsque les premiers
soldats romains entraient dans la forteresse royale de Sarmizegetusa, les
autochtones ont incendié leurs maisons, et I'aristocratie et les commandants
militaires se sont suicidés pour ne pas etre capturés vivants par les ennemis.
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Cette mentalité explique le profond sentiment d’'insécurité de la Rome pendant
toute la période de sa domination en Dacia. (La garnison de Dacia était
énorme: elle représentait la partie la plus grande des troupes provinciales,
apres celles de la Bretagne — cf. H. Daicoviciu). En plus, les Daces libres qui
occupaient le Nord du pays attaquaient les castes romains sans cesse. «Dacios
inhaerent montibus» écrivait un historien de I'antiquité.

Malgré cette ascendance, nous sommes au présent «les éternels
villageois de I'histoire». Fils d’ancetres guerriers (Vergilius parle de «pictique
Agatiysi», une tribu dacique qui avait les cheveux teints en bleu et qui, pendant
les tempetes, menagcait ses dieux, en lancant des fleches vers le ciel), nous
n'avons pas gardé, au-dela des vicissitudes de I'histoire, que I'habitude de vivre
dans l'austérité, dans un monde auquel, d'ailleurs, nous ne devons rien. Le
destin historiqgue de ce peuple créé a la confluence de deux péles significatifs
(I'Occident latin et I'Orient hellénisé) a été, sans doute, tranché. Ce n’est pas la
mystique virile de Zamolxis qui a mené a la formation d’'un peuple de bergers
qui aiment la solitude des forets, concessif jusqu'a la lacheté et impassible
jusgu’a la débauche. Innocent et simple jusqu’au rudimentarisme, le paysan
roumain court de I'histoire. La foret (celle qui nous attend a temps de malheur)
est I'endroit paradigmatique de notre spiritualité anti-historique. L'automne et le
printemps sont, chaque années, les memes. Il n'y a rien que I'éternel retour.
Pour Eliade, I'éternel retour signifie «faire le monde s’ouvrir». Cette ouverture
éclaire I'éternelle jeunesse du mythe dans la spiritualité latine-balkanique. La
foret est le paradigme du présent éternel de la mémoire. Elle étouffe I'histoire.
(L'attachement du Roumain a la foret n’est pas formal, mais il est d’'une nature
fondamentalement structurale. Nous sommes le seul peuple de cette partie de
I'Europe qui utilise la feuille verte comme instrument musical). C’est pour ca les
tressauts d’'orgueil historique sont rares. lls ont d’autres racines que ceux
connues en général. Ni la gloire, ni le désir d'or ne tente pas les bons parents
de ce peuple. (Il y a des exemples des princes roumains qui, au Moyen Age,
fait insolite, refusaient de grandes sommes d’argent offertes pour le rachat des
prisonniers turcs, en préférant de les empaler.' Ainsi, Etienne le Grand se
demandait rhétoriquement: «Si vous etes tellement riches, pourquoi etes-vous
venus dans mon pauvre pays?»)

Pendant des siécles, ce pays a été une porte entre deux mondes : le
monde chrétien et le monde barbares. Cet exercice prolongé, la cohabitation
fortuite avec l'insécurité antique, devient normalité. Les liaisons avec le monde
occidental et les valences européennes de la politique des princes roumains
sont indiscutables. Les espérances concernant l'ouverture du monde
occidental-européen vers les Latin-Balkaniques n'ont pas été accomplies
jusqu’a présent. Au XV-éme siécle, les voivodes (voedes) roumains (Etien le
Grand) essayaient de réactualiser I'esprit des Croisades, en demandant l'aide
de I'Occident chrétien. Le Pape I'a félicité, en ce temps-la, pour «son assiduité
et son zele de défendre la foi chrétienne», en le nommant «atlet de Christ»,
mais il s’est excusé pour ne pas pouvoir lui donner d’argent jusqu’a I'année

! cf. Beau de Loremenie, Naissance de la Nation Roumaine, 1938, p.163.
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suivante a cause de ses taches. Les années suivantes de nouvelles taches ont
apparu, ainsi que l'aide du Pape n’a été jamais concrétisée. Ce qu'on a envoyé au
siegneur roumain d'autres pays a été confisqué par le roi de la Hongrie. Seul et
sans aucune aide de la part des princes chrétiens, Etien cédera une année plus
tard devant I'énorme masse des Turcs conduite par le sultan Mehmed le II-eme. Il
est difficile a soutenir que I'histoire se répéete. Cependant, au bout de cing siécles,
la Roumanie frappe de nouveau a la porte d’'une Europe préoccupée de sa
propre inconséquence et de la dégradation d’anciens aristocratismes. L’idéal de
I'unité, autrement désigné formalement comme un prétexte généreux, est sur le
pas d'une étapes décissive de son propre discrédit. Il reflete, de plus en plus
évident, les efforts intéressés qui ont le seul but I'élaboration des réseaux de
complicité. L'Est européen ne prétend pas aux Etats occidentaux de répondre
face a I'histoire pour les erreurs du passé. Mais le fait qu’'on ne lui demande pas
de rendre compte pour ses propres fautes doit etre la raison pour laquelle
I'Occident en apprenne quelque chose. La réponse de I'Europe ne doit pas etre
un simple acte réparateur de nature historigue, meme si nous en a besoin
depuis cing cents années. Les soldats roumains ont prouvé, et le feront de
nouveau s'il est nécessaire, a l'occasion des manoeuvres et des exercices
militaires communes du cadre du parténériat avec 'OTAN (Le Péninsule
Ibérique, le mars 1998), qu'ils sont, en qualité des professionnels, les égaux de
tous les représentants des armées occidentales. Nous sommes conscients du
fait qu’en ce qui concerne la diplomatie nous ne sommes chaque fois les égaux
de nos voisins. Mais, au milieu d’eux, cohabitant tantdt amicalement, tantét
dans une indifférence hostile, nous avons gardé plus que la latinité d’une
langue.Ce fait réellement historique ne peut pas etre passé sous silence et
seulement ceux qui n'ont pas compris sa dimenssion réelle pourraient ne pas
I'apprécier suffisamment. On dit ces choses, comme cing années auparavant,
pour qu'on ne répéte pas la meme erreur. Les promesses de I'Europe
Occidental doivent etre respectées. (En 1478, Etien écrivait au doge de la
Vénice, en lui rappelant que les promesses que celui-ci lui avait fait n'ont pas
été respectées parce que les princes chrétiens luttaient I'un contre l'autre au
lieu de s'unir...). Ceci n'est pas le schéma d’'un réquisitoire pour les politiques
pan-européennes. Mais aux bouches du Danube on dit de plus en plus souvent
les mots «en vain». Et le cancer nationaliste gagne du terrain. L’Europe
Occidentale doit assumer, a tout prix, ce risque: de permettre a la Roumanie de
fructifier, au niveau officiel — institutionnel, sa vocation de pays européen. C'est
vrai que, du point de vue économique, l'intégration part avec un handicap. Mais
il peut etre remédié en quelques années. L'architecture de I'Europe Unie ne
peut se réaliser qu'au niveau de cette concession de détail. La transition post-
communiste peut etre dépassée seulement par un engagement non-
conditionné de I'Occident dans le probleme roumain. N'oublions pas qu’on vit a
une époque ou la Russie n'a plus besoin de remporter des victoires militaires
absolue. De victoires beaucoup plus subversives peuvent etre remporté chaque
jour. (Le principal investissement de capital dans l'industrie du pétrole, la
raffinerie Vega, est d'origine russe.) Au présent, on ne peut pas parler d’'une
fagon explicite d’'une division des zones d'influence. Mais la Roumanie ne peut
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pas du tout risquer que cette division se produise, tacitement et dans le sous-
texte, sous ses yeux. Cette tendance masquée peut etre rejetée d’'une maniére
efficace seulement en demandant a I'Europe Occidentale d’exprimer clairement
son attitude. Ca ne signifie pas que nous sommes intolérants. Mircea Eliade
disait qu’'une histoire tellement dramatique comme celle des Roumains a
imprimé des caractéristiques spécifiques et profondes dans I'ame du peuple
roumain. «ll y a une grande différence entre un peuple qui a souffert beaucoup
sans jamais se décourager et un autre qui n’a connu le bonheur qu'avec des
intermittences. Les caractéristiques dominantes de I'ame roumaine sont: la
bonté, la tolérence et I'hospitalité. Celui qui a souffert tant & cause de l'intolérence
et de la cruauté des autres se défend et se purifie par I'éducation des vertus
contraires».?

Il est donc évident qu'on ne parle pas par hasard du paysan roumain
comme du paysan le plus tolérant de I'Europe. (v. L. Romier, sir Ernest Baker,
Haus Carossa — romancier américain etc.) On y affirme fortement que le peuple
roumain a une expérience du passé qui a filtré sa spiritualité en lui configurant
la mentalité spécifigue dans sa maniére, mais authentiquement européenne.
Nous y voulons rappeler gu’une culture ne s’exprime et ne peut donner toute sa
mesure que par sa modalité spécifique de valorisér le «vécu». La perspective
particuliere sur la mort marque d’'une maniére paradigmatique la forme sous
lagquelle ce «vécu» est mis en valeur. La valeur et les implications du sentiment
de la mort sont considérables pour I'entente du destin historique d’'un peuple.
La perspective sur la mort se crée au niveau des themes mythiques qui
structurent décissivement la spiritualité des peuples. Les fondements mythiques
de l'engagement historiqgue particulier aux Roumains au niveau de rhistoire
européenne pourraient constituer une explication pour «l'indifférence ontique» et la
manque d’appetit historial pour lesquelles nous sommes responsables. Un
théme mythique majeur (qui nuance d’'une maniére significative la spiritualité
latine-balkanique) est le mythe du sacrifice de la création. Chaque acte
d’institution (la premiére pierre d'une cathédrale, d’'un pays ou d'une banale
chaumiére, peu importe) a comme principale exigence la nécessité du sacrifice.
On ne sait pas en quelle mesure le sacrifice est interprétable comme un
redressement de I'équilibre universel des existences (lorsque quelque chose
entre dans le monde, autre chose en doit sortir) ou il est une réminiscence du
culte de Zamolxis (car les daces regardaient la mort avec mépris et croyaient
que I'ame était immortelle. Tous les quatre ans, ils pratiquaient le rituel de la
jette dans les lances, ainsi que périodiquement le meilleur des combattants
partait pour transmettre au dieu leurs doléances). Le sacrifice supreme semble,
ou peut etre interprété dans ce cas, comme le témoignage implicite d'une
démonstrativité de facture agressive. Il ne s’agit pas d’'un sacrifice guerrier
proprement-dit. Ce «furor» qui traverse la mytho-histoire des guerriers bersekir,
charmés par la grandeur de Wotan, manque complétement au Roumain. Le

2 Mircea Eliade, La vie spirituelle des Roumains, dans le vol. Mesterul Manole, Ed. Junimea,
lasi, 1992, p.41-42
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sacrifice comme un théme latin-balkanique fonde le quotidien. Un couvent, une
source, une plante naissent sur le corps ou le sang du sacrifié. Et ce fait est, du
point de vue de la mentalité, absolument essentiel. Notre histoire
contemporaine n'est pas du tout étrangere a cette permissivité envers le
sacrifice dont I'essence apparait comme nécessaire. La transition post-
communiste invoque a tous pas le besoin des sacrifices matériels, en dépit du
fait qu'aprés les derniéres élections «il n'y aura plus de générations de
sacrifice». (cf. d’'une promesse présidentielle)

La deuxieme theme fondamental, dont I'expression inégalable marque
décissivement la culture latine-balkanique («Mioritza» - «La Corderita»), poétise la
sérénité face a la mort. Mais la mort est interprétée dans ce cas comme un
mariage mystique avec I'Entier. Cette petite histoire, simple et tragique, nous
renvoie aux racines orientales (persanes ou, peut-etre, indiennes) des mytho-
cultures balkaniques. La mentalité du Roumain est profondément influencée par
ces composants mythiques de sa spiritualité. Cette vision originale sur la mort
est profondément métaphysique et, sans doute, poétique. (Chez les Roumains,
les «doine» - des légendes populaires chantées au rythme mélancolique, lent et
triste, filtrent le sentiment de la mort jusqu’au point ou la mort devient identique
au mariage). L’histoire des Roumains n'est pas facile a comprendre sans
I'éclaircissement de ce «dor» qui marque d’'une maniére formative la spiritualité
profonde de ce peuple: la Mort comme rituel d’obtenir les bases, institution de
nouveaux sens et redressement d’un équilibre universel. La mort des jeunes
roumains de la Révolution du décembre 1989 est un sacrifice archétypal si elle
est vue comme la base du mariage mystique de ce peuple avec une histoire a
laquelle il est arrivé un peu trop tard. Nous avons la conviction que cette mort
ne peut pas rester inutile. Nous ne prétendons pas que notre destin historique
peut etre dirigé du palier de la culture. Nous faisons cette précision pour ne pas
nous exposer a un reproche venu d’'une direction occidentale-cartésienne. Nous
ne disons pas que I'histoire suit les métamorphoses de I'esprit spéculatif et ne
tendons pas vers d’estimations socio-statistiques. Mais le fait qu’'un peuple
recoit et assimile seulement certains themes mythiques, en rejetant (ou en
oubliant) les autres doit nous faire penser. Il faut qu'on ne veuille pas de
remarguer une correspondance presque symeétriqgue entre une certaine
mythologie dominante et une certaine route historique lorsqu’'on parle de la
culture allemande ou celle francaise. Et meme s'’il n’est pas commme c¢a, les
significations majeures de I'acte mytho-culturel ne peuvent pas etre ignorées.
Car toute histoire est évidemment liée a la structure spirituelle de ceux qui la
proposent, de ceux qui la font et, a notre époque, de ceux qui la cosmétisent,
médiatisant (dictant) des modéles herméneutiques.

C’est dans ces cadres qu'on défend l'idée qu’'un des besions les plus
urgents du post-communisme, comme état avec des racines mytho-culturelles
profondes, est la redressement du magique.

Dans l'espace latin-balkanique, I'histoire contemporaine languit d’'une
renaissance croyable. Pour que la reformation du monde post-communiste soit
réalisable, elle doit devenir premierement crédible. Elle peut etre intéressante
seulement comme une renaissance du type culturel-magique et, puis, a la suite
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de cette direction inaugurale dans le plan spirituel et dans une unité normale, ce
peuple connaitra la réforme économique et sociale. On ne pourra dépasser
I'état de dégradation morale de la société post-communiste que par la
restauration d'un age culturel capable de créer, sur des bases spirituelles, des
hiérophanies. La transition post-communiste doit etre dépassée économiguement
et culturellement. Nous ne sommes pas tellement naifs pour nous abandonner a
un idéalisme autant inefficace et sans pragmatisme que brillant-romantique.
Mais il n'y a qu’un seul sens pour la sortie de la transition: si le mythe est apte
(et il sera toujours) d'infuser avec sa substance cryptique I'entier existent, on
doit éradiquer premiérement le proletcultisme rudimentaire et la mystique du
tracteur pour qu’ensuite «les propriétés du peuple entier» se déchirent
spontanément. Le communisme ne peut pas etre éradiqué par la privatisation,
mais par I'entente et I'acceptation des mentalités d'un peuple qui, depuis deux
millénaires, essaye d’échapper du serrement de l'histoire. L’histoire nous a
aimé, en nous enfermant dans son horizon labyrinthique. Nous avons horreur
du temps concret et cette horreur est 'émanation d’'un complexe national. La
biographie spirituelle des Roumains, extremement sensible aux mythisations,
est riche dans des essais plus difficiles que ceux d’'Odise. lls ont conservé
I'obsession d'une image métaphysique: il s'agit de I'image du centre. Ce centre est
représenté ici, pour le monde latin-balkanique, par I'Europe Centrale-Occidentale.

Les reflets de cet image-mirage ne peuvent etre bien filtrés que
commengant tout-de-suite la déconstruction de cet archétype des cultures
excellentes. L'image du centre est au présent «taché» métaphysiquement. I
porte, irrémédiablement, I'empreinte du crépuscule. Ce n’'est pas par hasard
gue cette dimenssion est incriminée du milieu-meme de la culture occidentale
par M. Heidegger. Si «I'Occident est le pays du crépuscule de 'etre humain», il est
bizarre qu’'on ne peut pas résister a l'attraction exercée par I'occidentalocentrisme.
On a insisté suffisamment sur le fait que l'idée de «la culture faustique» est une
superstition a laquelle on peut renoncer en vue d’un profit consistent et immédiat.
Ce fait se traduirait concrétement par un renoncement spontané a la condition
de «cobaye» docile a la disposition des expériences ordonnés par les visionnaires
de I'Europe Intégrale. Cette Europe est située, elle-meme, a un carrefour,
tourmentée par ses propres tendances et désaccords. Les yeux avides, en
regardant vers la mise économique, elle tend a ftraiter d'une maniére
protectionniste sa culture. L’'Europe culturelle refuse de devenir une extension
prétentieuse de quelques valeurs spirituelles trans-atlantiques. La production en
série du superlatif culturel n'est pas seulement le symptdme de
I'américanisation progressives, mais I'expression de l'usure de la position
dominante des valeurs occidentales en Europe. C'est comme si on préparerait
un nouveau sauvetage de «la petite Europe» (Occidentale) de la tétanie de
I'histoire. L'acceptation du «vaccin de |"exceptionnalisme américain» ne suit-il
pas, par hasard, des objectifs similaires a ceux visés naguere par le plan
Marshall? Sa conséquence immédiate sera I'inoculation d’une forme adoucie
(et, a cause de cela, apparemment inoffensive) de ségrégationisme mental.
Penser d’autre maniéere signifie de maculer I'image du centre. On a dit plus t6t
gu’'une renaissance de type culturel-magique nous est nécessaire. C'est la
94



LA TRANSITION POST-COMMUNISTE DANS L'ESPACE LATIN-BALCANIQUE

seule perspective qu'on considére capable de déstructurer ce type de nostalgie
coloniale du modéle américain. Au présent, la réalisation d'une critique vouée a
empecher le processus de monopolisation de l'identité européenne importe
moins. Cette critique ne pourrait pas empecher que nous nous offrions comme
des cobayes volontaires des expériences de facture neo-colonialiste. Nous
sommes intéressés, aux limites de quelques exigences historiques, d'une
expansion occidentale dans I'Europe d’Est, meme si, d'une maniére peu
convenable, nous devrons assumer aussi le projet de rationnalisation
universelle de I'histoire, légitimé par le pensée de Hegel. Malheureusement, on
risque de rester «les éternels villageois de [I'histoire» parce qu'on n'a pas
I'inclination, et ni la disposition, d’executer des marches a travers de I'histoire.
Cependant, on a lintéret (plus prosaique) d'empecher «l'asiatisation» de
I'espace latin-balkanique. L’atmosphére glaciale soviétique nous a convaincu
qgu’on ne doit pas permettre a I'Occident de revenir a I'opinion de Metternich qui
avait affirmé une fois que «I’Asie commence avec Landstrasse» (rue qui partait
de Wien vers I'Est, en traversant la Hongrie, vers les Balkans).

J'insiste sur l'unique modalité de regroupement culturel possible. Elle
vise le contact direct, de type charismatique, des valeurs de la culture latine-
balkanique avec le réseau des valeurs culturelles classique-européennes
gu’elle peut révitalisées. Cette renaissance a des valences magiques car elle
doit dévancer (de maniére surrationnelle) le monopole du Commerce sur la
réalité entiere et casser le monolithisme de quelques convictions pragamatique-
rudimentaires conformément auxquelles I'expansion de I'Occident ne signifie
gu'injection de capital et des implantations institutionnelles. Nous ne pouvons
pas entretenir a la limite du sacrifice et de la dégradation biologique d’'un peuple
la campagne de cloner rudimentariste-démocratique d’'un systeme pour lequel
nous ne sommes pas encore préparés. Il est, en égale mesure, inutile que nous
nous engageons théorétique-spéculativement dans une recherche nuancée de
I'anatomie de I'Occident. Parce que, malgré qu’on réfuse I'américanisation, on
ne peut plus renoncer au pragmatisme. Il ne s'agit pas du pragmatisme limité,
aux valences utilitaires, qui occulte constamment la signification profonde de
I'Etre. Mais il n'est pas un secret que, depuis quelque temps, dans I'Europe
d’'Est, les gens réfusent constamment de toujours convertir la faim en histoire.
L'esquisse d’une anatomie objective de I'Occident ne nous aide pas du tout en
ce moment. Ce qui nous interésse ce sont les stratégies pragmatiques d’arreter
les déstructurations au milieu d'un systéme pénétré de sa propre dérive. Cette
stratégie d’arret suppose obligatoirement une étape de récupération et de
rétablissement de I'espace latin-balkanique. Ce besoin profondément historique
de récupération de quelques espaces européens par la tradition doit etre
concrétisé au niveau d'une collaboration communicantes et d'une aide
logistique. Pour retrouver une identité authentique, & mesure du passé qu'il
réclame sans cesse, I'Occident européen doit récupérer, culturellement et
socialement, I'espace latin-balkanique. On a dit que nous avons besoin de
I'Europe si souvent que ce besoin est tombé politiquement dans la dérision.
Mais I'Europe d'Ouest a besoin de nous, de meme que nous l'avons des
tranches d’'«oxygéne» que notre économie attend de FMI. Ce «compositum»
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d’intérets économiques, politiques (et, pourquoi pas, historiques?) ne peut etre
réorganisé que sous une signe nécessairement plus généreuse que la
comptabilité financier-politique. La notre conviction que la transition peut etre
dépassée justement par une renaissance de type magique doit etre
réceptionnée a ce sens particulier. Cette renaissance signifie, a c6té des
leaders charismatiques attachés a I'esprit européen, le créditation de l'unité
mytho-spirituelle européenne avec des responsabilités fondamentales:
'universalisation de l'euroidée, comme le garant majeur de notre avenir
ensemble. La réalisation de I'unité européenne n’est pas bienvenue que dans
ces conditions. Sinon, elle risque de rester un acte politique déclaratif, le réflexe
livresque d'un arbitrage déterminé par le jeu d'intérets économiques et
politiques. Ce nouveau champ de distribution des marchés commerciaux
étouffera I'euroidée. Elle ne peut pas etre comptabilisée et toute estimation
dans ces espaces devient, avec I'histoire a la fois, un échec.

L’histoire de ce peuple se peut préparer tout le temps pour I'échec.
Mais dans I'espace latin-balkanique, les gens communs n’ont plus la possibilité
de le payer. Ainsi que, si 'Europe n’'a pas besoin de nous ni cette fois, nous
serons obligés, comme nous le faisons depuis longtemps, d'«évader» encore
une fois de r'histoire. Car un nouvel échec européen ne serait pour la Roumanie
que l'occasion d'un «décompte» sans couverture. Et celui-ci ne préfigurera
justement un «autre faillitex...

Espérons que Sir James Frazer se doutait (dans son «Rameau d’'or»)
en disant que l'histoire entiere de I'humanité n’'est qu’'une longue série sans fin
d’incurables crimes, stupidités et inepties. Le monde, sous le spectre de le post-
modernité, change sa direction d'intéret d’'une maniére fondamentale. La notion
de «I'histoire», au sens et avec les fonctions qu’elle avait dans les cultures qui
ont un Moyen Age (les cultures occidentales), s’éteint lentement. L'intéret pour
la mytho-culture et la récupération de la prestance du symbole, comme
instrument de connaissance, est I'expression de la transgression d’'une mentalité.
Les préoccupations pour I'histoire glissent vers l'originaire, vers le proto-histoire et
le symbole. Si, dans la culture européenne, les nouvelles tendances s'installent
définitivement, les nations qui possédent une telle pré-histoire seront valorificables.
Ce qui comptera pour 'Europe ne sera pas «l'histoire» de la Roumanie, mais,
comme Eliade I'affirmait, «la participation a une grande tradition spirituelle qui a
ses racines dans la proto-histoire et que I'histoire n'a fait qu'adultérer».’

Alors, je parle d’'une renaissance magique au sens particulier de Frazer
lorsqu’il parle d’'une magie contagieuse ( = ce groupe de croyances primitives et
populaires qui impliquent I'idée d'une liaison «sympathique» entre 'homme et
chaque chose avec laquelle il a un contact direct). Je parle d'une renaissance
magique car a l'origine de tout boulversement de rapports de I'histoire il y a un
certain prophétisme. Je vise explicitement un prophéyisme de la culture qui est
en train de prendre vie. Pas des lamentations profondément inefficaces qui
déplorent la mort de la culture, parce que certaines formes de la culture

® Mircea Eliade, Fragmentarium, Ed. Vremea, 1939, p. 40
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européenne sunt au crépuscule. Je ne croit ni dans la stimulation agressive du
caractére spécifiguement national comme une forme historique, donc fixe, non
adaptble au rythme contemporain de la vie. (Les imitateurs du caractére
spécifiquement national ne font pas culture, mais une forme dégradée de politique.)
Dailleurs, il est évident pour tout le monde la distance entre I'élégance de la
pensée politique nationale et le rudimentarisme de la politique rationnaliste
pratiquée. Le fait que nous avons refusé de nous questionner, avec obstination,
sur la nature d’'un phénoméne «comme la mort» ne signifie pas (au contraire de
ce qu’on croit) que nous ne pouvons pas accomplir, d'une maniére compétente
et intégrale, notre vie. Notre histoire est, je ne sais pas pour quelle raison (ou je
le sait trop bien), «le grand oiseau malade» (v. Lucian Blaga, A la ligne de partage
des eaux). Jai la croyance (magique) qu'avec I'effort de dire quelque chose sur
une conscience nationale et sur I'espace spirituel roumain, je fais a la fois une
préparation élémentaire de celui qui prophétisera le retour de «l'oiseau sans
sommeil» entre les Carpates et la Mer Noire. Je veux croire qu’Eliade a raison:
«l'oiseau sans sommeil» lance ses regards en dehors; il scrute I'espace; il
prévoit les événements historiques importants.”

Le post-communisme ne peut etre annihilé que par une européennisation
véritable. Ce phénoméne ne se produit pas sans un processus culturel aux
déterminants rituel-magiques. J'y parle de I'aspect magique, au sens particulier (et,
en quelque sorte, limité) d’'une participation collective a I'acte quasi-initiatique de la
connexion de lidée dhistoire a I'ensemble des problemes concernant le
guotidien. Le renouement de la liaison «sympathique» entre 'homme et le
quotidien avec lequel il concourt et cohabite simultanément est le premier pas
pour retrouver l'histoire. Une histoire que nous méritons, sans doute, en
profusion, mais dont nous n’avons jamais réussi de jouir jusqu’a présent.

* Mircea Eliade, oeuvre citée, p. 102.
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PAUL RICOEUR, SIMBOLO, RIFLESSIONE, ONTOLOGIA.
VERSO QUALE ONTOLOGIA?

DANIEL TUPLEA

REZUMAT. Paul Ricoeur — Simbol, reflexie, ontologie . Spre ce fel de
ontologie? Tn studiul ce urmeaza, incercdm sa evidentiem, in mod particular,
calitatea reflexiva a filosofiei. Maestrul acestei filosofii este Paul Ricoeur. El
incearca sa medieze fenomenologia si hermeneutica cu ajutorul ontologiei.
Posibilitatea dialogului intre modul de investigatie fenomenologic si hermeneutic se
actualizeaza n orizontul ontologiei. in primele noua studii ale tratatului «Soi
meme comme un autre» se desfasoara in mod rafinat si elegant hermeneutica
sinelui, ce marturiseste atat investigatia fenomenologica, cat si posibilitatea
ontologiei. Hermeneutica sinelui are nevoie de echilibru teoretic, ce este dat de
filosofia reflexiva. Aceasta filosofie joaca rolul mediatorului in pozitiile radicale
alle investigatiei intelectuale. Prin urmare, dialogul este sufletul acestui mod de
a elabora problemele filosofiei. Unitatea tematica a studiilor lui Ricoeur este
actiunea umana. Garantia acestei unitati este datd de polisemia termenului
actiune. Tn al zecelea studiu Spre ce fel de ontologie? se instaleaza problema
unitatii analogice in orizontul actiunii umane. Unitatea analogica, in orizontul
discursului, se serveste de o pluralitate a sensurilor fiintei. La nivel ontologic se
pune problema daca actiunea umana poate fi considerata un mod fundamental
al fiintei. Datoritd acestei probleme, hermeneutica sinelui poate fi potentializata
de resursele ce se gasesc n ontologia trecutului, gasind Tn acelas timp un nou
orizont de interpretare a ontologiei insasi.

INTRODUZIONE

L'importanza e la necessita della filosofia, che si pretende riflessiva, € il punto
di partenza ed il nucleo centrale della riflessione di Ricoeur. La filosofia riflessiva & un
dialogo intenso tra la fenomenologia e I'ermeneutica che cerca di aprire la strada
all'ontologia. La filosofia riflessiva, non puo fermarsi alla fenomenologia, e neanche
trasformasi in un ermeneutica, ma ha bisogno per la sua stessa legittimita
dell'ontologia. L'analisi che segue prende di mira I'ultimo studio tra i dieci pubblicati nel
«Soi meme comme un autre» che prendono forma a partire dall'anno 1986. L'ultimo
studio viene elaborato nella anno 1988 che, tra tutti gli studi, € il pil «speculativo»,
perché cerca di elaborare varie vie che cercano di testimoniare la possibilita
dellontologia. Una possibilita attuabile solo & soltanto sé non si resta incatenati
nell'orizzonte della fenomenologia o dell’ermeneutica.
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Per iniziare la nostra ricerca e affinché I'elaborazione sia intelligibile, &
necessario fare riferimento alla terza parte della Prefazione del libro Sé come un altro,
che ¢ in grado di illuminare la nostra ricerca. La questione: verso quale ontologia?
(soggetto del decimo studio) necessita la stabilizzazione del nostro orizzonte di ricerca
che viene dispiegata attraverso I'ermeneutica del sé. L'ermeneutica del sé, come
compito, cerca di evitare le posizioni radicale del Cogito. Il Cogito radicalizzato, finisce
per diventare o fondamento ultimo di ogni realta (Cartesio) — prima radicalizzazione —,
che si risolve attraverso la certezza, riducendo cosi la verita alla semplice volonta di
chiarezza, che si risolve nel calcolo, e di conseguenza, il discorso filosofico, & limitato
nelle sue prospettive a delle asserzioni — vere o false —, dove, il soggetto si rivela
come anonimo ed immune alla complessita delle articolazione dell’agire umano,
owero, il Cogito diventa qualcosa di decadente’ (Nietzsche) — seconda
radicalizzazione —, responsabile degli insuccessi e della paralisi dell'istinto per la vita e
del senso della terra, percio, fonda una vita inautentica dell'agire umano, che trova
I'orizzonte della realizzazione nel al di lIa. L'ermeneutica del sé, si costituisce nei primi
nuove studi, dove, il filo conduttore € la questione chi? che é capace di rispondere alla
questione del «sé» e di allargarla. L'attestazione, che «é& fondamentalmente
attestazione di sé», ha come compito di impedire a livello linguistico alla questione
chi? di ridursi alla questione che cosa? o alla questione perché? e, di conservare un
uguale distanza in riferimento al «Cogito esaltato (Cartesio)» o al «Cogito decaduto
(Nietzsche)». L'unita tematica dei nuove studi secondo Ricoeur & «I'agire umano», la
garanzia di questa unita € determinata dalla polisemia del termine agire. Nel decimo
studio, che ha un «carattere esplorativo», entra in questione «l'unita analogica
dell’agire umano», che si aggrappa ai molteplici sensi del termine essere, mettendo il
dito sulla questione: «se l'agire umano & da trattare come un modo d'essere
fondamentale», allora, I'ermeneutica del s€, puod potenziarsi attraverso le risorse che si
trovino nell'ontologia del passato, aprendoci nello stesso tempo l'orizzonte di un
interpretazione nuova dell’'ontologia stessa’.

L'ermeneutica del sé, nasce dall'interpretazione del sé, che & equivalente allo
dispiegarsi delle tre mediazioni elaborate nei primi nuovi studi. Queste tre mediazioni
sono: "1) Approccio indiretto alla riflessione per il tramite della deviazione attraverso
l'analisi; 2) prima determinazione dellipseita sulla strada del suo contrasto con la
medesimezza; 3) seconda determinazione dell'ipseita sulla strada della sua dialettica
con l'alterita"™.

Se, i primi nuove studi costituiscono linterpretazione del sé attraverso le
mediazioni accennate prima, il decimo studio cerca di indagare sulla questione: "quale
sorta d'essere & il sé?™, tenendo presente le mediazioni che determinano
I'esplorazione. Il punto di partenza € la polisemia del termine essere. Evidentemente,
la riflessione avra come filo conduttore « I'essere del sé», che si inscrive nell’'orizzonte
della tradizione filosofica.

Yn questorizzonte del Cogito decadente entra Marx, Nietsche e Freud, che iniziano la

cosiddetta “filosofia del sospetto”. Cfr. Ricoeur, P., Dellinterpretazione. Saggio su Freud, il
Saggiatore, Milano 1966.

2 Cfr., Ricoeur, p., Sé come un altro, a cura di D. lannotta, Jaca Book, Milano 1993 p. 92— 102.
% Ibidem, p. 409.

*Ibidem, p. 410.
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L’ IMPIEGO ONTOLOGICO DELL’ATTESTAZIONE

Partendo dalla problematica del linguaggio, riducendo la nostra riflessione
all'assioma: «il linguaggio & tutto», rischiamo di chiuderci nella semantica, perdendo
cosi di vista I'agire umano in quanto effettivamente accadente nel mondo. Qua ci
salva la fenomenologia husserliana della coscienza intenzionale, che & capace di
rendere intelligibile il rapporto tra il pensiero ed il fare effettivo. Cercando di fare una
riflessione ontologica, che si iscriva nel discorso del secondo grado o delle meta -
categorie (per esempio in Platone «Altro» e «Medesimo»), l'attestazione prende forma
e si sviluppa a partire dal chiasmo tra la riflessione e I'analisi, avendo come orizzonte
esplorativo il modo d’essere del sé, di quale appunto I'attestazione testimonia. Ma, chi
ci spinge a inserirci nel discorso di secondo grado? Perché c’é bisogno del passaggio
dal discorso di primo grado (particolari di base) categorie o esistenziali (persone,
cose) — categorie elaborate nei nostri primi nuove studi — al discorso del secondo
grado? Facendo un analisi accurata, osserviamo che, negli ultimi tre studi, ovvero,
nell'orizzonte dell’etica, della morale e della convinzione, animati dalla dialettica tra
ipseita e alterita, cioé la terza mediazione dell’ermeneutica del sé, il cammino riflessivo
si apre al discorso del secondo grado.

Il sé, linguisticamente, nel linguaggio ordinario é rafforzato dal ipse (stesso) o dal
medesimo (meno frequente). E interessante ricordare il fatto che, a livello linguistico, il
medesimo — deriva dal latino met-ipsimus, dove met funge come prefisso rafforzativo, ed
ipsimus € il superlativo dello ipse stesso — non cerca altro che parlare dell'identita
ripetitvamente (nello scorrere del tempo). Forse riferito allagire della persona, lo
«stesso» € cio che costituisce la persona, ed il medesimo richiama i suoi atti. Allora,
quando il sé entra in rapporto, confrontandosi con laltro, scaturisce il discorso di
secondo grado. L'essere vero o l'essere falso sono meta-categorie che si iscrivono nel
discorso di secondo grado, dove l'attestazione riceve il carattere di fiducia e confidenza
che, a sua volta, raccoglie significato a partire dalla meta-categoria dell'essere vero.

Tuttavia, inserendoci nella riflessione, dove I'attestazione cerca di mediare le
varie radicalizzazioni, raccogliendo significato a partire dell’essere vero, si crea una
distanza in confronto con la tradizione filosofica (a riguardo dell'essere vero) perché,
per l'attestazione "l'essere vero & il sé™. Se nella filosofia aristotelica, 'essere vero e
I'essere falso sono proprieta del discorso enunciativo, che si contrappone al discorso
puramente espressivo, che di per sé non pud essere né vero né falso, 'attestazione
quale € il prolungamento dell’'essere vero, si iscrive in un orizzonte piu largo, non
limitandosi all'asserzione, proprio in vista di salvaguardare I'essere vero del sé. Di
conseguenza, per ampliare l'orizzonte del discorso, non riducendolo all'asserzione,
quale é vera o falsa, l'attestazione ed il suo contrario il sospetto dicono I'essere. I
sospetto funge come contrario all’attestazione ma, non € equivalente all'essere falso,
ma, & co-originario all'essere e dice I'essere. Allora, per poter ampliare I'indagine a
riguardo dell'impiego ontologico dell’attestazione, (che & attestazione del sé ipseita)
che si muove attraverso le mediazioni, ovvero, nella differenza con la medesimezza
ed la dialettica con lalterita, c’€ bisogno di una comprensione piu approfondita
dellipseita.

® Ibidem p. 414.
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IPSEITA E ONTOLOGIA

L'ipseita I'abbiamo dispiegata attraverso I'ermeneutica del sé, adesso ci
interessa capire quale sorta dessere € il sé, di conseguenza ci inseriamo
nell'orizzonte dell'ontologia, che si esprime attraverso il discorso del secondo grado o
delle meta-categorie. L'unita dell’ermeneutica del sé é data dall'agire umano, ed in
questo orizzonte, € necessario discutere I'agire in chiave dellanalogia. Esplorare il
significato dell’'essere del sé, implica un’adeguato dialogo con la tradizione, ed &
necessario tener presente il senso dell’essere che in essa si sviluppa. Prendiamo di
mira i significati dell’essere che Aristotele descrive nella Metafisica, appoggiandoci
sulla quarta distinzione della descrizione dellessere come potenza e atto’. Questa
distinzione ha un’'importanza capitale nella nostra esplorazione proprio perché,
attraverso questa distinzione, cerchiamo di dare unita ai nostri primi nuovi studi — che
costituiscono I'ermeneutica del sé — attraverso I'agire umano. | vari significati dell'agire
possono intravedersi grazie allanalogia dell'agire, che richiamo il riferimento al
discorso. E proprio nell'orizzonte del discorso che I'agire e l'essere si congiungono.
Ricoeur si chiede se nei nuove studi ha considerato "il termine «atto» (atto di discorso)
quale sinonimo dei termini «agire» e «azione»"'? Similmente, Ricoeur si chiede se
non ha fatto ricorso al termine potenza "per dire sia la potenza di agire dell'agente al
quale viene ascritta 0 imputata un'azione, sia il potere dell’agente su colui che patisce
la sua azione (potere-su che € occasione della violenza in tutte le sue forme), sia il
potere-in-comune di una comunita storica, che riteniamo pit fondamentale rispetto ai
rapporti gerarchici di dominio fra governanti e governati"®? Ci risulta che I'ermeneutica
del sé, ha fato continuo riferimento alle meta-categorie dell'atto e della potenza, senza
inserirsi nel discorso del secondo grado, in vista dell'unita del discorso concentrato
nell'analogia dell'agire. Qua si vede lo sforzo di Ricoeur di far corrispondere ai termini
propri del’'ermeneutica del sé le categorie dell'atto e della potenza propri all'ontologia
con lintenzione di poter sviluppare la riflessione che ci porta nell'orizzonte
dell'ontologia.

Secondo Ricoeur, I'allargamento dell’ermeneutica del sé attraverso I'ontologia
dellipseita deve entrare in dialogo con [l'ontologia aristotelica. La difficolta
dellontologia dellipseita si intravede attraverso I'analisi dell'ontologia aristotelica e
specialmente in riferimento alla copia dynamis-enérgeia.

Ritornando alla copia aristotelica di atto-potenza. Nei nostri studi, abbiamo
fatto continuo ricorso a queste meta-categorie in riferimento all'essere del sé che
I'agire manifesta. Allora l'atto, nei nostri studi fungeva come atto del discorso, che
nominava l'agire umano. La potenza, sempre legata all'agire, riusciva ad unire sia
I'attivita dell’agente di un azione, quanto il patire dell’agente dell’azione altrui. Allora,
l'unita tematica dei nostri studi € I'agire umano. Come si € visto nei nostri studi, 'agire
ha ricevuto vari significati, e percio & necessario introdurre I'analogia dell’agire che sia

® Aristotele, Metafisica, a cura di G. Reale, Rusconi, Milano 1993, lib. E. 1026°. «L'essere, in
generale, ha molteplici significati: (1) uno di questi — si & detto innanzi — € I'essere
accidentale; (2) un secondo & I'essere come vero e il non essere come falso; (3) inoltre, ci
sono le figure delle categorie (per esempio I'essenza, la qualita, la quantita, il dove, il quando,
e tutte le restanti); e, ancora, oltre tutti questi, (4) c’é I'essere come potenza e atto.

" Ricoeur, op. cit. p. 415-416.

8 Ibidem, p. 416.
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capace di conservare i vari significati dell'agire senza obliterare in favore di un
significato principale gli altri significati. Forse per garantire I'unita degli studi, che
costituiscono I'ermeneutica del sé, abbiamo bisogno di un ontologia che supporti le
premesse accennate prima. Allora I'unita degli studi sara un ontologia dell'atto e della
potenza che si dispieghi nell'unita analogica dell'agire umano, dove I'ermeneutica del
sé si costituisce.

Secondo Ricoeur, le varie ontologie si sono sviluppate a partire dal senso
dell'essere. Pero, abbiamo visto con Aristotele, che l'essere ha vari significati. La
tradizione occidentale, non ha fato altro che sviluppare queste intuizioni, e di
conseguenza, ha costituito o I'ontologia della sostanza rifacendosi al terzo significato
dellessere cioe, quello delle categorie, oppure, rifacendosi al quarto significato
dell’'essere come atto e potenza, ha sviluppato I'ontologia dell’atto e della potenza.

Cio che é di grande importanza nell’'ontologia che sviluppa i vari significati
dell'essere, € il dispiegamento e la validita di varie prospettive che rispettano i vari
significati dell'essere. Se nelle varie ontologie c'é un significato primari dell'essere, per
esempio l'essere in riferimento alla sostanza, e se, l'intera realta viene inclusa in
questa interpretazione, prima o poi si finira nel dimenticare il significato originario
dell'essere a favore dell'interesse che la ricerca porta con se. Lo stesso puo accadere
anche con l'ontologia che cerca di rendere valida un’ermeneutica del sé. La nostra
intenzione & quella di vedere quale sorta d’essere ¢ il sé. Di conseguenza cercheremo
di trovare argomenti validi che siano capaci di sostenere I'ermeneutica del sé.

Ci riagganciamo alla copia aristotelica dynamis-enérgeia per comprendere
meglio quale sorta d'essere conviene al sé. Dynamis non €& qualcosa di riducibile alla
pura convenzionalita, come per esempio la scuola pitagorica riduceva le distinzioni
qualitative a quelle quantitative attraverso il numero (arithmos). In Aristotele, dynamis
ha il senso di potenzialita, non solo di potere, la potenzialita non pud essere definita
ma, solo illustrata attraverso esempi e analogie. Il passaggio dalla potenza all'atto
awviene grazie all'attualita (energeia). Quest'attualita si manifesta o grazie a un
mestiere, oppure attraverso principi innati. L'energeia € anteriore sia logicamente che
ontologicamente alla dynamis. Percid, nasce la necessita di un primo motore che si
trova sempre in uno stato di energeia’. Dynamis & la capacita di una cosa di essere
diversamente di come adesso &, non ha un statuto di necessita. Il movimento dei corpi
celesti essendo eterno € pura energeia, se anche i corpi possono avere dynamis per il
cambiamento di posto: "il sole, gli astri e tutto il cielo sono sempre in atto (energeia):
[...] il loro movimento non &, come quello delle cose corruttibili, connesso con la

potenza (d){gamis) dei contrari, il che renderebbe faticosa la continuita del
movimento." Per approfondire meglio I'argomento, vediamo il rapporto che si
instaura tra movimento (kinesis) e energeia. Il movimento & essenzialmente

incompleto (ateles), un processo che si sviluppa verso una meta ancora non
raggiunta, I'energeia € completa non € un processo ma un attivita. “Infatti, ogni
movimento €& imperfetto (ateles): cosi, ad esempio, il processo del dimagrire,
dellimparare, del camminare, del costruire. [...] Invece, uno ha visto e vede nel
medesimo tempo, e, anche, pensa ed ha pensato. Chiamiamo, pertanto, attivita

(energeia, energeian) quest'ultimo tipo di processo e movimento l'altro™*".

% Cfr. Aristotele, Metafisica, 1045b-1046a; 1048a-b; 1049b- 1050a-b.
10 |bidem, 1050b corsivo mio.
™ |bidem, 1048b corsivo mio.
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Nella riflessione di Aristotele, I'energeia & cid che deriva dalla funzione
(ergon). La funzione rappresenta cid che una cosa in modo naturale € adatto a fare
grazie alla suo potenzialita, capacita (dynamis). L'en-ergeia, —"I'attivita & negli agenti
medesimi; per esempio, la visione & in colui che vede™’— & un stato d'essere in
quanto lavoro. Perd, in quanto la funzione & in vista di qualcosa, piu precisamente di
un fine (telos), per esempio la funzione del vedere ha come fine I'essere visto, il
vedere, I'energeia € legata in modo evidente all’entelécheia, cid che si trova in uno
stato compiuto. In un certo modo, I'energeia in quanto stato di funzionamento, tende
allo stato di compimento entélecheia. Allora, vediamo che Aristotele intende la copia
dynamis-enérgeia in modo circolare di interdipendenza e non separa I'una dell’altra.
Tuttavia il campo di applicazione diverge. Attraverso I'essere in quanto potenza
Aristotele cerca di rendere ragione al movimento, e per cio, il cambiamento
nell'essere. Nel nono libro della Metafisica, Aristotele dimostra la priorita dell’atto sulla
potenza. La potenza ha significati molteplici che, pero, si possono ridurre a due
insiemi ovvero, la potenza come principio di movimento — primo insieme — e a riguardo
della struttura della sostanza, la potenza come materia —secondo insieme -—.
Similmente, anche l'atto ha significati molteplici tuttavia, possono iscriversi in due
groppi cioé, I'atto che indica il movimento, — ogni movimento é atto —, e, per indicare la
sostanza, l'atto € forma. Secondo Ricoeur, la copia dynamis-enérgeia comporta tre
forme di complessita cioé: "determinazione circolare dell'atto e della potenza, divisione
dei loro rispettivi campi di applicazione (fisica del movimento da una parte, cosmo-
teologica della quiete e del «pensiero di pensiero» dall'altra), primato dell'atto sulla
potenza in connessione con la teoria della sostanza™®. Ma, queste perplessita
spingono ad un rapporto difficile dell'accezione primitiva dell'essere in rifferimento
all'agire umano. Tuttavia, la nostra intenzione & una riappropriazione dell'ontologia dell'atto-
potenza a favore dell'essere del sé. C'é perd un'ambiguita a riguardo della distinzione tra
Iatto che si dissocia da quello della potenza in favore dell'azione (praxis)**. E proprio
qua, che si instale una reinterpretazione dell'ontologia aristotelica. Se la copia

'? Ibidem, 1050a.

13 Ricoeur, op. cit., p 419.

1 «Poiché delle azioni che hanno un termine nessuna & di per se fine, ma tutto tende al
raggiungimento del fine, come ad esempio il dimagrire che ha come fine il dimagrimento; e,
poiché gli stessi corpi, quando dimagriscono, sono in movimento in questo modo, ossia non
sono cio in vista di cui ha luogo il movimento, ne consegue che queste non sono azioni, 0
almeno non sono azioni perfette, perché, appunto, non sono fini. Invece, il movimento nel
quale é contenuto anche il fine & anche azione. Per esempio, nello stesso tempo uno vede e
ha veduto, conosce e ha conosciuto, pensa e ha pensato, mentre non pud imparare ed
avere imparato, né guarire ed essere guarito. [...] Infatti, ogni movimento & imperfetto: cosi,
ad esempio, il processo di dimagrire, dellimparare, del camminare, del costruire. Questi
processi sono movimenti e sono palesemente imperfetti: non & possibile, infatti, che uno
cammini e abbia camminato nel medesimo tempo, né che, nel medesimo tempo, uno
costruisca e abbia costruito, che divenga e che sia divenuto, riceve movimento e I'abbia
ricevuto: queste sono cose diverse. Invece, uno ha visto e vede nel medesimo tempo, e,
anche, pensa e ha pensato. Chiamiamo, pertanto, attivita quest'ultimo tipo di processo e
movimento l'altrox». Aristotele, Metafisica, 1048 b — 18-35.
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enérgeia-dynamis, "non fosse che un‘altra maniera di dire praxis (o peggio, di
estrapolare metafisicamente un qualche modello artigianale dell'azione), la lezione di
ontologia sarebbe priva di efficacia; la sua fecondita si manifesta piuttosto nella misura
in cui I'enérgeia-dynamis irriga altri campi di applicazione che non I'agire umano"*°.

Secondo Ricoeur "l'essenziale ¢ il decentramento stesso — verso il baso e
verso l'alto, in Aristotele — grazie a cui I'enérgeia-dynamis indica un fondo di
essere, ad un tempo potente ed effettivo, sul quale si staglia I'agire umano™'®. Un
primo punto da considerare ¢ il fatto che, la copia enérgeia-dynamis non € un altro
nome per dire praxis (azione) ma, si allarga a piu campi d'applicazione. Secondo
Ricoeur "appare ugualmente importante che I'agire umano sia il luogo di leggibilita
per eccellenza di questa accezione dell’essere in quanto distinta da tutte le altre
(ivi comprese quelle che la sostanza porta con sé) e che I'essere come atto e
potenza abbia altri campi di applicazione che non Il'agire umano. Centralita
dell'agire e decentramento in direzione di un fondo di atto e di potenza, questi due
tratti sono ugualmente e congiuntamente costitutivi di un’ontologia dell'ipseita in
termini di atto e di potenza. Questo apparente paradosso attesta che, se c’'e€ un
essere del sé, in altri termini se un ‘ontologia dell'ipseita & possibile, € in
connessione con un fondo, a partire da cui il sé pud essere detto agente"'’. Qua
Ricoeur interrompe I'esplorazione del pensiero di Aristotele.

Prima di entrare nella reinterpretazione di Aristotele, Ricoeur sviluppa un
excursus a riguardo dell’Essere e tempo di Heidegger con l'intenzione di portare un po
di luce a riguardo del fondo accennato prima, proprio perché, questo libro & in
risonanza con I'ermeneutica dell'ipseita.

L’ ATTESTAZIONE (BEZEUGUNG) IN HEIDEGGER

In Heidegger 'l'attestazione deve mostrare un poter-esser-se-Stesso
autentico™'®. Tuttavia, la questione Chi del Dasein riceve il carattere di si-Stesso (Man-
selbst), proprio per il fato che, il Chi & intesso come soggetto e fa riferimento ad
un’ontologia della sostanzialita che si fonda sul «io penso». Allora, per entrare nella
sfera dell'autenticita, c'é bisogno di una «modificazione esistentiva (existentielle) del Si
(Man). L'attestazione ha il compito di richiamare il si-stesso al se-Stesso. Allora il
costitutivo dell'attestazione € la coscienza (Gewissen), proprio perché, essa «da a
conoscere qualcosa», apre, e come tale appartiene al Ci'° del’Esserci in quanto
apertura. Per uscire dal mondo delle chiacchiere del si (Man) c'é bisogno della
chiamata. "Noi vediamo nella coscienza un modo del discorso. Essa articola la
comprensibilita. Definendo la coscienza come chiamata, non intendiamo far ricorso a
una «immagine», a qualcosa del genere della rappresentazione kantiana della

!5 Ricoeur, op. cit., p. 421.

'® |bidem.

7 Ibidem

18 Heidegger, M., Essere e tempo, a cura di P. Chiodi, Longanesi, Milano 199511, 8§54,

19 Ricordo che i fenomeni esistenziale che costituiscono I'essere del Ci sono: la situazione
emotiva, la comprensione, il discorso e la deiezione.
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coscienza come un tribunale"®. E interessante notare il fatto che la coscienza parla

nel «modo del silenzio» che non viene dal rapporto con l'altro. La chiamata si fonda
sul modo d'essere della semplice presenza (Vorhandenheit) ovvero, degli essenti che
il Dasein incontra nel mondo. "La coscienza si rivela come la chiamata della Cura. [...]
La chiamata della coscienza, cioeé la coscienza stessa, trova la sua possibilita
ontologica nel fatto che I'Esserci & Cura nel fondamento del suo essere". Il Dasein,
sceglie se-Stesso se ascolta e ubbidisce alla possibilita piu propria della sua
esistenza. "La coscienza si rivela [...] come un attestazione dell'essere dell’Esserci in
cui 'Esserci & chiamato davanti al suo poter-essere pitl originario"*.

La coscienza in quanto attesta, risveglia e, in questo modo, pone innanzi
«l'assunzione dell'essere colpevole». L'essere dellEsserci € la Cura, la quale
comprende in sé l'effettivita (essere gettato), I'esistenza (progetto), e la deiezione
(Verfallen). Il fondamento dell’Esserci non € dato dallEsserci stesso, ma in quanto
Cura, € I'essere gettato, ed il fondamento funge come un poter-essere se-Stesso, ma
il se-Stesso non & fondamento, ma assume il fondamento. "Esser-fondamento
significa, quindi, non essere mai signore dell’essere pil proprio. Questo non rientra nel
senso esistenziale dell'esser-gettato. L'Esserci, essendo-fondamento, &, come tale,
una nullitd di se stesso. Ma «nullita» non significa affatto non esser-presente,
insussistenza; essa concerne un «non» che e costitutivo dell’'essere dell’Esserci, del
suo esser-gettato. Il carattere di «non» di questo «non», pud essere determinato
esistenzialmente come segue: essendo se-Stesso, I'Esserci € I'ente gettato che € in
guanto & se-Stesso; non in virtl di stesso, ma € lasciato essere in se stesso a partire
dal fondamento, per aver da essere questo fondamento"?. La Cura & permeata dalla
nullita, la colpa porta con sé il carattere del «non», e non ha niente in comune con la
colpa morale, di conseguenza, non funge come facolta che classifica secondo le
categorie del bene e del male. Percio, 'Esserci € come tale colpevole. Qua si vede lo
sforzo di Heidegger di rendere comprensibile il discorso sull'essere dellEsserci in
continuo riferimento alla differenza ontologica tra I'essere e I'essente proprio per il fatto
della nullita e del «non» che rammentano questa differenza.

Abbiamo visto che la chiamata & «un modo dell’essere dell’Esserci».
Cerchiamo di interpretare la chiamata facendo riferimento ai caratteri costitutivi del Ci (
situazione emotiva e la comprensione, che sono cooriginariamente determinate dal
discorso; I'essere quotidiano del Ci & la deiezione®). La comprensione della chiamata
apre I'Esserci allo spaesamento (I'Esserci autentico, anticipando la morte, cade nello
spaesamento [Unheimlichkeit] pit radicale rispetto al mondo quotidiano), quale a sua
volta € aperto alla situazione emotiva e propriamente all'angoscia. Alla chiamata,
come discorso originario dell’Esserci, la modalita del discorso di «voler-aver-coscienza»
e il silenzio. La coscienza si rivela come un’attestazione dell’'essere dell’Esserci, in cui

20 Heidegger, op. cit., p. 329.
L |bidem, p. 336. «L'essere dellEsserci € la Cura. Essa comprende in sé l'effettivita (esser-
gettato), I'esistenza (progetto) e la deiezione (Verfallen)». p. 344.

22 |bidem, p. 349.

%3 |bidem., p. 345.

24 Cfr. Ibidem, p. 171.
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I'Esserci & chiamato davanti il suo poter essere piu originario, autentico, il quale e
determinato concretamente grazie alla decisione.

E proprio qua che interviene un termine chiave per I'analisi di Heidegger cioé
la decisione. "L'apertura autentica, attestata nell’Esserci stesso dalla sua coscienza,
cioe il tacito ed angoscioso autoprogettarsi nel piu proprio esser-colpevole, € cid che
chiamiamo decisione"®. La decisione appare come una caratteristica specifica
dellapertura del Dasein. Perd l'apertura del Dasein & la verita originaria, che si
costituisce nell’essere-nel-mondo come tale del Dasein. La decisione appare come
«poter-essere se-Stesso autentico». L'Esserci in quanto Cura € determinato
dall'effettivita e dalla deiezione. Nella decisione I'Esserci si progetta attraverso
possibilita effettive. L’Esserci nella decisione trova il suo fondo originario in quanto
Cura, che evita le ambiguita tra teoria e prassi che un'interpretazione dell’agire
nasconderebbe. "In quanto deciso, 'Esserci agisce gia. Noi evitiamo deliberatamente
il termine «agire». Infatti esso dovrebbe nuovamente essere intesso in modo cosi
largo da comprendere tanto l'attivita quanto la passivita della resistenza; inoltre esso
favorisce l'incomprensione ontologica del’Esserci, come se la decisione fosse un
comportamento particolare della facolta pratica, contrapposta a quella teoretica. Ma la
Cura, in quanto aver cura prendente cura, racchiude I'essere dell’Esserci in modo cosi
originario e globale che essa, in quanto totalita, dev'essere presupposta in ogni
ripartizione dei comportamenti in pratici e teorici, [...] . La decisione & nient'altro che cio
di cui la Cura ha cura, e, in quanto Cura, & l'autenticita possibile della Cura stessa"%.

CURAE IPSEITA

Con la fenomenologia della cura, che porta con sé i fenomeni esistenziali
della morte, coscienza e colpa, entra in discussione il problema dell'unita di questi
fenomeni. Sorge la domanda se é legittimo mettere alla base di questa unita I'i0?
Appare il dilemma del dire «io», perché di solito si mete in questione solo cid che
permane, il medesimo, perdendo cosi di vista il se-Stesso (Selbst).

Facendo ricorso all'ontologia del sostanziale, che caratterizza la filosofia
moderna, che si dispiega nel pensiero rappresentativo, la via di uscita dalla dilemma
resta bloccata. Pero, la prospettiva di Kant ci pud aiutare a risolvere il dilemma, per il
fatto che "l'analisi kantiana & positiva sotto due aspetti; per un verso essa vede
chiaramente I'impossibilita del ricorso ontico allio come sostanza e per l'altro tiene
fermo lio come «io penso»"”. Tuttavia, Kant, fondandosi sull'ontologia della
sostanzialita, intende comunque I'io come soggetto. "Infatti il concetto ontologico di un
soggetto non definisce l'lpseita dell'io in quanto se-Stesso, ma la medesimezza e la
persistenza di una semplice-presenza sempre gia tale"®. Perd lio non &
semplicemente un «io penso» (soggetto logico) ma, € il'io penso qualcosa. Questo
«gualcosa» non resta indeterminato ma, € intesso come intramondano (Innerweltlich),
cioe cE)rezguppone il mondo. Allora "nel «dire-io» si esprime I'Esserci come essere-nel-
mondo"””,

% |bidem, p. 359.
%8 |bidem, p. 363/64.
%" |bidem. p. 385.
%8 |bidem. p. 385/86.
%9 |bidem. p. 386.
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"La Cura esprime se stessa come «io» innanzi tutto e per lo piu nel
«fuggente» io-discorro del prendersi cura. Il Si-stesso dice piu frequentemente e piu
ad alta voce: «io-io», perché, in realta, non & autenticamente se-Stesso e fugge dal
suo poter-essere autentico™’. E importante notare il fatto che, la costituzione
ontologica del se-Stesso, non si lascia ricondurre al soggetto o alla sostanza. Ipseita
deve essere esistenzialmente nel «poter-essere-se-Stesso» autentico, cioé
nell'autenticita dell'essere dell’Esserci in quanto Cura. C'é bisogno del permanere e
del persistere del se-Stesso senza cadere nel riferimento di un soggetto o di una
sostanza. Allora "la stabilita (Standigkeit) del se-Stesso, nel duplice significato di
persistenza e di mantenimento in un stato, & l'autentica contropossibilita della
instabilita della indecisione deiettiva. La stabilita, in fondo, non significa altro che la
decisione anticipatrice™. La decisione anticipatrice esistenzialmente & I'essenza di
se-Stesso. Cio che é di capitale importanza ¢ il fatto che la Cura non si fonda sul se-
Stesso, proprio perché l'esistenzialita € il costitutivo della Cura. La Cura include il
fenomeno dell'ipseita.

Ritorniamo all'analisi di Ricoeur. L'intenzione di Ricoeur € la ricostruzione
dell’enérgeia-dynamis. Di grande aiuto € per Ricoeur il termine coscienza (Gewissen)
che originariamente significa attestazione (Bezeugung). Con questo aiuto, si conferma
che i nuove studi, che hanno esplorato i termini ipseita e medesimezza, che
rispecchiano vari significati, si fondano su due modi di essere diversi. L'ipseita in
Heidegger, ha una relazione di dipendenza immediata con il modo di essere del
Dasein, ed percio, figura tra gli esistenziali. Secondo Ricoeur, in Heidegger lo statuto
I'ontologico dell'ipseita &€ "fondato sulla distinzione fra i due modi di essere, che sono il
Dasein e la Vorhandenheit”®’. Non so se Ricoeur, non cerchi di fondare la
medesimezza su «cid0 che sta alla portata di mano» e lipseita sulla «stabilita
autonoma» (Selbststandichkeit) per evitare I'ontologia della sostanzialita ovvero, di
evitare I'«io» di ridursi ad un soggetto o sostanza. La Cura in Essere e tempo, funge
come mediazione della congiunzione fra ipseita e Dasein. La Cura "¢ I'esistenziale piu
fondamentale suscettibile di assicurare I'unita tematica dellopera™® Essere e tempo.
Ricoeur, osserva che la Cura ¢ il fondamento antropologico dell'opera Essere e tempo
che, non ¢ riducibile a delle interpretazioni psicologizzante e sociologizzante, e che
attraverso la temporalita viene orientata al di la di ogni antropologia filosofica. Allora,
Ricoeur mete in luce la questione " di sapere se I'agire non occupi, in tutta la nostra
impressa, un posto paragonabile a quello assegnato alla Sorge in Essere e tempo,
nella misura in cui, anche per noi, nessuna determinazione linguistica, prassica,
narrativa, etico-morale dellazione esaurisca il senso dellagire™*. La Sorge riceve il
quadro nell'essere nel mondo, che ingloba I'analitica del Dasein. L'essere del sé
presuppone il mondo. Il mondo secondo Ricoeur & il «correlato obbligatorio dell’'essere
del sé».

%0 |bidem.p. 387.

%! |bidem. p. 388.

%2 Ricoeur, P., op. cit., p. 422.
% bidem. p. 423.

** Ibidem.

108



PAUL RICOEUR, SIMBOLO, RIFLESSIONE, ONTOLOGIA. VERSO QUALE ONTOLOGIA?

Ricoeur vede in Heidegger il pensatore che ha saputo vitalizzare la sua
filosofia attraverso una profonda analisi del pensiero di Aristotele, e cosi costruirsi
I'opera Essere e tempo. Dunque, Heidegger € di capitale importanza perché, ha
saputo dare al mondo d'oggi le ricchezze nascoste nelle intuizione della filosofia
greca. Percio cerca una riappropriazione di Aristotele attraverso Heidegger per
fondare I'ermeneutica del sé. Si vede come limportanza del concetto di praxis
elaborato da Aristotele o quello di Sorge elaborato da Heidegger, possono essere
reciprocamente di aiuto per la comprensione delluno o dell’altro concetto. Ma
vediamo come si esplicita Ricoeur: "il concetto aristotelico di praxis mi ha aiutato ad
allargare il campo pratico al di la della ristretta nozione di azione nei termini della
filosofia analitica; di rimando, la Sorge heideggeriana conferisce alla praxis aristotelica
un peso ontologico, che non sembra esser stato il proposito principale di Aristotele
nelle sue Etiche".

Pero, dobbiamo fuggire dalla tentazione dell’'ontologizzazione del concetto di
praxis; "anche se si pud dire che I'agire inglobi la teoria, in quanto attivita teorica,
bisogna correggere la tendenza egemonica cosi accordata all'agire attraverso il
riconoscimento della sua polisemia, la quale non autorizza niente di piu che l'idea di
un’unita analogica dell'agire"°.

Ricoeur entra in dialogo con R. Brague — quale cerca una riappropriazione di
Aristotele attraverso Heidegger — e si chiede se é legittimo considerare la nozione
dellessere-nel-mondo come «limpensato della enérgeia»? L'autore preso in
discussione interpreta I'enérgeia aristotelica nei termini dello heideggeriano essere-
nel-mondo. Ripetiamo che, il sé e I'essere nel mondo nella nostra interpretazione sono
correlati di base. Il sé diviene il non detto della filosofia aristotelica, proprio per il fatto
che esso € un concetto fenomenologico ed in Aristotele incontriamo quello
antropologico cioé 'uomo. Ma allora si chiede Ricoeur se il termine avtos (Ipse) non
sia affievolito dalla confusione tra il termine fenomenologico sé e quello antropologico
uomo.

Cid che piu fa problema a Ricoeur € fare della presenza il nesso fondamentale
fra 'essere se stessi e I'essere nel mondo. " La presenza dell'essere-sé-al-mondo si
trova, infine, attratta sul versante della effettivita heideggeriana. Ora, io dubito che
I'effettivita sia la chiave migliore per reinterpretare I'enérgeia e I'entelécheia di Aristotele.
Intendo bene che l'enérgeia, che i Latini hanno tradotto con actualitas, globalmente
designa cio in cui siamo effetivamente. Ma, mettendo l'accento principale sul
«sempre gia» e sulla impossibilita di uscire da questo legame di presenza, in breve
sull'effettivita, non si attenua, forse, la dimensione della enérgeia e della dynamis, in
virtu di cui I'agire ed il patire umani sono radicati nel’'essere? Proprio per render conto di
questo radicamento ho proposto la nozione di fondo ad un tempo effettivo e potente™’.
Secondo Ricoeur, la tensione che si instaura fra la potenza e l'effettivita e che e
essenziale all'ontologia dell'agire € eclissata nellequazione fra enérgeia ed effettivita,
dove 'enérgeia prende il sopravvento. "Tuttavia, proprio da questa differenza fra enérgeia

% |bidem. p. 425.
% |bidem. p. 426.
37 Ibidem. p. 428.
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e dynamis, cosi come dal primato della prima sulla seconda, dipende la possibilita di
interpretare congiuntamente I'agire umano e 'essere come atto e come potenza®.

Se nei nostri nuove studi abbiamo elaborato la fenomenologia del sé, cio che
a noi resta da trovare € l'essere del s€, su quale fondare I'ontologia dell'ipseita. Il sé
deve trovare il fondamento del suo essere nell'orizzonte di un sé agente. Per questo
motivo abbiamo parlato di un fondo, a partire da cui il sé pud esser detto agente, e di
conseguenza il fondo necessita di essere ad un tempo effettivo e potente. La copia
enérgeia-dynamis puo indicare questo fondo su quale l'agire si staglia. La fallita
riappropriazione della ontologia aristotelica attraverso le interpretazioni heideggeriane,
ci spingono verso "un altro punto di incontro tra la fenomenologia del sé agente e
sofferente e il fondo effettivo e potente su cui si staglia l'ipseita. Questo punto di

incontro & per me il conatus di Spinoza"°.

IL CONATUS DI SPINOZA

Ricoeur condivide I'opinione di Zac per cui «tutti i temi spinoziani si possono
incentrare attorno alla nozione di vita». Secondo Ricoeur, "chi dice vita, dice altrettanto
potenza, come attesta I'Etica da cima in fondo"*. E di grande importanza sottolineare
il fatto che , qui potenza non si oppone all'atto nel senso di effettivita, di compimento,
ma ha il senso di produttivita. Allora qua viene in luce la tensione tra potenza ed
effettivita, che non viene eclissata dall’enérgeia. Sia la produttivita, quanto I'effettivita
sono gradi della «potenza di esistere». "Ne risultano, da una parte, la definizione
dellanima come «idea di una cosa singola esistente in atto» (E., Il, prop. 11), d'altra
parte, l'affermazione che questo potere di animazione «é affatto comune, e non
appartiene agli uomini piti che agli altri individui» (E., Il, prop. 13, scolio)"*!. In questo
orizzonte della potenza di esistere, si staglia "l'idea del conatus in quanto sforzo per
perseverare nell'essere, che fa I'unita del’'uomo cosi come di ogni individuo™?. Per
Spinoza l'essere attivi € il passaggio dalle idee inadeguate a quelle adeguate. La
passivita & data dalle idee inadeguate®. Allora, "si pud dire della potenza di agire che
essa viene accresciuta dal regresso della passivita conessa alle idee inadeguate [...].
Proprio questa conquista dell’attivita sotto I'egida delle idee adeguate fa dellintera
opera un’etica. Restano, cosi, strettamente connessi il dinamismo interno, che merita
il nome di vita, e la potenza dellintelligenza, che regola il passaggio dalle idee
inadeguate alle idee adeguate™*.

% Ibidem.p. 429.

% Ibidem.

“° Ibidem.

*! Ibidem.

42 Ricoeur, p., Sé come un altro, p. 430, vedi Spinoza, B., Etica-Trattato teologico-politico, Tea,
Milano 1991, 1lI, prop. 6. «Ogni cosa, per quanto sta in essa, si sforza di perseverare nel suo
essere». Prop. 7. «Lo sforzo con cui ogni cosa cerca di perseverare nel suo essere non &
altro che I'essenza attuale della cosa stessa».

43 Cfr. Spinoza, B., Etica-Trattato teologico-politico, E., Ill prop. 1.

“ Ricoeur, p., op. cit., p. 430.
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Avendo presente la copia energeia-dynamis, e dopo lunghe riflessioni dove
abbiamo dialogato con vari autori, con l'aiuto di Spinoza, abbiamo visto che il sé, e
I'idea della coscienza di sé necessita una lunga deviazione. "La priorita del conatus in
rapporto alla coscienza —che Spinoza chiama idea dellidea— che impone alla
coscienza adeguata di se stessi questa lunga, lunghissima deviazione, che trova
compimento soltanto nella quinta parte dell’Etica™®. E di capitale importanza per noi
Spinoza proprio perché lui ha saputo "articolare il conatus su questo fondo di essere
ad un tempo effettivo e potente, che egli chiama essentia actuosa"*® che ci aiutera
sino alla comprensione del fondo ad un tempo potente ed effettivo laddove l'ipseita si
staglia.

IPSEITA E ALTERITA

L'unita della ricerca, che ha come obbiettivo la mesa in sena dell'alterita,
cerca di mediare la fenomenologia — che ¢ il criterio di ricerca del’ermeneutica del sé
— con l'ontologia attraverso la passivita. Alloro, il corrispondente fenomenologico della
meta-categoria dell’alterita € "la varieta delle esperienze di passivita, frammiste in
modi molteplici allagire umano™’. Dunque, nel campo della fenomenologia, la
passivita diventa «l'attestazione stessa dell’alterita». Tuttavia, I'attestazione, se entra
nel campo ontologico, ha bisogno di spezzarsi per bloccare al sé lindole di
fondamento. Allora, abbiamo l'attestazione come «attestazione di se» e la passivita
come «l'attestazione dell’alterita.

Dunque nella dialettica tra l'ipseita e l'alterita, la passivita € il filo conduttore
della ricerca ontologica. Ci risultano tre livelli della ricerca. Nel primo livello I'alterita
viene assunta nell’esperienza del proprio corpo (Leib), il quale media tra sé e |l
mondo. Per il secondo livello, la passivita implica la relazione del sé all'estraneo (altro
da sé), di conseguenza si porta in luce l'intersoggettivita. Ed infine, nell'ultimo livello, la
passivita viene dispiegata attraverso il rapporto di sé a se stessi che, € la coscienza
(Gewissen).

Il Corpo Proprio o la Carne

Nel primo livello della passivita, che si connette all'esperienza del corpo
proprio (carne) Leib, un importanza capitale spetta alla sofferenza. "Con la
diminuzione del potere di agire, sentita come una diminuzione dello sforzo di esistere,
comincia il regno propriamente detto della sofferenza™®. Vale la pena di ricordare che
la sofferenza, il male, hanno come protagonisti gli uomini. La scena che rende
possibile questo fatto & il conflitto, dove I'importanza ed il valore dell’altro si riduce a un
livello minimo o viene cancellata. Ma, in questo orizzonte, anche [lalterita del sé
ovvero, il proprio corpo (carne) che sta alla base del secondo e terzo livello della
passivita, riceve un importanza deviata, dove, la sofferenza cade nell'oblio.

“S |bidem. p. 431.
“5 Ibidem.
" bidem. 432.
“8 |bidem. p. 434/435.
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Prima linea di ricerca

Colui che ha riportato nell’'orizzonte della riflessione la passivita a partire dal
proprio corpo (carne) € stato Maine de Biran, che ha saputo dissociare la nozione di
esistenza da quella della sostanza inserendola nella sfera dell'atto. " Dire «io sono»,
significa dire «io voglio, io muovo, io faccio». Ora, I'appercezione, distinta da ogni
rappresentazione oggettivante, ingloba nell'orbita della stessa certezza I'io agente e il
suo contrario, che & anche il suo complemento, la passivita corporea™’. Maine de
Biran, in questo modo, ha introdotto il proprio corpo (carne) nel mondo della certezza
non rappresentativa.

Nella riflessione di Main de Biran € di capitale importanza il corpo in quanto
testimonia la sfera della passivita attraverso gradi che, corrispondono all'elaborazione
del corpo in quanto mediatore il quale, rende possibile la comprensione del sé agente
e paziente. La mediazione € data dall'alterita, in quanto il non proprio, rende possibile
il proprio attraverso la mediazione. Il proprio corpo implica l'attivo (sé, ipseita) e il
passivo (altro, alterita). L'alterita in quanto passivita del proprio corpo realizza il sé.

Per comprendere meglio questo carattere fondamentale dell'alterita riportiamo
i gradi crescenti di passivita descritti da Main de Biran. Nel primo grado di passivita "il
corpo designa la resistenza che cede allo sforzo"™°. Nella danza, sforzo e resistenza
formano «un'unitad indivisibile». L'alterita appare come «l'intima diversita» del mio
proprio corpo. Un secondo grado di passivita "é rappresentato dall'andare e venire
degli umori capricciosi-impressione di benessere o di malessere™". In questo orizzonte
la passivita appare «estranea e avversa». L'ultimo grado di passivita "é segnato dalla
resistenza delle cose esterne”. Le cose attestano la loro esistenza e la mia esistenza
esterna attraverso il corpo, qua «esistere e resistenzax». Attraverso questi tre gradi della
passivita, abbiamo visto che il proprio corpo € il mediatore fra «lintimita dellio e
I'esteriorita del mondox». Con altre parole, attraverso la riflessione sul corpo, grazie alla
fenomenologia del sé agente e paziente, possiamo affermare che, il mondo é |l
correlato obbligatorio dell’'essere del sé per poter elaborare I'ontologia dell'ipseita.

Seconda linea di ricerca

Con la distinzione mesa in scena da Husserl tra Korper e Leib, cerchiamo di
rispondere al paradosso —apparso nel dialogo con la filosofia analitica— del mio corpo
ad un tempo uno dei corpi ed il mio corpo, dove l'ascrizione dei predicati fisici e
psichici disparati ad una sola entita appariva problematica.

La carne (Leib), in quanto il mio proprio corpo, distinto da tutti gli altri corpi
(Korper), appare come il paradigma dell’alterita. La carne appare come l'orizzonte di
possibilita della manifestazione dellattivita. "La carne € il luogo di tutte le sintesi
passive, su cui si edificano le sintesi attive, che sole possono essere chiamate
operazioni (Leistungen)"?. L'ipseita, secondo Ricoeur, implica un «alteritd propria» la
cui supporto € la carne. La carne entra nell'orizzonte dei corpi essendo un corpo tra i

“9 |bidem. p. 435/436.
%0 |bidem. p. 436.

*% Ibidem.

%2 |bidem.p. 439.
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corpi soltanto se la carne si mondanizza. Tuttavia, questa mondanizzazione é
possibile solo se «I'io stesso sono», si dispiega in quanto un altro fra tutti gli altri. Pero,
"proprio perché Husserl ha pensato I'altro da me soltanto come un altro io, e mai il sé
come un altro, egli non ha una risposta al paradosso che riassume la questione: come
comprendere che la mia carne sia anche un corpo™3?

L’alterita dell'altro

La seconda modalita della passivita si rende intelligibile nel rapporto del sé
con l'altro da sé. L'altro da sé affetta la comprensione di sé. Interviene in questione
I'ego ed il sé. L'ego si pone, il sé si riconosce nell’'essere affetto dall'altro da sé. Allora,
nella sfera della comprensione del sé, il sé si mostra come passivo, affetto dall'altro da
sé. Nellermeneutica del sé, abbiamo fatto continuo riferimento alla sfera della
passivita, richiamando in scena l'altro — sia sul piano linguistico, quanto su quello
narrativo e non di meno nel piano etico e morale —, che affetta il sé. Se nei nuove studi
abbiamo elaborato una fenomenologia del sé affetto dall'altro da sé, adesso, ci
interessa di vedere quale dialettica del Medesimo e dell’Altro & capace di rispondere a
quest'esigenza fenomenologica. Con lo scopo di completare il quadro dell'ipseita, ci
inseriamo nell'orizzonte dell’alterita dell'altro.

Abbiamo ereditato due prospettive a riguardo della dialettica del Medesimo e
dell’Altro. Una prospettiva viene condotta da Husserl, il quale fa derivare l'alter ego
dallego. L'altra prospettiva viene elaborata da Lévinas, il quale lascia all’Altro il
compito di chiamare il sé alla responsabilita. Noi dobbiamo far incrociare queste due
prospettive, agganciandoci alla distinzione delle due idee del Meme, il Medesimo
(idem) e lo Stesso (ipse), per esplorare I'alterita.

Husserl ha l'intenzione di costruire «l'altro» a partire della sfera del proprio.
Problematico diviene il rapporto dell'io all'altro partendo dal corpo proprio. Il corpo
proprio o la carne, deve rivelarsi come un corpo tra i corpi per poter venire in rapporto
con l'altro che, si realizza attraverso la mondanizzazione. Tuttavia, Husserl sottolinea
"il carattere paradossale del modo di darsi dell'altro: le intenzionalita che mirano
allaltro in quanto estraneo, cioé altro da me, eccedono la sfera del proprio in cui,
tuttavia, esse si radicano"*. Husserl, al modo di darsi dell'altro, ha conferito il termine
appresentazione per sottolineare la differenza in riferimento alla rappresentazione,
consacrando al darsi dell'altro il carattere di un autentica datita, tuttavia distinta dalla
datita originaria della carne a se stessa, e in secondo luogo per sottolineare I'impossibilita
nel darsi dellaltro di vivere i vissuti dellaltro. Pero, questa appresentazione secondo
Husserl consiste in «una trasposizione appercettiva proveniente dal mio coppo»
(Meditazioni cartesiane, par. 50). Per0 "la sorta di trasgressione della sfera del proprio, che
I'appresentazione costituisce, vale soltanto nei limiti di una trasposizione di senso: il
senso ego € trasposto ad un altro corpo che, in quanto carne, riveste anche esso il senso
ego. Di la l'espressione perfettamente adeguata di alter ego nel senso di «seconda carne
propria»>>. Nella trasposizione appare una somiglianza e una dissimmetria del senso:

%3 |bidem. p. 441.
** Ibidem. p. 449.
%5 Ibidem.p. 450.
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ego, alter'ego. Allora nella dialettica instaurata tra il Medesimo e I'Altro, che permette il
movimento dallego all'alter ego, che & stata elaborata da Husserl, si mostra un
primato gnoseologico, che, secondo Ricoeur, ha accompagnato tutti i nuove studi.
L’alterita che per Husserl & un presupposto, non rimane qualcosa di lontano ed estraneo
ma, come me, dice «io». "Al limite, questa trasposizione di senso puo assumere la forma
di una citazione, in virttl di cui «egli pensa», «ella pensa» significa: «egli/ella dice dentro
di sé: io penso». Ecco la meraviglia della trasposizione analogica"®.

Secondo Ricoeur, nella trasposizione analogica, da me all'altro, si incrocia |l
movimento inverso dall’altro a me. Nel movimento dell'altro a me, ci inseriamo nella
riflessione di Lévinas. All'identita del Medesimo, Lévinas oppone lalterita dell’altro,
senza distinguere l'identita ipse e idem. Di conseguenza, l'io non si distingue dal sé.
L’altro si attesta nella sfera etica e non nell'lambito gnoseologico. Il volto dell’altro non
€ rappresentabile — non & un apparire che io possa includere nella cerchia della mia
rappresentazione —, ma, € l'epifania, la voce che dice: «Non uccidere». L'altro mi
costituisce responsabile. Per Lévinas, I'io, prima dellincontro con I'altro € un io chiuso.
L’altro per Lévinas non € un interlocutore qualunque, "ma una figura paradigmatica sul
tipo di maestro di giustizia”’. Il Medesimo in Lévinas "significa totalizzazione e
separazione, I'esteriorita dell’Altro non pud piu ormai essere espressa nel linguaggio
della relazione. L'Altro si ab-solve dalla relazione con lo stesso movimento con cui
IInfinito si sottrae alla Totalita". Al di la del dire (rappresentativamente), ¢’ il regno
del «Disdire», che € la chiamata alla responsabilita e, che, si sottrae al linguaggio della
manifestazione.

Tuttavia, Ricoeur si chiede se: non ci sia bisogno che la voce dell’altro, che mi
dice «Non uccidere», sia fatta mia, per diventare mia convinzione, "questa
convinzione che equipara I'accusativo dello «Eccomi!» al nominativo del «Qui, io mi
arresto»". Un altra problematica che sorge e che Ricoeur sottolinea & la necessita di
una dialogica capace di ridurre la distanza tra I'io separato (Husserl) e I'altro maestro
(Lévinas).

La coscienza

Cercheremmo di indagare la terza figura della passivita ovvero, la coscienza
con l'intenzione di scoprire se essa non sia il luogo di una forma originaria della dialettica
tra l'ipseita e l'alterita. Che tipo di alterita rivela la coscienza che ¢ liberata dalla versione
morale, facendo riferimento ai fenomeni di ingiunzione e debito attraverso la metafora
della voce, la quale, questi fenomeni gli indica. Forse alterita che da questo orizzonte
scaturisce, € diversa dallalterita dellaltro. "La coscienza e, in verita, il luogo per
eccellenza in cui le illusioni su se stessi sono intimamente mescolate alla veracita
dell'attestazione. |l sospetto verte, precisamente, sul preteso sovrappiu di senso che
I'idea di coscienza sembra sovrapporre al principale concetto di etica: aspirazione a
vivere bene (con le aggiunte di cui si sa), obbligo e convinzione. [...] La coscienza,
senza niente aggiungere alla costituzione di senso dei concetti direttivi dell’etica,

*% Ibidem. p. 451.
> Ibidem.p. 453.
*8 |bidem. p. 452/3.
%9 Ibidem.p. 455.
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reinscrive questi concetti nella dialettica del Medesimo e dell’Altro, sotto la guisa di
una modalita specifica di passivita. La metafora della voce, ad un tempo interiore a me
e a me superiore, & il sintomo o I'ndizio proprio di questa passivita fuori misura"®. La
metafora ha per noi una forza scoprente.

Ricoeur, entrando in dialogo con Hegel e Nietzsche —a riguardo della
coscienza—, nutre il sospetto che, in entrambi gli autori, coscienza equivale a «cattiva
coscienza». Tuttavia, dobbiamo liberarci dal registro morale della «buona» o «cattiva»
coscienza per inserirci nel fenomeno della coscienza, discutendolo nel duplice polo
attestazione-sospetto.

Nell'analisi del fenomeno della coscienza, 'allontananza dal registro morale
comporta il rischio di inserirci in un orizzonte della coscienza «de-moralizzata». Cio
sembra accadere nell'analisi della coscienza elaborata da Heidegger. Per Heidegger,
la coscienza (Gewiss) & chiamata. La coscienza attesta il poter-essere. La coscienza
e libera dalla competenza morale, proprio per poter evitare di interpretate I'essere
dellessente in un orizzonte assiologico. La chiamata della coscienza non é
contaminata dalle costrizioni etico-morale. La coscienza, in quanto attestazione di un
poter essere se-Stesso autentico, assume I'essere colpevole inserendosi cosi nello
spaesamento. Con l'assunzione dell'essere colpevole, si mete fuori gioco la
comprensione volgare di debito, cercando di rendere visibile la distanza dello
Gewissen dall'orizzonte moralizzante. In Heidegger, si trova elaborato il primato
ontologico, su quale, la morale si staglia. Per Heidegger, I'attestazione ha una
funzione di risveglio, che assume I'essere colpevole, il quale rimanda al «non» che,
richiama il fondamento, e quale, di conseguenza, si inscrive nell'orizzonte della verita
dell’'essere dell'Esserci, laddove, la decisione da il carattere di poter-essere autentico.

Ricoeur, per analizzare il fenomeno della coscienza, contrappone alla
«de-moralizzazione» della coscienza, l'attestazione e lingiunzione. L'ingiunzione,
anzi, "l'essere-ingiunto costituirebbe, [...] il momento dell’alterita propria al fenomeno
della coscienza, conformemente alla metafora della voce. Ascoltare la voce della
coscienza significherebbe essere ingiunto all’altro. Si renderebbe, cosi, giustizia alla
nozione di debito, che Heidegger ha ontologizzato troppo presto a spese della
dimensione etica dellindebitamento "**. Perd, non si cade in questa maniera nella
trappola della «buona» e «cattiva» coscienza? Secondo Ricoeur non si cade in questa
trappola se si tiene conto della triade «etica-morale-convinzione», ed & proprio nel non
tener conto di questa triade che si cade nell'orizzonte della riflessione dove, la
coscienza va impoverita. Laddove non si tiene conto della triade, la metafora della
voce viene nascosta a favore del tribunale. E importante notare il fatto che,
I'ingiunzione si nutre dalle tre sfere della triade. Tenendo presente le tre sfere della
triade, la coscienza € capace di indicare il lato della passivita: "Qui, io mi arresto! lo
non posso altrimenti!"®®. La coscienza ¢ la voce dell'altro.

% |bidem. p. 458.
®1 |bidem. p. 468/9.
%2 |bidem. p. 469.
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Entriamo adesso nell'orizzonte della terza sfida. Se lalterita che si lascia
derivare della coscienza differisce da quella dell'alterita dell'altro? Quale posto spetta
alla coscienza sul piano dei «grandi generi» del Medesimo e dell’Altro?

Con l'elaborazione della psicoanalisi da parte di Freud, la voce degli antenati
e la conquista della coscienza morale (Super-lo) sembra cancellare I'importanza del
sé in favore dell'altro che irriga e determina la comprensione e l'applicazione delle
categorie morali attraverso lidentificazione agli antenati stessi. Ma, se il sé non
sarebbe una struttura accogliente, allora l'ingiunzione (alterita propria al fenomeno
della coscienza) non sarebbe possibile proprio per il fatto che incontrerebbe il vuoto.
Se in Lévinas, la modalita dell'alterita & I'esteriorita, e in Heidegger lo spaesamento
(connesso all'effettivita dell'essere nel mondo), attraverso la riflessione su Freud,
Ricoeur & capace di contrapporre a queste due tendenze "l'essere-ingiunto in quanto
struttura dell'ipseita”. In questo modo Ricoeur cerca di ridare un equilibrio all'essere
del sé che puo rispecchiassi e determinarsi in rapporto con l'altro, senza nulla togliere
al sé o all'altro.

CONCLUSIONE

Nella nostra ricerca il tema centrale € stato I'essere del sé. Abbiamo cercato
varie vie per arrivare all'essere del sé, ciononostante, senza nessun risultato concreto.
Voglio sottolineare il fatto che, la ricerca a riguardo dell’essere del sé, si & dispiegata a
tre livelli ovvero, il chiasmo tra riflessione e analisi — primo livello — e la determinazione
dell'ipseita sulla strada del suo contrario con la medesimezza — secondo livello—. Con
l'aiuto di Spinoza, il nostro orizzonte della ricerca dellessere del sé € amplificato
attraverso il richiama dell'orizzonte della determinazione triadica dell'«etica-morale-
convinzione» —terzo livello-. L'ermeneutica del sé, trova il correlato di base
dellontologia grazie alla passivita. Attraverso la passivita, si riesce a recuperare |l
discorso a riguardo dell'essere del sé che, si costituisce grazie all'alterita —costitutivo
base della passivita nell'orizzonte dell’'ontologia—.

Nella dialettica tra l'ipseita e l'alterita, la passivita € il filo conduttore che riesce
a completare il quadro elaborato in tre fase. Cioe la passivita si connette con:

1. il corpo proprio (Leib), mediatore tra sé e il mondo, —prima fase—;
2. [laltro da sé che determina la relazione del sé al esterno —seconda fase—;
3. rapporto del sé a se stesso ovvero la coscienza.

E importante sottolineare il fatto che, alla copia enérgeia-dynamis che ha avuto
un ruolo fondamentale nella ricerca dell'ontologia dell'essere del sé, —specialmente
nell'orizzonte aperto dal rapporto tra l'ipseita e I'ontologia—, non si € trovato il corrispettivo
delle meta-categorie dei grandi generi del Medesimo e dell’Altro nel’ermeneutica del sé.
Tuttavia, si € cercato di trovare «quale sorta d’essere € il sé?», attraverso questa copia.
E daltronde vero che, si & cercato di connettere 'enérgeia con l'atto del discorso,
sinonimo dei termini «agire» e «azione» presente in tutti gli studi dell'ermeneutica del
sé, e al dynamis si & cercato di far corrispondere la potenza di agire dellagente al
quale viene ascritta 0 imputata un’azione, richiamando anche il patire di colui che
subisce I'azione altrui. Pero solo nel terzo livello ovvero nella dialettica tra l'ipseita e
I'alterita si € trovato il corrispettivo fenomenologico a quello dei grandi generi del Medesimo
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e dell'Altro. Per essere piu esplicito, la passivita, termine chiave dell’ermeneutica del
sé, ha trovato il corrispettivo ontologico I'Altro. Perd, a me sembra rischioso cercare di
orientare una riflessione ontologica a partire dalla triade «morale-etica-convinzione»,
se anche l'agire, in senso proprio, si addice di pil a questa prospettiva e, dal altra
parte, costituisce I'unita dell’'ermeneutica del sé. Forse per questo motivo Ricoeur non
ha cessato di cercare i corrispettivi del’'ermeneutica del sé nel campo delle meta-
categorie dei grandi generi del Medesimo e dell’'Altro. Le intuizioni elaborate nei primi
due livelli riescono a mostrare la ricchezza del metodo dindagine attraverso
I'attestazione, che trova una conferma nella triade «morale-etica-convenzione» perché,
e legata alla convinzione, anzi, la convinzione riesce a rendere applicabile e effervescente
la copia attestazione-sospetto, senza nulla togliere alla coerenza del discorso ma,
arricchendo l'orizzonte della verita che cosi, di nuovo, nell'epoca della stanchezza
della riflessione filosofica ritrova la giovinezza.
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[l. ISTORIE

OUTILS AGRICOLES EN DACIE ROMAINE
CONSTANTIN ILIES

REZUMAT. Unelte agricole din Dacia roman 4. Studiul repertoriaza un numar
de 89 unelte si piese componente ale uneltelor agricole folosite Th Dacia
romana. Categoriile de unelte, prezentate tipologic, sunt urmatoarele: brazdare
de plug (doua tipuri), cutite de plug (un tip, cu doua variante), inele-mangon de
atasare a brazdarului, sape (doua tipuri), sapaligi (doua tipuri), harlete (doua
tipuri), topoare-tarnacoape (doua tipuri), seceri (doua tipuri, tipul | cu doua
variante), coase (doua tipuri) si foarfeci (doua tipuri).

Uneltele agricole discutate si piesele lor componente, Tncadrabile
cronologic intre secolele II-1ll d. Cr., iar unele in secolul IV d. Cr., contribuie la
cristalizarea unei imagini mai adecvate asupra agriculturii romane provinciale si
ofera, celor interesati, posibilitatea gasirii de analogii pentru unelte si piese
componente, similare ori asemanatoare, descoperite fie ih Dacia, fie in alte
provincii ale Imperiului.

A I'époque romaine [l'activité agricole a fut immpulsionné sur le plan
technologique par I'acquisition des nouvelles méthodes d’exploiter la terre et par
I'introduction de nouvelles espéces de plantes. L"amélioration de la culture céréalier,
de légumes, des arbres fruitiers et des plantes textiles entraina nécessairement la
transformation adequate des outils agricoles et |I"apparition de noveaux outils.

La pratique de diverses cultures réclama également I'invention des outils
polivalents." Toutes ces transformations furent aussitot enregistrées par les écrivains
antiques préocupés par |'agriculture et les représentations des travaux et des outils sur
les mosaiques, peintures murales et monuments sculpturaux sont présentes aussi.
Les nombreuses découvertes groupées en dépdts ou "villae rusticae" s ajoutent au
cadre de la vie rurale romaine. Cependant, il n"est pas toujours, possible d’identifier
exactement les outils qui servaient a des travaux bien déterminés, soit que les
représentations iconographiques soient parfois déficitaires, soit que les auteurs latins
aient attribué des noms différents aux mémes outils, ces difficultés sont rendus encore
plus grandes par les différences issues de la traduction et de I'interprétation des
auteurs modernes et par le manque de précission de la nomenclature qui peut étre
constaté a présent dans la littérature archéologique de la majoité des pays.

Les outils agricoles dans la Dacie romaine sont relativement peu hombreusx,
mais ils sont liés a des opérations essentielles telles que: préparer la terre en vue du
labourage, labourer et moissonner la terre, couper et greffer les arbres fruitiers et la
vigne.

K. D. White, Roman Farming, New York, 1970, passim
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Pour faire sortir les pierres et les racines et ensuite labourer la terre, on
employait I'arraire a traction animaliere. L arraire romain fait partie de la categorié des
arraires de défrichement. Ainsi, "aratrum" ayant une forme symétrique ne pouvait que
remuer la terre, la jetant d’'un c6té et de l'autre sans la renverser pour former des
sillons. On I'employait pour obtenir des sillons peu profonds dans des sols normaux,

semiarrides®.

£~ A
Fip. 1. L’araire a sep.
A - sep (dentale), B - manchon (stiva);

C - étangon de devant (rallum) |
D - timon (buris); E - soc (vomer)

Fig.2. Paroi de aedicula de Seica Mica.

Le travailleur laboure & l'aide d'une arraire
tiré par deux animaux. (selon C.Pop)

L arraire romain illustre le type d"arraire a sep.
Les écrits des auteurs antiques (Varro, Isidor, Cato,
Collumela, Plinius et Palladius), ont permis la reconsti-
tution de ce type d'arraire qui présentait les compo-
sants suivants (fig.1): le sep (dentale), le soc (vomer),
le timon (buris), etancon de devant (rallum) et le
manchon (stiva). L'outil dans cette configuartion est
présent aussi sur de mombreaux monuments figurés,
y compris quelques - uns découverts en Dacie. Par
exemple, sur un paroi de "aedicula" au Musée
Bruckenthal de Sibiu est représenté un arraire a sep
auquel ne manque que I'entancon de devant (fig. 2).2
Le rendement du travail de ce type d"arraire
s’est amélioré (fig. 3) considérablement avec son
perfectionnement. Ainsi, I'invention du coutre (culter)*
fixé au timon, a permis de tailler la terre qui sera, ensuite,
remuée par le soc. Pour obtenir le renversement de la
terre remuée, on a attaché au sep de I"arraire, derriére
le soc, deux "ailettes" en bois qui remplissaient le réle
du versoir et qui furent nommées par les auteurs

antiques "aureas"," tabellae", ou "tabullae ".°

Fig 3 1. araire a sep.
a-sep ;b-soc;c-timon;d - coutre;
e -manchon (selon I. Glodariu, M. Cimpeanu)

% Implements, p. 126.

% Fr. Miiller, in Archiv des Vereins fir Siebenbirgische Landes Kunde, 1881, XVI, Sibiu, IV,
p.313; J.Hampel, in Archaeologiai Ertesitd, 1905, XXV, p. 5 et suiv., fig. 71; Dedrad, p. 27 et
suiv., fig. 7; M. Macrea, Viafa in Dacia romand, Bucuresti, 1969, p. 295; C. Pop, en Terra
Nostra lll, 1971, p. 60 et suiv., fig. 1.

* Implements, p. 133.

®R.E., XIX, 2 col. 1461-1464, fig. 1; Implements, p. 139-140
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Une derniére invention fut le lever de la partie avant du sep de I"arraire sur un systeme
de type "chariot" pourvu de deux roues (rotulae).’ L arraire a roues (planaratrum),
apparu a I'époque de Plinius, permit la diminution considérable de la résistence du sol
face a I'avancement du soc plus large et lui a rendu une stabilité plus grande.

De l'arraire a sep utilisé en Dacie romaine on a découvert trois pieces
métalliques: le soc, le coutre et les anneaux-manchon de fixation.

Le soc (vomer) représente le composant métallique principal de Iarraire,

destiné a accrditre sa résistance et a augmenter le rendement du travail. Durant
I"époque romaine en Dacie, on a utilisé deux types de socs (fig. 4):

={

1—1
i

Fig 4

I. Le soc de type "dacique", au corps aplati sous forme de cueillére
vers le flanc inférieure, et a crochet ou clou de fixation au sep de I'arraire, au flanc
superiéur. Ce type, apparu dans le monde hellenistique et adopté soit directement, soit
par voie tracique, fut utilisé & grande échelle en Dacie préromaine’. Sous |"occupation
romaine, les autochtones daces continuerent d’en user grace aux avantages que
celui-ci présentait dans les sols durs, pierreux, et également dans I|'entretien des
cultures et I'ameublissement du sol, car la forme et la dimention de la partie active ne
lui permettait pas de tailler ou de renverer les sillons, mais seulement de remuer la
terre. De tels socs, datés aux II-° -1lI-° siécles apr. J.-Ch. proviennent des dépéts
d’outils de Lechinta de Mures® (pl. | / 1-5) et Dedrad® (pl. | / 6-9) et de villa rustica de
Aiud™ (pl. 1/ 10). Leur longueur varie entre 22-37 centimétres.

® Ibidem, p. 141
7 Lechinfa de Mures, p.298; Civilizafia, p. 59-63
8 Ibidem, p. 287, fig. 3/ 12-16; fig. 4
° Dedrad, p.23, fig. 3/1-3
10 Ajud, p.72, fig 11/ 1
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Il. Le soc de type "romain”, a I'aspect de pointe de fleche, semblable
aux machines agricoles modernes. Il présente la lame massive, de forme triangulaire
a nervure médiane et " ailettes - manchon" pour la fixation du sep de |"arraire. Ce type
est attesté par les exemplalres découverts a "villa rust|ca" de Hobl’(a11 (pl. '/ 1), aux
etabhessements de Obreja (pl. 11/ 4) et Corvinesti'®, & I mterleur du camp fomfle de
Racari™ (pl. 11/ 2) et dans les dépdts d outils de Marculem (pI 11 / 3), Caianu Mic® (pl.
| /11) et Dedrad"’ (pl. Il / 1). Les exemplaires découverts & Cristesti, Gherla, Piatra-
Beclean, Inlaceni, Jilbert- Rupea, Decea- Aiud, Hoghiz, llisua, Gusterita-Sibiu et Coronini
- Moldova Noua représetent d"autres socs demeurés inédites dans les dépbts des divers
musées.'® Toujours de type romain sont les quatres socs découverts en Transylvanie, a
Talmaciu et Ugra-Rupea, gardés dans les collections du Musée Bruckenthal de Sibiu.™
La logueur des exemplaires publiés varie entre 19 et 31 entrimetres.

Le coutre de | “arraire (culter) représente la piéce en fer qu’on montait sur le
timon, devant le soc, pour tailler la terre. Celui-ci est attesté par un moindre nombre
d’exemplaires découverts. Les piéces connues ont été réalisées par martelage a
chaud, dans une barre massive, parallélépipédique, applatie et aigu au flanc inférieur.
Le tranchant, a séction triangulaire, garde des traces d’utilisation. Les exemplaires
découverts en Dacie romaine illustrent deux variantes du méme type:

le coutre massif, a lame triangulaire en section et a facette
supérieure applatle posmonnee perpendlculalrement sur le tranchant. La variante est
représentée par la piece provenant de Marculeni?® (pl. 11/5), que a la facette supérieure
applatie et pourvue d'un oeil servant, probablement, au clou de flxat|on dans le timon
en bois. Un autre exemplaire de cette variante provient de Dedrad® (pl. 1I/6). Les deux
coutres ont été découverts avec des socs et ont la longueur de 47, 5 cm.

b. le coutre massif, a corp parallélépipédique, mais a courbure de la
lame moins accentuee Les exemplalres qui illustrent cette variante ont été découverts
a Marculeni® (pl. 11/7) et Obreja (pl. II/8) Leur Iongueur varie entre 50 et 54 cm.

L"anneau - manchon est la piece métallique a I'aide de IaqueIIe on fixait le
soc de type "dacique" au sep de I"arraire ( la fixation du soc de type "romain " était faite
a l'aide des "ailettes - manchon"). Les exemplaires connues ont été decouverts avec
des socs, donc déterminés avec précision, et proviennent de Lechinta de Mures® * (pl.

™ 0. Floca, en MCA, 1, 1953, p. 751, fig. 9

2 Obreja, p. 144, fig. 8/ 5

13 G. Marinescu, en Arhiva somesand, 3, 1975, p. 304- 305, fig. 7
1 Racari, p. 242 et suiv. , fig. 5/ 20

15 Marculeni, p. 208, fig. 3/1;21/5

'8 Cianu Mic, p. 255, fig. 1/ 1

Y Dedrad, p. 23, fig. 2/1;4/1

18 v. Canarache, en SCIV, 1, 1950, p. 99

19 Marculeni, p. 230, note 4 (avec la bibliographie)
20 Marculeni, p.208, fig. 4/1;21/3

%! Dedrad, p. 21, nr. 6 et fig. 2/2; 4/ 2

22 Marculeni, p. 208, fig. 5/1; 21/ 4

23 Obreja,p. 144, fig. 8/ 4

** Lechinta de Mures, p. 287, fig. 3/8-9

122



OUTILS AGRICOLES EN DACIE ROMAINE

Il / 11-12), Aiud® (pl. 11/9) et Dedrad® (pl. 1/10). Ceux-ci présentent une forme plane-
convexe et ont le diamétre qui varie entre 4,5 et 20 cm., ce qui correspond,
probablemet, a I'épaisseur du sep de I"arraire.

La houe (ligo) servait au sarclage des cultures et au creusement des sillons
pour le drainage de I'eau en excés. Les houes connues en Dacie sont de deux types:

I. la houe qui présente une lame rectangulaire, sans nervure médiane sur la
facette intérieure et a aréte grossie, pourvue d'un oeil transversal pour la manche, de
forme arrondie ou ovale. Elle se ressemble aux houes modernes. Des exemlaires de
ce type ont été decouvertes a V|Ila rustica” de Apoldu de Sus? (pl. IV/2), les
établissements de Celei®® et Gornea®®, et dans les camps fortifiés de Racari*® (pl. IV/1)
et Hinova® (pl. IV/3). Leur longueur vane entre 30 et 35 cm et leur largeur se situe
entre 15et17,5cm.

I. la houe qui présente une lame étroite et prolongée, bien aplatie vers le
tranchant, aux cotés courbés vers l'intérieur; I'aréte est massive et pourvue d’un oeil
transversal pour la manche, de forme arrondie ou ovale. Des outils de ce type étaient
employés pour le creusement en profondeur, I'aréte massive servant a casser Ies
mottes. Les seuls exemplaires connus en Dacie proviennent de Apoldu de Sus®
(pl. IV / 4-5) et leurs dimensions sont plus petites que celles des précédents ( nous
précisons que leur longueur est de 22,3 jusqu’a 22,5 cm).

La serfouette désigne la houe de dimentions réduites et qui présente la forme
propre a ces outils. En DaC|e nous ne connaissons que deux exemplaires, tous les
deux découverts a Marculeni® et qui s’encadrent dans de types différents.

La premiére serfouette ( pl. V/10) est un "sarculum" et se caractérise par la
présence d'une lame sous forme de feuille, étroite a la partie inferieure et élargie dans
la zone de I'oeil pour la manche. On I'employait pour sarcler les champs cultivés et
aussi dans les vignobles et vergers. Sa longueur est de 26 cm.

La deuxieme serfouette (pl.V / 3) est une "ascia-rastrum" et présente une lame
étroite semblable a I'herminette ( ascia), au corps légérement arrondi autour de I'oeil
pour la manche, a forme ovale, et qui, a la partie supérieure, s’achéve en deux dents
de fourche (rastrum). On | utilisait pour sarcler les jardins potagers et les terres
cultivées. Sa longueur est de 26,8 cm.

La beche (palla) servait au creusement des terres légeres, ameublies et aux
sillons de drainage ou de conduite de I'eau pour l'irrigation des jardins potagers et
vergers.

Les exemplaires connus en Dacie se classifient en deux types:

I. la beche massive, caractérisée par lame triangulaire, avec ou sans nervure
médiane et tube d’'emmenchement pour la longue manche, soit droit, soit Iégérement
élargi vers le flanc supérieur. L absence des épaules droits nécessaires a de tels outils

% Aiud, p. 72, fig. 11/3
%6 Dedrad, p. 19, fig. 5
2" Apoldu de Sus, p. 12, nr.1 et fig. 5
28 D. Tudor, en Dacia, XI-XII, 1945-1947, p. 185, fig. 33/ 2-3
29 N. Gudea, en Banatica, 1977, p.41
%0 R4cari, p.242, fig. 6/ 2
* Hinova, p. 61 et suiv., fig. 16 /6
%2 Apoldu de Sus, p. 13, fig. 6- 7
% Marculeni, p. 211, fig. 11/5-6;24/5-6
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qui devaint étre enfoncés dans la terre, s’expligue par le montage sur la Iongue
manche en bois d"un support metalllque pour le pied. Ce type est |Ilustre par les pieces
provenant des dépéts de Marculem (pl. V / 4-6) et Caianu Mic® (pI V/7) ainsi que
de I'établissement de Celei*® (pl. V / 1) et du camp fortifié de Rasnov®’ (pl. V / 2). Leur
longueur varie entre 15,5-33 cm._et la largeur se situe entre 8,4 et 15 cm. Une autre
exemplaire est connue a Cristesti*®

Il. la beche a ferrure (palla cum ferro). Elle se caractérise par la présence
d’une lame en bois, dont les bords étaient garnis d"une ferrure. L"existence de ce type
d’outil & I'époque romaine peut suggérer une certaine économie dans |utilisation du
fer, probablement dans les pays plus pauvres en matiére premiére. Naturellement, de
ces outils on a mis au jour seulement les ferrures, sous forme de la lettre U, ce qw
suggere leur design d ensemble Les ferrures de Dacie ont été découverts a Obreja %
(pl- V1 9) et Poienesti® (pl.V / 8).

La hache-pioche était utilisée pour défricher la terre en vue d’étre cultivée.
L outil présentait deux branches sous forme de lames tranchantes, perpendiculaires,
prolongeés et unies a I'oeil d"'emmanchement (securis dolabrata); la lame verticale
présente la forme et remplit le r6le d"une hache (securis) qui servait a tailler la terre et
a couper les racines séchées; I'autre lame, horizontale se rassemble a la lame d"une
herminette (ascia) et servait a creuser la terre et a nettoyer les racines et les arbustes.
De tels outils, idéaux pour les défrichements, représentent la catégorie d outils
nommeés "dolabra" et cités plus d"une fois par Collumela et Palladius au sujet du travail
dans les vergers et jardins ainsi que dans les vignes (ablaquetio).

En Dacie, nous ne connaissons que deux exemplaires, différents en ce qui
concerne leurs dimentions, leurs utilités et origines. Le premier fut découvert a
Marculeni** (pl. VI / 3), il a des dimensions réduites (24,5 cm.) et représente un outil
agricole a caractere civil. Le deuxieme exemplaire provient de Ulpia Traiana
Sarmlzegetusa *2 (pl. VI / 8), il est massif (51cm. de long) et représente un outil de
génie a caractéere militaire. Ce type de hache-pioche, cité par les auteurs antiques, était
employé par les militaires afin de démollir les fortifications et de construire des
palissades. On peut voir cet outil représenté sur les reliefs de la Colonne Trajane ou on
peut regarder aussi des soldats qui utilisent, pour le nettoyage de racines séchées et la
construction des routes militaires, les "dolabrae”, munis a une extrémité d’une lame de
pioche qui aboutit a une pointe courbée vers le haut (fig. 5). Les deux lames
tranchantes, alors que I"outil n"était pas utilisé, étaient protégées par une étui en tole
fine de bronze qui présente la forme de la lettre U. La modalité de les introduire et de
les faire sortir de I"étui de protection est suggérée dans la figure suivante (fig. 6) Des
fragments provenants de ces étuis en bronze furent découverts a Ulpia Traiana 43 (pl.
VI /4-7) et Buciumi *.

** |bidem, 211, fig. 12/1-3;25/3,6 et 26/ 1
% Caianu Mic, p.255, fig. 1/2
% " D. Tudor, op. cit., 186, fig. 32/2; O, R®. 1968, p. 73 et fig. 12/ 1
Ra§n0v p. 75 et suiv. fig. 15/ 10
%8 Marculeni, p. 223, note 19
39 »> Obreja, p.144 fig. 8/7
P0|ene§t| p.70, fig. 1/ 15
Marculenl p. 212, fig. 14/5; 27 /11
2 Inédit
“3 Small, pl. 35 / 703. D autres fragments sont inédites.
a4 Buciumi, pl. CXIIl / 43, 45 - 46; Idem, en Apulum, XV, 1977, p.212, fig. 33 /12
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Fig. 6. Etui de dolabra. (selon 3. Curle)

Fig. 5. La Colonne Trajane. Légionnaires usant dolabra.
(selon C. Cichorius)

La faucille (falx messoria ou falx stramentaria) était employée a couper la
paille et a faire les blés. Selon la position de la lame et la longueur du manche, on peut
les classifier en deux types (fig. 7):

Yo ) 2

I Ta hb
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I. faucille & lame plus étroite ou plus large, pointue et avec emmanchement
soit tubulaire, soit a pédoncule (long ou court et a rivet), soit a crochet. Ce type
présente deux variantes;

a. faucille a lame positionnée en angle droit contre le manche. Ces faucilles
étaient déja connues a lI'age du fer et continuérent a étre employées a |'époque
romaine. Des exemplaires qui illustrent cette varlante proviennent du dép6t de
Marculeni® (pl. VII/8-9,11), de I établissement de Obreja (pl. VII/1-2, 4-5) et du camp
fortifié de Bologa®’ (pl. VII/3).

b. faucille a lame fortement courbee Cette variante derlve de la précédente et
apparait en contexte civil a Marculeni*® (pl. VIII/4), Caianu Mic* (pI VIII /2) et Obreja
(pl. VII/6-7). Mais cette faucille était employée aussi par I'armée, selon la représentation
sur la Colonne Trajane ou on peut voir des soldats moissonner a |'aide de ces outils
(fig.8). Ce type de faucilles prolongea son existence durant le Moyene Age.

Fig. 8. La Colonne Trajane. Un légionnaire romain
moissonne |'orge usant une faucille a
lame courbée. (selon C. Cichorius)

IIl. faucille a lame courbée en arriére, comme un point d’interrogation, de
maniére que la plupart du tranchant se situe derriére la ligne du manche, et le poids est
centré sur le manche; elle présente un long pédoncule pour I'emmanchement. Les
exemplaires de ce type étaient employés pour la moisson de |'épeautre sur des terres
plus humides, la moisson se réalisant par une grande ouverture du bras et I'exécution
de coups dans le sens opposé au faucheur. Ce type est attesté en Dacie par les

“5 Marculeni, p. 210, fig. 8/ 1-2, 6; fig. 23 /9,17, 18
8 Obreja, p.144, fig. 8/ 2-3; Autohtonii p. 60, fig 12
“" Bologa 1973, p. 76, fig. 29 /4

“8 Marculeni, p. 212, fig. 11/3;23/7

49 caianu Mic, p. 256, fig. 1/3

%0 Autohtonii, fig.12
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exemplaires de Mérculeni® (pl. VII/10), Medias™ (pl. VIII/1) (dépdts), Ulpia Traiana™
(pl. VIII/S), Poienesti™ (pl. VIII/6-7) (établissements) et Bumbesti® (pl. VIII / 3) (camp
fotifi€). Ce type de faucille sera également utilisé au Moyen Age.

La faux (falx faenaria) on I'utilisait & couper le fourage et, spécialement, a
faucher les prairies pour le foine. Cet outil, bien qu’il apparaisse souvent sur des
monuments figurés, comme attribut de Saturne, le dieu de I'agriculture, est toutefois,
moins fréquent dans des découvertes que la faucille. L explication serait,
probablement, que les différentes types de faucilles remplacaient dans le monde
antique les faux.

Les exemplaires mis au jour en Dacie s’encadrent, fonction de forme,
dimentions et d"'emmenchement, en deux types:

I. faux a longue lame et munie, soit d'un pédoncule, soit d'un crochet, soit
d’un tube d’emmenchement. Sa lame, plus ou moins large, présente une courbure
peu accentuée et a une boucle devant le pédoncule ou le tube d’emmanchement. La
boucle rend possible qu’entre la lame proprement dite et le pédoncule ou le tube
d’emmanchement se forme I"angle qui permet le travail normal du faucheur.

Des piéces, entiéres ou fragmentées, qui illustrent ce type, proviennent des
dépdts de Marculeni®® (pl. IX / 3-5, 9-12) et Medias®’ (pl. IX / 1-2). Leur longueur varie
entre 80-99,5 cm. D autres exemplaires sont rappelés comme provenant de Coronini-
Moldova Nou.”®

Il. la faux a lame moins longue et au tube d’emmmanchement positonné
perpendiculairement sur la boucle du corps. Il manque I'angle entre la lame et le tube
d’emmanchement, ceux-ci se situant sur le méme plan, ce qui suppose |'existence de
I"angle nécessaire a I'utilisation normale de I'outil & I'extrémité de la manche. Le seul
exemplaire de ce type provient du camp fortifié de Hinova®® (pl. IX/8) et présente des
analogies seulement au monde dacique.

Préoccupés par I"'amélioration de la production fruitiere et viticole, les Romains
usaient d'une grande variété de serpes, connues entre autres des listes d’inventaire
de Cato. L'extréme variété de types mentionnés par les auteurs antiques refletent
aussi, deux aspects différents de I"activité agricole. D"un coté, I'importance de la taille
des feuilles des arbres et arbustes ainsi que des ronces en vue d’assurer la norriture
du bétail. Dans cette opération on employait "falx arboraria ou stramentaria, falx
lumaria, falcicula brevissima tribulata et falcastrum"®, et de I'aute coté, I'importance
économique de la culture du roseau et de I|'osier, les deux étant employés dans la
construction des parcs, des échalas et des cl6tures tressées (d'ou le développement
des serpes spécialisées telles que "falx ruscaria et falx sirpicula™’.

* Marculeni, p. 210, fig. 8/ 4; 23 /19
*2 Medias, p. 96, fig. 6 / 17
%3 Small, pl. 3/ 10
* poienesti, 305, fig. 91/ 1-2
°> Bumbesti, p. 115, pl. 11/ 18
° Marculeni, p. 208, fig. 6/ 1; 23 /5, fig. 6/ 4; 23/ 6 et fig. 6 /5; 23/ 1
*" Medias, p. 94, fig. 4,5/18/ 19
°8 Marculeni, p.234, note 10 ( Le répertoir archéologique de la Transylvanie)
% Hinova, p. 62, fig. 16 / a
% |mplements, p. 85-88 et 90-93
®1 Ibidem, p. 86
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Les serpes mises au jour en Dacie s’encadrent en deux types (fig. 9):
I. des serpes de dimensions réduites qui
présentent la lame sous forme de faucille et

pédoncule d’emmanchement (quelquefois torsinnée et
aboutissant & un anneau de fixation). Les exemplaires
Q\ qui illustrent ce type proviennent de Ulpia Traiana®
P b
7 M
b3

rustica” de Apoldu de Sus®(pl. X/3) et les camps
fortifié de Hinova® (pl. X/2) et Jupa® (pl X/6). Leur
longueur varie entre 12,5 et 16 cm. Employées a la
vendange, elles s’encadrent dans la catégorie des
o serpes identifiées par les spécialistes a "falcula
vineatica ou viniatica", citées par Cato et considérées
par Collumela comme indispensables pour la taille
du raisin sans en perdre le jus®’. L outil apparait
Fig.9. représenté figurativement aussi sur une plaque
votive provenant des anciennes fouilles de Ulpia

Traiana®®
Il. les serpes massives qui présentent une lame fortement courbée a section
triangulée, une large aréte, pointe courte et 'emmanchement est, en général,
tubulaire. Les exemplaires découverts & Marculeni®, Ulpia Traiana’®, Celei’ (pl. X/8),
Apoldu de Sus’ (pl. X/5) et Catunele” (pl. X/4) sont de 28 a 39 cm. de long et
illustrent ce type qui peut étre identifié, sous réserve, a la "falcula ruscaria ou rustaria”.
Cette appellation provient de la plante "ruscus_aculeatus" (épine de rat) dont la tige
servait d’échalas aux jeunes boutures de vigne’ et I'outil apparait représenté a Ulpia
Traiana sur un relief dédié a Silvanus™. La différence entre cette serpe et “falx
arboraria”, employée a couper les feuilles des arbres n’est pas cependant tres
évidente’®. Des exemplaires de ce type, justement pour leur massiveté sont interprétés

par quelqueus auteurs comme des armes *’.

(pl. X/7), "cella vinaria" de Turda ® (pl. X/1), " villa

%2 Small, pl. 3/ 11

83 A. Catinas, M. Barbulescu, en ActaMN, XVI, 1979, p. 121, fig. 12/ 7

® Apoldu de Sus, p. 13, nr. 5, fig. 9

®° Hinova, p. 62, fig. 16 /c

® M. Moga, D. Benea, en St. com.C., Il, 1977, p. 324, nr. 7, fig. 7

®7 Cato, De Agricultura, 10 et 11; Implements, p. 97

%8 C. Daicoviciu, en AISC, |, 1928-1932, p. 121, fig. 9; C. Pop, en Terra Nostra, Il, 1971, p. 66,
fig.7

%9 Marculeni, p. 209, fig. 6 / 2-3

0 Inédit

™ Sucidava I, p. 411, fig 15/ 29

2 Apoldu de Sus, p. 13, nr. 6, fig. 9

"3 D. Tudor, M. Davidescu, en Drobeta, 1976, p. 79, fig. 16

™ Implements, p. 89

A Buday, en Dolgozatok, VII, 1916, p. 76 et suiv. , fig. 19; I. Piso, A. Rusu, en ActaMN, XIV,
1977, p. 155-158, fig 1-2; C. Pop, op. cit. , p. 67, fig. 11

’® Implements, p. 86-89, fig. 59- 62, 64

L Civilizafia, p. 190; D. Tudor, M. Davidescu, op. cit., p. 76; Sucidava |, p. 411
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Les serpettes autant que les serpes massives furent utilisées, avec des
modifications non essentielles, aussi au Moyen-Age.

Les forces (forfices) étaient utilisées dans la viticulture et pomiculture, a la
tonte des moutons, ainsi que dans diverses taches domestiques.

En Dacie sont attestés deux types (fig. 10):

l. des forces a ressort, obtenues
d’une seule bande méttalique courbée

en U et munies de lame double, les deux
\ / présentant I'aspect d'un triangle rectangle.
Ce type est connu par des exemplaires,
entieres ou fragmentés, provenant des
villes comme Ulpia Traiana’® (pl. XI/1, 6),
de "villa rustica” de Apoldu de Sus” (pl.
XI/2) et les camps fortifiés de Racari 2 (pl.
XI/3) et Porolissum 8(pl. X1/4), ayant une
longueur qui varie entre 11 et 19 cm. C'est

Fig.10. le type de forces le plus répandu dans le

monde romain.

Il. ciseaux a branches mobiles, articulées par un axe court, riveté aux
extrémités, semblable a cux qu’on utilise de nos jours. Les premiers exemplaires de ce
type sont apparus, & qu’il paraisse, dans ['Italie du 1l1-° siécle av. J.-Ch., mais la forme
perfectionnée de I'outil, les vrais ciseaux actionnés par deux doigts, datent a peine du
I-*" siécle av. J.-Ch.*? Ce type, moins souvent mis au jour, est connu en Dacie par
I'intermédiaire de I'exemplaire provenanat du camp fortifié¢ de Bologa® (pl XI/5) et
publié par l'auteur de la découverte comme piéce d’époque romaine. Puisque les
conditions stratigraphiques ou la piéce fut mise aujour sont moins claires, mais aussi
puisque nous ne connaissons pas d analogies pour ce type de forces, ni en Dacie, ni
en d auters provinces de I'Impire, nous sommes tenté a criore qu’il s"agit plutét d’une
piéce d’époque médiévale arrivée par hasard dans une couche d"époque romaine.

"8 Small, pl. 3/8(n°6); Inédit ( n° 1)
" Apoldu de Sus, p.13, n°4, fig. 8
8 R4cari, p. 243, fig. 4/ 5 (fragment)
81 porolissum, p. 1000, pl. CXL 1/2
8 |mplements, p. 119
8 Bologa 1973, p. 121, fig 5/ 2
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CATALOGUE

Planche |

1. Soc d'arraire ; corps aplati, en pointe de fleche, a 'aspect d’'une cueiller, porvu d’un crochet de
fixation; L=28 cm; type I; Lechinta de Mures; dépot doutils; [1°-11I° siécles ap.J.-Ch.; MNITr
Cluj-Napoca; inv. IN 9206; Lechinfa de Mures, p. 288, fig. 3/12=p. 293, fig.4.

2. Soc d'arraire; type I; L=27,5 cm; Lechinta de Mureg; dépdt doutils; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.;
MNITr Cluj-Napoca; inv. IN 9207; Lechinfa de Mures, p. 288, fig. 3/13=p.293, fig. 4.

3. Soc darraire ; type I; L= 22,5 cm; Lechinta de Mures; dép6t d’outils; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.;
MNITr Cluj-Napoca; inv. IN. 9208; Lechinfa de Muresg, p. 298, fig 3/14=p.293, fig. 4.

4. Soc darraire ; type I; L=27 cm; Lechinta de Mures; dépot d'outils; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.;
MNITr Cluj-Napoca; inv. IN 9209; Lechinfa de Mures p. 288, fig. 3/15=p. 293, fig. 4.

5. Soc d'arraire ; type I; L=25 cm; Lechinta de Mures; dép6t d’ outils; 11°-11I° sigcles ap. J.-Ch.;
MNITr Cluj-Napoca; inv. IN 9210; Lechinfa de Mures, p. 288, fig. 3/16= p.293, fig. 4.

6. Soc darraire ; type I; L=31,8 cm; Dedrad; dép6t doutils; 1I*-11° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.;
Dedrad p. 23, fig 1/1= 3/1.

7. Soc darraire ; type I; L=29 cm; Dedrad; dépét d’ outils; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv,;
Dedrad p. 23, fig 1/2=fig.3/2

8. Soc d'arraire ; type I; L=28,7 cm; Dedrad; dép6t d'outils; 1I°-111° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.;
Dedrad p. 23, fig 1/3= fig. 3/3.

9. Soc darraire ; type |; L=37,1 cm; Dedrad; dépét d’ outils; 1I°-111° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.;
Dedrad p. 23, fig 1/3= fig.3/3.

10.Soc darraire ; type I; L=37 cm; Aiud; villa rustica; 11°-11I° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.; Aiud,
p.72, fig 11/1.

11.Soc d'arraire ; la lame, légérement arrondie vers la pointe, s’accroit vers la partie supérieure
ou, par I'agrandissement et le relevement de la tole en fer, on a obtenu les deux "ailettes-
manchon" pour la fixation du sep de I arraire; le soc est légerement arqué autant sur l'axe
longitudinal que sur 'axe transversal; L=19 cm; type Il; Caianu Mic; dép6t d'outils; 11%-11I°
siécles ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Bistrita; inv. 12357; Cdianu Mic, p. 254, fig. 1/1.

Planche Il

1.Soc darraire ; type II; L= 31,6 cm; Dedrad; dép6t d’outils; I1°-111° siécles ap. J.-Ch.; s.n’. inv.;
Dedrad p. 23, fig. 4/1.

2.Soc d'arraire ; type Il; L= 31,6 cm; Racari; dépdt doutils; 11°-11I° sigcles ap. J.-Ch.; Muz. Nat.
Bucuresti. s.n°. inv.; Racari p. 217, fig. 5/20.

3.Soc d'arraire; type II; L= 23,5 cm; Marculeni; dépét d'outils; fin du II° siécle-début du 111I° siécle
ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s.n°. inv.; Mdrculeni, p. 208, fig. 3/1=21/5.

4.Soc d'arraire ; type Il; L= 26 cm; Obreja; étabilissement rural; 11%-111° siécles ap. J.-Ch.; s.n°. inv.;
Obreja, p. 144, fig. /5.

5.Coutre d'arraire; la piece est massif, fortement courbé dont 'axe de la lame est perpendiculaire sur
Faxe du corps; le corps est aplati vers la partie supérieure et porvu d'un oeil de fixation;
variante a; L=47,5 cm; Marculeni; dépét d’outils; fin du 1I° siécle-début du I11° siécle
ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu-Mures; s. n°. inv. Marculeni, p. 208, fig. 21/3.

6.Coutre darraire ; variante a; L= 47,5 cm; Dedrad; dépot d’outils; 11°-11I° siécles ap. J.-Ch.; s.n°.
inv.; Dedrad, p. 21, n*. 6 et fig. 2-2.
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7.Coutre d'arraire; l'outil présente un corps massif, parallélépipédigne, avec une curbure pe
accentuée; variante b; L= 54,5 cm; Marculeni; dépét d’outils; fin du 11° siécle-début du 111°
siécle ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu-Mures; s. n>inv.; Mérculeni, p. 208, fig. 5/1=fig. 21/4.

8.Coutre d’arraire; variante b; L= 50 cm; Obreja; étabilissement rural; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.;
s. n°. inv.; Obreja p. 144, fig. 8/4.

9.Anneau- manchon; la piece, de forme plane-convexe, est forgée en tdle épaisse de fer;
diam.=6,3x 3,5 cm; Aiud; villa rustica; 11°-111° siécles; s. n°. inv.; Aiud, p. 72, fig. 11/3.

10.Anneau-manchon; méme type; diam.=6,5x 2,3 cm; Dedrad; dépét d'outils; 11°-11I° siécles ap.
J.-Ch.; s.n° inv.; Dedrad, p. 19, fig. 5.

11-12.Anneaux- manchon; méme type; diam. =14x20 cm; Lechinta de Mures; dépdt d'outils;
II°-111° sigcles ap. J.-Ch.; MNITr Cluj- Napoca; inv. IN 9219-9220; Lechinta de Mures, p. 287,
fig.3/8-9.

Planche Il

1.Soc d'arraire; type II; L= 28cm; Hobita; villa rustica; II°-11I° siécles ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Deva;
inv. 3552; O. Floca, en MCA, |, 1953, p. 751, fig.9.

Planche IV

1.Houe; la lame est de forme rectangulaire, sans nervure médiane et dont l'aréte grossie est
pouvue d’un oeil transversal pour le manche, de forme ovale; type I; L=30 cm; Racari;
camp fortifié; 11°-11I° siécles ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Drobeta-Turnu Severin; inv. 11,318,
Récari,p. 242, fig. 6/2.

2.Houe; type I; L= 30 cm; Apoldu de Sus; villa rustica; dép6t d’outils; 11°-111° siécles; s. n°.inv.;
Apoldu de Sus, p. 12, fig. 5.

3.Houe; type I; L=32 cm; Hinova; camp fortifié; 111°-IV® siécles ap. J.-Ch.; s.n.inv.; Hinova, p. 61,
fig. 16/6.

4.Houe; la lame est étroite, prolongée, fortement agrandie vers le tranchant et avec les cOtés
fortement courbés vers l'intérieur; l'aréte présente un oeil ovale pour le manche; type II;
L= 22,3cm; Apoldu de Sus; villa rustica; dépét d’outils; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.; Apoldu de
Sus, p.13, fig.6.

5.Houe; type II; L=23,5 cm; Apoldu de Sus, villa rustica; dép6t d'outils; 11°-11I° siécles ap. J.-Ch.;
s.n°. inv; Apoldu de Sus, p. 13, fig 7.

Planche V

1.Béche; l'outil est massif, a une lame triangulaire, sans nervure médiane et avec un manchon
droit pour la fixation du manche; type I; L = 22 cm; Celei; l11° —IV® siécles ap. J.-Ch.; Muz.
Nat. Bucuresti; s. n°. inv.; D.Tudor, en OR3, 1968, p. 73 et fig. 12/1.

2.Béche; type I; L = 19 cm; Rasnov; camp fortifié; I1° - 11I° siécles ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Brasov;
s. n°. inv.; Ragnov, p.75, fig. 15/5.

3.Serfouette; l'outil présente une lame étroite et un corps arrondie dans la zone de I'oeil pour le
manche, pourvu de deux dents; type Il; L = 26,8 cm; Mérculeni; dépét d'outils; fin du 1I°
siécle - début du 1lI° siécle ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mureg; s. n°. inv.; Marculeni,
p.211, fig. 11/6 = fig. 24/6

4.Béche; type I; L = 32,9 cm; Marculeni; dépdt d'outils; fin du 11° siécle-début du I11° siécle
ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s. n°. inv.; Marculeni, p.211, fig. 12/1 = fig. 25/3.

5.Béche; type I; L = 32,8 cm; Marculeni; dép6t d’outils; fin du 11° siécle - début du I11° siécle
ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s. n°. inv.; Marculeni, p.211, fig. 12/2 = fig. 25/6.
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6.Béche; type I; L = 33,2 cm; Marculeni; dép6t doutils; fin du 11° siécle - début du 11° siécle ap. J.-
Ch.; Muz. Jud. Targu Mureg; s. n°. inv.; Marculeni, p.211, fig. 12/3 = fig 26/1.

7.Béche; type I; Caianu Mic; dépét d'outils; 11°-1II° sigcles ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Bistrita; inv.
12358; Cdianu Mic, p. 255, fig. 1/2.

8.Béche; la ferrure, sous forme de la lettre U qui revét les bordures d’une lame en bois; type II;
L = 18,3 cm; Poienesti; établissement; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.; s.n°. inv.; Poienesti, p. 70,
fig. 1/15.

9.Béche; type Il; Obreja; étabilissement rural; 1I°-11° siécles ap. J.-Ch.; s. n° inv.; Obreja p. 144,
fig. 8/7.

10.Serfouette; I'outil, sous forme de feuille, présente une lame étroite vers la partie inférieure et
agrandie autour de l'oeil pour le manche; type I, L = 26 cm; Marculeni; dép6t d'outils; fin
du 1I° siécle-début du lI° siécle ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s.n°. inv.; Mdrculeni,
p.211, fig. 11/5 = fig. 24/5.

Planche VI

1.Hache-pioche; I'outil présente deux lames disposées en croix et le corps légerement élargi
autour de I'oeil d’emmanchement; L = 25,4 cm; Marculeni; dépét d'outils; fin du I1° siécle-
début du 11I° siécle ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s. n°. inv.; Marculeni, p. 212, fig.
14/5 =fig. 27/11.

2.Hache-pioche; les deux lames, dont l'une étroite de hache et lautre droite de pioche,
encadrent un oeil d'emmanchement Iégérement ovale, autour duquel le corps s'élargit;
L=51 cm; Ulpia Traiana Sarmizegetusa; For; II1I° siécles ap. J.-Ch.; Muz. Sarmizegetusa;
inv. 24570; inédit.

3-6.Etuis de protection de la lame tranchante;  des fragments de t6le mince en bronze, pliée

sous forme de la lettre U et pourvue d’un crochet d’attachement; L = 1,5 cm (n°.3); L = 3,5
cm (n°. 4); L =3 cm (n°. 5); L = 3,6 cm (n°. 6); Ulpia Traiana Sarmizegetusa; endroit
inconnu; 1I°-111° sigcles ap. J.-Ch.; Muz. Sarmizegetusa; s. n°. inv.; inédits.

Planche VII

1.Faucille; Toutil présente une lame large, positionnée en angle droit contre le manche, et
Femmanchement tubulaire; type la; L = 21,2 cm; Obreja; étabilissement rural; 11%-11I°
siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.; Obreja p. 144, fig. 8/2.

2.Faucille; type la; L = 20,8 cm; Obreja; étabilissement rural; [I°-111° sigcles ap. J.-Ch.; s. n°. inv;
Obreja p. 144, fig. 8/3.

3.Faucille; type la; L = 17,4 cm; Bologa; camp fortifié; I1°-111° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.; Bologa
1973, p. 76, fig. 29/4.

4.Faucille; type la; L = 17,3 cm; Obreja; I'outil présente une lame étroite fotement courbée, et
'emmanchement pédanculaire; type Ib; L = 17,3 cm; Obreja; étabilissement rural; 11°-111°
siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.; Autohtonii, p. 60, fig. 12.

7.Faucille; type Ib; L = 18,7 cm; Obreja; étabilissement rural; [1°-111° sigcles ap. J.-Ch.; s. n°. inv;
Autohtonii, p. 60, fig. 12.

8.Faucille; outil & lame courte et large, légérement courbée, triangulaire en section et pourvue,
pour la fixation du manche, d’'une languette courte et d’un rivet; type la; L = 24,8 cm;
Marculeni; dépdt d'outils; fin du 1I° siécle-début du 111° siécle ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu
Mures; s. n°. inv.; Méarculeni, p. 210, fig 8/1 = fig. 23/18.

9.Faucille; type la; L = 23,9 cm; Marculeni; dépét d’outils; fin du II° siécle - début du 111° siécle ap.
J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mureg; s. n°. inv.; Marculeni, p. 210, fig. 8/2 = fig. 23/9.
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10.Faucille; type Ib; L = 19,9 cm; Marculeni; dépét d’outils; fin du 11° siécle - début du 1I° siécle
ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s. n°. inv.; Mdrculeni, p. 210, fig. 8/4 = fig. 23/19.

11.Faucille; type la; L = 23,17 cm; Marculeni; dépot d'outils; fin du I1° siécle - début du 1II° siécle
ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mureg; s. n°. inv.; Marculeni, p. 210, fig. 8/6 = fig. 23/17.

Planche VIII

1.Faucille; fragment de lame sous forme de point d’interrogation et dont la plupart du tranchant
se situe derriére l'axe du manche; type II; L = 18 cm; Medias; atelier de forgeron; 11°-111°
siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.; Mediasg, p. 96, fig. 6/17.

2.Faucille; fragment de lame; type Ib; L = 15,5 cm; Caianu Mic; dépot d’outils; 11°-111° siécles ap.
J.-Ch.; Muz. Jud. Bistrita; inv. 12359; Cdianu Mic, p. 256, fig. 1/3.

3.Faucille; type II; L = 33cm; Bumbesti; camp fortifi&; 1I°-1lI° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv,;
Bumbesti, p. 115, pl. 11/18.

4.Faucille; type Ib; L = 22,2 cm; Méarculeni; dépdt d'outils; fin du 11° siécle - début du I1I° sigcle ap.
J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s. n°. inv.; Mérculeni, p. 212, fig. 11/3 = fig. 23/7.

5.Faucille; type II; L = 16,1 cm; Ulpia Traiana Sarmizegetusa;; [I°-11I° siécles ap. J.-Ch.; Muz.
Sarmizegetusa; inv. 24461; Small, p. 84, pl. 3/10.

6.Faucille; type Il; L = 23 cm; Poienesti; établissement; I1°-1I° siécles ap. J.-Ch.; s. n° . inv,;
Poienesti, p. 305, fig. 91/2.

7.Faucille; type Il; L = 27,5 cm; Poienesti; établissement; I1°-11I° sigcles ap. J.-Ch.; s. n°. inv,;
Poienesti, p. 305, fig. 91/1.

Planche IX

1.Faux; l'outil, fragmentaire, a une longue lame, plutét étroite et présentant une boucle devant le
pédancule, avec crochet d’'emmanchement; type I; L= 34,5 cm; Medias; dépdbt
doutils; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.; s.n°.; Medias,p.94, fig. 4,5/18.

2. Faux; lame fragmentaire; type I; L=30,5 cm; Medias; dépot d'outils; 1I°-1lI° sigcles ap. J.-Ch.;
s. n°. inv.; Mediag, p. 94, fig. 4,5/19.

3-5. Faux; type [; outils a lame étroite et longue, triangulaire en section, pourvue d’une languette
et d’une clou de fixation sur le manche (n°. 3-4), ou d’une manchon de fixation (n°.3),
L= 99,5 cm (n°3); L= 98,8cm (n°4.); L= 79,8 cm (n°5); Marculeni; dépdt d’outils; fin du 1I°
siécle-début du II° siécle ap. J.-Ch.; Muz. Jud. Targu Mures; s.n°. inv.; Mérculeni, p. 208-
2009, fig. 6/1=fig. 23/5, fig. 6/5= fig.23/1 et fig 6/4= fig 23/6.

8. Faux; loutil présente une lame plutdt courte et un manchon, pour la fixation du manche
perpendiculaire sur la boucle du corps; type Il: L= 52,3 cm; Hinova; camp fortifié; 111°-I\v°
siécles ap. J.-Ch.; s.n°. inv.; Hinova, p. 62, fig 16/a.

9-12. Faux; lames fragmentaires; type I; L= 82,5 cm ( n°9); L=74,5 cm (n°10); L=86,5 cm (n°11);
L=35cm (n°12); Marculeni; dépdt doutils; fin du 11° siécle-début du IlI® siécle ap. J.-Ch.;
Muz. Jud. Targu Mures; s.n°. inv.; Marculeni, p. 209, fig. 5/2= fig. 23/3, fig. 5/3= fig. 23/4,
fig. 5/4=fig. 23/2 et fig. 7/4.

Planche X

1.Serpe; l'outil a des dimentions réduites, une lame sous forme de faucille et une languette pour
le manche, tortionnée et terminée en un anneau d'attachement; type |; L=16 cm;
Potaissa; cella vinaria; 1I°*-1lI° siécles ap. J.-Ch.; Muz. Turda; s. n°. inv; A. Catinag, M.
Barbulescu, en ActaMN, XVI, 1979, p. 121, fig. 12/7.
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2.Serpe; type |; L= 11,5 cm; Hinova; camp fortifié; 111°-I\V° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.; Hinova; p.
62, fig. 16/c.

3.Serpe; type I; L= 16 cm; Apoldu de Sus; villa rustica; dépét d’outils; 11°-11I° siécles ap. J.-Ch.;
s.n°. inv; Apoldu de Sus, p.13, n° 5 et fig. 9.

4.Serpe; l'outil massif, a une lame fortement courbée, & section triangulaire, aréte large, pointe
courte et emmanchement tubulaire; type II; L= 35 cm; 11°-11I° siécles; ap. J.-Ch.; Muz. Jud.
Drobeta-Turnu Severin; s.n°. D. Tudor, M. Davidescu, en Drobeta, 1976, p. 79, fig. 16.

5.Serpe; type II; L=28 cm; Apoldu de Sus; villa rustica; dépét d'outils; 11°-11I° siécles ap. J.-Ch;
s.n’inv.; Apoldu de Sus, p. 13, n°6, fig. 9.

6.Serpe; type I; L=18 cm; Tibiscum; camp fortifié; I°-II° siécles; ap.J.-Ch.; Muz.Banatului
Timigoara; s. n°. inv.; M. Moga, D. Benea, en St. com. C., Il 1977, p. 324, n°7, fig. 7.

7.Serpe; type I; L=12,4cm; Ulpia Traiana Sarmizegetusa; I1°-111° siécles ap. J.-Ch.; Muz.
Sarmizegetusa; inv. 23047; Small, p. 84, n°. 11 et pl. 3/11.

8.Serpe; type II; L= 35 cm; Celei; 11°-IV® siécles ap. J.-Ch.; s.n° . inv.; Sucidava |, p. 411, fig.
15/29.

Planche XI

1.Forces; le ressort, en forme de U aplati, est prolongé par de longues branches; les lames ont
un tranchant droit et une pointe biseautée, c’est-a- dire que le dos, Iégérement arqué,
plonge rapidement a son approche, ce qui donne I'apparence d’'un bisseau; type |; L=18,4
cm; Ulpia Traiana Sarmizegetusa; 1°-111° siécles ap. J.-Ch.; Muz Sarmizegetusa; s. n°.inv.;
inédit.

2Forces; type I; L=33cm; Apoldu de Sus; villa rustica; dép6t d’outils; 11°-11I° siécles ap. J.-Ch.;
s. n.% inv.; Apoldu de Sus , p. 13, n°. 4.et fig. 8.

3.Forces; fragment qui garde l'une des lames et une partie du ressort; type I; L=16 cm; Racari;
camp fortifig; 11°-1lI° siécles ap. J.-Ch.; Muz. Nat. Bucuresti; inv. Ill, 320; R&cari, p.243,
fig.4/5.

4.Forces; type I; L= 23 cm; Porolissum; 1I°-1I° sécles ap. J.-Ch.; MIAZ; inv.CC 12/1978;
Porolissum,p. 1000, pl. CXLI/2.

5.Forces; linstrument présente deux branches mobiles, articulées par un axe riveté; type Il;
L=16,4 cm; Bologa; camp fortifig; 11°-111° siécles ap. J.-Ch.; s. n°. inv.; Bologa 1973, p. 121,
fig. 5/2.

6. Forces; fragment composé d'une lame de forme triangulaire et une partie du ressort; L= 13,9
cm; Ulpia Traiana Sarmizegetusa; 1I°-1lI° siécle ap. J.-Ch.; Muz. Sarmizegetusa; inv.
24409; Smalll, p. 84, n° 8, et pl. 3/8.
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STUDIA UNIV. BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, XLIV, 1-2, 1999

INFORMATII DOCUMENTARE PRIVIND REFORMA
RELIGIOAS A DIN NORDUL BIHORULUI
INTRE 1530-1570

MIHAI APAN

RESUME. Informations documentaires concernant la ré  forme religieuse
calvine du nord de Bihor dans les annés 1530-1570 . La recherche des
documents d’archive de I'archidiocese de Marghita confirme les informations
bibliographiques selon lesquelles les localites du Nord du comitat de Bihor ont
connu le prosélitisme réformateur calvin, les fideles catholiques et orthodoxes
étant obligés de s'unir dans la foi avec I'eglise calvine hongroise en deca de
Tisa, avec le siege a Debrecen. Le prince loannes Sigismund envisageait de
faire abandoner aux Roumains la foi orthodoxe et pour cela il a créé
linstitution de la surintendance de I'évéché, cela étant une solution politique
qui visait I'assimilation desw Roumains par les Hongrois, solution avancée
dans les diétes de Transylvanie, soutenue par les conseillers et les
réformateurs calvins.

La inceputul veacului al XVl-lea bazele vechii societdti medievale
europene s-au destramat, ivindu-se incet dar ferm o noua societate, cuprinsa de o
profunda metamorfoza politica, economica, intelectuala si religioasa, care s-a
finalizat in aparitia statelor nationale, ce repudiau in aparenta pretentia Papei la
putere universala. Sinteza medievala a fost contestata, facandu-si aparitia ideea ca
Biserica universala trebuie sa fie Tnlocuitd de biserici nationale, de stat, sau de
biserici libere. Filosofia ei scolastica, ce Tsi avea sorgintea in filozofia greaca, a fost
treptat Tnlocuita de teologia protestanta biblica. Aceasta asa-zisa libertate a avut un
efect malefic asupra constiintei religioase a credinciosilor, fiind justificata in felul
acesta credinta numai prin Biblie. Biblia a devenit singura norma si nu Biblia
Tmpreuna cu traditia, care cuprinde in sine sacramentele gi faptele.!

Dogma helvetica sustine Tnvatatura gresita a predestinarii omului fie la
mantuire, fie la osanda. Dumnezeu este prezentat ca un despot, care mantuieste
sau osandeste dupa bunul sau plac. Biserica, dupa Calvin, este formata din sfinti si
din predestinati, restul oamenilor constituind masa de oséanditi la iad. Dupa calvini,
omul e sortit de Dumnezeu deja de la nastere sa se mantuiasca sau sa se
osandeascad; si atunci evident ca nici faptele bune, nici spovada nu mai au nici un
rost. Semnul ca cineva e predestinat la mantuire e faptul ca se bucura (ca si in
Vechiul Testament) de prosperitate materiala in acesta lume, o idee, dupa parerea
noastra, care viza si alte scopuri.?

1 Cairns, E.,Earle, Crestinismul de-a lungul secolelor, Oradea, 1977, p.267
2 Dumea, Claudiu, Manual de religie, Bucuresti, 1994 p.157
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Aparitia statelor nationale presupun conducatori nationali de tipul Tudorilor
englezi si o administratie civila , care se opuneau ierarhiei religioase internationale.
Civilizatia apuseana s-a secularlzat tot mai mult si, pe masura ce Europa se
extinde, intreaga lume a fost afectata.

In timpul revéarsarii valurilor calvine peste Transilvania, principatul era vasal
Portii otomane, iar crestinismul era lovit ?i de prigoana mahomedanilor, context in
care prozelitismul calvin a castigat teren.” Principele, dietele, consilierii, reformatorii
calvini si organizarea bisericeasca calvina erau componentele puterii nobilimii
maghiare, care urmarea asimilarea etnica a populatiei romane§t| prin intermediul
religios, mai ales din partea de nord a comitatului Bihor.® Biserica catolica a fost
despuiata de toate bunurile sale si, intr-un timp foarte scurt, acestea au ajuns n
proprietatea nobilimii reformate, care fusese anterior integral catolica. Aceasta si-a
reformat rapid credinta, devenind stapana peste orase, targuri si posesiuni. Au fost
rasplatiti si cei care, prin servicii aduse noilor stapanl reformati, din punct de vedere
religios, au propagat o politicd periculoasa.® Marile famili maghiare reformate:
Pazmany, Nadany sau ZOlyomi, au sustinut economic propaganda calvina,
nceputa aici si in Ungaria de nord aproximativ in jurul anului 1530, de catre
reprezentanti de marc ai protestantismului, formati la scoala elvetiana.”

Desfiintarea si distrugerea Episcopiei catolice de la Oradea, si
consolidarea Districtului bisericesc reformat de dincoace de Tisa, sunt inca doua
dovezi, a ceea ce intelegeau componentele puterii prin toleranta crestina.
Subliniem ca aceasta noua institutie bisericesca, care si-a facut aparitia, avea
competenta absoluta asupra tuturor bisericilor din partea de nord a comitatului
Bihor, cunoscuta si sub denumirea de Valea lerului, dar care cuprindea o zona
mult mai intinsa.?

Noua si periculoasa schisma avea o metodologie proprie de aplicare, care
nsemna si ademenirea preotilor romani ortodocsi, nevoiti sa-gi expuna credinciogii
la abandonarea Sfintelor Taine, nvoindu-se in final de a primi hirotonirea de la
superintendentii calvini. Acesta se explicad prin puterea mare a calvinismului Tn
nordul Blhorulw apropiat de Debreczen si Oradea, si Tmpestritat de populatie
ungureasca.’

Calrns E.,Earle, op.cit.,p.272-273
Borcea Liviu, Gorun, Gheorghe (coord.), Istoria oragului Oradea, Oradea, 1995, p.106
Iorga Nicolae, Istoria romanilor din Ardeal si Ungaria, |, Bucuresti, 1915, p.164
® Borcea, Liviu, Gorun, Gheorghe, op.cit,.p.110; Directia Judeteana a Arhivelor Nationale Bihor,
fond Frater, dos.1, f. 7; 12; fond Capitlul Eplscoplel romano-catolice Oradea, Instrumenta
literalia, fasc.l, nr.41, 43-49; Colecfia de documente, dos. 6, f. 34-37
Zovany| Jend, Magyarorszagi protestans egyhaztérténeti lexikon (Lexicon istoric al bisericii
protestante din Ungaria), Budapesta, 1977, p.148, 289-290, 447-448, 58, 210; Bunyitay,
Vince, A varadi plispokok a szamiizetés és az ujraalapitas koraban, (Episcopii din Oradea n
perioada prigoanei si a restaurarii), Debrecen, 1935, p.28
8 Zovanyi, Jend, op.cit., p.641; Bunea, Augustin, Vechile episcopii romanesti ale Vadului,
Geoagiului, Silvagului si Balgradului, Blaj, 1902, p. 24-25
9Tnpon Aurel, Monografie-Almanah a Criganei, Oradea, 1936, p.19
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Documentele Protopopiatului Reformat Marghita atesta faptul ca deja la
1530 majoritatea targurilor si oraselor din comitatele nordice ale Ungariei si partea
de nord a comitatului Bihor au cunoscut prozelitismul reformator, unindu-se in
credintd cu acesta, abandonéand oficial credinta catolicd sau ortodoxa, mai ales cu
forta, respectand principiul "cujus est regio, ilius est religio”, adica religia stapanului
de pamant trebuia sa fie si religia supugilor. Stapanii erau in majoritate de origine
maghiara, in timp ce supusii erau in proportie majoritara romani ortodocsi.™

O serie de localitati din nordul Bihorului cum erau: Cetariu, Migca, Leta
Mare, Albig, Patal, Sacuieni, Valea Iui Mihai, Suplacu de Barcau, Voivozi,
Borumlaca, Ciutelec, Saniob s.a. au fost considerate oficial, unite cu religia calvina.
Documentele precizeaza ca toate bisericile din acesta zona Tnainte de reforma
religioasa tineau de ritul rasaritean, iar convertirea la calvinism s-a realizat aici cu
mai multd usurinta decéat in alte parti ale comitatului Bihor. Mai mult, documentul
mai precizeaza ca reforma religioasa calvind s-a propagat in toate localitatile din
acesta zona, chiar si in cele cu populatie preponderent valaha, aflandu-se sub
jurisdictia unui paroh valah, care era subordonat Superintendentei reformate de
dincoace de Tisa."!

Pe drept cuvant considera Nicolae lorga, ca loan Sigismund se gandea la
parasirea credintei ortodoxe de catre roméni, ceea ce ar fi constituit un avantaj
pentru inchiderea Ardealului in granitele proprii i contracararea oricaror influente,
ce ar fi venit din tarile roméane. Pentru aceasta a creat institutia superintendentei
episcopale pentru romani, aceasta fiind o solutie politica, in ultima instanta, care
viza maghiarizarea romanilor.™

Pe baza numeroaselor legi, diplome si alte acte, biserica poporului roman
din Transilvania si partile Ungariei a fost si pana la anul 1700 dezbinata in doua
confesiuni, una greco-rasariteana sau bizantina ortodoxa, iar alta reformata
calvina, sau unitd in dogme, in canoane si disciplina cu cea calvina. Biserica
greco-rasariteana ramasa credincioasa nvataturii celor sapte concilii ecumenice Tsi
pierduse si cele din urma resturi ale autonomiei sale, devenise subjugata de catre
superintendentul calvinesc si ferecata prin juraméantul depus, mai tarziu, de catre
mitropoliti la superintendenti, care incepusera a se subscrie cu aroganta
"episcopus valachorum™.*®

Deci noul val de prozelitism calvin din secolul al XVlI-lea a pus la grea
incercare rezistenta elementului roménesc. Mai ales principele pune mult zel in
castigarea roméanilor pentru calvinism, spre a largi baza puterii centrale si a usura
lupta in exterior. Tn acest scop, el a cautat s& dea Bisericii romanesti din
Transilvania o ierarhie proprie, rupta de cea a tarilor roméanesti, sa supuna aparatul
bisericesc roménesc episcopilor calvini, sa castige prin avantaje si promisiuni

10 Directia Judeteand a Arhivelor Nationale Bihor, fond Protopopiatul Reformat Marghita, reg.385,
.21, 140
! Ibidem, . 5, 101, 150, 157-159
2 |orga, Nicolae, op.cit.,p.164
1% Barit, George, Parfi alese din istoria Transilvaniei, I, Brasov, 1993, p. 215
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preotimea si apoi, prin ea, poporul. Roménii avand posibilitati de instruire prea
reduse, lipsiti fiind, mai ales aici, si de un cler superior mai instruit, dar si de o elita
sociala purtatoare a unei culturi majore proprii, sau avandu-le in proportii prea
reduse, ortodoxia roméaneasca a coborat in adancime, a imbracat mai mult forme
populare, s-a Tmbibat cu credinte, cu obiceiuri primare, devenind prin aceasta o
ortodoxie proprie, componenta a etnicului roménesc, s-a concretizat n ritualuri
total deosebite de ale celorlalte religii, dar identice in schimb pe intreaga arie a
poporului romén. Cu un cler neinstruit, Reforma n-a putut antrena preotimea
ortodoxa, ramasa credincioasa fTnvataturii celor sapte concili ecumenice, in
disputele sale teologice, in complicatele sale subtilitati dogmatice sau religioase. In
schimb s-a straduit sa angreneze preotimea in lupta impotriva icoanelor, a
credintelor "desarte”, obiceiurilor "daunatoare". A cautat sa patrunda, cu forta chiar,
n ritualuri unde poporul era atat de sensibil , in acest complex popular de credinte,
in care nu se poate opera cu succes decat prin cultura. Prozelitismul religios al
reformei, inovatiile rituale calvine au trezit astfel si rezistente, s-au izbit sau chiar s-au
frant de zidul puternic al unei credinte adanc conservative, inaccesibile.

Cei cativa principi catolici care i-au urmat lui loan Sigismund, au incurajat
rezistenta ortodoxa, adancind aversiunea fatd de calvinism, dar in perioada de
referintd, stapanul feudal nu mai era Biserica catolica si putini stapani de pamant
mai ramasesera catolici. Asuprirea venea acum chiar din partea nobilimii calvine
maghiare, chiar daca prin introducerea limbii nationale In biserica roméaneasca,
aceasta a provocat traduceri, texte, tiparituri romanesti, a ridicat prin scolile sale ?i
cateva personalitati culturale, stimuland prin toate acestea si cultura roméaneasca. 4

Nu putem incheia fara a ne aduce aminte de cuvintele pline de
intelepciune si demnitate ale lui George Barit care se refereau la intreaga perioada
a principilor protestanti: "Cum se putea ca sa se afle arhierei, cari sa jure pe doua
simboluri de credintd diametral opuse sau daca voiti, cum se putea, ca arhiereii $i 0
parte considerabila dintre preoti s& creada numai cat cred protestantii, s& execute
insa intreg cultul rasaritean atat de bogat si aplicat pentru toate fazele vietii
omenesti? Si cum oare sufereau ceilalti episcopi, metropoliti, exarchi, si patriarhi ai
Rasaritului o anomalie, batjocura, calcare in picioare a dogmelor, a ritului, a
canoanelor bisericii asa zicand de Tnaintea ochilor, fara ca sa aflam intr-o suta de

ani alta urma de rezistenta, decat un singur sinod tinut la lasi".”®

14 Prodan, David, Supplex Libellus Valachorum, Bucuresti, 1998, p.128
'® Barit, George, op.cit.,p.196
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DIETELE TRANSILVANIEI DIN SECOLUL AL XVI-LEA
CU PRIVIRE LA SITUATIA RELIGIOAS A A ROMANILOR

LIVIU BORCEA

RESUME. Les Diétes de Transylvanie du XVI-eme siécl e sur la situation
religieuse des roumains . Les Dietes du Principauté de Transylvanie se sont
intéressé constamment au XVI- eme siecle a la situation religieuse des
Roumains. Le statut des prétres se confond avec celui de la nation dont ils
faissaient partie, étant considérés "tolérés" au profit de I'Etat. Les prévoyances
de la Diete essayaient de mettre de l'ordre parmi les Roumains, de leur
donner des regles de conduite et de morale qui, selon les dirigeants du pays,
leur manquaient. Donc les dirigeants considéraient que la situation sous-
développée des Roumains était due a I'obstination de ce peuple de conserver
ses anciennes traditions et pas au facteur social, politique et économique.

Les tentatives de donner une autre hierarchie ecclesiastique aux
Roumains, de les convertir par tous les moyens du calvinisme, ont été tres
puissantes au XVI- éme siécle, ce qui se poursuivra au siecle suivant.

La mijlocul veacului al XVl-lea Tn Transilvania a triumfat Reforma
religioasa. Mai ales in partile de vest ale Principatului, varianta helvetica a ei a
cucerit pozitii covarsitoare ntre credinciosii de limba maghiara. O etapa urmatoare,
care a Tnceput Thca de prin deceniul al saselea al secolului la care ne fererim viza
atragerea romanilor lanoua credinta dar, in cazul lor,lucrurile s-au complicat. Aici
"libera optiune" n-a dat rezultate si a fost nevoie de interventia hotérata a autoritatii
statului pentru ca procesul sa poata fi demarat.

Printre roméani protestantismul, total diferit de cultul ortodox, n-a fost
receptat initial decét de citre un numar foarte restréns de credinciosi. La aceasta a
contribuit si faptul ca principii Transilvaniei din a doua jumatate a secolului al XVI-
lea erau de credinta catolica (indeosebi cei proveniti din familia Bathorestilor), astfel
c4 ei au mai temperat prozelitismul, indeosebi calvin®. Bathorestii au privit chiar cu
fngaduinta religia romanilor preferand ac acestia sa raméana in vechea credinta
decét sa treaca la calvinism. Dar chiar daca au dus in tara pe iezuitii propovaduitori
ai Contrareformei, nici ei nu au reusit sa se impuna hotarator in fata unei Diete
dominata numeric de protestan‘;iz. Ceea ce au reusit, totusi sa determine, cel putin
aparent, a fost un minim de tolerant reciproca intre cele patru religii "recepte”.

! ~tefan Metes, Istoria Bisericii i a viefii religioase a Romanilor din Ardeal si Ungaria, vol. |,

Arad, 1918, p. 84, 123
2 Zovanyi Jend, A magyarorszagi protestantizmus 1565-t¢1 1600-ig, Budapest, 1977, p. 323
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Situatia religioasa a romanilor din Ardeal a constituit o preocupare relativ
constanta a Dietelor Principatului Transilvaniei chiar daca referirile directe, ih cadrul
hotararilor adoptate, nu sunt prea multe. Statutul preotilor "alahi"'se confunda cu
cel al natiei din care faceau parte. in Constitufile Aprobate ale Transilvaniei, tlparlte
in 1653, acest statut era delimitat foarte clar: neamul valahilor nu era socotit in
Transilvania nici intre "stari" si nici Tntre religii. Nefiind Tntre rellgule acceptate,
ordinele bisericesti valahe erau tolerate §| ele doar pentru folosul tarii°. Deci aceasta
toleranta trebuia sa fie atata cat era in "folosul" statului si n nici un caz cel al
romanilor.

Acesta este motivul pentru care reglementarile vizau Tndeosebi
urmatoarele categorii de probleme:

-restrangerea liberei manifestari a cultului ortodox la cadrul restrans al
obstii satesti si interzicerea formelor de manifestare mai ampla, care ar fi putut
perturba randuielile economice si sociale ale domeniului nobiliar (spre exemplu, nu
era tolerata existenta unei vieti monahale, greu de controlat de cétre autoritatea
statului);

-limitarea drepturilor pe care le aveau ierarhii ortodocsi asupra propriilor
credinciosi, in special in domeniul juridic;

-crearea unei ierarhii bisericesti separate, in frunte cu un cleric numit cand
episcop cand superintendent si, pe aceasta cale, atragerea romanilor la calvinism.

Prevederile cuprinse in hotararile dietale dovedesc incercarea factorului de
decizie de a face ordine intre roméani, de a le oferi norme de viatda morala si de
credintd pe care autoritatile credeau ca romanii nu le aveau. Ele denota o totala
ignoranta referitor la ceea ce se petrecea in lumea satului ronméanesc, o viziune
deformata cu privire nu la nivelul de civilizatie care, fara indoiala, era foarte coborat,
ci la legitimitatea credintei, invinovatita de a fi contribuit la aceasta stare. Rezulta
foarte clar ca mai marii Principatului Transilvaniei nu considerau vinovat de situatia
romanilor factorul social-politic sau economic, ci incapatanarea acestora de a-si
pastra vechea credintd care nu le permitea sa se desprinda din statutul social in
care se aflau.

Cat de putin se cunosteau realitdtile etnice si confesionale ale
conlocuitorilor chiar in interiorul Transilvaniei este dovedit de parerea in general
raspandlta intre sasi si difuzata prin ei spre apusul Europel cum ca credinta
valahilor "... urmeaza credinta fericitului Apostol Pavel™. Aceasta confuzie intre
ortodocsi §| adeptii Apostolulw Pavel transpare si din cronica lui Sebastian Franck,
publicata la Strassburg in 1531°. C& nu este vorba despre secta maniheista a
pavlicienilor ci despre credinta ortodoxa o lamureste Johannes Honterus in
comentariile sale la opera lui Reicherstorffer: "... Acum secta lui Pavel nu este
nimic altceva decat cea mai curata credinta si evlavie crestind. Caci ce altceva a
propovaduit Pavel decéat despre Hristos cel rastignit? lar daca Pavel ar fi infiintat o
alta secta deosebita, el ar fi fost un eretic, ceea ce nu recunosc romanii (adica
romano-catolicii — n. n. L. B.). Agadar rutenii, rugii, bulgarii, romanii, getii si cei de o
seama cu ei marturisesc credinta crestina in acelasi fel ca si popoarele Bisericii
apusene..."

Constltutule Aprobate ale Transilvaniei (1653), Cluj-Napoca, 1997, p. 58
Calatorl straini despre tdrile roméane, vol. I, Bucuresti, 1968, p. 161
Ibldem p.192-193

® Ibidem, p. 206
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O prima precizare referitoare la proetii romani se aduce in sedintele dietei
de la Turda din 1548. In ultimele din cele 12 articole se mentioneazd modul de
prestare a darii specifice romanilor numita qumquagessma ovium ("a cinzecea
oaie”).” Aici se face deosebire intre romanii de rand (coloni), cnezul de sat
(kenesius id est ludex Pagensis) si preoti (Valachorum quoque Presbyteri, id est
Popae). Astfel, daca cnezul trebuia sa dea strangatorilor de bir "un cas si o traista
numita Th mod obisnuit desaga” (unum caseum et unam manticam vulgo izsak dare
debebit), preotii erau scutiti si ei de quinquagessima "cu toate acestea,
strangatorilor de bir trebuie sa le dea 0 ména de curele, o traista, adica desaga si 0
chinga de sa" (ita tamen ut connumeratori unam palam coreorum, unam manticam
videlicet izsak et unum heueder dare debeant)

Documentul este important deoarece atesta un tratament diferentiat aplicat
preotilor roméni in ceea ce priveste obligatiile economice pe care le aveau n cadrul
comunitatilor de credinciosi, plasandu-i, in privinta obligatiilor, intre patura cnezilor
si marea masa a romanilor de rand. Dar faptul ca nici una dintre dietele tinute in
secolul al XVI-lea nu se refera la o limitare a numarului preotilor in satele roméanesti,
dovedeste ca deja la sfarsitul secolului al XVI-lea ei erau asimilati cu conditia social-
economica a romanului de rand, deci dadeau dari ca oricare alt roman iobag.

O prima imixtiune de proportii se declangeaza in timpul lui loan Sigismund,
"craiul" Ardealului care aderase la varianta antitrinitariana a Reformei.’ Dieta de la
Sibiu (noiembrie-decembrie 1566) emite o hotarare revelatoare in privinta intentiilor
fata de romani: "pentru ca predicarea Eganvheliei sa nu fie cu nimic tulburata la nici
una din natii si s nu fie atinsa sporirea cinstirii lui Dumnezeu, ba chiar pentru a se
curati si indeparta dintre noi tot felul de idolatrii si huliri, am hotarat din nou ca in
aceasta stapanire <a noastra> sa fie sterse toate idolatriile, la toate natiile, iar
cuvantul lui Dumnezeu sa fie propovaduit liber, mai ales intre roméani, ai caror
pastori orbi fiind, orbi pastoresc si astfel au dus spre pierzanie atat pe ei cat si
sarmana comunitate. Cei ce nu vor sa se supuna dreptatii Maria Sa porunceste ca
ei sa se masoare in Biblie cu episcopul Gheorghe, superintendentul, si sa mearga
spre Tntelegerea adevarului; cei ce nici astfel nu vor lasa loc adevarului, sa fie
indepartati — fie episcop roman, fie preoti, fie calugari — si toti sa asculte de unul
ales episcop de suprelntendentul Gheorghe si de preotii alesl de eI lar cei ce ar
tulbura aceasta, sa fie pedepsiti cu pedeapsa cuvenita necredlntel

Este evidentd in text referirea la un inceput deschis de luptd impotriva
cultului icoanelor considerata acum idolatrie ca si Tmpotriva administrarii Sfintelor
Taine, apreciate ca huliri.

Hotarérile dietei de la Tuirda, din 6-13 ianuarie 1568 au fost date, mai ales
n ultimul timp, ca exemplu de toleranta religioasa in Transilvania secolului al XVI-
lea. Este vorba de pasajul in care legiuitorul prezizeaza: "Maria Sa, stapanul notru,
intaregte acum cele hotaréate anainte in adunarile sale, impreuna cu tara, referitor la
treaba credintei, cum ca peste tot predicatorii sa propovaduiasca, sa raspandeasca

" Hurmuzaki- Densusianu, Documente privitoare la istoria Romanilor, vol. 11/4, Bucuresti,

1884, p. 421-423

® Ibidem, p. 422:; precizarea “0 mana de curele” este facuta in text si in limba maghiara: “id

est szijakat botskor bgr”
Nlcolae lorga, Studii asupra evului mediu romanesc, Bucuresti, 1984, p. 380, nota nr. 5

® Monumenta Comitialia Regni Transilvaniae, vol. Il, Budapest, 1877, p. 326-327; vezi si

Istoria Romaniei. Transilvania, Cluj-Napoca, 1997, p. 565
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Evanghelia fiecare potrivit priceperii sale iar comunitatea, daca vrea sa primeasca,
bine, iar daca nu, nimeni sa nu fie silit spre nelinistea sufletului sau, dar sp oata tine
un predicator a carui invatatura sa-i placd lui. De aceea nici unul dintre
superintendenti si nici alti s& nu aiba voie sa-i supere pe predicatori, & nu fie
nimeni ocdrat de catre nimeni in privinfa credinfei (subl. L.B.), potrivit legilor
dinainte, si sa nu se ingaduie nimanui ca pentru invatatura propovaduita sa fie
amenintat cu temnita sau alungat de pe locul s&u, caci credlnta este un dar al lui
Dumnezeu care prin auz vine, care auz din cuvantul lui Dumnezeu este" !

Caracterul aparent tolerant al acestor prevederi, ce rezultd din partea pe
care am subliniat-o Tn text, este infirmat de o precizare aflata in acelasi text, ceva
mai tnainte: " ngrtiintam cu plecaciune pe Maria Ta c& sunt multi in tara Mériei Tale
care nu se supun episcopului valah, pe care Maria Ta cu milostivenie l-ai ales in
slujpa de episcop, ci laséndu-se <sub Tnraurirea> preotilor vechi gi ratacirilor
acelora, i se opun, nu-l recunosc n slujba sa. Ne rugam Mariei Tale ca Maria Ta,
fmpreund cu tara, sa dai intaietate Evanghellel potrivit hotararii dinainte si sa
pedepsesti pe cei ce se incumeta impotriva ei".

Rezulta din acest paragraf o sustinuta opozitie a credinciogilor romani fata
de incercarile de imixtiune a autoritatilor in problemele lor de credinta, iar toleranta
acestora exista doar fasa de religiile "recepte". De fapt, unii cercetatori afirma ca in
aceste preveden tolerante" nu era inclus nici catolicismul, ci numai variantele
protestantismului.> Dupd moartea Iui loan Sigismund (14 martie 1571), dieta
intrunita la Cluj prevede referitor la episcopii si preosii romani ca ei "sa raméana in
acelasi mod si rAnduiala cum au fost pe vremea Milostiveniei sale rapostaului, n
acele hotare in care au fost pusi, fiecare sa-si pastreze hotarele sale, in afara de
acela nimeni sa nu cuteze a merge".

O scrisoare a principelui Stefan Bathori catre dregatorii sai, de cateva
luni mai tarziu, cu ocazia hirotonirii lui Eftimie ca mitropolit al Transilvaniei, arata
0 ameliorare a raporturilor dintre autoritati si preotii ortodocsi roméni. Pe Eftimie
"si pe popii romanesti care tin de legea lui sa-i lasati slobozi, fara nici o piedica,
sa umble, sa petreaca, sa predice, sa invete, sa faca slujbe si sa serveasca
Sfanta Treime; dregatorii na nu mal indrizneasca s& se amestece in slujba lui
si in incasarea veniturilor lui".'> Este vorba aici de dreptul de jurisdictie al
episcopilor si preotilor ortodocsi asupra unui teritoriu anume. Dieta de la
Medias, din decembrie 1588, revine asupra problemei precizand: "Acele vechi
statorniciri care au fost cu privire la preotii si episcopii romani sa ramana, iar
eplscopu de credinta greceasca sa nu aiba voie a merge in vizitatie pe mosia
nimanui fara stirea stapanulw

Este adevarat ca, uneori, episcopii ortodocgi fsi asumau gi atributii juridice
n diverse pricini ivite intre credinciosii romani. Hotararea dietei de la Alba lulia, din
29 apr|I|e 1593, este o dovadd in acest sens."” Se constati ca preotii sarbi $I
episcopii romani, cu ocazia vizitelor canonice, 1si depasesc atributiile, asumandu-si
functiile pe care le aveau in mod obignuit spanii domeniali. Se dispune ca episcopii

1 Monumenta Comitialia..., p. 343
12 - Ibidem, p. 341

Zovanyl op. cit., p.321

tefan Metes, op.cit., p. 78

15 - Ibidem, p. 84-85

® Monumenta Comitialia.. . 1, p. 240
 Ibidem, p. 226
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sa nu aiba contacte decat cu preotii, nu si cu credinciosii. Se comitea astfel o
incélcare a obiceiului impamantenit, potrivit caruia fiecare natie din Transilvania
avea drept de judecata asupra propriei comunitati.

Dietele de la Turda, din aprilie 1577 si octombrie 1579, se refera la
modalitatea de alegere a superintendentului pentru roméanii trecuti la calvinism.

Prima etapa din istoria incercarilor de calvinizare a romanilor se incheie
odatd cu domnia lui Mihai Viteazul in Transilvania. Cat de superficiala a fost
aderenta ortodocsilor la aceasta confesiune este dovedit de faptul ca, in 1602,
atunci cand episcopul catolic Napragyi Demeter si-a elaborat planul de
reorganizare a Principatului, pe roméni i-a numit cu termenul general de
schismatici, desi, daca ar fi fost Intre ei si 0 organizare bisericeasca protestanta, n-
ar fi uitat s-0 mentioneze."® Deci, protestantismul intre romanii din Transilvania
indata ce nu s-a mai bucurat de sprijinul principelui si a dietei, s-a destramat. El va
fi resuscitat in veacul al XVll-lea, odata cu urcarea pe tronul Transilvaniei a lui
Gabriel Bethlen (1613-1629).

18 Zovanyi, op. cit., p. 323
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ACTIVITATEA TIPOGRAFIC A BALGRADEANA DIN SECOLUL
AL XVII-LEA - SURS A DE EVALUARE A INFLUEN TEI REFORMEI
ASUPRA BISERICII ROMANE STI DIN TRANSILVANIA

ANA DUMITRAN

RIASSUNTO. L'attivita tipografica ad Alba lulia nel secolo XVII — fonte

di valutazione dell'influsso della Riforme sulla Ch iesa Rumena di

Transilvania. L'autore analizza lattivita tipografica della Chiesa Rumena di
Transilvania nel secolo XVII, promossa nel contesto pit ampio dell'influsso
esercitato sulla vita religiosa dei rumeni dalla Riforma, a partire dalla seconda
meta del secolo XVI fino alla fine del secolo XVII. In questo periodo si
adoperano due strategie per attirare i rumeni alla Riforma: la prima, specifica
per la seconda meta del XVI secolo, mediante l'erezione di un vescovado
rumeno riformato; la seconda, nella seconda meta del XVII secolo, mediante la
transformazione della Metropoli ortodossa di Transilvania in un Vicariato dei
rumeni, ma nel quadro della Chiesa calvinista ungherese.

Il risoltato fu uguale: dopo un periodo di avvicinamento al calvinismo, nel
quale la Chiesa Rumena ha assimilato qualche elemento lingvistico e
amministrativo, essa ha continuato vivere, conservando forme specifiche di
culto. Questa conclusione si fonda sull'analisi dell’attivita tipografica, studiando
sia i libri stampati, quanto le biografie di alcune personalita culturale di quei
tempi.

Alla fine si presenta Iimmagine di una <<Chiesa Rumena riformata>>
avendo come specifico I'uso liturgico della lingua parlata, 'amministrazione
secondo le norme protestanti, ma interessata ad una reale evangelizzatione
dei fedeli e alla conservazione fedele del programma liturgico orientale.

Queste transformazioni hanno conferito alla Chiesa Rumena la
coscienza di una identita che diventera, negli ultimi decenni del XVIII secolo,
'espressione della missione per contribuire al passaggio da una natio
valachica, tollerata e priva di diritti sociali e politici, a una entita simile alla
<<nazione privilegiata e religione capace>>, quindi, integrata nel sistema
costituzionale della Transilvania.

Secolul XVII reprezinta pentru istoria culturii romanesti momentul consolidarii
limbii romane ca mijloc de vehiculare a valorilor. Debutand in domenii cu specific
profan, inca din secolul XVI ea isi va face loc cu insistenta si in spatiul controlat de
Biserica, atat prin intermediul manuscriselor, cat mai ales prin cel al tipariturilor
coresiene. Secolul urmator va aduce deplina Tnlaturare a slavonei din cancelariile
domnegti, din literatura istorica, dar aportul cel mai mare la transformarea limbii vorbite
intr-o limba literara i va apartine Bisericii. Fiindca ea a fost principala promotoare a
activitatii carturaresti si tipografice, a fost firesc ca aproape in totalitate rezultatele
acestui efort sa aiba un continut religios, chiar si in cazul cand erau destinate si altor
ramuri ale vietii sociale, ca de exemplu Pravila si Bucoavna. Si totusi, datorita
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caracterului sacru al limbii liturgice, Biserica a fost bastionul care a rezistat cel mai
mult Thnoirii. Inca Tn deceniul opt al secolului XVII, pentru a tipari in versiune
romaneasca Liturghierul, mitropolitul Dosoftei al Moldovei se simtea nevoit sa ceara n
prealabil acceptul patriarhilor, iar Teodosie, mitropolitul Tarii Roméanesti, prefatand o
editie slavona a Liturghierului dar cu tipicul in roméaneste, afirma ca slujba propriu-zisa
"a 0 prepune pre limba noastra si a 0 muta, nice am vrutu, nice am cutezat ... savai ca
si pentru scurta limba noastra ce iaste ... si si pentru neobiciaiul beserecii noastre ce
pana astazi s-au tinut".

Altfel s-au petrecut lucrurile Tn Transilvania. Expusa presiunilor
prozelitismului reformat, Biserica ortodoxa de aici cunoaste Tn secolul XVI
experienta coresiana. Evanghelia, Apostolul, Psaltirea, o parte din Vechiul
Testament gi Liturghia se tiparesc acum in limba roména gi vor fi folosite de un
numar din ce Tn ce mai mare de preoti. Reluarea ofensivei protestante in secolul
urmator, dar si constientizarea importantei schimbari din partea unei parti a clerului
roméanesc au impus reeditarea unora din aceste texte precum si traducerea altora.
Avand drept scop atragerea romanilor la Reforma, cele doua etape de presiune
prozelitista au marcat profund activitatea de traducere si editare a cartilor cu
continut religios. Dar, desi au fost concepute diferit, celei dintai etape
corespunzéandu-i incercarea de a-i reuni pe romani sub jurisdictia unei episcopii
reformate proprii, celei de-a doua transformarea ierarhiei ortodoxe a romanilor intr-
0 anexa a episcopiei reformate maghiare, ambele au condus, ntr-un fel, spre
acelasi rezultat: dupa unele ezitari in insusirea anumitor aspecte specifice variantei
calvine a Reformei, atat in planul dogmatic cat si in cel al organizarii, Biserica
roméneasca va decide continuarea practicarii cultului dupa modelul oriental. Aga
se explica prezenta, alaturi de textele Scripturii si de catehismele cu Tnvataturi
contrare ortodoxiei, a Liturghiei Sf. loan Gurg de Aur, tiparita sub Tnsusi patronajul
si cu "binecuvantarea” episcopului reformat Pavel Tordagi. Faptul ca primele editii in
limba roméana ale textelor sfinte au fost destinate reformarii bisericilor romanesti e in
afara de orice indoiala, indiferent de provenienta traducatorilor si a manuscriselor
folosite la alcatuirea versiunilor coresiene. Chiar daca din Moldova avem prima stire
exacta n legatura cu preocuparea de a traduce Scripturile, ea este in directa
legaturd cu Reforma’. Desigur, au circulat editiile bilingve cu_scop didactic, sau
chiar traduceri facute de diversi clerici cunoscatori de carte. In mod oficial Tnsa,
folosirea lor in cadrul cultului va fi aprobata abia Tn deceniul opt al secolului XVII,
odata cu alcatuirea primelor editii extracarpatice, sub directa supraveghere a ierarhilor
din cele doua tari romanesti. Cu atat mai importanta este deci tiparirea in secolul XVI,
sub auspiciile episcopiei roméanesti reformate, a primului Liturghier romanesc.

Reactivarea politicii prozelitiste Tn prima jumatate a secolului XVII a avut la
randul sau rezultate remarcabile. Dar invatamintele trase in secolul anterior nu au fost
uitate. Programul editorial, conceput probabil Tn cabinetul episcopului reformat
maghiar Geleji Katona Istvan, a vizat scoaterea de sub teasc a acelor texte necesare
desfasurarii cultului dupad normele Reformei. Dar chiar de la prima incercare de
materializare a sa, prin tiparirea culegerii de predici intitulatd Evanghelie cu invéatatura

1 loan Bianu, Nerva Hodos, Bibliografia romaneascé veche, vol. |, Bucuresti, 1903, p. 234 (in
continuare BRYV).

% Vezi I. lonescu, Problema versiunilor moldovene din 1532 ale Evangheliei si Apostolului, Tn
Limba Romand, an XXVIII, nr. 1/1979, p. 84-86.
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(1641), se va impune spiritul in care traditionalista ortodoxie transilvana va accepta sa
colaboreze cu modernizatoarea Reforma si anume acela al receptarii si adaptarii
numai a acelor elemente care nu puteau schimba esenta credintei romanilor, ci doar o
imbracau ntr-o haina noua. Si in acest caz Biserica romaneasca se Tharma cu un util
instrument de evanghelizare dar, in ciuda faptului ca exista un model reformat al
acestui gen de texte si anume Talcul Evangheliilor, tiparit de Coresi intre 1567-1568, a
fost preferat cel al agsa-numitei Cazanii a ll-a, de asemenea coresiene (Evanghelie cu
nvatatura, 1580-1581), care nu era altceva decéat o traducere a unei colectii de predici
alcatuita de patriarhul constantinopolitan loan Calecas. Faptul ca din ea a fost exclusa
omilia la Duminica Ortodoxiei®, in care se face elogiul icoanelor, nu este suficient
pentru a o transforma intr-un instrument al prozelitismului reformat, dar nici nu o poate
sustrage de sub influenta acestuia.

Acelasi lucru se poate afirma si despre Noul Testament si Psaltirea tiparite
sub obladuirea mitropolitului Simion Stefan. Nivelele lecturii acestor texte dovedesc ca
la baza lor au stat editii occidentale moderne, desigur de inspiratie protestanta, dar
toate indicatiile de tipic (zacealele) apartin cultului ortodox”*. Fiind masiv sustinuta
moral si material de oficialitatile politice si eclesiastice maghiare, activitatea tipografica
de la mijlocul secolului XVII destinata romanilor a sprijinit firesc interesele Reformei.
Dar transpunerea in romaneste a cartilor sfinte - imperativ protestant - a devenit, in
conceptia realizatorilor si a ierarhului supraveghetor, un mijloc de manifestare a constiintei
identitati de neam cu romanii din afara Transilvaniei, o cale de propasire a neamului
romanesc din Ardeal, cele doua tiparituri reprezentand de fapt primele capodopere ale
filologiei romanesti. Este meritul deosebit al mitropolitului Simion Stefan si al colaboratorilor
sai ca au reusit sa impace valorile Traditiei ortodoxe cu cele modernizatoare ale
Reformei, obligandu-le ca impreuna sa faca acest nepretuit dar limbii romanesti - dupa
fericita exprimare a altui mare contemporan al lor, mitropolitul Varlaam al Moldovei -,
cele doua tiparituri devenind "un produs al confluentei dintre programul Reformei
vizand limba materna si nazuinta spre limba materna a Ortodoxiei*®, stimuland astfel
efecte similare in evolutia ortodoxiei roméanesti extracarpatice (prin Liturghierul
mitropolitului Dosoftei al Moldovei si prin Biblia de la Bucuresti), efecte pe care nimeni,
nici atunci, nici ulterior, nu a indraznit sa le acuze ca neavenite, desi mobilul lor era
cautat in acelagi text paulian din | Corinteni 14:19 la care apelasera cu aproape un
veac Thainte si comanditarii reformati ai cartilor coresiene. Prin buna primire de care s-
au bucurat si prin larga lor circulatie, aceste carti si-au indeplinit menirea pentru care
au fost proiectate de autoritatile maghiare calvine, anume ridicarea prin cultura a

® Vezi analiza continutului ei la lon Ghetie, Alexandru Mares, Originile scrisului Tn limba roman,
Bucuresti, 1985, p. 243.

4 Pentru analiza acestor nivele vezi Alin-Mihai Gherman, Nivelele lecturii textului in Noul
Testament de la Balgrad, in Apulum, XXXV, p. 377-380 si, mai recent, i d e m, Tiparul
bélgrdean intre tradiifie si modernitate, in vol. Spiritualitate transilvand si istorie europeand,
editori lacob Marza si Ana Dumitran, Alba lulia, 1999, p. 392-403.

® Miskolczy Ambrus, Sub semnul Reformei (Cateva probleme si intrebari privind ediifia a 2-a a
Noului Testament de la Bélgrad din anul 1648), in Europa. Annales (Cultura - Historia -
Philologia), 2 A, Budapesta, 1995, p. 207.
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romanilor®. Dar, mai mult decat orientarea spre Reforma pe care o sperau promotorii
politicii prozelitiste, acest progres spiritual a produs o strangere a legaturilor intre toti
romanii. Pentru a veni in ajutorul ardelenilor, ierarhii munteni si moldoveni au tinut
sobor in 1642, condamnand invataturile eretice, si au tiparit carti destinate special
acestora pentru sustinerea credintei ortodoxe’. La randul lor, ardelenii, Tnvatand din
preceptele Reformei, au suplinit "lipsa limbii roméanesti ... ce n-are carte pre limba
sa"®, traducand si editand cartile sfinte in versiuni ramase de referinta, impulsionand
astfel o evolutie similara si in afara arcului carpatic, rezultatul final fiind recunoasterea
limbii romane ca limba liturgica si, prin aceasta, transformarea ei intr-o veritabila limba
de cultura.

Nu s-a sustras acestei actiuni de strangere a legaturilor interroméanesti nici
macar catehismul calvinesc. Destinat initial (1642°%) doar separarii confesionale a
romanilor ardeleni de fratii lor din sudul si estul Carpatilor, el va viza in intregime
poporul romén odata cu alcatuirea celei de-a doua editi (1656). Conceput ca
"raspunsu den scraptura svantd impotriva raspunsului a doao tari fara scriptura
svanta"™’, el facea astfel posibil dialogul intre adeptii a doua confesiuni, dar apartinand
aceluiasi neam. Dupa ce, in varianta sa din 1642, a starnit replica mitropolitului
Varlaam al Moldovei, prin Raspunsul acestuia impotriva catehismului calvinesc
(1645), 11 ani mai tarziu devenea la randul sau o replica, sub numele de Scutul
catechismusului. Distanta in timp care separa cele doua tiparituri i-a facut pe multi sa
creada ca textele ardelene, evident calvine, sunt expresia unei neputinte. Dar, daca ar
fi fost inutil, nu s-ar mai fi scos niciodatd o a doua editie. Nu avem nici o dovada ca
acest gen de tipariturd sa fi fost distribuit gratuit si nu credem ca nu a existat nici un
interes material n atitudinea autoritatilor de finantare a activitatii tipografice pentru
romani. Este posibil deci ca editia din 1642 sa nu se fi epuizat decét in preajma anului

6 Imperativ afirmat, consideram cu toata sinceritatea, de superintendentul Geleji Katona Istvan in
scrisoarea adresata principelui Gheorghe Rékoczi | la 24 septembrie 1640 (apud loan
Lupas, Documente istorice transilvane, vol. I, Cluj, 1940, p. 210).

" Este vorba de o parte a tirajului Pravilei de la Govora din 1640, de Cazania lui Varlaam, lasi,
1643 si de Raspunsul impotriva catehismului calvinesc al aceluiasi ierarh moldovean, tiparit
Tn 1645, precum si de seria de tiparituri imprimate in bara Roméaneasca in ultimul deceniu al
secolului XVII, in roméaneste si in greceste, cu un continut polemic manifest, indreptat insa
acum, in egala masura, atat impotriva Reformei cét si a Bisericii catolice, care Tsi reluase
asaltul prozelitist in Transilvania sub aripa protectoare a noilor stapani, Habsburgii. Un loc
una in romaneste (Buzau, 1691), alta in greceste (Snagov, 1699), si care pare sa mai fi
cunoscut o editie, slavona, scoasa la lagi in 1642 (cf. BRV, IV, p. 23-24), ca rezultat indubitabil
al discutiilor purtate in sinodul intrunit sub patronajul Moldovei in acel an, sinod care a
comandat si textul similar al lui Meletie Sirigul, text care cunoaste si el o editie scoasa sub
patronaj romanesc, la Bucuresti, in 1690 (cf. BRV, I, p. 298 si 305).

8 Dupa cum se exprima mitropolitul Varlaam al Moldovei in prefata Cazaniei sale (vezi BRV, I,
p.140).

% Istoricii au oscilat in ceea ce priveste stabilirea datei primei sale aparitii, ezitand intre anii 1640
si 1642. Consideram rezolvata definitiv problema in favoarea anului 1642 (vezi Eva Marza,
Din istoria tiparului romanesc. Tipografia de la Alba lulia. 1577-1702, Sibiu, 1998, p. 32).

YBRYVY, I, p. 207.
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1656, asteptandu-se astfel lichidarea stocului. Nici perioada de 14 ani care separa cele
doua editii transilvane nu este neaparat o dovada ca romanii au refuzat cartea. Chiar si din
Noul Testament mai existau exemplare nevandute dupa mai bine de 40 de ani de la
editare™’. in ceea ce priveste raritatea extrema a celor doua texte, legatd cu prea multa
usurinta de o atitudine de refuz a romanilor, care le-ar fi distrus, considerandu-le pline "de
otrava de moarte sufleteasc&™?, ar trebui luatd in considerare situatia similara in care se
gasesc toate textele destinate uzului personal, atat religioase cét si cu continut profan,
indiferent de limba in care au fost scrise si de etnia pentru care au fost destinate. Caci, daca
cele doua Catehisme calvinesti nu au fost difuzate gratuit, este foarte putin probabil ca
cineva sa fi fost dispus sa distruga, imediat, o carte Tn care facuse o investitie financiara.
Incontestabil c& acest lucru s-a Tntémplat13 , dar aceasta distrugere a fost mult mai tarzie si
de multe ori din cu totul alte motive decét cele legate de continutul séu eretic si de optiunea
pentru pravoslavie a detinatorului.

Sirul catehismelor roméanesti de la mijlocul secolului XVII trebuie completat si
cu editia lui Stefan Fogarasgi, predicatorul Lugojului, imprimata la Alba lulia in 1648 cu
litere latine si ortografie maghiara. Datoritd acestei ultime particularitati si faptului ca
erau destinate acelor romani care abandonasera ortodoxia, atat acest catehism cét si
alte texte de cult asemanatoare ramase Th manuscris au fost intotdeauna tratate cu
vitregie si considerate un fel de apendice al literaturii roméne din secolele XVI-XVII,
grafia maghiara fiind apreciata ca o barbarie si un exemplu despre cum evolua procesul
de deznationalizare a celor care isi renegau religia. Se uitéd insa ca in procesul de
asociere a alfabetului latin cu limba romana, o limba neolatina dar asupra careia si-au
lasat amprenta Tn ceea ce priveste modul de pronuntie atét limba slava cat si, in cazul
Transilvaniei, limba maghiara, in conditile in care nu exista o limba literara, ci era
reprodus cu cat mai multa fidelitate limbajul oral, grafia care se putea adapta cel mai
bine graiului ardelean al acelor timpuri era cea maghiara. Chiar si atunci cand introducerea
alfabetului latin a devenit un deziderat al filologiei romane moderne au existat ezitari si
au fost incercate mai multe variante de adaptare a formelor grafice la sunetele limbii

Y Cf. scrisorii lui Fr. Klobusiczky din 5 octombrie 1690 catre Grigore Nagy, administratorul
domeniului Ecsed al familiei R&oczi - unde se pare ca a fost depozitata o parte a tirajului cartii
balgradene. Klobusiczky spune: “Domnia ta vinde numa Biblille valahe, daca afli cumparatori”
(apud Stefan Metes, Istoria Bisericii si a viefii religioase a romanilor din Transilvania si Ungaria,
vol. | (Pana la 1698), editia a Il-a, Sibiu, 1935, p. 398).

2 cum plastic se exprima, din nou, mitropolitul Varlaam al Moldovei in Raspunsul sau (BRV, |, p.151).

13 Dupa cum o dovedeste experienta personald a lui George Baritiu, care a salvat de la distrugere
exemplarul dupa care si-a alcatuit editia critica, intitulatd Catechismul calvinescu impusu clerului
si poporului romanescu sub domnia principilor Georgiu Rakoczy I. si Il. Transcrisu cu litere
latine dupd edifiunea Il tipdritd in anulu 1656, nsocitu de una escursiune istoricad si de unu
glossariu, Sibiu, 1879. Pentru sustinerea afirmatiei noastre, reproducem cuvintele lui Baritiu:
“Exemplariul ... dupa care am transcris acest catechism imi cazu Th mana numai prin o fericita
intdmplare, Th momentele cand o sarmana vaduva batrana, ajunsa la neputinta, era pe aci sa
inceapa a-l rupe ca sa-si atate focul cu foile lui". Desi tiparirea acestui catehism este privita de
Baritiu ca "un episod din cele mai tragice din istoria patriei, natiunei si a bisericei”, totusi, din
textul despre descoperirea Iui rezulta mai degraba ca exemplarul in cauza, conservat aproape
integral, a fost pastrat cu o reala piosenie timp de peste doua secole, si numai ignoranta si
saracia ultimei sale posesoare ar fi dus la distrugerea sa.
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roméane care nu au corespondent grafic in alfabetul latin. Dar roménii care au folosit
caracterele latine in secolele XVI-XVII nu si-au propus un astfel de deziderat. Mult mai
familiarizati cu alfabetul latin, poate in urma contactului destul de intens avut in
secolele anterioare cu Biserica catolica, roméanii, cei din Banat in special, in zorii
scrisului in limba roména, l-au preferat in continuare pe acesta, facand cu
siguranta asocierea intre vechea Roma si ei, urmasii Indepartati ai legiunilor
cuceritoare ale Daciei**. Si astfel, Reforma, sub semnul cireia au fost alcatuite aceste
texte, a caror circulatie poate fi mult mai intensé decat s-a crezut pana acum®,
devine un imbold si pentru regasirea si afirmarea Iatinitét,iile, chiar daca nu sub
auspiciile ei a fost desavarsit procesul de introducere a alfabetului latin si chiar
daca nu s-a acceptat varianta ortografica folosita in secolele n care ea a dat tonul
pentru materializarea n scris a graiului roménesc.

Un alt pas important pe care il face Reforma spre romani este editarea in
1656 a unui text care combina interpretarea dogmatica cu ritualul celor trei
sacramente acceptate de Biserica reformata calvina: botezul, euharistia si
casatoria’’. Titlul sau integral, Cinul si invéatatura pre scurt de Sfintele Taine cu
care traiesc crestinii in besearici, sa se stie cum vor trai cu iale bine, dupa scriptura
Sfantd, numai despre Botez, despre Cina Domnului si despre Sfanta Casatorie si
despre despadrteniile cu oca direapté si de alte lucrure carele-s de lipséa crestinilor,
reprezinta un adevarat program de reformare a dogmei despre cele sapte Taine i
a ritualurilor aferente profesate de Biserica ortodoxa. Dupa Molitvenicul coresian
din 1567-1568, aceasta este prima incercare oficiald de introducere a cultului reformat
in Biserica ardeleana. in lipsa foii de titlu, Tn cazul in care a fost o tiparitura de sine-
statatoare, nu putem sti daca textul sdu a fost sau nu pus sub patronajul unei autoritati

4 Vezi in acest sens oda dedicata de Mihail Halici-fiul lui Francisc Paiz Pépai in care se
recomanda ca “Romanus Apollo" si “Nob. Romanus Civis" (cf. N. Draganu, Mihail Halici
(Contribufie la istoria culturald roméaneascéd din sec. XVIl), in Dacoromania, an 1V, 1924-
1926, partea |, 1927, p. 106-107).

15 Descoperirea recenta facuta de Olga  erkinescu pe filele unei carti din biblioteca Muzeului
Brukenthal (un Alciatus, Emblemata, Lugduni, 1564, titlu deosebit de sugestiv pentru un
anume nivel de lectura din societatea romaneasca si care a circulat Tn secolul XVII in
pasalacul banatean) a unor psalmi de tipul celor copiati de Viski Janos la 1697 si de ~ tefan
Istvanhazyi la 1703 dovedeste ca cercetarea vechilor arhive si biblioteci mai poate oferi inca
destule surprize.

1% 53 ne reamintim ca primul text in care apare folosirea Tn mod costant si, deci, congtient in
ceea ce priveste etimologia sa a etnonimului "roman" este Palia de la Orastie, tiparita cu
nevointa spirituala si materiala a episcopului roméan reformat Mihai Tordasi.

7 sSamuil Micu in Istoria sa o numeste carte, amintind imediat dupa aceea "alta carte, tot din anul
1656", aceasta fiind Catehismul (apud Samuil Micu, Istoria roménilor, editie princeps dupa
manuscris de loan Chindrig, Bucuresti, 1995, p. 236). Dar in editia scoasa de George Baritiu
la Sibiu in 1879 textul apare doar ca o parte din cuprinsul Catehismului si la fel il apreciaza si
autorii BRV-ului (vol. I, p. 207 si vol. IV, p. 201, unde se face si o descriere amanuntitd a
numerotatiei). Cele doua texte se afla de asemenea alaturate si in exemplarele consultate
de Florian Dudas (Vechi carfi romanegti célatoare, vol. I, Bucuresti, 1987, p. 161), precum i
in exemplarul dupa care au fost facute reproducerile publicate de Eva Marza in op. cit.,
plansele 23 si 24.
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anume, laica sau eclesiastica, cum se intdmpla cu celelalte tiparituri ale secolului XVII.
Daca nsa a facut parte din cuprinsul Catehismului tiparit in acel an, atunci autoritatea
sub auspiciile careia a fost tiparita se dovedeste a fi principele Gheorghe Réakoczi I, al
carui nume si porunca sunt invocate pe foaia de titlu a acestuia™®, identici aproape cu
cele ale Noului Testament si Psaltirii tiparite anterior, ceea ce dovedeste ca aceste
ultime tiparituri amintite faceau parte integrantd din programul editorial conceput
pentru reformarea Bisericii ardelene. Sigur, acesta este un adevar acceptat de mult,
identitatea celor trei foi de titlu nefacand altceva decét sa-I sublinieze inca o data.
Totodata, Catehismul din 1656 este singura tiparitura din aceasta serie care ne
dezvaluie numele unui truditor la realizarea sa. Semnatura de la sfarsitul textului,
"Corl[ector] Gheor[ghe] Mol[doveanul]", poate identic cu Popa Gheorghe de la
manastirea Secu, textul introductiv al Catehismului indicand o persoana capabila sa
aprecieze calitatile vinului de Cotnari, nu rezolva insa problema contextului in care a
fost realizata tiparitura, dar ofera semnificative indicii in legatura cu disponibilitatea
romanilor de a accepta Reforma, indiferent de locul de provenienta si pozitia sociala
ocupata, fapt dovedit de altfel si de exemplul contemporanilor si posibililor sai
colaboratori, Meletie Macedoneanul (sustinut in 1640 de superintendentul Geleji
pentru ocuparea scaunului vacant al mitropoliei) si Popa Dobre din Tara Roméaneasca
(tipograful primei editi a catehimului Tn cauza). Sigur, mesterul care a executat
imprimarea nu poate fi acuzat ca impartasea implicit adevarul iesit de sub teascul pe
care il manuia, dar nici ipoteza inversa nu trebuie neaparat exclusa, cel putin in cazul
celei de-a doua editii care, 1n varianta sa integrala, pare sa contma §| un cuvant "Catra
osardnicul cetitor" semnat tot de tipograful Gheorghe Moldoveanul™

Vitregia anilor care au urmat a intrerupt activitatea tlpograflca pentru aproape
doua decenii. Cu ocazia devastarii pe care a suferit-o orasul Alba lulia in 1658 a
disparut si tipografia, iar restabilirea ei va ramane un deziderat ce va fi atins abia n
1683. Reluarea activitatii culturale s-a facut in jurul unei tipografii in Iegéturé cu
provenienta careia existd in Ilteratura de specialitate patru |poteze una sustine ca ar fi
vechea tiparnita a m|tropoI|e| ; 0 a doua con5|dera ca e tipografia confiscata
mitropolitului Sava BranCOVICI cu ocazia depunerii sale”’; cea de-a treia ca este vorba
de o tipografie noua®, in timp ce ultima abordare monograficé a tipografiei balgradene

18 ¢f. Samuil Micu, op. cit., p. 236, singurul care aminteste titlul complet al tipariturii, cunoscuta
pana acum doar dupa titlul primului capitol. Reproducem si noi acest titlu, dupa Samuil Micu,
considerandu-| util pentru sustinerea afirmatiilor pe care le facem 1n continuare. El este
urmatorul: Catechijmusul legii crestinesti din Scriptura Sfanta cules, care cuprinde ntrebdri si
raspunsuri despre lucrurile si invatéturile sufletesti si intdrit cu marturii din Scriptura Sfanta.
S acum a doa oard tipdrit din porunca si voia Mdriei sale cinstitului si prealuminatului
Gheorghie Racofi, din mila lui Dumnezeu craiul Ardealului ... Tiparitu-s-au n tipografiia Marii
sale in cetatea Belgradului.

¥ F Dudas, op. cit., p. 161 si idem, Memoria vechilor cérfi romanesti. Insemnari de demult,
Oradea, 1990, p. 33-35

° Joan Plesa, Tipdrituri si publicafii romanesti de pe teritoriul comitatului Alba Inferioard, Tn
Apulum, X, 1972, p. 782; Eugen Pavel, Mesteri tipografi balgrddeni intre 1564-1702, in
Apulum, XVII, 1979, p. 305

21 Anton Gotia, in studiul introductiv la editia loan Zoba, Sicriul de aur, Bucuresti, 1984, p. VI.

22 Gabriel Tepelea, Pentru o noud istorie a literaturii si culturii roméne vechi, Bucuresti, 1994, p.176
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reuseste admirabil s& Tmpace toate cele trei puncte de vedere divergente anterior,
sustinand o continuitate a unei parti a vechii tipografii, pastrata de vladica Sava
Brancovici si Tmbogatita doar, la 1683%. Dar, indiferent de ipoteza pentru care au
optat, toti cercetatorii au acceptat ca mai presus de orice indoiala faptul ca activitatea
tipografica a Tnceput tot sub semnul Reformei. Au fost luate marturie in acest sens
toate documentele prin care autoritatile politice si eclesiastice maghiare au incercat
sa-l oblige pe mitropolitul balgradean sa repuna in folosinta tipografia si, mai ales,
reactivarea acesteia sub directa indrumare a grupului de preoti si protopopi adunati in
jurul lui loan Zoba, protopopul din Vint, un protejat al oficialitatilor. Din aceste motive si
pentru ca noua tipografie si-a Tnceput activitatea la Sebes, dupa conflictul cu
mitropolitul loasaf, inldturat datoritéd convingerilor sale ortodoxe ce deranjau gruparea
condusa de loan Zoba, apreciata cu prea multa usurinta ca filo-calvina, s-a afirmat
adeseori ca produsele acestei tipografii urmau sa serveasca politica prozelitista.
Odata insa cu mutarea ei la Alba lulia, sub controlul direct al mitropolitului, ar fi fost
abandonata si orientarea calvinizanta a activitatii tipografice.

Totusi, nu este exclus ca lucrurile sa fi stat altfel. La 1683 Alba lulia nu mai
era capitala infloritoare a Principatului, ci ruina lasata de invazia turco-tatara din 1658.
Mitropolia, din perspectiva preotilor "reformati”, era vacanta. Instigati de atitudinea rau-
voitoare a mitropolitului loasaf fata de preotul roman Nicolae Pap din Sebes,
magistratii orasului intervin si ei pe Ianga principe Tn favoarea romanllor nemultum|t|24
Instalarea temporara a tipografiei aici pare a-gi gasi astfel expllcatla Nu este insa
vorba de o sustinere a politicii prozelitiste din partea autoritatilor din Sebes, care de
altfel nici nu impartaseau religia promotorilor Reformei intre roméani. Interventia sasilor
trebuie sa se fi datorat doar faptului ca unul dintre cei cu care noul mitropolit a intrat in
conflict era tocmai preotul comunitatii roméanesti din orasul lor, probabil o persoana
utild magistratilor, care intelegeau astfel sa-si arate recunostinta pentru serviciile
aduse. De altfel, scopul pentru care ei intervin este foarte clar exprimat; sa li se
permita in continuare preotilor romani “alegerea libera" a mitropolitului, “ca ei sa-gi
aleaga din natiunea lor o persoana demna de oficiul acela".

Restabilirea autoritatii mitropolitane n a doua jumatate a anului 1685 prin
alegerea lui Varlaam si, mai ales contributia financiara pe care acesta a adus-o la
scoaterea urmatoarei tiparituri®, au determlnat dupa parerea noastra, reinstalarea
tipografiei la Alba lulia.

In ceea ce priveste persoana mult controversatului protopop din Vint, vazut ca
dusman neimpacat al mitropolitilor Sava Brancovici si loasaf datorita aderarii sale la
calvinism, aderare probata prin citarea celor doua carti aparute sub semnatura sa la
Sebes, nu putem sa nu ne miram ca, odatd cu mutarea tipografiei la Alba lulia si
restabilirea patronajului ortodox, tot el raméne principalul promotor al activitatii
carturaresti patronate de Biserica romaneasca. Este cu totul exclus ca, intr-un interval
atat de scurt, vajnicul sustinator al calvinismului sa fi suferit o reorientare confesionala
atat de radicala, sau sa fi acceptat colaborarea doar din motive materiale, legate sau
nu de o eventuala respingere a primelor sale carti, considerate calvine. Dimpotriva,

23 Eva Marza, op. cit., p. 63 si 67

24 Monumenta Comitialia Regni Transylvaniae, vol. XVII, Budapesta, 1894, p. 294
*® A. Gotia, op. cit., p. VII

2 Dupa cum rezulta din prefata Ceaslovetului (vezi BRV, I, p. 279)
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apelul ierarhiei ortodoxe la tipografia si carturarii "reformati" probeaza ca nu era
resimtita o divizare confesionala in cadrul Bisericii romanesti ardelene, iar cartile lui
loan Zoba, alcatuite cu sigurantd dupa modele protestante, si-au propus cu la fel de
multa siguranta telurile acestora, si anume reala evanghelizare si introducerea unui
comportament cat mai apropiat de cel al crestinului ideal, dar nu si pe acela de
atragere a romanilor la calvinism. Analiza teologica a celor 15 propovedanii din Sicriul
de aur dovedeste o foarte redusa influenta a preceptelor Reformei, numai una dintre
ele continand, partial, invataturi neortodoxe, la randul lor prea greu de sesizat de catre
cei vizali sa le citeasca sau asculte. Forma didactica in care sunt ele prezentate,
alcatuirea lor in functie de sexul, varsta, apartenenta sociala a defunctului sunt intr-
adevar elemente de inspiratie protestanta, dar acestea nu afecteaza continutul
dogmatic al textelor. Céat priveste cea de-a doua tipariturd, Cdrare pre scurt spre fapte
bune Indereptatoare, desi este o traducere fidela a unei lucrari de inspiratie pietista, ea
nu abordeaza deloc probleme de dogma, ci se cantoneaza strict in limitele unui
manual de comportament etic. Preceptele sale raman astfel valabile indiferent de
confesiunea céreia i se adreaza”’

Dintre celelalte cinci cartl, la a céror traducere si editare a contribuit dupa
reagezarea tipografiei la Alba lulia, trei dintre ele sunt carti de cult care urmeaza
indeaproape tipicul ortodox (Ceaslovet, 1685; Randuiala diaconstvelor, 1687;
Molitvenic, 1689), iar ultimele doua sunt din nou cazanii (Poveste la 40 de mucenici $i
Cazanii la oameni morfi, ambele tiparite in 1689), un gen de literatura teologica mult
gustat in secolul XVII, trecut prin intermediul romanilor ardeleni si dincolo de Carpat|
Intre aceste tiparituri, Molitvenicul si Cazaniile ocupa un loc deosebit, fapt reflectat de
altfel si in literatura de speC|aI|tate Multa vreme s-a discutat in legatura cu Molitvenicul
ca ar fi avut mai multe editii 29 , discutie generata de faptul ca foarte multe exemplare
ale acestei carti s-au pastrat |n colligat cu o parte a Cazaniilor, degi pe ultima foaie a
Molitvenicului propriu-zis se afla tiparit cuprinsul si abia apoi sunt asezate Cazaniile,
fara nici o altd introducere prealabila, continuand insa si numerotarea paginilor

?" 0 analiza detaliata a cuprinsului acestor carti am incercat sa facem in studiul Entre orthodoxie
et réforme - l'appartenance confessionnelle de l'archiprétre loan Zoba de Vin{, publicat n
volumul Ethnicity and Religion in Central and Eastern Europe, editat de Maria Craciun si
Ovidiu Ghitta, Cluj, 1995, p. 136-148.

%8 Diacul Toader din Feldru rostea un astfel de discurs la inmormantarea Saftei Ciogolea (vezi
Vasile Parvan, Un vechi monument de limba literard romaneasca (1639-1668), in Convorbiri
literare, an XXXVIII, Bucuresti, 1904, p. 920-936

%9 Joan N. Beju, Contribufii la bibliografia roméneascéa veche - cérfi vechi roméanesti din Biblioteca
Mitropoliei - Sibiu, in Mitropolia Ardealului, an XlI, 1967, nr. 1-3, p. 86 enumera 4 editii;
Atanasie Popa, Cazanii la oameni morfi. Contribufii la Bibliografia romaneascé veche, n
Mitropolia Banatului, an XXIV, 1974, nr. 1-3, p. 70 enumera 5 editii; Titus Furdui, lacob
Marza, Tipdrituri romanesti vechi imprimate la Bélgrad, conservate in fondul colecfiilor
speciale ale Bibliotecii Academiei Republicii Socialiste Roméania, in Mitropolia Ardealului, an
XX, 1975, nr. 9-10, p. 614, fara a se pronunta pentru un numar de editii, considera totusi ca,
datorita prezentei predicilor, trebuie sa se vorbeasca despre Molitvenicele si nu despre
Molitvenicul lui loan Zoba; Florian Dudas, Manuscrisele romanesti din bisericile Bihorului,
partea a doua, Literatura medievald si catalogul manuscriselor, Oradea, 1986, p. 22-23
admite existenta mai multor editii, dintre care prima avea 179 foi, completatd apoi pana la
p.199v, urméand n continuare editia sau editiile cu predici; Tn ultima abordare monografica a
activitatii tipografice balgradene amintitd deja, Eva Marza considera, pe buna dreptate
apreciem noi, ca nu au existat mai multe editii ale Molitvenicului de la 1689, ci doar mai
multe sau mai putine caiete de Cazanii Tn colligat (op. cit., p. 81).
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Molitvenicului. Convingerea cercetatorilor ca loan Zoba era privit ca un promotor al
calvinismului printre romani si, deci, Molitvenicul nu ar fi fost bine primit, a
determinat concluzia cd asezarea Cazaniilor in completarea sa ar fi salvat
imaginea unei carti de cult suspecta de a fi infestatd cu ideile Reformei. O alta
concluzie generatd de aceeasi convingere sustine ca buna primire a unui
Molitvenic cu amprente protestante l|-ar fi determinat pe loan Zoba sa se
grabeasca sa-si difuzeze inca o carte, grabind astfel si atragerea romanilor la
credinta reformata. Dar oricat s-ar cauta prezenta Reformei, atat in Molitvenic cét
si n cuprlnsul Cazaniilor, ea nu va putea fi gasita. Dimpotriva, Molitvenicul n
varianta sa balgradeana din 1689 nu se abate cu nimic de la tipicul ortodox 0 si, pe
deasupra cuprinde o serie de molitve si rugaciuni destinate a fi cmte in scopuri
care unui protestant i-ar parea simple manifestari superstitioase®!, iar Cuvantul
fnainte, cu destul de multa probabilitate o contributie originala a lui loan Zoba, este
0 adevarata apologie a celor sapte Taine ale Bisericii ortodoxe. Astfel, cu
siguranta, puritatea dogmaticé si continutul foarte divers, Molitvenicul balgradean
din 1689 fiind cel mai bogat ansamblu de acest gen de péna la sfarsltul secolului
XVII*?, i-au asigurat un foarte mare succes, dovadd fiind si numeroasele
exemplare manuscrise realizate dupa aceasta editie, precum si folosirea ei la
alcatuirea editiilor ulterioare tiparite in intreg spatiul roméanesc, toate acestea
contribuind la transformarea editiei balgradene intr-o realizare comparabild ca
importantad si semnificatie cu celebrele editii ale Cazaniei lui Varlaam, Noului
Testament balgradean si a Bibliei bucurestene, innobiland inca o data stradania
clerului ardelean de a da "carte pre limba sa".

Concluziile formulate mai sus, care 1l aseaza pe protopopul din Vint intr-o
lumina noud, deosebit de favorabild, nu il scutesc insa cu totul de acuzele de a fi fost
un sprijinitor al prozelitismului calvin. Adeptii acestei convingeri mai au de partea lor
actul de nnobilare conferit lui loan Zoba, neintelegerile cu viadicii Sava Brancovici i
loasaf si disparitia sa din preajma mitropoliei odata cu inceperea tratativelor de unire
cu Biserica catolica. Ca toate acestea conduc inevitabil spre concluzia ca loan Zoba a
fost calvin sau macar filo-calvin este o simpla presupunere, asa cum simple

° O analiza detaliati a slujbei botezului din acest Molitvenic am incercat in cuprinsul studiului
Réanduiala botezului in varianta Molitvenicului de la 1689. Considerafii pe marginea viefii
religioase a romanilor ardeleni, in volumul Viafa privata si mentalitafi colective, coordonat de
Florin Gogéaltan si Sorin Mitu, Cluj-Napoca - Oradea, 1995-1996, analiza, prin comparatie cu
editile anterioare gi ulterioare mergand péané la cele contemporane, dovedind ca slujba in
cauza este o traducere fideld a ritualului rasaritean aferent acestei Taine.

%1 Este vorba de molitvele de sfintire a apei, a casei si fantanii noi si a celei spurcate, a salciilor la
Duminica Floriilor, a carnii si branzei la Pasti, a colivei, a celor ce jura “pre sine Tnsusi" sau
sunt blestemati si chiar slujpa parastasului, adeseori acuzata ca superstitie in discursul
Bisericii reformate maghiare din secolul XVII.

% Ca o scadere a sa, B. P. Hagdeu, Tn Cuvente den bétrani. Cérfile poporane ale roméanilor in
secolul XVI 1n legaturd cu literatura poporand cea nescrisd, vol. Il (Editie ngrijita si note de
G. Mihaila, Bucuresti, 1984, p. 144), analizand un fragment dintr-un exorcism copiat de
Grigore din Mahaci Tn miscelaneul sau, acuza Molitvenicul din 1689 ca nu cuprinde astfel de
rugaciuni de scoatere a dracilor, considerand drept singura cauza a acestei lipse
“Nemultumirea, ba chiar temerea, cu care cei de la putere priveau in Transilvania la
exorcismele preutilor roméani". Adevarul trebuie Tnsa cautat Tn faptul ca acest gen de texte,
cum o dovedesc de altfel cele trei exemple din codicele analizat de Hasdeu, apartin in primul
rand laturii folclorizate a crestinismului roméanesc, ele neavandu-si catusi de putin locul intr-
un molitvenic oficial.
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presupuneri raméan deocamdata gi propriile noastre pareri. Speram insa ca cercetari
viitoare sa poata inclina definitiv balanta spre una sau alta din cele doua ipoteze
deocamdata divergente.

Faptul ca primul document din care il cunoagtem pe preotul si protopopul din
Vintu de Jos este diploma sa de nnobilare* poate conduce usor la concluzia ca
beneficiarul ei a acceptat sa colaboreze cu autoritdtile pentru raspandirea Reformei
intre romani, gest pe care l-au mai facut si altii, find cunoscute nume ca cele ale
protopopilor loan din Craciunel, Petru din Varfurile, Avram din Burdanfalva si chiar
episcopi, cum au fost Mihail Molodet si Sava cel refugiat ulterior in Moldova®, in cazul
in care facem abstractie de diplomele de numire ale tuturor viadicilor din secolul al
XVlI-lea de dupa Ghenadie Bradi care cuprindeau programul de calvinizare a Bisericii
romanesti cu care, cel putin teoretic, au fost de acord toti cei care au ocupat resedinta
balgradeana in aceasta perioada. Cat din acest program a putut fi aplicat in realitate o
dovedeste cu prisosinta ceea ce s-a intamplat in timpul pastoriei lui Simion $tefan,
cand presiunea prozelitista cunoaste un moment de apogeu. Dar "credincioasele
slujbe" pentru care era recompensat loan Zoba ih 20 mai 1664 nu sunt formulate
explicit si nici nu devin o conditie a innobilarii (cum se intdmpla in diplomele acordate
protopopilor si viadicilor amintiti mai sus). Ele pot fi insa deduse prin citirea blazonului
care i-a fost conferit. Astfel, cartea deschisa si pana de scriitor pe care se pregateste
sa le foloseasca vulturul-simbol al credintei orientale (caci el tine in cioc o cruce dubla)
nu pot conduce decét la concluzia ca preotul din Vint era deja, in momentul innobilari,
un carturar cu reale calitéti, ale caror materializari suntem tentati sa le cautdm in
efortul editorial depus n preajma mitropoliei balgradene la mijlocul secolului al XVII-
lea. Cunostintele de limba maghiara, slava, latina si greaca pe care ni le dezvaluie
cartile tiparite ntre 1683 si 1689 ne fac sa credem ca loan Zoba nu a fost strain de
stradania de traducere in limba roména a Noului Testament si a Psaltirii tiparite n
1648, respectiv 1651%. cu siguranta protopopul din Vint nu a ramas insensibil la ideile
Reformei, sau cel putin la anume aspecte ale acesteia, in special cele care vizau
forma de organizare a Bisericii, caci documentele ulterioare h care il intlnim ni-l
prezinta ca beneficiar al unor functii straine de dreptul canonic oriental (cele de notar si
jurat al soborului mare si cea de “titor-epitrop al averilor manastirii-resedinta
mitropolitana din Alba lulia), functii introduse in Biserica roméneasca prin interventia
directa a principilor si superintendentilor calvini. Alcatuitorul propovedaniilor din Sicriul
de aur nu a fost strain nici de o anume literatura de factura occidentald, din care s-a
inspirat in momentul realizarii propriilor productii catehetice. Raméane nsa sub un
mare semn de intrebare contributia sa la caterisirea celor doi viadici din motive care sa
fi tinut de convingerile sale religioase diferite de cele ale ierarhilor improcesati. Daca a
avut o contributie la Tnlaturarea lor, si cu siguranta a avut, ea nu a fost de natura
teologica si nici nu a fost elementul hotarator in procesele de caterisire. Este interesant
faptul ca, in decursul tratativelor de atragere a roméanilor la unirea cu catolicismul, desi

¥ Vezi loan Lupas, Nobilitatea popii loan din Vin{ (20 mai 1664), in idem, Studii, conferinfe si
comunicdri istorice, vol. I, Bucuresti, 1928, p. 195-197.

34 Idem, Documente istorice..., passim.

% Tntr-un studiu anterior (Raporturile Tntre doctrina protestantd si doctrina ortodox& in secolele
XVI si XVII in Transilvania, in Acta Mvsei Napocensis, istorie, 31. Il, 1995, p. 31) am afirmat
ca loan Zoba si Gheorghe din Daia nu ar fi fost stréini de alcatuirea textului propriu-zis al
Catehismului din 1656, ipoteza hazardata care a fost infirmat& de analiza textelor pe care cei
doi clerici le-au semnat, asumandu-si astfel continutul lor.
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s-a facut apel la suferintele indurate de mitropolitul Sava Brancovici, s-a preferat
invocarea unei legende® Tn loc s& se pund in lumina contributia reala la inliturarea sa
a promotorilor calvinismului nemultumiti de Tndaratnicia viadicai. La 1697 imaginea,
daca nu si persoana fizica a protopopului din Vint, mai era inca vie si el ar fi putut fi
nvinuit pentru suferintele pe care le-a provocat Bisericii ortodoxe. Sau poate, datorita
faptului ca fostii sai colaboratori, ramasi n fruntea Bisericii ardelene, fiind tocmai cei
care perfecteaza actele unirii cu Roma, s-a preferat sa se treaca sub tacere contributia
nefasta a celui care pana de curénd a fost sustinut cu toata convingerea ? Dar, cum
se face ca din grupul de protopopi care pot fi acuzati de filo-calvinism la fel de bine ca
si loan Zoba (intre ei un rol important revenindu-i lui Gheorghe Pop din Daia, Thnobilat
si el pentru merite carturaresti in acelasi an 1664, devenit intre timp notar al soborului
mare, functie detinutd anterior de protopopul din Vint), numai acesta refuza sa
colaboreze la schimbarea directiei de orientare a Bisericii ardelene spre o noua
"colaborare”, fara de care nu se putea depasi statutul de tolerantd impus prin legile
statului. Pentru ca ni se pare exclusa posibilitatea ca el sa-si fi pastrat vechile
convingeri, gest care nu ar fi putut ramane neconsemnat de documente, nu mai exista
decéat un singur raspuns: in momentul debutului tratativelor cu reprezentantii Bisericii
catolice loan Zoba nu mai era in viata®’.

Motivul care ne indeamna sa credem acest lucru este urmatorul: la reeditarea
Ceaslovetului In 1696 la Sibiu nu mai contribuie decat Gheorghe Pop din Daia, desi in
prima sa editie se spune ca era o opera comuna a celor doi protopopi. Mai mult, o
varianta a prefetei editiei de la Sibiu 1l numegte pe Gheorghe Pop din Daia "cinstitul
Protopop Gheorghe Daanul notaregul si ispravnic de tot"*®, ceea ce inseamni ci la
1696 el detinea deja functia de notar al soborului mare. Deci disparitia fizica a
protopopului din Vint s-a produs intr-o perioada cuprinsa intre 1690-1996. In tot acest
timp nu se intmpld nimic Tn Biserica roméneasca ardeleand care sa ne
indreptateasca sa credem céa partida filo-calvind ar fi fost inlaturatd sau, daca nu
intreaga grupare, macar cel in jurul caruia a gravitat pana atunci grupul de orientare
calvinizanta. Dimpotriva, functia cu rol cvasiepiscopal detinuta de loan Zoba este

% Cf. Silviu Dragomir, in Rominii din Transilvania si unirea cu Biserica Romei. Documente
apocrife privitoare la inceputurile unirii cu catolicismul roman (1697-1701), reprint Cluj, 1990,
p. 12-14, nota 4.

%" Nu consideram un argument hotarator, care sa infirme aceasta presupunere, Thsemnarea
descoperita pe filele unui Chiriacodromion balgradean tiparit in 1699 in care se spune ca
“Aceasta carte ieste a Iui popa lon din Vint L (vezi F. Dudas, Memoria..., nota 262).
Acest popa lon, daca numele a fost citit corect, este mai degraba fiul, omonim, al celebrului
preot carturar. Aceasta legatura de rudenie are astazi si 0 baza documentara sigura, care
dovedeste ca protopopul loan Zoba din Vint a avut un singur mostenitor, un fiu care, la
randul sau, a avut o singura fiica, descendenta directa incheindu-se cu aceasta. Este vorba
de o scrisoare datata 21 august 1752 prin care Avram Cordos din Fenes, sotul Brandusei
Zoba, in calitate de Tmputernicit al acesteia, sustine drepturile de posesie ale sotiei sale
asupra terenului pe care loan Zoba 1l primise Tn momentul innobilarii si care era acum
revendicat de comunitatea bulgard din Vintu de Jos. Conform acestei scrisori, loan Zoba
apare ca "Brundusae Avus", nepoata sa, singura care-si apara dreptul de posesie asupra
terenului nobiliar, fiind deci si singura mostenitoare a acestuia (vezi textul documentului la
Gabriela Mircea, loan Mircea, Consemnaéri referitoare la o descendentd a lui loan Zoba din
Vint: Brandusa Zoba, in vol. Spiritualitate transilvang si istorie europeand, p. 445-448).

¥ BRYV, I, p. 340.
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mosgtenitd de colaboratorul sau intim. O completare care ne intaregte convingerea in
disparitia sa fizica este faptul ca la 1698 intélnim in Vint un nou protopop, Toma. In
orice caz, ni se pare imposibil ca o personalitate de talia lui loan Zoba, dotat cu o
capacitate extraordinara de adaptare la vremuri si profund atagat idealului de ridicare
a neamului sau prin raspandirea culturii, sa nu fi fost implicat in activitatea editoriala
desfasurata la Alba lulia Tn 1699, cand au fost tiparite Bucoavna si Ch|r|acodrom|onul
Am amintit de mai multe ori numele protopopului Gheorghe Pop din Daia®

asociindu-i mereu personalitatea si activitatea cu cea a protopopului din Vint, mult mai
celebrul sau contemporan. Nu a avut insa merite mai putine. Dimpotriva, inca de la
inceput destinele celor doi se apropie, pentru a ramane nedespartite, cel putin n
planul activitatii carturaresti. La fel ca si loan Zoba, dar cu cateva luni mai devreme, la
6 februarie 1664, Gheorghe Pop din Daia este innobilat, conferindu-i-se un blazon pe
care a fost reprezentatd o mana cu condeiul scriind o’ , simbol al meritelor culturale
dovedite de destinatarul sau. Speram sa nu se dovedeascé hazardata incercarea de
a cauta mobilul acestei innobilari, la fel ca si al celei din 20 mai 1664, in participarea
destinatarului sau la efortul cultural desfagurat in preajma mitropoliei balgradene la
mlj|OCU| secolului XVII**, Desigur, nu exista nici un indiciu documentar contemporan
care sa indreptateasca aceasté presupunere, iar perioada de timp de la 1648/1651
pana la 1664 poate fi considerata prea lunga pentru a mai justifica cele doua innobilari
printr-o activitate depusa cu un deceniu in urma. Dar Tnnobilarea putea fi privita, de cei
care 0 propuneau i 0 confereau, si ca un impuls pentru viitoare contributii culturale,
ca o0 materializare a dorintei de a continua misiunea de convertire a romanilor - ipoteza
draga celor care au vrut sa vada in toti cei care au primit titlul de noblete niste unelte
slugarnice ale prozelitismului calvin. Ne Tntrebam, desigur retoric, daca aceasta
explicatie a Tnnobilarii a putut castiga atat de multa simpatie in randurile istoricilor, cata
vreme acuzatiile de colaborationism puteau fi culese doar din documente ulterioare,

% Din pacate personalitatea sa a atras mai putin atentia cercetatorilor, astfel incat, la ora actuala,
nu existd decat o singura abordare biograficd demna de a fi mentionatd, anume cea
semnatd de Nicolae Danila, intitulatd Un promotor al Unirii romanilor transilvaneni cu
Biserica Romei: Protopopul Gheorghe Pop de Daia (1631/1632-1700), Tn Unirea, serie
noua, an IX, 1998, nr. 1 (78), p. 7 si idem, Anexd la protopopul Gheorghe Pop de Daia, in loc. cit.,
nr. 2, p. 6.

4% |oan cav. de Puscariu, Date istorice privitoare la familile nobile romane, Sibiu, vol. I, 1892, p.
51 sivol. I, 1895, p. 283.

4 Speranta noastra se leaga de faptul c&, in cazul lui Gheorghe Pop din Daia, avem informatii
precise Tn legatura cu varsta sa. In anul 1682 el avea in jur de 50 de ani (cf. Monumenta
Comitialia ..., vol. XVII, p. 301), ceea ce inseamna ca s-a nascut prin 1632. La 1648 avea
deci 16 ani si era Tnnobilat la 32 de ani. Murea in 1701, la varsta de 69-70 de ani. Varsta de
16 ani poate fi considerata prea frageda pentru un traducator de talia experimentatilor
realizatori ai Noului Testament si Psaltirii. Dar nimic nu exclude posibilitatea ca el s fi fost
atunci un student eminent al Academiei bethleniene, interesat, Tn contextul respectiv, de
efortul de traducere si editare desfasurat In preajma mitropoliei balgradene, in ambele
directii dovedind reale calitati cu prilejul activitatii editoriale de la sfarsitul secolului.

Aceastd ipoteza poate fi aplicata gi lui loan Zoba, cu deosebirea ca el ar fi murit mai
tanar. Dar e posibil sa fi fost mai in varsta decét Gheorghe Pop din Daia cu o perioada de
timp ce poate urca pana la un deceniu. Fiind Tnnobilat in 1664, este destul de probabil ca la
1662 era deja protopop de Vint (convingere bazata pe o scrisoare adresata principelui de
un grup de protopopi consemnatl insa doar cu numele resedintei, publicata de Andrei
Veress in Documente privitoare la istoria Ardealului, Moldovei si Tarii Romanesti, vol. XI,
Bucuresti, 1939, p. 18) si va face parte din primul grup de titori si jurati numiti pe Ianga
scaunul mitropolitan, Gheorhe Pop beneficiind de aceste functii doar mai tarziu. Nu poate fi
vorba de o ierarhizare ntre cei doi stabilitd in functie de atasamentul mai mult sau mai putin
1nten§|faté de ideile Reformei, caci Gheorghe Pop obtine mai repede cu trei luni diploma de
innobilare.
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de ce ar fi atat de imposibil ca autoritatile Principatului sa se fi aratat sensibile la
straduinta unor preoti roméani de a-si alcatui un repertoriu de texte de cult in limba proprie,
cu alte cuvinte de ce activitatea de traducere si editare desfasuratd sub patronajul
mitropoliei de Alba lulia la mijlocul secolului XVII nu ar fi meritat recompensa innobilarii, cata
vreme sarguitorii la acest "lucru dumnezaesc" nu faceau altceva decét sa indeplineasca
insesi ordinele principelui si ale superintendentului calvin de a traduce si tipari in limba
roméana textele sfinte ? Exista si posibilitatea ca ambele explicatii sa fie valabile: autoritatile
recompensau stradania celor doi preoti romani, sperand ca tineretea lor ii va face mai
maleabili si, adaugand si o doza de oportumsm mai dispusi sa part|C|pe la aplicarea
programului de convertire a romanilor*?. Faptul c& cei doi preoti s-au bucurat tot timpul de
sprijinul autoritatilor si au ocupat functii parcé anume create pentru ei, ceea ce a indepartat
destul de mult Biserica ardeleand de normele canonice orientale privitoare la administratie
si organizarea ierarhica, dandu-i un specific aparte pe care |-a pastrat apoi cu indarjire,
dovedeste ca autoritatile nu s-au ingelat Tn ceea ce-i priveste, ci au gasit in ei cameni de
nadejde. La fel de adevarat este Tnsa si faptul ca activitatea celor doi protopopi si a celor cu
care s-au inconjurat a dat o directie aparte Bisericii roméanesti in cautarea drumului spre
Reforma. Sigur, presiunea acesteia si efectele ei asupra ortodoxiei roméanesti ardelene nu
trebuie minimalizate. Dar stirile pe care le avem despre viata religioasa i istoria Bisericii din
Ardeal in cea de-a doua jumatate a secolului al XVIl-lea dovedesc ca aceasta isi croise un
drum propriu, devenind o "Biserica reformatd” in ansamblul Bisericilor orientale. Adoptarea
limbii romane ca limba liturgica, reorganizarea administrativa dupa unele precepte
promovate de protestantism, profesarea unor convingeri i a unor ritualuri nascute din
convietuirea practicilor ortodoxe cu cele calvine acolo unde stiinta de carte nu era suficienta
pentru o selectare doar a elementelor care apartineau unei singure confesiuni 3 toate
acestea dovedesc ca Biserica ardeleana ih ansamblu, nu doar enclave controlate de cate
un viadica-protopop colaborationist, a devenit sensibila la schimbare, cu alte cuvinte la
"reforma"” - pentru a folosi un termen drag celor din secolul XVII. Insasi biografia celor doua
personalitati care ne-au retinut atentia dovedeste cu prisosinta acest lucru. Fideli craiului, pe
care 1l considera patronul Bisericii roméanesti si caruia 1i inchind o buna parte din realizarile
lor editoriale, aflati in bune relatii cu reprezentantii Bisericii reformate maghiare, loan Zoba
din Vint si Gheorghe Pop din Daia tiparesc carti de cult ortodox si ctitoresc manastiri in
acelagi timp n care fsi cateriseau viadicii i se straduiau "ca neamul strain [mitropolitul
loasaf, n.n.] sé nu ne conturbe n straduintele noastre ...[pentru ca] ...sa se intareasca
intre noi religia reformata™, iar cei care au supravietuit epocii de autonomie a
Principatului si au apucat sa traiasca vremurile instaurarii noii stapaniri habsburgice au

42 Nu putem face abstractie, in acest context, de faptul ca si alti preoti romani au beneficiat in
deceniile cinci-opt ale secolului al XVIl-lea de diplome de Tnnobilare in ale caror armoarii
gasim reprezentari similare cu cele conferite lui loan Zoba si Gheorghe Pop din Daia. Firesc,
ar trebui sa extindem si asupra acestora banuiala ca au participat la alcatuirea textelor
tiparite la mijlocul secololui al XVlI-lea. Fiind Thsa vorba de o problema cu multiple posibilitati
de abordare, consideram ca meritd un studiu aparte, de aceea nu insistdm aici asupra
acestui subiect.

3 Vezi in acest sens sugestiva asociere a unor texte de factura protestanta cu cele specifice
ritualului rasaritean Tn miscelaneele copiate de Popa Grigore din Mahaci (Codex
Sturdzanus, in B. P. Hasdeu, op. cit., I, p. 92-102) si de Popa Mihai Roméanul (miscelaneul
de la Ighiel, la loan Turcu, Popa Mihai, un interesant copist din secolul al XVll-lea.
Fragmentul sau din slujba cununiei, pastrat Tn miscelaneul din Ighiel, Tn "Biserica Ortodoxa
Roméana", XCl, 1973, nr. 11-12, p. 1268-1289)

“4 Torténelmi Tar, Budapesta, 1878, p. 707
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reugit sa puna inca o data in actiune valorile acestei "reforme"”, dovedind ca ea se
putea adapta nu numai dupa regulile si specificul impuse de protestantism, ci si dupa
cele ale Bisericii catolice.

Ni se pare deci lipsita de indreptatire frica acelor istorici care, prea mult
impresionati de furia prozelitismului si ingroziti de gandul ca orice inovatie deturna
automat de la Ortodoxie o Biserica pastoritd de popi analfabeti ce igi cumparau harul ca
sa scape de corvezile iobagiei, au refuzat sa acorde credit intuitiei geniale a acelor
pastori - intre care Simion Stefan, Popa loan din Vint si Gheorghe Pop din Daia sunt
numai cei mai celebri - transformati aparent, prin mijloace specifice epocii, in unelte ale
prozelitismului si refuzand martiriul de dragul unei iluzorii puritati a credintei (cata vreme
aceasta era profund marcata de practici folclorice htre care multe nu Tsi pierdusera inca
n totalitate valoarea primard, necrestind), dar care au avut capacitatea extraordinara de
selectie a acelor elemente novatoare care, odata infiltrate Tn Biserica ortodoxa, au avut
nu nesansa ci darul de a o "reforma”, transformand Biserica ardeleana intr-un model de
evanghelizare la care vor apela mai tarziu si celelalte Biserici romanesti extracarpatice si,
n acelasi timp, intr-o institutie capabild sa-si asume roluri canonic vorbind improprii, dar
care s-au dovedit salutare pentru evolutia neamului roménesc din Ardeal in decursul
vremurilor care au urmat "urgisitului” secol XVII. Aceasta unica institutie romaneasca ce
a reusit sa supravietuiasca evului mediu a devenit, in urma contactului cu Reforma si a
obligativitétii de a se raporta la modelul propus de ea, polul centralizator al energiilor
care-gi cautau un drum propriu in hatisul constituit de sistemul celor patru religii recepte
si trei natiuni privilegiate, transforméndu-i pe preotii valahi intruniti in soboarele de la
sfargitul secolului XVII in adevarati mandatari ai unui spirit ce va primi un secol mai téarziu
numele de constiintd nationald. Solicitdnd cu prilejul tratativelor de unire cu Biserica
Romei ca romanii sa fie recunoscuti ca fii ai patriei, inlaturAndu-se statutul de toleranta,
sa fie promovati in functii si acceptati in scolile noilor stapani, ei probau astfel ca
straduinta de "luminare a neamului nostru” depusa de cétiva altfel modesti popi ceva mai
carturari decét altii, dupa expresia lui Nicolae lorga®, nu a ramas fara ecou, ca dincolo
de colaborarea inevitabila cu autoritatile promotoare ale prozelitismului calvin ramane
"reforma" pe care au promovat-o $i in care au crezut cu tarie, si anume ridicarea
neamului prin Biserica si a Bisericii neamului prin cultura in limba nationald, reforma
inspirata initial de modelul protestant din Ardeal, dar care a devenit ulterior o adevarata
cale de propasire a Bisericii si a neamului romanesc de pretutindeni.

Daca la inceputul acestui studiu stabileam o posibila etapizare, pentru secolele
XVI si XVII, a programului de reformare a Bisericii roménesti transilvane, din punctul de
vedere al strategiei prin care acest program ar fi putut fi materializat, acum putem stabili
0 etapizare si in ceea ce priveste modul de receptare de catre romani a programului
reformator, etapizare cu o structura uimitor de asemanatoare pentru ambele perioade
in cauza: a doua jumatate a secolului al XVI-lea si corespondenta sa din secolul
urmator. Astfel, in ambele cazuri, se trece de la o etapa a unei reformari in spiritul
calvinismului propriu-zis la o reforma cu totul specialda, in care dogma si ritualul
ortodox urmau sa convietuiasca intim cu anumite principii de ordin administrativ, etic i
lingvistic impuse de Reforma. Aceastd concluzie dovedeste ca rezultatele
prozelitismului nu au fost atat de dependente de strategia urmata (o biserica reformata

45 1n Istoria literaturii romanesti, vol. |, editia a Il-a, Bucuresti, 1925, p. 391
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pentru romani sau un vicariat romanesc al Bisericii reformate maghiare) sau de
intensitatea si constanta cu care au actionat fortele reformatoare, cat de modul de a
recepta, selecta si asimila schimbarile din partea clerului roménesc. Fara indoiala,
Biserica romaneasca din Transilvania si-a Tnsusit sub semnul Reformei misiunea
evanghelizatoare, modul administrativ de functionare si utilizarea limbii vorbite Tn
cadrul cultului dar, dupa o perioada de tatonari, a optat pentru pastrarea dogmei si
ritualurilor rasaritene, prin aceasta nereusind insa sa se sustraga de sub "acuzatia” de
a fi devenit o "biserica reformata". Depinde numai ce sens se acorda acestui
calificativ.

Reforma eclesiastica a avut numeroase forme de expresie, datorita capacitatii
sale viguroase de a multiplica, in limitele unor adevaruri eterne, caile prin care se
putea ajunge la marele ideal al existentei umane: regasirea intru divinitate. Unele
initiative reformiste s-au bucurat de implicarea cu aura de adevarat apostolat a unor
mari personalitati, care si-au lasat decisiv amprenta asupra fiintei si evolutiei Bisericilor
pe care le-au intemeiat, impregnandu-le inclusiv cu numele lor, intre acestea Biserica
luterana si cea calvina fiind doar cele mai celebre. Tn alte cazuri schimbarea a fost o
opera comuna, a intregii elite reunite In jurul unui anume crez, rezultand astfel o
reforma antitrinitariana, una anabaptista, o reforma catolica si, de ce nu, o Biserica
romaneasca reformata. Sigur, aceasta din urma nu a avut ragazul necesar pentru a-si
asigura un loc distinct in cadrul diverselor optiuni protestante, fiind nevoita, la sfarsitul
secolului al XVll-lea, sa-si schimbe orientarea reformatoare, iar faptul ca anterior s-a
aflat prea mult Tn umbra Bisericii calvine maghiare a condus usor la convingeri destul
de indepartate de mesajul pe care a incercat, in special prin intermediul cartilor
imprimate la Balgrad, sa-si faca cunoscute crezul si specificitatea. Aceasta din urma a
fost ulterior apreciatd de pe pozitii voit reductioniste de catre cele doua Biserici
romanesti mostenitoare, ortodoxa si greco-catolica, fiecare incercand sa se origineze,
una n "rezistenta", cealaltd n "colaborationismul® ce ar fi caracterizat existenta
spirituala a romanilor in epoca Principatului autonom. Biserica reformata romaneasca
s-a nascut, intr-adevar, la confluenta acestor extreme.
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PREMISE ALE UNIRII RELIGIOASE A ROMANILOR

LUCIAN PERIS

RESUME. Les prémices de l'union religieuse des roum  ains. L'auteur
soumet a la méditation la méthodologie scientifique pratiquée dans les
historiographies de la sphére écclésiastique concernant les Unions des
Eglises. Il affirme qu'il ne peut y avoir deux types d’histoire de I'Eglise,
I'une inspirée par la théologie et I'autre differite, arrivant a la conclussion
gu'une seule histoire véridique de I'Eglise, qui est valable pour tous, dans
la mesure ou il n'y a pas deux vérités, l'une scientifique et l'autre
religieuse.

Son analyse part de la Déclaration de Balamand, du 23 juin 1993,
dans le paragraphe 30, de laquelle on distingue une conception a
caractére théologique de I'historiographie ecclésiastique. Le paragraphe en
cause invite "a une historiographie en concordance ou méme commune
des Eglises" ce qui, a son avis, signifie une historiographie hétérodirigée et
orientée du point de vue confessionel par I'Eglise. Il attire I'attention que
I'action de passer d’'une histoire appologétique a l'une "écumenique" ne
changerait pas le caractére non historique de cette orientation et ne
garantit pas les résultats positifs dans le plan de la connaissance
historique.

L'auteur étudie dans le contexte de I'histoire de I'Eglise Roumaine
Unie les erreurs d'interpretation des historiograohies interessées,
soulignant les conditions dans lesquelles I'Eglise roumaine réformée avec
zele par I'Eglise calvine est arrivée a créer une aliiance avec I'Occident
latin et a revenir ainsi aux origines de la tradition orientale, créant une
originale réforme bysantine roumaine.

Istoricul Bisericii analizeaza si prezintd intdmplarile concrete ale acestei
Biserici, plasate Tn ambianta generala a evenimentelor profane, fara nici o intentie
apologetica sau inspre "edificare", miscat doar de grija de a explica, urmand
formula lui Ranke: Was geschehen ist (ceea ce s-a intdmplat). Prin urmare, nu pot
exista doua feluri de matematica istorica: una cresting, iar alta nu, sau doua tipuri
de istorici ai Bisericii, unul inspirat de teologie, iar celalalt nu. Nu exista decat o
singura istorie a Bisericii, cea veridica, valabild pentru toti. Nu exista prin urmare
doud adevaruri: unul gtiintific si unul religios.

Tot ceea ce reprezintd adevar stiintific e adevar pur si simplu, ceva care
se impune catolicilor si acatolicilor: nu poate fi incompatibil cu adevarul religios, cu
darurile credintei, in cazul in care admitem ca adevarul de credintd este un
adevar. Istoricul Bisericii n-are de ce sa se teama ca anumite concluzii stiintifice
pot s vina in contradictie cu ceea ce este indemnat sa creada in calitatea sa de
crestin practicant.Pericole intalnite pot fi (a) confuzia ce se face mai intai intre
adoptarea ca certitudine, ca adevar stiintific stabilit, ceea ce nu este decét o
ipoteza, mai mult sau mai putin justificata; (b) in al doilea rénd, este confuzia care
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se face intre autenticele adevaruri de credinta si simplele opinii (gr. theologumena)
mai mult sau mai putin traditionale in Biserica. Adevarul fiind unul singur, atat
pentru istoric, cat si pentru teolog, convingerile religioase nu pot niciodata sa-I
impiedice pe cercetator in afirmatiile sale, in aplicarea corecta a metodei istorice.

Achizitiile Tn acest sens in ambianta istoriografiei epocii Reformei, au fost
cu adevarat relevante, si nu intamplator s-a propus depasirea categoriilor istorice
de Reforma si Contrareforma, sau de reforma catolica si reforma protestanta, cu
referintd la fenomenul mai general si mai comun al ‘disciplinarii sociale’
(Sozialdisziplinierung) care a caracterizat global lumea europeana intre secolul al
XVlI-lea si al XVII-lea."

Aceasta orientare metodologica, ce considera cu atentie multiplicitatea
componentelor Tn analiza riguroasa a problemelor, refuzand orice simplificare
instrumentalizanta, nu ni se pare inca pe deplin insusita in istoriografiile din sfera
ecleziastica, privitoare la Uniri.? O confirmare in aceasta directie, ni se pare a fi de
urmarit si in Declaratia comuna emisa la 23 iunie 1993 la Balamand, de catre
Comisia mixta internationala pentru dialogul teologic dintre Biserica romano-
catolica si Biserica ortodox&.’ Aceasté declaratie nu a fost inteleasa, desigur, de
catre compilatorii ei ca si o contributie de natura istoriografica, chiar daca priveste
istoria si emite o judecata asupra istoriei, iar in acest sens reflecteaza orientarile
care trebuie luate Th seama in mod adecvat.

Dincolo de splendidele cuvinte si de pretioasele indrumari pentru mersul
viitor al Bisericilor, e evidenta in acest document o conceptie cu caracter teologic
al istoriografiei ecleziastice. Atunci cand la paragraful 30, se invita "la o
istoriografie concordata, sau chiar comuna, a Bisericilor", se presupune ca
istoriografia insasi sa fie heterodirectionatd si orientata din punct de vedere
confesional de catre Biserici, in aga fel incat reorientarea istoriografiei intr-o
directie luata in comun acord sa fie de competenta acestora. Pasajul de la o
istoriografie apologetica la o istoriografie "ecumenica" nu schimba caracterul non-
istoric al unei asfel de orientari si nu garanteaza obtinerea unor rezultate mai
stralucitoare pe planul cunoasterii istorice. Este de remarcat, in conditiile in care
Declaratia de la Balamand, folosea Tn continuare termenul de "uniatism”, care
marturiseste pe deplin absenta istoriografiei greco-catolice din scenariul
tratativelor dintre latini gi ortodocsi din ultimii cétiva zeci de ani, aratand cum
persista aceasta ambivalentd pana in zilele noastre.

Cu ocazia sesiunii dedicate ultimilor cativa zeci de ani de istorie a
Bisericilor rasaritene unite, desfasurata la Roma in octombrie 1998, s-a subliniat
de catre reprezentanti ilustri ai noii gcoli de istorie bisericeasca, precum prof.
Cesare Alzati, sau de catre mons. Fortino, necesitatea excluderii termenului de
uniatism din dialogul ecumenic si din demersurile istoriografice. Termenul amintit

L W. Schulze, Gerhard Oestreichs Begriff ‘Sozialdisziplinierung’ in der frihen Neuzeit, In
Zeitschrift fur historische Forschungen, XIV, 1987, p.265-302 si P. Prodi, Controriforma
e/ o riforma cattolica: superamento di vecchi dilemmi nei nuovi panorami storiografici, in
Romische historische Mitteilungen, XXXI (1989), p. 227-237

Zc. Alzati, Istorie, teologie si istoriografia unirilor, Tn in inima Europei, studii de istorie
religioasd a spatiului roménesc, Cluj-Napoca, 1998, p. 171-173

% De vazut textul in Service Orthodoxe de Presse, Suppl. nr. 180, Juin-Juillet 1993
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s-a Tnradacinat in traditia teologico-apologetica, fiind insa nejustificat de izvoare
(cu exceptia arealului rus). Unirea, ca gi schisma, e un fenomen legat de istorie gi
care, deci, nu se desfasoara in acelasi fel si nu se manifesta in aceiasi termeni
de-a lungul timpului; asa ca nu e posibil sa fie asimilati toti cati au primit Unirea in
era post-tridentina, cu filo-latinii dinainte de Conciliul din Florenta.

De fapt, nu indepartarea de patrimoniul bisericesc al Ortodoxiei i-a impins
pe noii unionisti la Intalnirea cu Roma, ci tocmai contrariul. Mai ales in ceea ce
priveste unirile din ambientul european, ale rutenilor si romanilor transilvaneni, sa
nu se uite teribila presiune la care erau supuse comunitatile de traditie "greaca",
prin actiunea protestantilor. Intr-o asemenea dificila situatie, nu dispretul pentru
traditia ortodoxa a fost acela care i-a impins inspre Biserica Romei, ci dorinta de a
0 pastra in integritatea ei. Roma de dupa Conciliul din Trento se prezenta ca
bastionul sigur impotriva actiunii antitraditionaliste protestante. Aceasta intelegere
se vede clar manifestata in documentele din parte rasariteanda, care au precedat si
acompaniat Unirile. In acestea e constanta preocuparea de a se asigura c& nimic
din credinta, din disciplina, sau drept canonic, din slujbe sa nu fie alterat.

Scrisoarea sinodala a episcopatului rutean trimisa Papei Clemente al
Vlll-lea, la 12/22 iunie 1595, comunica mandatul dat legatilor de a oferi Scaunului
lui Petru si papei supunerea de cuviinta, ca unuia care e supremul pastor al
Bisericii lui Hristos. Acel pasaj era insa insotit de clauza care spunea ca: "Sfinfia-
Voastra sé binevoiascd de a ne pastra integral si neatins uzul sacramental si toate
riturile si ceremoniile Bisericii Rasdritene in forma urmatd de noi in vremea Unirii si
sd ne asigure prin sine gsi prin succesorii sdi cum c& acestia niciodatd nu vor
introduce inovatii in aceasta privinta".*

inca si mai elocventd e adnotatia pusa de catre mitropolitul Atanasie la
documentul de Unire emis de clerul ardelean in octombrie 1698: "Ne unim acesgtia
scrigi mai sus dar toatd legea noastrd, slujba Bisericii, leturghia (si calendariul
nostru) si posturile s& stea pre loc, iard d& n-ar sta pre loc acele, nici aceste pecefi
s& n-aiba nici o tarie asupra noastra".’

E cert ca dupa Conciliul tridentin ecleziologia romana a cunoscut o anume
evolutie, cu reflexe evidente asupra modului insusi de a concepe Unirea; prin
urmare, se vorbea explicit de "ridottione" (reconducerea) grecilor’, si Biserica lor
era inteleasa drept un "rit" n interiorul singurei Biserici, modelate dupa paradigma
romané si prezidate de papa’. Oricum, pentru orientalii uniti cu Roma, punctul de
referintd a ramas mereu Concilul din Florenta, iar Unirea a fost conceputa de catre

* Monumenta Ucrainae Historica, |, Roma, 1964, nr. 166, p. 91. Cfr. si articolele de
disciplina sau de credintd adresate Sfantului Scaun de catre episcopii ruteni (Ibidem, nr.
165), si chiar epistola sinodald din 8/18 octombrie 1596, in care e afirmata din nou
clauza despre “vechile ceremonii ale Bisericilor ortodoxe grecesti, dupa obiceiurile
vechiilor nostri Parinti” (Ibidem, nr. 235).

°Ed. N. Nilles, Symbolae ad lllustrandam historiam Ecclesiae orientalis in terris Coronae S.
Stephani, |, Oeniponte, 1885, p. 207

6 Cfr, proiectul elaborat Tn 1575 de catre iezuitul Giovanni Domenico Traiani. W. van
Hetereu, Breve discorso sopra l'aiuto spirituale e ridottione di Grecia, in Bessarione, VII
(1902) nr. 68, p. 174-187; nr. 69, p. 287-291

" Cfr. vezi V. Peri, Chiesa romana e Rito greco, Brescia, 1975.
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ei sub forma acordului florentin: scrisoarea sinodala din Brest din octombrie 1596
si documentul analog din Alba-lulia din 1698, evidentiaza stringent acest fapt.

La Alba-lulia, de fapt, a fost recunoscuta corectitudinea doctrinala a
Crez-ului cu Filioque, dar nu s-a primit. S-a declarat legitim uzul azimei, dar s-a
continuat sa se foloseasca painea fermentata; nu s-au schimbat ritualurile
traditionale de rugaciune pentru morti; mult timp se pomenea la Liturghie numai
episcopul locului.

in Biserica din Moldova, unde dupa 1588, era mitropolit Gheorghe Movild
(unchiul viitorului mitropolit rutean), a declarat ca recunoaste autoritatea papei din
Roma, faré s& schimbe cu nimic pozitia sa din cadrul Bisericilor ortodoxe®.

Deja aceste rapide adnotari ajung sa evidentieze, privitor la fenomenologia
Unirii, cat de mult se prezinta aceasta, variata si complexa si cat de mult rigida
contrapunere dintre uniti i neuniti, deliniata la nivel teologic si canonic, nereugind
sa dea dreptate viziunii doctrinale unitare si unei Tmpartagiri a destinelor,
marturisite pe larg de realitate.

Ne putem intreba daca nu cumva aceste dificultati doctrinale n-au devenit
gigantice din pricina instrumentelor conceptuale, mai ales a acelor teologice si
canonice, cu care aceasta problema a fost abordata de catre biserici. Poate ca o
metoda de analiza eliberata de preocupari doctrinale, adica exclusiv istorica, ce sa
se limiteze riguros la acest plan, dand seama de articularea multiforma a
fenomenelor, ar putea oferi o contributie importantd pentru viata bisericeasca.
Obiectivitatea istoricd a avut mereu de suferit din cauza pasiunilor confesionale
prezente in ambele "strane". Raméne, Tn consecinta o persistenta umbra
pasionald, nationalista, istoricista sau clericala de care trebuie sa ne indepartam,
daca dorim sa fim mesagerii autenticitatii faptelor din trecut.

Unirea romanilor nu a fost un fenomen intdmplator, ci rezultatul unei
evolutii mentale si teologice de cel putin un secol si jumatate, intr-o Transilvanie a
convulsiunilor confesionale, a diversitatilor etnice. Ni se pare necesara afirmarea,
Cu aceasta ocazie, a termenului de Reforma bizantina sau Contrareforma in sanul
ortodoxiei, ca fenomen aproape similar cu ceea ce s-a produs in Occident sau n
Ardeal, la nivelul Bisericii latine. Nu a fost un curent spontan ci, dupa afirmatiile
mons. Octavian Barlea, "o parte integranta a miscarii de unificare a Bisericilor,
gandite cétre sfarsitul secolului al XVll-lea de mintea unor barbati cu vederi largi
din cadrul Bisericii catolice...".’

Reforma bizantina a fost o paradigma a lumii rasaritene vizavi de contactul
inerent cu atmosfera crezurilor, a marturisirilor de credinta, specifice Occidentului
secolelor XV-XVII. Dincolo de a fi o incadrare pur gi simplu in sfera jurisdictionala
a Apusului catolic, unirile post-tridentine sunt preambulul Tncadrarii ortodoxiei in
lumea moderna.

Biserica romaénilor din Ardeal era familiarizata, vrand-nevrand, cu
acceptarea unei confesiuni dominante. Secolul al XVll-lea a adus nsé& ceva cu
care ortodoxia romaneasca nu era obisnuita: o presiune calvina exercitata timp de
mai multe decenii, purtatoare a ideii de absolutism, ostil acceptarii altor crezuri. Nu

8¢c. Alzati, Terra romena tra Oriente e Occidente. Chiese ed etnie nel tardo ‘500, Milano
1982, p. 200 si urm.

° 0. Barlea, Unirea romanilor (1697-1701), in Perspective, nr. 49-50, Minchen, 1990, p. 1.
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intentiondm sa credm o imagine similard cu cea a lumii occidentale, referindu-ne la
Ardeal, ci mai degraba sa facem sa se inteleaga, intr-o anumitd masura, cum
Biserica bizantina din Transilvania a reluat cliseele miscarii de reforma
occidentala. Faptele vin sa sugereze aceasta idee: puritatea doctrinei bisericesti, o
idee atat de draga marelui Conciliu de la Trento, respectarea integrala a traditiei
teologico-liturgice, sunt fundamente ale sinoadelor de unire a romanilor cu Roma
si nu numai ale marturisirilor tridentine. Legatura creata cu Scaunul Apostolic al
Romei era doar liantul menit sa uneasca cele doua reforme: latina si bizantina,
amandoua orientate Tnspre obstacolarea protestantismului.

Unul dintre primii exponenti ai sus-numitului fenomen, a fost iezuitul roman
George Buitul din Caransebes, student la Colegiul Germanicum, la care studiase
marele iezuit german Petru Canisius, exponent al Reformei catolice. Buitul, scria
generalului ordinului sau, Muzio Vitelleschi, la 29 septembrie 1625, pe cand trecea
prin nord-estul Ungariei indreptandu-se spre Banat: "La sarbatoarea Adormirii, am
facut slujba intr-o biserica a valahilor si, exortandu-i, s-au afectionat mult de noi, in
mod nespus. Vom putea sa ne oprim aici pentru doua, trei saptamani, fie pentru ca
bunul Dumnezeu ne-a favorizat si nu este preot, fie pentru ca speram sa putem
trata chestiunea unirii valahilor cu Sfanta Biserica. Maine sau poimaine voi trimite
sa se cheme episcopul lor Eftimie, care, dugé cat am Tinteles, lauda lucrurile
catolicilor si nu este deloc rau afectionat..."."” Citatul de mai fnainte ilustreaza
existenta vaselor comunicante intre reforma latind apuseand si cea bizantina
romana, la inceputul secolului al XVIl-lea.

La 1651, ideea Unirii era prezenta in acceptiune filo-romana, la episcopul
Stefan Simonovici de la Alba-lulia, iar in 1689, episcopul De Camillis de la
Muncaci, convocand sinodul de unire de la Satu-Mare, a primit adeziunea la acest
proiect a unui grup de circa 60 de preoti romani ortodocsi.

Ideea de unire, sau de acceptare a Contrareformei ortodoxe a fost
impartasita si la sud de Carpati, intr-o ambianta politicad neprielnica, datorata
dominatiei turcesti. Misionarul franciscan Giovanni Battista del Monte, cu o
experienta de douazeci de ani in tarile romane, scria la Propaganda Fide in 1687:
"Principele care domnegte acum n Valahia este domnul Serban Cantacuzino din
Constantinopol... care are 4 frafi, doi dintre care sunt unifi ritului catolic; sunt
persoane culte si apara religia catolicd" (1687)." O alta scrisoare, din 31 mai
1698, trimisa din Bucuresti, de catre misionarul franciscan Elia Mateianici,
relateaza dispozitia favorabila ideii de Unire cu Roma, la principele Constantin
Bréncoveanu. Era chiar anul Tn care se savarsea la Alba-lulia sinodul de Unire a
roméanilor ardeleni, a episcopului Teofil, sfintit la Bucuresti.

Istoriografia de coloratura confesionala a zugravit inadecvat si partinitor
gama premiselor Unirii religioase. Ca de obicei, armatele austriece si iezuitii au
fost pictati ca niste inchizitori Tn procesul de condamnare a clerului roman la
Unirea cu Roma. Termenii de "dezrobire religioasa”, de "lepadare a uniatiei" nu au
lipsit din corolarul deosebit de expresiv al argumentatiei de aceasta natura.

10 Archivum Romanum Societatis Jesu, Austria 3, 19-20
1 . calinescu, Alcuni missionari cattolici italiani, in Diplomatarium lItalicum, vol. I, Roma,
1925, p. 142
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Partii catolice i se poate imputa accentuarea prea insistenta asupra anilor
1697-1700, ca si cum Biserica unita ar fi fost o institutie ndscutd atunci in mod
spontan. De fapt, Biserica romana de la 1697 era la fel cu cea dinainte de Unire,
daca excludem formularile in spirit florentin din actele sinodale. Era o Biserica
persecutatd in Ardeal, ca si Biserica romano-catolica, al carei episcop, Andrei
lllyés, a fost expulzat din tara si de pe scena reformei catolice promovate de iezuiti
si franciscani sprijiniti de nobilimea de rit latin, sub impuls protestant, in acelasi an
cu Teofil de la Alba-lulia.

Lumea protestantd ardeleana a finceput sa inteleaga existenta unui
fenomen interesant: institutia Bisericii romanesti, reformata cu atata zel, subjugata
superintendentilor calvini, a ajuns sa creeze o alianta cu Occidentul latin, un bloc
al reformei, de fapt o intoarcere la originile traditiei rasaritene, creédnd o originala
reforma bizantina romana.

Intransigenta doctrinala si rituald a Occidentului latin de dup& sinodul din
Trento, continuata pana in zorii Conciliului Vatican I, a fost expresia clara a
reformei catolice, iar corespondentul ei 1l gasim Tn Rasarit, unde exacerbarea
mpotriva a tot ceea ce nu era ortodoxie greaca de sorginte constantinopolitana, in
comuniune cu ea, a dus la ceea ce astazi numim, dupd expresia fericita a
monseniorului O. Bérlea: "ortodoxia ce-a de-a doua”. Sunt doua fete ale aceleasi
monede: reforma bizantina si cea latina, aceeasi miscare de revitalizare a Bisericii,
ce exprima, in ciuda tuturor divergentelor, o puternica identitate de fond teologic.
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PRECIZARI LA BIOGRAFIA UNEI PERSONALIT A]’I R
CONTROVERSATE A BISERICII GRECO-CATOLICE ROMANE:
EPISCOPUL ORADEAN MELETIE KOVACS

GHEORGHE GORUN

RESUME. Précisions sur la biographie d’'une personal  ité controversée
de l'eglise gréco-catholigue roumaine: I'evéque Mel etie Kovécs.
Personalité peu connue, a cause d'une certaine négligeance délibérée par
I'historiographie, I'évéque Meletie Kovacs, le premier prélat gréco-catholique
de Tl'espace occidental extracarpatigue (entre Tisa et les Carpates
Occidentales), a été pourtant 'un des principaux fondateurs de la spiritualité
gréco-catholigue roumaine, contemporain de I'évéque Inocentiu. Prétre
orthodoxe a Diosig, converti au gréco-catholicisme et devenu plus tard
archiprétre d'Oradea, le 15 décembre 1748 a été ordoné évéque de Tegeea
puisqu’a Oradea il y avait déja un évéque catholique de rit latin. Toutes les
démarches en vue de sa nomination episcopale ont été faites par I'évéque
latin d’Oradea, Paul Forgacs, I'ancien responsible de la régie de I'Eglise
gréco-catholique roumaine qui existait dans I'espace d'Ouest depuis de 50
ans, fin connaisseur des probléemes de cet espace et convaincu gqu’ils ne
pouvaient étre résolues que de l'interieur.

Malgré sa réception généralement négative, due probablement & une
défection jamais prouvée dans les documents, la nouvelle base documentaire
mise a notre disposition met en évidence une activité particulierement
importante au bénéfice de I'Eglise gréco-catholique roumaine. Une evidence
de 1757 des prétres gréco-catholiques de Transylvanie prouve qu’envison un
tiers avaient été ordonnés a Oradea, certains d’entre eux s'installant ensuite &
une grande distance, ce qui pour la moitié de XVIII éme siécle a été tout a fait
remarquable.

L'evéque Meletie est devenu plus tard victime des troubles religieux de
Bihor dans les années 1753-1758, don't il s’est tiré pourtant honorablement
devant la comission impériale d'enquéte mais pas devant les instances
ecclésiastique supérieures qui ont décidé de fonder a Oradea un vicariat in
spiritualibus, projet mis en pratique seulement apres la mort de I'evéque.

Tratat cu raceald de istoriografie, dacd nu chiar ocolit cu o indiferenta
suspecta, episcopul Meletie Covaci, de fapt primul episcop greco-catolic de la Oradea,
instalat cu trei decenii inaintea infiintarii eparhiei oradene, ramane si astazi o figura
interesanta a istoriei Bisericii romanegti, fara a fi beneficiat de atentia speciala a
vreunui istoric’. Cateva din recentele noastre descoperiti documentare in Arhivele
Nationale din Cluj ne-au determinat sa Thcercam sa schitdm o scurta reevaluare a
personalitatii sale, pe masura timpului aflat la dispozitie.

! Doar Stefan Tasiedanu s-a mai ocupat de aceasta chestiune (Din viafa si activitatea primului
episcop sufragan roméan din Oradea-Mare, Melefie Kovats, I-ll, Tn Cultura cresting, VI, 1916,
nr. 9-11), dar fara sa fi fost preocupat cu adevarat de “viata i activitatea” episcopului, ci de
evenimentele din cursul anilor 1751-1754 care au pus sub semnul intrebarii Biserica greco-
catolica din Bihor
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Este de notorietate faptul ca constituirea Bisericii greco-catolice bihorene a
fost, asemenea celei din Satmar si Maramures, rezultatul unui demers istoric separat
de cel din Transilvania, practic incheiat in toamna anului 1692°. Desi se stie
substantial mai putin despre istoria primelor cinci decenii ale Bisericii greco-catolice
romanesti din Nordul Partium-ului decat despre cea din Transilvania’, imaginea
generald a acesteia este conturatd cu o precizie indestuldtoare. in linii mari, n
perioada anilor 1692-1726, in viata confesionald a romanilor din Bihor a domnit o
linigte relativa, fara tulburari de proportii, uriaga majoritate a credinciogilor fiind impacati
cu situatia spirituald creata in ultimul deceniu al secolului al XVll-lea. Abia dupa
infiintarea Episcopiei ortodoxe de la Arad si, mai ales, dupa numirea in fruntea
acesteia a episcopului loanovici s-a instaurat in sufletul credinciosilor Tndoiala n
Biserica pe care o frecventasera pana atunci®, indoiala care s-a transformat repede in
nemultumiri si apoi in tulburari. Izbucnite intai in anul 1726, tulburarile confesionale au
luat proportii mai ales dupa anul 1732, cind scaunul episcopal aradean a fost ocupat
de Isaia Antonovici®. De partea cealaltd a baricadei, gestionarea problematicii Bisericii
greco-catolice locale fusese preluatd de Paul Forgacs, in calitatea sa de vicar® al
episcopului romano-catolic oriddean, care era si capul Bisericii greco-catolice locale’.
Recunoscut pentru susceptibilitatea si duritatea sa’, Paul Forgéacs a raspuns prin forta
actiunilor persuasive ale episcopului ortodox arddean Antonovici, ceea ce a dus la
dezbinare, framantari serioase gi, intr-un térziu, la comisii de ancheta a apartenentei
confesionale a enoriagilor romani.

Una din cele mai importante concluzii ale evenimentelor deceniilor al treilea si
al patrulea al secolului al XVlll-lea a fost aceea ca pentru a opri tulburarile si
nemultumirile confesionale ce ii dominau pe romanii din Bihor, episcopului aradean
trebuia sa-i fie contrapusa o personalitate greco-catolicd de rang similar. In aceste
conditii, Tn primavara anului 1738 a sosit la Oradea fostul paroh greco-catolic din
Fagaras, Vasile Hatas, trimis de episcopul Inocentiu la cererea expresa a episcopului

2 \Vezi in acest sens informatiile sigure oferite de jurnalul episcopului De Camellis publicat de
Zsatkovics Kalman, De Camellis J6zsef munkacsi pluspodk napléja, in Térténelmi Tar, 1895,
p.700-724

Motivele sunt multiple, cea mai importanta fiind imprejurarea ca fondurile documentare care ar fi
putut detine cele mai multe informatii privind Biserica greco-catolica au fost cele ale Bisericii
romano-catolice, gestionara reala a efortului de edificare a Bisericii romanesti; ori, istoricii
roméni s-au obstinat sa cerceteze ori arhivele Bisericii greco-catolice, ori cele ale Sfantului
Scaun, rareori abatandu-se prin arhivele romano-catolice.

Episcopul loanovici a invadat Bihorul cu “scrisori roméanesti”, iar la 4 martie 1728 a incheiat la
Sambata o intelegere cu reprezentantii unor comunitati roméanesti care s-au angajat sa-i
plateasca episcopului aradean taxele jurisdictionale, in semn de recunoastere a autoritatii
sale spirituale. St. Lupsa, Istoria Bisericeascd a romanilor bihoreni, vol. |, Oradea, 1935, p. 33

® Acesta a devenit episcop ortodox de Arad in 1726. Amanunte la $t. Tasedanu, Icoane din viafa
poporului roman din Bihor (1726-1748), in Cultura cresting, 1913, p. 13-14

A fost numit la 30 august 1732. Bunyitay Vince, A véaradi pispokok a szamiizetés s az
Ujraalapitas koraban (1566-1780), Debrecen, 1935, p. 285

"Nu Tntdmplator, dupa numirea episcopului Nicolae Csaky (mai 1737), venind de la Kosice in
drum spre Oradea pentru a-si ocupa locul cuvenit, acesta s-a abatut pe la Mariapocs, locul
de pelerinaj cel mai important al greco-catolicilor din zona, ceea ce a facut o foarte buna
impresie Tn mijlocul lor. Ibidem, p. 244

O recunoaste si excelentul sau biograf Bunyitay Vince. Ibidem, passim
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Emeric Csaky, ce urma sa fie ridicat la rangul de episcop dupa o anumita perioada de
familiarizare cu regiunea, dar si de verificare a capacitatilor sale. Dar cand demersurile
de numire ca episcop a lui Hatas s-au apropiat de sféarsit, acesta a incetat pe
neagteptate din viatd, in cursul anului 1746, dand peste cap pentru moment toate
planurile croite cu mare prudenta de Paul Forgacs.

in aceste conditii, a ajuns pe tapet numele fostului preot ortodox din Diosig,
convertit la greco-catolicism, mai apoi numit, in urma cu céfiva ani protopop greco-
catolic de Oradea, Meletie Covaci, repede consacrat de episcopul rutean de la
Muncaci, Manuil Olsavszki la 15 decembrie 1748, cu titlul de episcop de Tegeea.
Rapida si neobisnuita, masura i-a surprins atat pe contemporani, cat si pe istoricii
epocilor ulterioare, care s-au intrecut a-i inscrie n cont toate relele posibile, cu scopul
evident de a-l descalifica ca arhiereu. In primul rand numirea episcopului Meletie a fost
atacata de istoriografie sub aspect canonic, fiindu-i contestata calitatea reala de
episcop al Bisericii cregtine, insinuandu-se ca nici nu ar fi fost vreodatd numit in mod
legal, el nefind in stare sa arate vreodata ,scrisoarea de eplscop ea ramanand ori in
posesia episcopului Forgacs, ori nici nu a existat vreodata’. Desi ea exists, ea
gasindu-se si astazi in arhiva Episcopiei greco-catolice de Oradea, preluata la finele
anilor '70 ai acestui secol de cétre Arhivele Statului™

lacob Radu, cel mai bun cunoscator din prima jumatate a secolului al XX-lea
al istoriei Bisericii greco -catolice din aceste parti, a stabilit datele esentiale ale
biografiei lui Meletie™". Acesta a provenit dintr-o familie de macedo-roméani stabilits in
asa zisele “pdrfi ungurene” (Partium) in cursul primului deceniu al secolului al XVlll-lea,
ori cel mai tarziu imediat dupa incetarea miscarii antihabsburgice conduse de
principele Francisc Rakoczi al ll-lea. Viitorul episcop s-a nascut in anul 1707 inca in
Macedonia, in localitatea Nagusta de unde provenea intreaga sa familie, stabilitd in
orasul de pe Criguri si ocupata in sfera comertuIU| A Tmbratisat cariera eclesiastica
fiind hirotonit ca preot la 29 iunie 1734 de episcopul aradean Isaia Antonovici, dar in
cursul anului 1736 a trecut la Unire, facand marturisirea credintei in fata episcopului
romano-catolic oradean Okolicsanyi. S-a distins, cu deosebire, in cursul epidemiei de
ciuma din anul 1739, cadnd se pare ca si-a castigat definitiv prefuirea ierarhiei
superioare, cu deosebire a vicaruluii Paul Forgacs si a credinciosilor. Nu intamplator
acesta a cerut la Roma, imediat dupa instalarea sa in fruntea Episcopiei romano-
catolice oradene survenita la 22 februarie 1748, numirea lui Meletie ca episcop auxiliar
pentru greco-catolicii de pe teritoriul diecezei sale.

Cererea proaspatului episcop romano-catolic oradean a primit rezolutia
favorabila a Sfantului Scaun surprinzator de repede, In mai putin de trei luni, ceea ce
lasa sa se inteleaga ca deja exista la Roma o hotarare favorabild in sensul numirii unui

° Lupsa, op. cit., p.36

% Tntre actele pastrate la Arhivele Nationale Cluj (in continuare A.N.C.), fond Episcopia de
Oradea, dos.1, nr.7 exista juramantul depus de Meletie ca eplscop
! Jacob Radu, Istoria diecezei romane-unite a Orazii-Mari scrisd cu prilejul aniversarii de 150 de
ani dela infiinfarea aceleia 1777-1927, Oradea, 1932, p. 21-22
% Vezi in acest sens Gheorghe Gorun, Aspecte ale istoriei comerfului orddean in secolul al
XVllI-lea, in Crisia, 1979, 9, p.765-773. Mai nou o abordare a chestiunii la E. Bozgan, O.
Bozgan, A makedoromanok multjarél és jelenjérdl, in Eurdpai utas, (Budapest) 1993, nr.1
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episcop greco-catolic ce urma sa anihileze episcopul ortodox din Arad™. Caci in
luna mai 1748 a si calatorit la Viena pentru a se supune cercetarii intreprinse de
Nuntiatura la care erau supusi toti candidatii la Thaltul rang, proces ce a durat 40 de
zile. Mai apoi, unicul candidat fiind gasit in regula, evenimentele au capatat din nou
o turnura rapida, Meletie primind preconizarea din partea Consistoriului roman la
numai doua saptaméani de la incheierea cercetarii sale (12 iulie 1748). A fost
consacrat ca episcop la 11 decembrie 1748, in Biserica Manastirii de la Méariapdcs
de catre episcopul romano-catolic de la Eger, si a fost instalat in scaunul
episcopal la 19 decembrie 1748, la numai o saptamana de la consacrare, ceea ce
dovedeste din nou graba cu care s-a procedat in cazul lui Meletie, intreaga
procedura de numire si instalare consuméandu-se intr-o jumatate de an, Tn timp ce,
de regula, in cursul secolului al XVllI-lea aceasta dura cel putin un an de zile...

Dincolo de caracterizarea pe care lacob Radu i-a facut-o intregii activitati
episcopale a lui Meletie, si care este marcata, fara indoiala, de o anumita tendinta
spre triumfalismul explicabil momentului aniversar pe care acesta s-a straduit sa-I
onoreze prin Istoria... sa, nici talentul literar al versatului cercetator si publicist nu
a putut risipi indoiala care s-a incetatenit, mai degraba prin traditie decat prin
argumentatie, fata de primul episcop greco-catolic oradean. Dar, spre deosebire de
ceilalti istorici, de cele mai multe ori ortodocsi, Radu a incercat sé atribuie tenta
negativd a evaluarilor nu calitatilor lui Meletie, ci subordonéarii sale ierarhice
episcopului romano-catolic Forgacs, care i-ar fi impus episcopului greco-catolic
niste conditii pe de o parte umilitoare, pe de alta parte extrem de restrictive. Ceea
ce a fost adevarat, dar numai in parte. Trebuie sa observam si faptul ca baza
documentara a evaluarilor lui lacob Radu a fost foarte limitata, cum nici
metodologia sa de lucru nu a fost in intregime stiintifica, spiritul sau critic, absolut
necesar unui istoric, fiind serios atenuat de conditia sa de preot de care, in mod
aproape firesc, nu s-a putut distanta.

Daca e sa ne luam dupa lacob Radu, respectiv colegii sai ortodocsi
(Stefan Lupsa, Gheorghe Ciuhandu, Gheorghe Litiu etc.) intreaga activitate
sacerdotald a episcopului Meletie a fost umbritd de subordonarea sa episcopului
romano-catolic orddean, cum ca ea s-ar fi redus la executarea tacita a ordinelor
episcopului Forgacs si la Tncercarea de a face opozitie episcopului aradean
Sinesie Jivanovici, initiativa gasindu-se Tn mainile acestuia din urma. | se
reproseaza mai ales slaba sa preocupare fata de situatia preotimii din subordine,
numarul redus de preoti pe care i-a sfintit. Dar insumarea unor acte care nu au fost
cunoscute de istoricii din perioada interbelica infirma aceasta asertiune.

Un document din anul 1757 relativ la locul unde au fost hirotoniti preotii din
Transilvania care au revenit la greco-catolicism in perioada 2 noiembrie 1754- 16 mai
1756, demonstreaza ca din cei 341 preoti recenzati 99 (29%) au fost consacrati la

B Un argument in plus Tn acest sens ar fi si acordarea de catre Sfantul Scaun, Iui Meletie, la 4
ianuarie 1749, deci iarasi foarte repede, a facultatii de a dezlega de la iregularitatea schismei
si a ereziei pe preotii ce fusesera sfintiti de pseudo-episcopi, facultate esentiald in cursul
activitatii sale ulterioare. Ibidem, p.23

4 Dupa cum am mai spus mai Tnainte, luramantul de episcop depus de Meletie se afla in
A.N.C., fond Episcopia de Oradea, dos.1, nr.7
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Oradea™, evident de catre episcopul Meletie, singurul indreptatit la sfintirea lor. Mai
apoi, am gasit o consemnare a hirotonirilor efectuate de acelasi episcop n primii ani de
dupa consacrarea sa ca episcop, din care reiese ca in 1749 a sfintit 6 preoti care au
provenit de pe teritoriul arondat autoritatii sale si 57 din Principat, iar in anul urméator 10
din eparhia oradeana si 32 din Principat, ceea ce ar insuma 105 preoti, cu certitudine
altii decat cei mentionati mai sus'®.

Statistic vorbind, numarul hirotonirilor realizate de episcopul Meletie a fost atat
de mare, incét s-ar putea pune problema unde au fost pregatiti acestia in conditiile in
care la Oradea nu a existat ih acea perioada un seminar pentru uzul Bisericii greco-
catolice. Foarte probabil ca episcopul Meletie s-a multumit sa constate nivelul
cunostintelor liturgice ale candidatilor si s& accepte la sfintire chiar si preoti cu nivele de
pregatire extrem de scazute, pe care nu i-a putut respinge din moment ce acestia
aveau la indemana, oricand, o autoritate eclesiastica alternativa la Episcopia din Arad.
Prins intre ciocan si nicovala, Meletie a trebuit s& faca compromisuri, care s-au Si
razbunat in scurtd vreme: in 1753 in comitatul Bihor au izbucnit tulburari religioase
extrem de grave, ce pareau sa puna sub semnul intrebarii intregul proces de Unire ce
dura deja de 60 de ani. Aceste tulburari religioase sunt relativ bine cunoscute de
istoriografie, cel putin in momentele sale esentiale. Din acest motiv nu intentionam sa
le reluam, decat Th masura implicarii Tn acestea a episcopului Meletie. Caci acesta
pare, fara indoiala, a fi prima victima a tulburarilor religioase starnite de proaspat
numitul episcop aradean Sinesie Jivanovici (1752).

Numai ca, dacd examinam tulburarile din perspectiva invingatorilor si a
Tnvingilor, imaginea lor este cu totul alta. Este limpede ca, la sféarsitul lor, cel care a
pierdut totul a fost episcopul romano-catolic Forgacs, mutat disciplinar de la Oradea la
Vécz. Sinesie al Aradului nu a céstigat nimic in plus fata de ce a beneficiat inainte de
tulburari: dreptul de a vizita comunitatile ortodoxe din comitatul Bihor, asupra céarora si-
a putut pastra autoritatea spirituald castigatd cu mult anterior de predecesorii sai.
Singurul care a castigat de pe urma tulburarilor a fost tocmai cel impotriva caruia au
fost ele indreptate, episcopul Meletie, gasit complet nevinovat de ancheta imperiala ce
pornise de la Viena cu ideea gasirii unui vinovat pentru toata isprava. Caci aceasta a
considerat ca, in primul rand, institutia episcopald greco-catolica organizata n
intelesul canonului IX al Conciliului Lateran al IV-lea din 1215 ca vicar in spiritualibus al
unui episcop romano-catolic nu af fi viabila, cerandu-se separarea imediata a celor
doua episcopii de rit catolic. La Viena sugestia a si fost acceptata imediat, ea fiind
prelungitd la Roma. Scaunul Apostolic a si decretat in anul 1759 fnfiintarea unui
vicariat apostolic pentru romanii greco-catolici din dieceza romano-catolicd de Oradea.
Se pare ca beneficiarul noii structuri eclesiatice, episcopul Meletie, nu a aflat niciodata
de acest decret, nepublicat vreodatd 1n cursul vietii sale. Abia dupd moartea sa,
survenita la 11 aprilie 1775, urmasul sau, Moise Dragos, a fost instalat cu toate
drepturile de intai-statator.

Caci neincrederea Bisericii catolice fata de persoana lui Meletie, instalata
foarte probabil in timpul tulburarilor din 1753-1758, atat in randul autoritatilor imperiale
superioare cét si In ierarhia Bisericii catolice, nu au putut fi inlaturate niciodata. Nota

> Meda Diana Hotea, Aspecte privind migcdrile confesionale din Transilvania in secolul al XVIII-
lea, in Studii de istorie a Transilvaniei, Cluj, 1994, p.124-129
® ANN.C., fond Episcopia de Oradea, dos.2, nr.50
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bene: atata timp cat a mai trait, demnitatea eclesiatica detinuta de episcopul Meletie a
fost respectata integral, chiar daca el Tnsusi a fost izolat, conducerea efectiva a
treburilor curente fiind incredintatd protopopului Moise Dragos, special transferat din
Transilvania la Oradea in acest scop. in semn de respect fata de functia episcopala
detinutd de Meletie, vina acestuia a ramas un secret atat de bine pazit incat nu a putut
fi descifrata nici dupad mai bine de doua secole. S-au vehiculat acuzatii de simonie,
savarsite chiar la inceputul episcopatului sau, inlaturate de exegetul lacob Radu. Par
valabile mai degraba capacitatile sale intelectuale reduse. Cert este ca episcopul
romano-catolic Patachich, instalat la Oradea dupa indepartarea lui Forgacs, nu |-a
considerat demn de functia episcopala, vazand in el doar un subaltern neastamparat
si ambitios, intrigant si uneltitor. La Curtea imperiala a fost descris in termeni eleganti
ca un incapabil si Tnclinat mai degraba spre stralucirea lumii laice decéat insufletit de
zelul apostolic pentru promovarea Unirii. Nici chiar generalul De Ville, membrul cel mai
binevoitor al comisiei de ancheta, cel care a facut propunerea de scoatere a
episcopului greco-catolic oradean de sub autoritatea Iui Forgacs si singurul care a
asistat la toate audierile comisiei, nu a avut despre Meletie o parere mai buna decéat
ceilalti. El l-a considerat nici mai mult nici mai putin decat un “om de tarate”, facandu-I
raspunzator pe Forg4cs ca a ridicat la Tnaltul rang episcopal un asemena om.

Ceea ce totusi pare ca ar explica atitudinea absolut negativa fata de episcopul
Meletie a tuturor autoritatilor, fie ele bisericesti ori laice, este un repros formulat in 1761
la adresa sa de Cancelaria aulica. Aceasta 1l sfatuia, in termeni relativ duri, sa Tsi
astmpere zelul vindicativ si sa respecte calea ierarhica, fatd de care trebuia sa
pastreze masura cuvenita si — mai ales — sa nu mai organizeze adunari secrete. Daca
coroboram aceasta informatie cu repetatele cereri, cand ale sale, cand ale clerului si
credinciogilor sai, prin care se solicita independenta sa fata de episcopul romano-
catolic oradean, nu pare exclus ca aprecierile de intrigant si de uneltitor sa fi fost reale.

La aceasta s-ar mai putea asocia si 0 ipoteza, foarte greu daca nu chiar
imposibil de sustinut documentar, cum ca in spatele tulburarilor religioase din Bihor din
anii 1753-1758 s-ar fi aflat nu numai episcopul Sinesie Jivanovici, ci chiar Tnsusi
episcopul Meletie, care ar fi incheiat cu episcopul aradean o intelegere secreta ce viza
eventual chiar desfiintarea Bisericii greco-catolice. Dacé avem in vedere defectiunea
anterioara a episcopului aradean loanichie Martinovici, precum si faptul ca, exact in
aceasta perioada a anilor 1758-1759, Curtea imperiala a renuntat la politica sa de a
mai considera Biserica greco-catolica drept biserica unica a romanilor din Transilvania,
emitdnd chiar in anul 1759 Edictul de toleranta pentru Biserica ortodoxa din
Transilvania, posibilitatea unei defectiuni a episcopului Meletie Tn sensul invers lui
Martinovici nu ni se pare imposibila. Aceasta ar explica si izolarea totala a lui Meletie,
inceputd treptat incd in cursul desfasurari mentionatelor tulburarilor religioase si
adancite mai apoi, precum si ar putea justifica parerile negative cu care a fost
caracterizat de personalitati influente ale Imperiului austriac.
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CRIZA SI DISCURS IDENTITAR. CAZUL BISERICII
ROMANE UNITE (1744 -1746)

LAURA STANCIU

SUMMARY. Crisis and Identity Discourse . The Case of the Romanian Uniate
Church (1744 — 1746). The author’s attention was retained by the ideological
acknowledgement wich the Uniate Church was compelled to make at the point
when it became clearer the growning insuccess of the emancipation policy
promoted by bishop Micu Klein, proscribed by his forced exile; fact which led to an
authority crisis at the lovel of the leadership of the Uniate Church in Transylvania
(the vacancy of the bishopric chair 1744-1754), on the background of the
augmentation of a strong anti-Catholic movement led by the peregrine monk
Visarion Sarai.

The author’s intention was to underline, through a textual analysis of its content, the
official discourse of the Uniate Church at the very moment of its birth, stamped by the
turbulence of the events mentioned above, but especially the dogmatic conditions within
which, at that moment, the book of identity of the Romanian Greek-Catholics was being
elaborated: Articulugurile cele de price, written at Tarnavia by Gherontie Cotore.

The manuscript, drafted in 1746, is still important because of the influences it recorded
from the literature of that century (Louis Maimbourg, Christofor Paichich), because of the
significant doctrinaire account of that particular political moment, as well as for the
development of the Romanian theological Uniate dogmatic literature.

Anul 1744 are multiple semnificatii pentru istoria romanilor din Transilvania: in
atmosfera migcarii religioase, contestatara pentru Biserica Unita, condusa de calugarul
Visarion Sarai, a avut loc convocarea marelui sinod de catre episcopul Inochentie Micu
Klein, evenimente ce au culminat cu plecarea episcopului la Viena si apoi la Roma. Nu
intentionam insa, sa ne oprim asupra semnificatiilor acestor momente, care au fost
analizate Tn detaliu si nuantat in istoriografia problemei'. Atentia noastra a fost retinuta de
fundamentarea ideologica pe care Biserica Unita s-a vazut obligata sa o faca in momentul
n care devine tot mai evident insuccesul politicii de emancipare, condusa de episcopul

LVisarion Sarai, nascut la 1714, calugar la lerusalim, in Orient, a colindat probabil Viena si Venetia, vine in Banat
din Slovacia, avand asupra sa acele "carte passuale”, primite de la episcopul de Karlowitz, iar din Banat vine
n Transilvania (11 martie 1744), pe la Dobra, Deva, Saliste, Sibiu. Calugarul propovaduia credinta in D-zeu,
Maica Precista, Sfantul Nicolae, credinciosilor le recomanda patru posturi, sa se roage si sa nu faca pacate,
sa fie loiali fata de Imparateasa si legea lor. Acuzele pe care le aducea unitilor erau ca acestia cred in Papa si
au parasit religia parintilor, au doua religii i de fapt nu tin nici una si de aceea ii indeamna sa aleaga intre a fi
ortodocsi sau catolici, spunand ca preotii uniti nu meritau a fi ascultati. (Vezi, pentru diferitele interpretari si
nuantari fata de implicatiile anului 1744, in Transilvania: Petru Maior, Istoria besearicei romanilor atat acestor
dincoace, precum si celor dincolo de Dunére , Buda, 1813; Samuil Micu, Scurtd cunostinta a istorii romanilor,
ed. Cornel Campeanu, Bucuresti, 1963; George Bogdan-Duica, Célugérul Visarion Sarai, Caransebes, 1896,
Idem, Procesul episcopului loan Inochentie Clain, Caransebes, 1896; Zenovie Paclisanu, Corespondenta din
exil a episcopului Inochentie Micu-Klein, Bucuresti, 1924, Idem, Istoria Bisericii Romane Unite, Partea a I-a,
(1697-1751), in Perspective, nr. 56-68;1994-1995; Augustin Bunea, Din istoria romanilor. Episcopul loan
Inocenfiu Klein (1728-1751), Blaj, 1900; Silviu Dragomir, Istoria desrobirei religioase a roménilor din Ardeal in
secolul al XVIII, vol.l, Sibiu,1920; I.Téth Zoltan, Az erdélyi roman nacionalizmus els6 szazada 1697-1792,
Budapest, 1946; David Prodan, Supplex Libellus Valachorum. Din istoria formérii nafiunii roméne, Bucuresti,
1998; Octavian Bérlea, Biserica Roméana Unita si ecumenismul corifeilor Renasterii culturale, in Perspective,
Miinchen, V, 3-4, 1983
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Micu, denuntata de plecarea sa fortata in exil, fapt care a generat o criza de autoritate la
nivelul conducerii Bisericii Unite din Transilvania, pe fundalul amplificarii unei puternice
migcari anticatolice, nsotitd mereu de leitmotivul cererii din partea clerului superior si
inferior, dar si al mirenilor, de intoarcere a episcopului in tara

Oricum, patrunderea lui Visarion Sarai in Transilvania, care asa cum ne spunea
nca din epocd Petru Maior®, nu era un oarecare, ci trimis al eplscopulw sarb de Karlowitz,
a declangat, prin impact si contagiune mentald, o vasta si durabilad actiune populara,
mereu in crestere Tmpotriva Unirii si a Bisericii catolice. Se Tnregistreaza alungari de preoti
uniti, luari de biserici si bunuri parohiale, instalari de preoti ortodocsi, concomitent cu alungari
si V|0Iente la adresa preotilor uniti. in multe parti ale Hunedoare| Albei, Fagarasului, ale
Pamantului Craiesc aproape c& nu se mai putea vorbi de unire.* Intrebarea care se ridica
este ce a determinat influenta atét de mare a calugarului peregrin asupra populatiei roméanesti ?
Infatisarea de sfant, limba sarba (asociata cu slava veche din Biserica) in care predlca'? Ori, se
cunoaste faptul ca expunerea cunostintelor sale teologice era nesemnificativa si nu putea
argumenta acuzele aduse impotriva Unirii.

Ce semnificatii a avut migcare lui Visarion Sarai pentru noua Biserica a romanilor?
Octavian Bérlea a fost de parere ca Visarion era folosit de calvini si reflecta atitudinea
starilor fata de Biserica Unita, iar 1. Téth Zoltan e de parere ca, pana la Visarion avem o
singura Biserica a romanilor, a carei viadica era singurul lider, iar miscarea declansata de
Visarion Sarai a fost schisma care a inaugurat procesul reinfiintarii Bisericii ortodoxe din
Transilvania. Important pentru noi este faptul ca, peste impactul si contagiunea popular
provocata de acest propovaduitor aI ortodoxiei, s-a suprapus discursul oficial, apologetic si
confesionalizant al Bisericii Unite.”

Pentru a intelege evolutia ulterioara atét a Bisericii Unite cat si a Bisericii Ortodoxe din
Transilvania Th a doua jumatate a secolului al XVlll-lea este relevant sa ne oprim asupra
perioadei 1744-1754, un deceniu in care si vidul de autoritate de la conducerea Bisericii Unite
(de la plecarea episcopului Micu la Viena si apoi la Roma, - 1744 - si pana la hirotonirea noului
episcop Petru Pavel Aron - 1754) a creat confuzii in randul elitei clericale, a preotilor si poporului.
Avem de a face cu o profunda criza de constinta a romanilor, a identitatii lor individuale si de
grup in raport cu unirea religioasa si cu Biserica Unita dar, Tn acelasi timp, au loc multiple
ncercari venite din partea elitei intelectuale unite a vremii de a-si defini Biserica si a justifica locul
si rolul acesteia n peisajul confesional al Transilvaniei.

?Octavian Barlea, op.cit., p.115, vezi marturiile din epoca. Astfel, intr-o marturie din Orastie, din 22
octombrie 1745, se spune ca romanii din satele acestui scaun sasesc au declarat ca "tumultul”
nu se va potoli in aceste locuri decét daca se ntoarce Inochentie Micu-Klein. "Plebea il vrea pe
episcop ca pe capetenia sa si promite sa i se supuna in toate privintele ...". Francisc Pall,
Inochentie Micu-Klein. Exilul la Roma (1745-1768), Prefata de Pompiliu Teodor, Editie ingrijita gi
indice de Ladislau Gyemant, Cluj-Napoca, 1997, vol.l, p.54, 72. Intr-o scrisoare adresata
episcopului Micu, la 23 februarie 1746, i se scria acestuia (probabil de catre Petru Pavel Aron) ca
"... deja multi s-au retras de la schisma si au declarat ca se supun daca llustritatea voastra va
veni, adica se va intoarce in tara. Relevanta pentru intreaga situatie sunt relatarile tinerei elite
blajene, care adresandu-se nuntiului papal si mai apoi Congregatiei De Propaganda Fidae
(27,29 octombrie 1747), intr-o scrisoare comuna semnata de Maior, Caliani, Cotore spun ca
poporul a ramas "ca oile fara pastor" se pierde pentru unirea asa de greu intemeiata, " ... e tare
de temut ca daca episcopul renunta la_episcopie, si poporul renunta la Sfanta Unire”, vezi
Nicolae lorga, Sate si preofi din Ardeal, Bucuresti, 1902, p.245; Francisc Pall, op.cit., p.115

® Petru Maior, Op.cit., p.127.

DaV|d Prodan, Op.cit.,p.237.

®Doru Radosav, Sentimentul religios la roméani.O perspectiva istorica (sec.XVII-XX), Cluj Napoca,
"Dacia", 1997, p.241.
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De fapt, intreaga aceasta deruta trebuie implicit interpretata drept o criza de
incredere fafé de Biserica Unitd, in Transilvania unitii find acuzati de catre ortodocsi, in
timpul migcarii lui Visarion, ca s-au lepadat de legea stramoseasca, iar de catre cele trei
natiuni dominante Th Dietd ca romanii, inca din timpul episcopului Micu, nu sunt cu
adevarat uniti. Prin urmare, unitii trebuiau sa iasa din mentalitatea de asediati, sa-gi
construiasca o biserica de calitate, romaneasca si sa gaseasca cele mai eficiente masuri
n acest sens. Caile de urmat au fost bivalente, s-au completat si interpatruns: formarea
unui cadru institutional operant si construirea unui discurs oficial si istoric propriu, care sa
duca treptat la formarea sentimentelor de apartenenta in jurul acelorasi valori. Avem de a
face cu un constructivism cultural realizat de P.P.Aron, dar sprijinit de sustinatorii lui Klein,
tocmai pentru ca acesta a fost facut in spiritul lui Inochentie Micu, care si-a sustinut
revendicarile in baza programului reformist austriac si Tntemeiat pe ideile Reformei
catolice, privitoare la reformarea interioara a Bisericii: ameliorarea vietii culturale prin
pastoratie, un cadru necesar inaintarii natiunii in spiritul principiilor tridentine, prin scoala si
alfabetizare.

Intentia noastra este sa punem in evidenta, printr-o analiza de text, discursul
oficial al Bisericii Unite, chiar la momentul nasterii sale, marcat in si de valtoarea acestor
evenimente. In aceasta ordine de idei, aportul definitoriu la creearea spiritualitatii blajene I-
a avut, credem noi, prin functia sa informativa, dar mai ales formativa, domeniul creatiei
istoriografice. llustrativ, in domeniul citat, ne apare incercarea de clarificare doctrinara pe
care o facea Gherontie Cotore, care, fiind inca student in teologie la Tarnavia, a tradus o
lucrare, ce se inscrie prin mesajul ei, militantismului Reformei catolice: Istoria schismei
grecilor (1746), dupa un reprezentant al absolutismului catolic, Louis Maimbourg. Interesat
de istoria controverselor dintre catolicism si reforma, in spiritul ideilor Contrareformei
despre lumea ortodoxa, Cotore a incercat sa argumenteze legitimitatea pozitiilor subrezite
ale Bisericii greco-catolice la mijlocul secolului - exilul episcopului Inochentie Micu,
miscarea lui Visarion Sarai -°. Cu sugestii din literatura Contrareformei, din studiile lui
Cristofor Paichich, el a elaborat lucrarea Articulusurile cele de price, menit sa confere un
suport teoretic institutiei pe care o servea, incercand sa explice cele patru principii ale
Conciliului de la Florenta, acceptate sub mitropolitul Teofil, in 1697: " ... m-am indemnat ca
sa scriu declinu si despre articulusurile cele de price, anume despre purcederea Duhului
sfant si dela Fiul. Despre materia sfintei cumenecaturi, a treia despre locul curatirii, a patra
despre capul bisearecii sau despre marirea papii ..."". lata, agadar, motivul, scopul si
cuprinsul cartii. $i aga cum este evident deja, rolul definitoriu in geneza, dar si Tn motivatia
lucrarii 7l constituie tocmai, atmosfera mai sus creionata, adica contextul social, politic si
confesional transilvan: "Drept aceea pravoslavnice cetitoriule [...] ca asia sa poti ceti acest
putintel si nevriadnic lucru al mieu ca oarecand niamului nostru celui rat&cit sa-i poti fi cu
indireptare spre cararia cea direapta a imparatii ceriului."®

Important pentru noi este ca prin analiza continutului lucrarii Articulugurile cele de
price sa incercam sa prezentam, la momentul respectiv, cartea de identitate a Bisericii
Unite. Tn literatura de specialitate au existat preocupari in a stabili locul, semnificatia,

6Pompiliu Teodor, Interferente iluministe europene, Cluj, "Dacia”, 1984, p.149.

"Gh.Gherontie Cotore, Despre Articulugurile cele de price, Sdmbata Mare, 1746, BARFCN,
ms.rom.86, f.192v-193r; dezbate pe rand "articulusurile de price" la filele: 193r-196r, 211r-213r,
213v-215r, 215r-215v, 218v-221r, 229v-244v.

8lbidem, f.192v.
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importanta lucrarii la nivelul istoriografic, si aici, se impun lucrarile lui lorga, Comsa, Blaga,
Popovici,ia dar mai ales pentru definirea constiintei nationale pe care discursul lui Cotorea l
ilustra, fiind evaluat in acest sens de cétre 1. T6th Zoltan, David Prodan,™ dar prea putin
importanta a fost data continutului doctrinar al cartii, chiar daca acesta a fost pus in
legatura cu migcarea de Reforma catolica, prin interventiile lui Pompiliu Teodor, care a
atentionat asupra necesitatii unei analize in aceasta maniera."" Ori, o analiza de ascest tip
ne-a evidentiat faptul ca avem de a face, prin implementarea doctrinara pe care o incearca
Gheorghe Gh.Cotore la 1746, cu unul din primele catehisme ale noii Biserici transilvanene,
dupa (cronologic si ideatic) cel de la Tarnavia din 1726.

Invocarea constiintei catolicitatii, prin apelul la izvoarele comune latine ale religiei
(confesiunii) cu cele ale neamului (descendenta romand) statua ideea cd Unirea este
reintoarcerea la religia stramoseasca, idee obisnuita la Klein si Micu, care alaturi de
romanitate, originea credintei plus mitul lui Traian au intarit congtiinta latinitatii. Oricum,
traducerea cartii lui Maimbourg despre schisma greaca de catre Cotore reprezinta o clara
manifestare antiortodoxa prin sublinierea consecintelor pentru Biserica greaca a separarii
de Biserica catolica.

Luand n dezbatere cele patru puncte dogmatice, ce au servit drept pervaz
"doctrinar" Th vederea Unirii, "pentru mai mare ihdemnare a neamului meu", Cotore a fost
primul care a pus 1n lumina efectul, pana la el necunoscut, al Unirii asupra constiintei
nationale.'” Unul din argumentele pe care Cotore il uzita, spre a convinge pe romani si se
"intoarcd" la biserica catolica, se desprinde din ideea romanitatii: "Noi sintem séange roman
adus aici de Traian si de aceea nu avem nici 0 pricind sa ne despartim de biserica
romant,"l?’. Era partizan convins al Unirii, pentru ca viitorul vicar Cotore nu se considera
descendentul celei de a doua Rome ci al primeia, al Romei adevérate™.

Apar, astfel, idei si convingeri asupra descendentei din romani, asupra colonizarii din
timpul lui Traian, romanitatea originii, a credintei si mitul lui Traian nefacand altceva decét sa
intareasca constiinta latinitatii a celor care vor lua la cunostinta 0 asemenea scriere: "Eu
adevarat urméand invatatura sfintilor parinti nu pociu sa zic despre déansii una ca aciasta.
lara numai ce marturisesc toate ce marturiseaste Bisiareca Ramului fiind si noi sange
adevarat a Ramleanilor cu cat ca stramosii nostri in vriamia imparatului deacolo s-ar fi

®Nicolae lorga, Istoria literaturii roméne in secolul al XVIll-lea,Epoca lui Petru Maior.Excursiuni, vol Il
Editie ingrijita de Barbu Theodorescu, 1969, p.150; Nicolae Comsa, Manuscrisele roméanesgti din
Biblioteca centralad dela Blaj, 1944, p.94-98; Lucian Blaga, Gandirea romaneascd in Transilvania
in secolul al XVllil-lea, Editie ingrijitd de George Ivascu, Bucuresti, "stiintifica", 1966, p.99;
Dumitru Popovici, Studii literatre. Literatura romané in epoca luminilor, vol.l Postfata la editie de
Aurel Martin, Editie ingrijita si note de |.Em.Petrescu, Cluj, "Dacia", 1972, p.196.

10 Toth Zoltan, Cotorea Gerontius és az erdély roman nemzeti 6ntudat €bredése, n Hitel, tom.IX,
nr.2, 1944, p.84-95; David Prodan, op.cit.

11Pompiliu Teodor, op.cit.; Idem, The Romanians from Transylvania between the Tradition of the
Eastern Church, the Counter Reformation and the Catholic Reformation, Tn Ethnicity and Religion in
Central and Eastern Europe, Edited by Maria Craciu & Ovidiu Ghitta, Cluj, University Press, 1995,
p.181-183; Idem, Reformé& Catolica si Aufklérung in epoca Luminilor, Tn Spiritualitate transilvana si
istorie europeand, Editat de lacob Marza, Ana Dumitran, Alba lulia, 1999, p.173-174.

12| Toth Zoltan, Cotorea Gherontius és az erdelyi roman nemzeti 6ntudat ebredese, in Hitel, tom.IX,
1944, nr.2, p.86.

BLucian Blaga, Gandirea romaneasca in Transilvania in secolul al XVill-lea, Editie ingrijita de
George Ivascu, Bucuresti, Editura stiintifica, 1966, p.99.

|bidem; Octavian Barlea, op.cit., p.147.
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prelins in partile acestia™°. Ideii lui Inochentie Micu-Klein, conform careia situatia trista in
care se aflau romanii se datoreste schismei, Cotore ii adauga ideea, de asemenea
aparuta la Inochentie Micu, a originii romane a poporului roman.Unirea insati o socoteste
doar ca o reluare a firului rupt al romanitatii, prin schisma greceasca, o revenire la legea
stramosilor, insinudnd cu acestea, desigur, ca ceea ce revendica acum nu sunt decét
drepturi avute. Cotore a incercat sa exemplifice inexplicabila diferenta intre marirea
stramosilor si decadenta urmasllor cu pilda poporului grec: "si Grecii nu sa pedepswa
pentru alta fara numai pentru ca s-ar fi despartit de Beseareca Ramului [.. ]*®. Cauza
decaderii romanilor ca si a grecilor a fost schisma: "lata pentru ce sa pedepsi neamul cel
vestit al Grecilor. lara n|C| neamul nostru cazu supt robia paganilor pentru alta, fara numai
pentru aceast tdiare™’. Ortodoxia onentala era 1n evolutia natiei schismaticie, adica taiere
de catre ascultarea bisericii Ramului*®

in capitolul ultim, conclusiv, al disertatiei, Cotore nu numai ca constata originile
romane, dar si deplangea contrastul dintre marirea stramosilor si "decaderea" urmasilor
invocand marirea ca un stimul de ridicare.Asemeni lui Dimitrie Cantemir, care facea
confruntarea dintre un prezent suparator si dommatla stralna si idealul unei patrii libere,
influentat probabil de practica istorica italiana a vremii,® Cotore, marcat, la randul sau, de
Hronlcul[ .] lui Dimitrie Cantemir, ce a stabilit ca Ardealul a fost ocupat de unguri in timpul
invaziei hunice, a spus ca odata Ardealul era sub stépénire roméaneasca: " [...] Era de
cinste, iard acum de toti lapadat. Poruncia oarecéand si Ardealului, iard acum nici tarii sale”
%0, |dee si ton, care se pot regasi In opera istorica a Stolnicului Cantacuzino, in Prefafa
mfluentata de acestaa mltropohtulw Tarii Romanesti, marcata si aceasta de inspiratia Iui
Ghenadie din Constantinopol®.

Asa cum activitatea eplscopului Inochentie Micu Klein a fost fundamentata pe
Diploma a doua leopldina si discursul noii Biserici si-a avut punctul de plecare in actele
Unirii. Se poate remarca existenta continuitatii, a unei semnificative similitudini intre
continutul ideatic al Articulusurilor de price cu hotarérile, chiar a primului sinod de Unire
(1697). i intreagd aceasta pozitie a lucrarii a fost argumentata in baza hotararilor
concililor ecumenice, pornindu-se de la fundamentul florentin, a recursului la patristica, dar
si la modelul oferit de literatura catolica contemporana.

Folosind modelul literaturii catolice a vremii, lucrarea IeZUItu|UI Louis Malmbourg
(izvor indicat incé de Samuil Micu) si a misionarului Cristofor Peichich?? desl nuincercain
mod explicit definirea noii Biserici sau a unei noi constiinte |dent|tare, in primul rand
datorita contextului transilvan caruia i se adresa lucrarea, Cotore porneste cu ideea crearii
unui instrument de instruire, transmitator al discursului oficial pentru definirea constiintei
unite prin confruntarea si expunerea in paralel a doctrinei catolice si ortodoxe.

Nlcolae Comsa, Manuscrisele romanesti din Biblioteca centrald dela Blaj, 1944, p.98.

®|bidem.
17Ibldem p.97.

Zenowe Péclisanu, op.cit., p.383; David Prodan, op.cit., p.256; Lucian Blaga, op.cit., p.99.

Pomplllu Teodor, op.cit., p. 61; Dimitrie Popovici, Studii literare, Literatura romana in epoca
luminilor, vol.l, Postfata la editie de Aurel Martin, Editie ingrijita si note de . Em.Petrescu, Cluj,
"Dacia”, 1972, p.196; Nicolae lorga, Istoria literaturii roméne in secolul al XVlll-lea, Epoca lui
Petru Malor Excursiuni, vol.ll, Editie ingrijita de Barbu Theodorescu, 1969, p.150;

20Nlcolae Comsa, op.cit., p.97.

2 Dumitru POpOVICI Op.cit,, p.196: " ... carele odata, si el numarat intre puternicile neamuri, si intre
tarii oameni sa numara, iara acum atata de supus, si de ocarat iaste, cit nice Tnvatatura, nice
stiinta, nice arma, nice legi ...

2| Toth Zoltan, op.cit., p.93.

191



LAURA STANCIU

in forma cateheticad a intrebdrilor si raspunsurilor, opusul este centrat pe
problemele fundamentale dogmatice, ce-i opuneau pe catolici ortodocsilor, pornindu-se in
paralel de la cele patru puncte florentine, care au stat la baza unirii Bisericii romanesti din
Transilvania cu Biserica Romei, dar n acelasi timp si pe directia Reformei catolice, impusa
de Conciliul tridentin, in lupta impotriva calvinilor si luteranilor: "[...] precum strénsa soborul
mai de pe urma de la Trident [...]=.

Dupa un prim capitol Cum s incepu sismdticia grecilor, adevarata sinteza cu
privire la istoria schismei, a derularii evenimentelor istorice, capitol in care este deja
evidenta pledoaria prolatind, tonul antiortodox si cunostiintele teologice, care constituie
esafodajul argumentativ al lucrarii lui Cotore Sfanta Scriptura, concilile ecumenice,
izvoarele patristice, istoriografia constantinopolitana chiar (Socrate, Sozomen)®*, se trece
la expunerea problemelor fundamentale in detaliu, prin formulari de Tntrebari, urmate de
prezentarea in paralel a argumentelor si izvoarelor latine si grecesti in construirea
raspunsurilor in pricina primului articol (Despre purcederea Duhului Sfant): "[...] De unde
foarte bine Tmpotriva sismaticilor sa zice cum ca de iaste Parintele inceputul si izvodul
duhului Sfant lipseaste ca sa fie si Fiul aceluiasi duh Thceputul si izvorul, nu oarece inceput
si izvor dechilinit de a parintelui iara intocma cu a parintelui si asia aici doi sént nu doaa
Tnceperi deschilinite iarda amandoi o incepere a Duhului Sfant. Aga zisa latinii Th saborul
dela Floriantia impotriva grecilor".®

Acelasi stil in formularea raspunsurilor intemeiate pe vaste cunostinte teologice,
apelul laizoarele enuntate deja (Sf.Scriptura, Sinoadele ecumenice, patristica, cu trimitere
exacta la autorul si lucrarea invocata) dar, potrivit menirii lucrarii - aceea de manual de
instruire - pe Intelesul tuturor, se remarca si in dezbaterea celui de-al doilea articulus de
price: "R: laste locul curétirii sufletelor, ce le numesc latinii Purgatoriu. T 2: Ce iaste acest
loc? R: laste oarece oprealeste si temnita aproape de iad gatita pentru sufletele cele ce
trec dintr-aceasta lume cu vreun pacat mic ingreoiate si cele ce n-au facut destul intr-
aceasts lume pentru pacatele ce li s-au ertat prin spovedanie”.?®

Deosebirea intre latini si greci, in problema azimei sau a painii nedospite, 1i ofera
lui Cotore posibilitatea pentru o erudita si diferentiata expunere in favoartea latinilor:"i: Cu
ce temei sa razima grecii sismatici despre acest articulus impotriva latinilor ? R: Grecii
sismatici cum ca Dom.Is.Hs. ar fi randuit cina sa in Pane dospita marturisesc cu Sfantul
loan Evan. ce in treispraziace cape, vers 1 zice cum ca cina Domnului ar fi fost ihainte de
ziuoa pastilor si dupa obiceio jidovii Tn ziuoa pastilor au inceput a méanca pane
nedospit_".%’ lar "latinii rAspund cum c& mai cu dinadins s-ar mérturisi aceast laterie a
Sfintei cumenecaturi ar fi azima si cum ca Domnul Is.Hs. in adins ar fi fost auzit si aceasta
o marturisesc din cuvintele Sf.Luca".?®

Importanta, pe care-l avea cel de-al patrulea punct florentin in definirea doctrinara
a noii Biserici: Despre capul bisericii; apoi Despre mdrirea papii, este evidenta prin spatiul
ntins (mai mult de o treime din cuprinsul lucrarii: .218v-244v) si desele referiri pe care
Cotore le-a facut pe parcursul intregii lucrari acestei problematici. Se remarca bogatia

“3Gherontie Cotore, op.cit, f.237v.
2Ibidem, f.193v.

Bhidem,f.208r.

SIpidem, f.211r.

bidem, f.215r.

BIpbidem, f.216r.
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argumentatiei patristice (loan, cap. 11, vers sasaspraziace; Sfantul Pavel in 4 cap la
Efesieni, vers 3, f. 220v, Matei Evanghelistul, -f. 222r- Sf. Scriptura, f. 223v - 224r-,
Dosoftei in Sinopsis, - f.230r-, Zozomen, cartea a treia, -f. 231v-, Nichifor in noa Carte cap
opt, Sf. Vasilie cel Mare, -f. 232r-, Sf. loan Gura de aur, -f. 232v- Ghenadie Scolariul,
patriarh al Tarigradului) interpretarea nuantata, in problema raportarii la schismatic, dar
mai ales, am putea spune, ultramontanismul explicit, categoricul atasament pentru
primatul Sfantului Petru, al papei in Biserica crestina si spiritul antiortodox ferm: "I: Oare
Episcopul si mitropolitii sismaticilor bine slujesc sfintele taine fara de intarirea papii? R:
Nicidecum slujesc cumsecade. Ca de vreme ce oarece tisturi lumesti si sfiatnici pana ce
nu sa vor intari de cei mai mari nici sfatul ce iaste bun nici oarece ortasa pot stapani pe
lege nici alta slujba pot sa plineasca cumsacade; cu catd dara mai mult tisturile cele
sufletesti de nu sa vor intari de capul cel mai mare sufletesc nu vor putea plini oarece
slujba sufleteasca cumsacade™.*® Intr-adevar, toatd aceasta Dissertafie, cu intregul sdu
esafodaj argumentativ, este o dovada ca in cercurile catolice, din centrul Europei - dupa ce
au fostincluse n Imperiul austriac -, spiritul Contrareformei este asociat cu discutia despre
problemele doctrinare in lumea ortodoxa atunci vézute ca o schismé.*

Nu mai putin importante (chiar daca ocupa un spatiu restrans in lucrare) sunt
celelalte diferente doctrinare intre latini si greci: in problema obiceiului, - postul,
rugaciunea, icoanele -** a Pravilei in Biserica ortodoxa, preocupare constants a elitei noastre
clericale, chestiune stipulata de asemenea in actele Unirii. Integrarea clerului nostru in
activitatea noii religii cu asimilarea doctrinelor, influenta catolicismului baroc, a Reformei
catolice, dar mai ales a strategiei iezuite, pentru intarirea pozitilor Bisericii romane,
conceputa si impusa de catre Congregafia De Propaganda Fidae se poate cel mai bine
exemplifica prin afirmatia lui Cotore In aceasta problema: "Cu care obiceiuri socotesc
grecii sismatici cum ca s-ar vatama credinta de vreme ce s-ar tinea alt obicei in patria
Apusului altul in partea Rasaritului; iara aceasta nu vatdma credinta numai de cumva tinea
fiestecare tara obiceiul ce I-au luat dela apostoli: cu pace dragoste cregtineasca si unifi
buni (s.n.) precum sant si intra greci cu alte deschilinite obiceiuri iara inca si pentru ca
fiestecare si-ar tinea obiceiul sau cu pace precum sant oriani, carnolitele, etiopii si armianii
pentru aceea nu zic grecii cum ca cu acele obiceiuri deschilinite ce sa afla intra sine
sfarteca credinta sa. Cum pot zice dar& cum c& s-ar vatama cu obiceiul latinilor".2

Am ales momentul unei crize Tn si pentru Biserica Unita, care, de altfel, a inceput
odata cu miscarea lui Visarion Sarai si am supus analizei textuale, implicit contextuala, un
manuscris redactat la 1746, semnificativ pentru un anume moment politic dar si pentru
evolufia erudifiei teologice greco-catolice si, mai ales, cu un rol important in definirea
identitatii unite in Transilvania.

Un text ramas in manusctis, deci care nu voia sa impuna un punct de vedere sau altul,
prin urmare putin relevant pentru impactul pe care-| putea avea asupra unei comunitati, avand o
raspandire limitata (s-a aflat tot timpul in Biblioteca blajeana), in schimb importanta prin mediul
elitar Tn care manuscrisul a circulat, a interesat istoriografia romana si maghiara deopotriva, doar
prin Introducerea si Concluziile lucrarii, adica in mesajul sdu national.

*|bidem, f.248r.

%0 Pompiliu Teodor,The Romanians from Transylvania between..., p.182.
%1 Gherontie Cotore,op.cit., f.239v-244r.

*2bidem, f.238v.
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Intentia noastra a fost s& mergem la continutul lucrarii, care este unul dogmatic,
plasabil la acest nivel intre prevederile florentine si tridentine, tributar Reformei catolice dar
si traditiei locale, evidenta inca de la momentul Unirii (1697).

Se poate vedea ce influentd de netagaduit a avut migcarea anticatolica din
Transilvania (mai ales prin denuntarea autoritatii papei in Biserica), criza de autoritate de
la conducerea Bisericii Unite si incercarea disperata a elitei acestei Biserici de remediere a
situatiei, tocmai prin atagsamentul ei neconditionat la valorile crestinismului latin, Th acel
moment (1746). Evolutia doctrinara a Bisericii Tn congruenta cu devenirea constiintei
nationale, pe acest fond al latinitatii, impune decantarea concluziilor: in timp ce lucrarea lui
Cotore a constituit pentru Scoala Ardeleana (Micu, Sincai, Maior) testamentul national de
urmat, argumentat pe latinitate si romanitate, al generatiei lui Inochentie Micu, Gherontie
Cotore, P. Pavel Aron; opiniile doctrinare, privitoare la primatul papei sau indicatorii morali,
ad litteram catolici din lucrarea lui Cotore, in problema casatoriei mirenilor i preo’gilor33 au
fost amendate si contrazise de lucrarile mai tinerilor Micu si Maior, care au imbratisat
atitudinea Bisericii ortodoxe bazata pe legislatia bizantina Tn cazul, de exemplu, al desfacerii
casatoriilor;** dar mai ales, Petru Maior, a avut o atitudine transants, punand in circulatie
propria traditie, beneficiind, e drept, de alte modele ale literaturii europene (Febronius,
Bingham®), in controversata problema a primatului papei in Biserica, el respingea
infailibilitatea papei si afirma infaibilitatea conciliului ecumenic.*®

Aparent o lucrare expozitiva, redactata la persoana a treia, prezentéandu-se articolele
deosebitoare dintre Biserica romana si cea rasariteana cu argumentele si izvoarele ambelor
parti, in care termenul unit apare doar de doua ori pe parcursul disertatiei (in formularea
expeditiva preot unit - £.209v - unit bun - f.238r) este in fapt o pledoarie pentru fundamentarea
Unirii si 0 demonstratie Tn favoarea adoptarii catolicismului. lar, prin optiunea pentru
Tmbratisarea principiilor romane, care era vazuta ca o revenire la originile cregtinismului latin,
Cotore reugea sa impuna ideea ca Biserica romana si originea latina se suprapun. In aceasta
constatare rezida valoarea ideatica fundamentala a Articulugurilor de price, intr-un momentin
care Biserica Unita din Transilvania Tsi cauta identitatea.

Este, agsadar, perioada apropierii doctrinare de Biserica romana, a constientizarii,
in conditiile revirimentului ortodoxiei, a apartenentei de centrul lumii: romanitatea, ce
conferea libertatea unei alegeri dar si convingerea propriei specificitati. Prin urmare, era
epoca asimilarii controversei ortodoxism-catolicism care, prin traducerea cartii lui
Maimbourg, reprezenta o distantare de climatul traditional, o deschidere spre alte valori din
cultura epocii, aducénd ceva din febra disputelor confesionale, ce au prilejuit, treptat, prin
disputa mentionata o desacralizare a temei si din care intelectualitatea vremii s-a oprit la
elementul national, la cercetarea originilor poporului roméan.

**|bidem, f.238v-239r.

*Laura Stanciu, Casatorie, moralitate si condifia femeii Tn viziunea ~ colii Ardelene Tn Apulum,
XXXIV,1997, p.390-393

*Idem, Tradifie-Asimilare-Imitafie la Petru Maior.Cazul "Protopopadichiei”, in Banatica, Th curs de
aparitie; vezi in acest sens, mai pe larg in, Petru Maior, Protopopadichia, Editie ingrijita de Laura
Stanciu, Alba lulia, 1998, p.21-53

*|dem, Procanon ce cuprinde in sine cele ce sint de lips&d spre infalesul cel deplin si adevérat al
canoaelor gi a toatd tocmeala bisericeasca, spre folosul mai cu saméa al roménilor, editia a Il-a,
ingrijita de Grigore T.Marcu, Sibiu,1948, p.98: "Adevarat de ar fi papa nesmantic la ce ne mai
rupem capetele cu atatea invataturi, la ce ne cheltuim bogatiele pentru cumpararea cartilor i cu
primejdia vietii a ne slobozi pe mare, spre castigarea stiintei, destul ar fi sa scrii la Roma ca de
acolo prin o epistolie, prin o bula sa-si vie toata stiinta dogmaticeasca!"
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LA TRANSILVANIA E LE IDEE MODERNE

OVIDIU-HOREA POP

REZUMAT. Transilvania si ideile moderne. Patrunderea noilor idei
in Transilvania Tn epoca anterioara anului revolutionar 1848, a emulat
intens si intelectualitatea roméneasca, facand ca temele predilecte Tn Apus
sa le regasim si la autorii nostri. Cu acest prilej am studiat cateva articole
aparute Tn presa vremii, avand ca autori diferiti profesori de la Blaj. La o
lectura superficiala putem sa cadem cu usurintd in plasa argumentelor
tratate de aceste articole: infidelitatea Bisericii fatd de misiunea ei in sanul
poporului romén, compromisul episcopului cu puterea politica si lipsa de
intelegere fata de noile idei din epoca respectiva pot fi evidentiati ca factori
ce i-au determinat pe profesorii de la Blaj ca sa protesteze.

Pe de alta parte este exagerat ca sa vedem n actiunea lui Barnutiu o
tentativa de ntoarcere la originile rasaritene ale Bisericii, o dorintd de
eliberare si un efort de a o readuce la puritatea Tnceputurilor. Chiar
recunoscand ca iezuitii comisera serioase erori in munca lor pe langa
primii episcopi uniti, lucrare ce a furnizat argumente serioase lui Barnutiu,
nu trebuie sa pierdem din vedere atacul puternic Indreptat impotriva vietii
consacrate ce era pe rol din a doua jumatate a secolului XVIII, cu o
particulara amplitudine in statele habsburgice. Rapirea tineretului dintr-un
invatamant ce-l corupe, cum este cel pacticat de calugari, era poate si un
strigat de gelozie. Furat de ingenuitatea iluminista Barnutiu declara solemn
ca filosofia nu trebuie lasata calugarilor.

Ca si in alte parti scoala confesionala a fost una din tintele preferate
si clerul de mir exaltat pe motivul ca traieste mai aproape de popor,
impartasindu-i dificultatile si solidarizandu-se cu masele.

1. La difusione delle nuove idee in Transilvania: questioni teoric he

La Transilvania era nell’epoca anteriore allanno rivoluzionario 1848 un
Principato delllmpero Asburgico e I'Austria, scriveva Mihail Kogalniceanu®, senza
volere e civilizzatrice, portatrice di liberta, perché per le strade ferrate le nuove
idee si possono diffondere.

Nella capitale dell'lmpero confluivano degli studenti rumeni transilvani che
venivano in contatto con queste idee. Figuri di spicco sono August Treboniu
Laurian, che pubblichera nel 1840, a Vienna, e in latino la grammatica rumena
Tentamen criticum, loan Trifu Maiorescu, Aron Pumnul, loan Vancea, futuro
metropolita unito, Nicolae Popea, futuro vescovo non-unito e tanti altri.

! Lepadatu, Note de célatorie ale lui Mihail Kogélniceanu,in Floarea Darurilor, I, 5/1907.
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| giovani di Vienna conoscevano il lavoro di Felix Colson, De I'état présent
et de I'avenir des principautés de Moldavie et de Valachie, pubblicato a Parigi nel
1839 e tradotto® in rumeno nel 1843 da Aron Pumnul. Per loro I'unita politica si
basa sull'unita di stirpe, sottolineatura del fondamento naturale. Quindi gli ideali
che animavano i due principali gruppi di studenti rumeni all’estero, Parigi e Vienna,
sono comuni. Tramite questi arriveranno a circolare in manoscritto anche a Blaj
scritti di autori stranieri. losif Mani, professore a Blaj tra 1840-1843, tradurra da
Rousseau e Herder e soprattutto da Lamennais: Paroles d’'un croyant. Sempre lui
pubblichera nella rivista di Baritiu, Foaie pentru minte, inim& gi literaturg (1843, 15)
I'articolo Fragminte din cérfile pribegiei a lui Mickiewicz, sicuramente per lo stretto
legame con Lamennais. Soppressa poi la censura, nel 1848, Lamennais verra
pubblicato a Blaj3 con il titolo Cuvintele unui credincios franc.

Lamennais annunciava nello stile dei profeti I'avvento di una nuova
umanita che si ispiri ai contenuti del Vangelo e ai sentimenti cristiani. Per cui
sull'influsso delle sue idee ci si ribella contro le misure arbitrarie e la mancanza di
dignita nazionale. La cultura dev'essere dei molti e non solo di alcuni che
occupano i posti altolocati. Ma per la Transilvania feudale queste idee circolavano
solo in alcuni ambienti.

Intanto le vecchie idee del Settecento continuavano a diffondersi nelle
universita. Kant e con lui la scuola idealista fonda la liberta su presupposti
immanentisti e naturalistici. Dobbiamo dire che in Transilvania la filosofia del diritto
naturale penetrd anche tramite autori ungheresi. Nel 1823 usci a Sighet Jus
naturae di Janos Szilagyi, dove troviamo idee di liberta e diritti innati. Poi, nel
1829, a Aiud, si stamp0 una Enciclopedia filosofica, che trattava autori come Kant
e Krug. Sempre ad Aiud insegnava Koteles e grazie alla sua filosofia nel liceo si
diffuse uno spirito liberale®. Barnutiu, professore di filosofia a Blaj dal 1831 si ispira
anche lui al neokantiano Wilhelm Krug (+1842) che interpreta la filosofia come
scienza delle leggi fondamentali dello spirito umano nella sua totalita,
assegnandole il compito di analizzare la forma fondamentale dell’'lo in relazione
allintera realta. E da qui una prima conseguenza sara il superamento del diritto
storico e la liberazione del diritto naturale e razionale.

La Dichiarazione dei diritti, proclamata solennemente il 26 agosto 1789,
ribadisce piu volte il principio, secondo quale gli uomini nascono e vivono liberi ed
uguali nei diritti. Risultera che la societa e l'autorita sono di origine umana e
convenzionale. Per cui l'autorita possiede solo quei diritti che gli uomini le hanno
conferito, essendo il titolare un semplice strumento del popolo. E per il suo agire
deve rispondere davanti al popolo, in casi di abuso giustificandosi anche la
protesta.

2| valacchi della Transilvania sono rumeni e vivono con la speranza di unirsi con i loro
fratelli dalla Moldo-Valacchia. L'idea di una unione si sta diffondendo sempre di piu, in
Colson, De I'état présent et de I'avenir des Principautés de Moldavie et de Valachie,
Paris, 1839, p. 265.

® L. Volovici, losif Mani, in Dicfionarul Literaturii Romane de la origini pana la 1900, pp. 549-
550.

‘G, Bogdan-Duic3, Viafa gi ideile lui Simion Bérnufiu,Bucuresti, 1924, pp.145-148.
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In questo periodo si era manifestata I'aspirazione ad un rinnovamento
della Chiesa. Le tendenze erano apparse un po dovunque, in Oriente come in
Italia, nei paesi di lingua tedesca e di lingua francese: erano promosse da alcuni
ecclesiastici ma anche da laici colti e aperti®. Le domande andavano dalla richiesta
degli armeni a partecipare alla elezione dei loro prelati fino alla promozione di tesi
febroniane nella Germania. Non mancavano tesi favorevoli alla convocazione di
sinodi diocesani con potere legislativo in cui tutti i sacerdoti avessero voto
deliberativo®.

2. Le nuove idee in contatto con la realta transilvana

| professori di Blaj in contatto diretto con queste correnti di pensiero
prenderanno di mira la situazione scolastica, secondo loro decadente. loan Rusu
(+1843), professore di storia e geografia, in un’articolo anonimo pubblicato a
Brasov sulle pagine di Foaie pentru minte...si lamentava perché il vescovado di
Féagarag ha troppe chiese, troppi preti e troppo poche scuole...Dalla moltitudine di
preti pende la poverta, lindifferenza, lignoranza e la loro comodita
nelladempimento deg7li obblighi, dal quale deriva il disprezzo della religione e
Iignoranza del popolo’. La stessa critica verra sviluppata da losif Mani, professore
anche lui a Blaj, ma questa volta nel giornale ungherese di Cluj Vasarnapi Ujsag,
quindi ampliando il raggio di ascolto, sullo stato della coltivazione della lingua e sul
fatto che abbondano i preti mentre scarseggiano le scuole®.

Pubblicando Barnutiu, nello stesso giornale ungherese Vasarnapi Ujsag,
l'articolo Sullo stato delle scuole di Blaj’, la critica si radicalizza e aumenta
d’'importanza, anche perché, per la presa di posizione nel Concistoro, questi stava
diventando capo della corrente protestataria.

I movente immediato sembra essere stato la decisione di nominare
professori vasiliani*® nel ginnasio di Blaj. Barnutiu coglie il momento e, nel suo stile
caratteristico, si lascia portare dalla rabbia. Perché con questa scelta si prepara la
strada verso il regno delle tenebre per le nostre scuole, riportate in una condizione
migliore appena da qualche anno™. Si preoccupa per il fatto che i voti monacali

°G. Martina, Pio IX (1846-1850),Roma, 1974, p. 75.

® Ibidem, p. 76.

"~ t. Pascu, Barif si contemporanii sai, Ill, Bucuresti, 1976, p. 391.

8 Ibidem, p. 316.

® Larticolo, scritto il 20 settembre, fu pubblicato il 4 dicembre 1842. La traduzione rumena in
Bogdan-Duica, Viafa si ideile lui Simion B&rnufiu, p. 191-195.

% In base alla Bolla Rationi Congruit, del 1721, il vescovo unito doveva essere aiutato nel
suo governo da monaci, secondo la tradizione orientale. | due monasteri esistenti a Blaj,
della Santissima Trinita e dell’Annunciazione, furono uniti nel 1781 da Grigore Maior. |
monaci di questi monasteri furono anche i primi professori nelle scuole di Blaj, ma per
via di condizioni poco favorevoli causate dallo spirito del tempo vennero allontanati. In
Oriente esiste un solo ordine monastico che si ispira a San Basilio. Noi pero
chiameremo questi monaci vasiliani per distinguerli dai basiliani, esistenti tuttora, ma
che furono riformati dai gesuiti secondo I'esempio della Compagnia.

™ Bogdan-Duica, Viata si ideile lui Simion Barnufiu, p. 191.
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sono conditia sine qua non per chi volesse diventare professore. In questo caso,
invece di preparare i preti e i maestri nello spirito sublime della scienza puramente
cristiana, questi vengono guidati dallo spirito monacale che odia la scienza, lo
sviluppo e il progresso. E il vescovo loan Bob, una volta tanto criticato, é
apprezzato per il fatto che ridusse il numero dei vasiliani.

Esprime poi le sue aspettative dalle guide del popolo* e sviluppa
I'argomentazione per cui se il feudalesimo sopravvisse in Transilvania, lo & solo
per colpa dei monaci. Questi promuovono con le loro teorie candidati al sacerdozio
senza preparazione teologica e filosofica. E i giovani preparati nel seminario
vengono esclusi perché gli altri hanno riempito le province.

Per lui il monachesimo & sempre stato qualcosa di arretrato e di mitico,
partigiano dell’'intolleranza religiosa e di una morale esteriore’®. Anche nella storia
transilvana sono pochi i vasiliani che si salvano. Perché mentre alcuni cercavano
di illuminare il popolo, gli altri portavano un’icona di Blaj a Vienna, nel tentativo di
fare di Blaj un santuario come quello di Nicula. E conclude che per la eliminazione
dei pregiudizi dei rumeni servono braccia piu forti.

La valanga si precipitd velocemente verso temi che allora andavano di
moda. Barnutiu si sente sopraffatto™ dalla necessita di ripristinare la prassi di
convocare il grande Sinodo e pubblica, all'inizio del 1843, in Foaie pentru minte,
inimd si literaturd, l'articolo™ 1l Grande Sinodo del Vescovado di Fagdras.
L'articolo, datato 22 dicembre 1842, é una esortazione destinata a destare nel
clero unito sentimenti di fierezza e di amore per le consuetudini della loro Chiesa e
come conseguenza per la restaurazione del Sinodo.

Nel prologo indica, in una specie di bibliografia, le due principali opere di
Petru Maior, libri che non possono mancare ad un vero rumeno e ad un vero prete.
Dichiara di aver scelto di restaurare la sinodalita affermando pubblicamente la
verita.

L’abitudine di convocare ogni anno il grande Sinodo, secondo lui, &
antichissima. Da tempi immemoriali, quando la nazione rumena giaceva
nellignoranza ed era assalita da popoli barbari, il miglior modo per raggiungere

2. conoscendo, pero, le pericolose conseguenze di queste cose, ho considerato il mio

dovere verso il popolo di mostrare al grande pubblico la nostra situazione triste. Perché
abbiamo la speranza dolce che i piu intelligenti della nostra nazione capiranno una volta
le esigenze della nostra epoca e, abbandonando i pregiudizi sanzionati per il potere
miracoloso dei secoli, si preoccuperanno di mezzi migliori per cambiare il male e
introdurranno nella nostra nazione una nuova opinione, la quale lotti per la gloriosa idea
di sviluppo, di amore per la verita e giustizia, della luce e della moralita pura; perché
I'opinione dispotica che regna ora nella nostra nazione favorisce le tenebre e la
malvagita..., Ibidem, pp. 192-193.

13 E come poteva essere altrimenti dal momento che la scienza non fa parte dei tre voti

monastici, ma & solo la quinta ruota nel monastero..., Ibidem, p. 194.

Lo afferma nella lettera indirizzata al Redattore della rivista: Credo che Il'onorata

redazione non e particolarmente bisognosa dell’'articolo, € non € per questo che lo

mando, ma perché sono sopraffatto dal doveroso restauro del grande sinodo... in

Bogdan-Duicd, Viafa si ideile lui Simion B&rnufiu, p. 212.

!5 Larticolo si trova in Bogdan-Duica, Viafa gi ideile lui Simion Barnufiu, pp. 212-219.
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l'unita religiosa16 era il raduno degli arcipreti, dei preti e dei laici piu illuminati
intorno al loro primo pastore delle anime. Il vescovo non si differenziava molto dai
suoi arcipreti, se non per I'onore della sua alta carica e per gli apprezzamenti
acquistati, in modo che si meriti di essere elevato a questo stato. Egli con il proprio
esempio incoraggiava gli altri ad una vita decente, conforme allo stato sacerdotale.
Erano uomini di preghiera e non di politica e non miravano di impadronirsi sui diritti
del clero per poter dominare su di esso e sul popolo cristiano.

Questo diritto fu confermato anche dai principi calvinisti della Transilvania
e la prassi continud fino ai tempi del vescovo Atanasie Rednic (1764-1772). Ma le
basi della rovina del Sinodo furono messe dai gesuiti, da quando incominciarono a
mischiarsi negli affari ecclesiastici'’. Appena si liberarono dalla schiavitl dei
riformati e della lingua slava, i rumeni passarono sotto un’altro giogo, altrettanto
vergognoso, quello dei gesuiti. Grazie all’organizzazione dell’Ordine, nel posto del
teologo gesuita stava proprio il generale, in cui si concentrava tutta la forza delle
tenebre™®. Tuttavia i vecchi arcipreti affrontavano coraggiosamente la superbia del
teologo e lo costringevano ad abbandonare l'adunanza preoccupato e triste,
mentre nei contemporanei lI'interesse per i propri diritti si € raffreddato.

Sull'osservanza del diritto ecclesiastico vigilavano i 12 arcipreti, 'immagine
del Grande Sinodo, che si riunivano ogni volta che c'é n’era bisogno. Ma tutto
guesto duro fino alla fondazione del monastero di Blaj, quando i monaci
diventarono l'immagine di un capitulum®. Eletti ancora nel 1792, ma mai
convocati, i 12 arcipreti seppellirono con essi questa prassi. Il vescovo coi monaci
formava il consistorium e il teologo gesuita - generalis auditoriu - vigilava su tutti.

Non convocando piu il grande Sinodo e impediti nell'effettuare le visite
canoniche, i vescovi si lasciarono guidare dai monaci, benché di rito greco, in
realta di cuore gesuitico. Contribui a questo cambiamento di mentalita anche la
formazione che ricevettero da giovani, a Roma, nella Propaganda Fide, dove si

16 _la Chiesa dei rumeni anche nei tempi primitivi quando la nostra nazione era oppressa
dallinterno della poverta e dall'ignoranza, dall'esterno dalle invasioni delle genti
assetate di sangue e ne saziate di terre, aveva un modo per sfuggire e un mezzo molto
forte di unione religiosa nelle adunanze annuali del clero..., Ibidem, p. 213.

' La base della sua rovina (del sinodo) lo misero i gesuiti, allora quando incominciarono a
mischiarsi dall'inizio nel’lamministrare la chiesa rumena..., Ibidem, p. 214.

% Giustamente che solo un gesuita era messo vigilante su questa vigna parlante che si
chiama Chiesa; ma chi non lo sa che la voce di un gesuita era la voce dell'intero gruppo
gesuitico ? Lui non faceva niente di sua iniziativa, ma in tutto cido che faceva bene o
male, non era se altro che un organo cieco obbediente ai comandi del generalissimo...
Dunque, dove era mandato un gesuita, la come se fosse presente il generale di
persona, nel quale era concentrata tutta la forza delle tenebre, e chi osasse opporsi a
questo ? Ibidem, p. 214.

9 Cosi, il sorgere del monastero di Blaj sul cielo della nostra Chiesa, fu una cometa
annunciatrice di tante disgrazie che si abbatteranno su di essa...perché dopo l'ingresso
dei monaci nel monastero e dopo l'insediamento accanto al Vescovo come immagine di
un capitulum non ancora nato, ma che nascera , allora i 12 uomini eletti e consacrati
proprio per difendere i diritti della nostra Chiesa si nascosero, smisero di operare e non
si ricordano piu fino all’anno 1792..., Ibidem, p. 215.
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nutrirono con lo spirito dell’assolutismo della Chiesa latina”®. Quindi se non fossero
esistiti i monaci non sarebbero scomparsi gli arcipreti e il teologo gesuita non
avrebbe mai potuto manovrare la sua macchina infernale per colpire talmente forte
da risentirlo anche oggi®*. Klein fu I'unico vescovo a capire lo spirito dei monaci,
raggiunto nello zelo solo da Grigore Maior.

Lo spirito gesuitico penetrd mediante i monaci nel clero cosicché fu molto
facile a loan Bob di eliminare i Sinodi. Per la verita Giuseppe Il stabili che si
doveva chiedere permesso alla Corte prima di convocare un sinodo. Ma non
furono del tutto vietati, dato che i riformati hanno sempre avuto sinodi e anche ai
cattolici, dal 1792, si permise di discutere su temi scolastici e amministrativi.

Ci furono in Blaj piu raduni: nel 1821, ma non secondo l'uso antico; nel
1832 per eleggere e per l'insediamento del nuovo vescovo e piu tardi per il
giuramento dell'imperatore Ferdinando. Ma le decisioni prese in queste occasioni
dovrebbero essere firmate dal vescovo e rinforzate con i bolli degli arcipreti per
avere la forza vincolante dei canoni; altrimenti rimangono solo dei progetti.

Dalla rassegna storica passa a trattare la situazione odierna e concreta
della Chiesa. L'istituzione ecclesiastica deve badare al mantenimento e alla
coltivazione della fede. La Chiesa fu istituita per fare gli uomini sempre migliori. Ma
a questo continuo miglioramento si richiede un’operare continuo e una
collaborazione libera di tutti i membri della Chiesa. E quest'operare libero pud
avvenire solo se la Chiesa ha una giusta constitutio Ecclesiae®.

La Chiesa rumena ha avuto una buona costituzione in quanto la
competenza di disporre leggi e canoni veniva regolata dal sinodo e i vescovi nel
loro agire si guidavano secondo i canoni. Solo osservando I'antica costituzione la
Chiesa rimane in vita; fuorviando € destinata a diventare un corpo privo di vita.
Perché cosi tutta la sua forza si concentra nelle mani del vescovo, il quale agisce
secondo i suoi calcoli e i suoi collaboratori sono limitati come informatori.

20 andavano dei giovani a Roma allistituto de propaganda quando perd non

conoscevano i diritti e la costituzione della Chiesa rumena e tornavano in patria nutriti e
allevati con il latte dell’assolutismo della Chiesa latina, la quale non quadra con la
costituzione della nostra Chiesa.., Ibidem, p. 216.

! Se non fossero esistiti i monaci a Blaj i 12 uomini non sarebbero usciti dalla prassi, ne i
titoli nuovi di consistorium, capitulum che fino ad oggi non sappiamo nominarli in
rumeno, non sarebbero entrati nella Chiesa dei rumeni per distruggere i suoi privilegi
antichi, costituiti e adoperati giustamente lungo i secoli, ne il poco amato gesuita
avrebbe potuto manovra la sua macchina infernale, con il risultato che i colpi dati agli
antenati li risentono gli eredi di oggi..., Ibidem, p. 216.

2 | a nostra Chiesa, come un'istituto per I'osservanza e la coltivazione della fede religiosa e
per il riempimento delle mancanze religiose dei fedeli..., & voluta per fare in
continuazione gli uomini migliori e piu saggi, di impegnarsi per essere piu ragionevoli
quando muoiono di quanto al momento della nascita, piu illuminati quando escono dalla
chiesa da quando entrano, piu miti, pit giusti e pit umani quelli che vivono nella societa
ecclesiastica di quanto quelli che non hanno la fortuna di avere questo mezzo della
cultura.. e chi non lo sa che ad un tale continuo progresso si richiede un continuo
operare ? ... Questo libero operare pud aver luogo solo allora se & ben costituita la
Chiesa; da dove si vede quanto sia necessario che la Chiesa abbia una buona
costituzione (constitutio Ecclesiae) se vuole raggiungere lo scopo..., Ibidem, p. 217.
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Ora, guardando, troviamo cambiata la costituzione della Chiesa Unita. Gli
antenati, unendosi con la Chiesa di Roma, giustamente decisero di osservare solo
i cosiddetti quattro punti fiorentini®® e, allo stesso momento, conservare inalterata
la legislazione orientale (Pravila). Perd, nelle scuole, dal professorato di Petru
Maior (1793), non si insegna piu e fu sostituita col diritto canonico della Chiesa
latina, cosa assolutamente contraria agli accordi d’unione?.

La Pravila contiene anche cose superate. Ma tante altre vengono
volontariamente tralasciate la cui mancanza nuoce all’edificio della Chiesa, mentre
il restauro pud venire solo tramite il grande Sinodo.

Mancano le scuole nei villaggi e i maestri sono poco preparati, &€ persa
I'abitudine dei greci di separare per motivi di adulterio, i beni della Chiesa e del
Seminario sono mal amministrati. Il clero attende che tutto quanto fosse fatto da
Blaj. Tuttavia bisogna che vigili anche il clero e le suppliche dei vescovi avrebbero
pitl effetto se fossero unite con quelle del clero®.

Dalla scomparsa del Sinodo trae origine la moltitudine delle infelicita del
clero. Dalla restaurazione di questo diritto nasce una moltitudine di speranze.
Proprio per la resurrezione di questo diritto vengono fatte le presenti osservazioni
e si sottopongono al giudizio di tutti quelli che vogliono davvero il progresso e la
fioritura della Chiesa.

3 Ecco cosa dichiararono nell’atto di unione del 5 settembre 1700: ... considerata tam fluxa
humanae vitae instabilitate, tum etiam animae (cuius in omnibus potior cura habenda)
immortalitate, libere ac sponte, impulsugue divini numinis cum Ecclesia Romano-
Catholica unionem invimus, ejusdem S. Romano-Catholicae Ecclesiae commembra nos
tenore praesentium declaramus, omnia admittentes, profitentes ac credentes, quae illa
admittit, profitetur ac credit, praesertim vero illa quatuor puncta, in quibus hactenus
dissentire videbamur... Moldovanu, Acte Sinodali, Il, Blaj, 1872, pp. 116-117. Inoltre
precisiamo che i Quattro punti fiorentini erano stati stabiliti al concilio di Firenze durante

il raggiunto accordo tra latini e greci. Questo accordo voleva superare i problemi che

allora affliggevano le anime: la processione dello Spirito Santo anche dal Figlio, che il

pane azzimo sia materia sufficiente per il Corpo di Cristo, I'esistenza del purgatorio e il

primato universale del romano pontefice, in Conciliorum Oecumenicorum Decreta,

Bologna, 1991, pp. 525-528.

nostri antenati, facendo unione con la Chiesa di Roma, intelligentemente decisero che

non vogliono prestarsi oltre i quattro punti, e il diritto canonico, chiamato pravila, hanno

voluto che rimanesse sempre in vigore e secondo questo si operi nei processi. Ora ne
viene convocato il grande sinodo secondo la pravila, ne i processi si celebrano secondo
essa, ne si insegna in scuola la pravila... che non si insegna la pravila nella nostra
teologia € cosa universalmente conosciuta e che nel suo posto almeno finora fu

insegnato il diritto canonico della chiesa latina, cosa che € in opposizione con il volere e

le decisioni dei nostri antenati, come anche con il volere di tutto il clero di oggi...., in

Bogdan-Duica, Viata si ideile lui Simion Bé&rnufiu, p. 218.

% || clero attendeva che tutto fosse fatto a Blaj e per la verita, se Blajul guardasse alle sue
opere, giustamente puo dire su se stesso non (semper) dormio; tuttavia conviene che
vigili anche il clero perché le suppliche dei vescovi farebbero ovunque piu impressione
se fossero unite con quelle del clero, di quanto da sole..., Ibidem, p. 219.
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3. Conclusione

Ad una lettura superficiale ci si pud facilmente lasciare presi dagli
argomenti trattati in questi articoli. L'infedelta della Chiesa alla sua missione nel
mezzo del popolo rumeno, il compromesso del vescovo col potere politico e
I'incomprensione delle nuove idee di quell’epoca si possono evidenziare come
fattori che determinarono Barnutiu, professore di filosofia a Blaj, a ribelarsi.
Dall'altra parte sarebbe certamente troppo vedere nellagire di Barnutiu un
tentativo di tornare alle radici orientali della Chiesa, una voglia di liberare la Chiesa
e riportarla alla purezza degli origini.

Pur riconoscendo che i gesuiti avevano commesso seri errori nel loro
impegno presso i primi vescovi uniti, operare che forni utili argomenti a Barnutiu,
non dobbiamo perdere di vista il forte attacco alla vita consacrata che c’era in atto
dalla seconda meta del Settecento, con una particolare ampiezza negli stati
asburgici. Strappare la gioventu ad un’insegnamento che la corrompe, quale
quello impartito dai monaci, era forse anche un grido di gelosia. Preso
dall'ingenuita illuministica dichiarava solennemente che la cattedra di filosofia non
e da lasciare ai monaci.

Come altrove la scuola confessionale fu uno dei bersagli preferiti e il clero
secolare esaltato per il fatto che vive piu vicino al popolo, condividendo difficolta e
solidarieta con le masse.
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UNELE FRAMANTARI IN BISERICA ROMAN A UNITA
IN ANII PRIMULUI RAZBOI MONDIAL

CAMIL MURE SANU

RESUME. Certains soucis de L’Eglise Roumaine Unie dans les années de
la premiére guerre mondiale . L'auteur étudie l'impacte de la premiére
guerre mondiale sur 'Eglise Roumaine Unie de Transylvanie qui; en dépit de
I'éqilibre et de la paix spirituelle qu'elle a dégagée, n'a pas été dispensée des
effets de la conflagration mondiale. Les circonstances troubles de la guerre ont
créé un certain manque d'autorité et de cohésion, qui ont permis I'apparition de
certaines expressions de mécontentement, des critiques et des exigences de
réforme dans I'organisation de I'Eglise. Ces atitudes ont eu un caractére de
campagne, appuyés surtout par les colonnes de la publication officielle Unirea
('Union) et qui ont été soutenues aussi bien par des personalités importantes
de la société roumaine que par des cercles larges de prétres. Dans les
derniéres années de la guerre ou a visé surtout les consistoires et aprés la
mort du Métropolite Victor Mihali les qualités morales du métropolite qui allait
étre élu. Les discussions parues dans les publications de I'Eglise Roumaine
Unie avec Rome de Transylvanie indiquent quelle n'a pas été fermée aux
critiques et aux débats, ni dépourvue de réceptivité vis-a-vis des appels de
renouvellement venus de son intérieur méme.

Perioadele de criza din societate, care lasa sa se intrevada reasezarea ei pe
alte temelii si Tn alte structuri, determina de obicei, la toate nivelurile, tendinte de
reconsiderare a valorilor gi a statutelor comunitatilor si institutilor. Primul razboi
mondial a fost 0 asemenea perioada de criza, confirmata mai ales de schimbarile
adanci petrecute n anii urmatori incheierii sale. Dar daca n timpul desfagurarii
tragediei, semnele si aspiratiile catre schimbari au inceput a se manifesta.

Nici insula de echilibru si de pace spirituala care era Biserica Unita din
Transilvania, nu s-a putut sustrage de sub efectele evenimentului zguduitor pentru
intreaga omenire. A avut sa& suporte urmari directe: suspiciunea autoritatilor statului
austro-ungar fata de ea, ca si fata de toti roméanii din monarhie, cu deosebire dupa
intrarea Romaniei in razboi pentru eliberarea Transilvaniei; evacuarea intempestiva a
mitropoliei, de la Blaj la Oradea, si revenirea la resedinta traditionala dupa aproape un
an: cenzura si alte restricti de activitate; presiuni spre a o determina sa se
desolidarizeze de cauza nationald romaneasca, ce n-au putut fi ocolite decat cu multe
greutati si riscuri.

Toate aceste imprejurari tulburi au creat o anumita carenta de autoritate si de
coeziune, in spatiul careia si-au facut loc expresii ale unor nemultumiri, ale unor critici
si ale unor cerinte de reforme in organizarea bisericii. Problemele acestea se mai
pusesera si Tnainte, dar acum ele au luat un caracter de campanie, li s-a acordat
publicitate in coloanele ziarului oficial Unirea, au fost sprijinite atat de personalitati de
frunte, cét si de cercuri largi ale preotimii provinciale.
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O chestiune care a mobilizat interesul cercurilor ecleziastice unite a fost
Reforma consistoarelor, sustinutd prin intinse articole de fond semnate Alfa in
numerele din 29 si 30 iunie ale ziarului Unirea. Ele incep prin a constata ca in biserica
unitd nu s-a discutat niciodata sistematic aceasta problema, desi "ar fi trebuit vazut de
mult ca izvorul binelui si al raului Public n biserica rezida in caracterul fie impecabil, fie
defectuos al organelor centrale". E o asertiune care anunta intentia unei dezbateri
trangante, argumentate in continuare prin deplangerea faptului ca in Biserica unita nu
exista un control public, un for de apel, o reprezentanta de opinie, care sa aprobe, sa
dezaprobe ori sa traga la raspundere organele executive bisericegti.

Misiunea aceasta, continua articolul, ar trebui sa o indeplineasca un organ
bisericesc autonom, de mult agteptat atét de preoti cat si de mireni, dar care nu are
perspective a se statornici curand. Cu atéat mai putin cu cat — si aici se pune in lumina o
altd circumstanta care a precipitat declansarea acestei dispute — guvernul pregatea un
proiect de autonomie catolica, in prevederile caruia insa Biserica unita nu ocupa o
pozitie distinctd; adica in cazul legiferarii proiectului, autonomia ei se confunda cu a
Bisericii romano-catolice, fara nici un fel de clauze diferentiale. Prin urmare — spunea
autorul articolului — daca autonomia distincta a Bisericii greco-catolice nu are sperante
a fi obtinuta, in schimb reforma consistoarelor (care insemna, in fapt, tot un pas in
directia unei autonomii interne largite) era realizabild printr-o actiune proprie a bisericii.

Aceasta reforma, asa cum rezultd din textul articolului citat, ar fi trebuit in
primul rdnd sa transforme statutul consistoriului dintr-un organ pur consultativ, de
opiniile caruia episcopul tinea seama numai dupa cum considera el potrivit, intr-un
organ "constitutional" bisericesc, ale carui hotariri sa fie obligatorii pentru episcopm,
chiar si atunci sand acestea vor fi, eventual, contrare opinilor sale.

Al doilea punct al reformei preconizate se referea la modul de constituire a
consistoarelor. Si acesta ar fi trebuit modificat, deoarece daca ponderea hotararilor lor
ar fi crescut, rezulta de la sine ca trebuia sa se intareasca si caracterul lor
reprezentativ. An forma existenta atunci, arata articolul, consistorul se compunea din
canonici si agsa-numitii asesori consistoriali. Ambele categorii erau numite sau invitate
de episcop sa asume demnitatea respectiva fara ca acesta sa fie obligat sa se
consulte cu cineva asupra persoanelor care le compuneau. De aceea consistoarele
sunt o institutie formald, in ultima instanta toate deciziile revenind episcopului, respectiv
mitropolitului. Aceasta cu toate ca la Blaj fusese proclamat, se pare pe timpul
mitropolitului Vancea, un "constitutionalism bisericesc”, adica o mai larga competenta a
consistoriului Tn a se exprima. Masura era insa ineficienta, catda vreme modul de
designare a membrilor acestui corp ramasese pe mai departe la latitudinea exclusiva a
titularului arhidiecezei.

Articolul formuleaza dezideratul acestui al doilea aspect al reformei in cuvinte
neobignuit de severe: "Vrem sa iesim din atmosfera aceasta astmatica de birocratism,
sa vedem avant, intinerire, dar i pricepere de munca pe toate terenurile™.

De retinut este si faptul ca Unirea, un organ de presa oficial care indeobste
era considerat si ar fi trebuit sa fie moderat, conformist, invoca drept argumente n
aceasta cauza spiritul reformist general, laic, al veacului: "...Pentru asigurarea unui
viitor, azi neamurile aplica mijloace noi si igi creaza institutii noi" 8,

! Unirea, XXVII (1917), nr. 35, p.1
Z Ibidem, nr. 36, p.1

? Ibidem
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In concluzie, se preconizeaza ca in consistoare sa fie pe viitor reprezentate
"toate interesele, in mod vrednic", si pentru aceasta corpul asesorilor consistoriali sa fie
ales de cler, de institutii culturale, de mireni, sa aiba un mandat temporar si sa fie
raspunzétor fata de cei care |-au ales *.

Dezbaterea se aprinde in numarul 38, din 7 iulie 1917, printr-un articol intitulat
"La reforma consistorului®, semnat "Un preot de la sate". Se declara entuziasmat de
ideea reformei, "cuvant nou, magic, mantuitor !". Ataca problema distribuirii parohiilor,
afirménd c& cele bune se conferd pe sub méana, si numai cele slabe se publica la
concurs. Cwere ca la atribuirea tuturor parohiilor vacante sa participe reprezentantii
alesi ai clerului, iar sistemul existent al asesorilor consistoriali sa fie desfiintat, Thtrucéat
acestia se dovedesc “incompetenti, neinformati si inactivi". Limbajul articolului atinge
violenta, atunci cand afirma, criticAnd activitatea asesorilor, ca "seminarul arhidiecezan
ramane puscaria de langa sfanta catedrala" °. "Nu-i destul — mai exclama ireverentios
anonimul autor — sa ai 6 clase aici, si 6 ani la Roma: mai trebuie si calitati personale
probate".

Acest articol a starnit, cum era si de asteptat, resentimente in cercurile
bisericesti, astfel ca Unirea, Tn numarul 42 din 21 iulie 1917, incearca o explicatie, o
atenuare a impresiei create, din care Insa rezultd mai degraba alaturarea redactiei la
ideea reformei, intrucat afirma ca "n-a vazut in opinile publicate anterior nici o
razvratire si nici un amestec in drepturile si prerogativele episcopale, ci numai
exprimarea unor dorinti justificate”. Totusi ea declara ca nu Tmpartaseste tonul
articolului semnat "Un preot de la sate", in care unele stilizari puteau fi mai norocos
formulate, altele chiar omise.

Redactia mai afirma ca "n-a dat importanta frazeologiei, cand era vorba de
chestiuni principiale”, caci ea nu poate inchide coloanele ziarului in fata unor curente
menite a Tnviora viata publica bisericeasca. Ni se pare din aceasta foarte reticenta
retractare, cd Unirea ocupa in intreaga dezbatere o pozitie de fronda fatd de
autoritatea arhidiecezana.

Publicarea de catre Zenovie PAaclisanu, in numerele 68 si 69, din luna
septembrie 1917, a unui foarte documentat studiu intitulat "Consistoarele noastre in
lumina istoriei”, aparut anterior gi in Cultura crestind, ne face sa credem ca reputatul
istoric a fost printre initiatorii ideii de reforma, deoarece staudiul sdu demonstreaza ca
in Biserica unitd, cu Tncepere din secolul al XVlll-lea, a avut loc un proces lent de
restrngere a competentei organelor consultative de pe langa episcopi si o crestere a
autoritatii exclusive a acestora din urma.

Rolul lui Paclisanu e confirmat de concluziile studiului sau: sa se gaseasca
mijlocul de a se da si clerului din afara roul cuvenit Th conducerea eparhiilor; consistorul
sa fie format in proportie de o treuime din asesori cu mandat limitat in timp, alesi de
cler in sinodul diecezan. Se face aluzie si la faptul ca sinoadele diecezane se tin prea
rar si se preconizeaza ca in compunerea sa completd, cu membri numiti si alesi,
consistorul sa aiba competente a se pronunta in alegerile de protopopi, viceprotopopi,
patohi, si in anumite procese ecleziastice, avand a-si tine sedintele lunar, sau cel mult
la 2 luni odata.

* Ibidem
® Ibidem, nr.38, p.1
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Ca un ecou la una din propunerile continute in studiul lui Zenovie Péaclisanu, Tn
19 decembrie 1917 Unirea publica un apel direct la convocarea unui sinod
arhidiecezan, semnaland céateva probleme stringente care ar trebui sa stea in
atentiaacestuia, si intrebandu-se retoric: "oare n-ar fi vremea ca gi preotimea sa ia
parte la rezolvarea lor ?" Articolul argumenteaza ca "alt rasunet ar avea glasul
arhiereilor daca s-ar vedea ca la spatele lor stau preotii, cari sunt reprezentantii naturali
ai bisericii si ai poporului roman'®.

Problema unei reforme in Biserica a fost pusa si pe alt plan, dupa ihcetarea
din viata a mitropolitului Victor Mihali, in ianuarie 1918. Pregatirile pentru alegerea
viitorului mitropolit au pilejuit pe de o parte meditatile care erau de asteptat asupra
calitétilor morale pe care ar trbui sa le ntruneasca viitorul ales. Dar pe de alta parte —
ca un semnal de criza internd — pregatirea alegerii a fost punctata cu articole in care
persoana mitropolitului defunct si institutia mitropolitana erau supuse unor critici
neasteptat de dure.

In numarul din 18 aprilie 1918 al ziarului se recomanda viitorului ales sa nu
continue regimul antecesorului sau, "duhul mocnit, inaugurat la Blaj, care mai bine de
doua decenii a inficiat intreg organismul arhidiecezan. De la mitropolitul Vancea
incoace — continua acelasi atac postum la adresa lui Victor mihali — in afara de
iscilirea actelor, aproape nimic nu s-a facut, pentru intinerire si avant"’.

Redactia, exprimandu-si si ea pozitia, dar in termeni mai moderati, asteapta
de la viitorul mitropolit sa fie om de inima, sa nu stea izolat, ci sa imbratiseze intreaga
noastra biserica. Sa simta toate bucuriile si durerile adevarate ale poporului. Sa nu fie
omul birocratismului, ci sa sustina legaturile necesare, si in sus, si in jos, la cler si
popor. Averile cele mari ale fondurilor sa nu mai fie incuiate cu sapte lacate, ci sa
formeze artera principala prin care sa pulseze Blajul cel nou®.

Unirea este si in aceasta problema intr-o postura mai de avangarda, si
polemizeaza din nou, ca si pe tema reformei consistoarelor, cu revista Cultura crestina,
in acele momente mai conservatoare. Dar ziarul pare a folosi tonul critic si pentru a
putea sustine o revendicare de fond, extrem de importanta. Reluand o tema pusa pe
tapet de Gazeta Transilvaniei inca de la alegerea anterioara de mitropolit, inainte cu 25
de ani, Unirea cere ca biserica sa aiba dreptul sa aleagéa direct persoana mitropolitului,
si nu doar un numar de trei candidati, din care ministerul cultelor s& numeasca unul,
dupa preferinta sa. Se cere, agadar, o modificare de procedura care ar fi insemnat, in
cazul acceptarii, 0 consolidare a autonomiei bisericii.

® Ibidem, nr.77, p. 1-2

7 Ibidem, XXVIII (1918), nr. 25, p. 3
8 Ibidem, nr. 23, p. 1
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Fara a se pronunta formal, Zenovie Paclisanu pledeaza si el in acelasi sens,
atunci sand Tsi incheie un articol cu sentinta "Numai acela poate urca pe tronul

mitropolitan, pe care-l vrea clerul" °.

Episoadele pe care le-am descris pe scurt atestd, fara indoiala, o anumita
atmosfera de criza in Biserica Unita. Dar ele atesta mai ales faptul ca aceasta biserica,
desi respectuoasa, in general, fata de traditiile si normele sale consacrate, si trecand,
n unele etape ale istoriei, prin momente de mare rigiditate, generatoare de fiecare data
de proteste si framantari, n-a fost totusi inchisa pentru critici si dezbateri, n-a fost lipsita
de receptivitate fata de apelurile la innoire, rostite din interiorul ei.

Credem ca a contribut la aceasta acceptare a deschiderii spre reforme, spre
modernizare, cregterea calitatii intelectual-profesionale a clerului Tnsugi, secondata de
dezvoltarea, cam de prin deceniile 1880-1890, a unei intelectualitdti laice unite de
nalta tinuta gi afirmandu-si competentele si talentele in multiple directi.

Ideile de innoire, chiar daca nu infaptuite de indatd, apareau cumva ca o
prevestire, ca o desfasurare paraleld cu marea cale a innoirii nationale romanesti, ce
avea sa fie consfintita prin actul Unirii politice din 1918.

° Ibidem, nr.26, p. 1
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CONTRIBUTIA BISERICIIVROMANE UNITE CU ROMA,
GRECO-CATOLICA, LA DESAVARSIREA
UNITATII NATIONALE ROMANE $TI

IOAN MITROFAN

RESUME. La contribution de 'Eglise Roumaine Unie avec Rome , Greco-
Catholique, a I'accomplissement de I'Unite National e des Roumains. Au
seuil du troisieme millénaire et & I'anniversaire du tricentenaire de lhistoire
agitée de I'Eglise Roumaine Unie avec Rome, l'auteur passe en revue et
focalise les événements vers Blaj, appelé non pas par hasard "La Petite
Rome" et devenue le long de r'histoire, centre spirituel, projet, berceau et
réalisation de la liberté. Car Blaj, élévé a I'histoire par 'évéque Inocentiu Micu
Clain, a été lié inexorablement aux événements essentiells de 1698, 1848,
1918 et 1948, qui ont donné consistance a lhistoire des Roumains de
Transylvanie. Le premier événement, I'Union de I'Eglise Roumaine de
Transylvanie avec I'Eglise de Rome, le second, le moment fondamental de
I'idéal de la lutte pour la liberté et I'unité du peuple roumain, apogée des idéaux
de I'esprit moderne et de la consciense nationale roumaine qui a passé devant
les autels de I'Eglise Roumaine Unie et par les Maires des écoles de Blaj et
enfin le quatrieme le moment qui témoigne de la force spirituelle de la Nation et
de I'Eglise de Crist, liée parses convictions a son Vicaire, le Pape de Rome.
Dans ce contexte historique, il est évident que c'est Blaj, la cité spirituelle de
notre nation. Son identité lui est conférée par I'Eglise Roumaine Unie avec
Rome, Greco-Catholique, et I'unité de la nation roumaine ne peut étre congue
sans la contribution de Blaj.

Problematica pe care incercam sa o prezentam pe scurt acum, aici,
este foarte cunoscutd si in mod repetat prezentata. Aproape ca s-a creat o
formula de exprimare in acest sens. Reamintirea doar a trecutului poate sa ne
insufleteasca pentru a da mereu “la trecutul mare... un mare viitor" acestui
neam, acestor locuri, acestor oameni.

Suntem 1n prag de nou mileniu si la capatul a trei sute de ani de la
infiintarea Bisericii Roméane Unite cu Roma, Greco-Catolice. Acest lucru nu
cantareste putin daca ne gandim ca vitregiile soartei nu au intarziat sa vina
peste intreaga omenire si, la fel, peste noi.

De oriunde am porni in evocarea evenimentelor va trebui sa focalizam
totul spre Blaj, o prefata a Marii Uniri care s-a derulat aici in toata splendoarea
acoperit fiind de poeticul nume: Mica Roma. Satul de la confluenta Tarnavelor,
printr-un inegalat Inocentiu Micu-Clain s-a transformat substantial, chiar daca
pana in zilele noastre a ramas doar un mic oras. Leagan al culturii si dragostei
de neam, Blajul a putut oferi credinta si lumina, s-a putut confrunta neclintit cu
bataile potrivnice ale vanturilor istoriei spre a dainui i a se confirma ca proiect,
leagan si implinire a Libertati.
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inceputul ni-l d& 1700, si o piatrd de referintd — chiar numai ca
monument funerar — a ramas la Alba lulia, strajuind osemintele lui Atanasie
Anghel, cel care a "complenitu Santa Unire inceputa de antecesorulu seu"; apoi
cu pasi mari i repezi, trecerea de la Fagaras a resedintei episcopale, s-a
stabilizat pentru veci de veci in istoria romanilor la Blaj (1737), oras al carui
arhitect, strateg si inegalat conducator spiritual se dovedeste, asa cum am mai
amintit, Inocentiu Micu-Clain, "intaiul viadica al tuturor romanilor de dincoace de
munti" dupa cum spune N. lorga.

In curgerea neostoita a timpului, anii cu terminati in 8 vor fi
reprezentativi pentru gloria si marturisirea credintei Bisericii Roméane Unite cu
Roma (1698, 1848, 1918, 1948...). Poate, o insusire comuna caracterizeaza toti
acesti ani, realizarea evenimentelor cu participarea pluripersonala:

- la 1698 Viadica si cei 38 de protopopi ca reprezentanti ai vointei

romanesti a credinciosilor pe care-i reprezentau;

- la 1848, "elita clericala si laica" (M. N. Stirban) Tmpreuna cu
multime de roméni, a fundamentat idealul luptei pentru libertate si
unitatea neamului romanesc; era un ecou de nestavilit a idealurilor
europene de libertate-egalitate-fraternitate;

- la 1918, suflare multd roméneasca, marcand spiritul modern al
congtiintei nationale romanesti i a fortei spirituale, care a trecut
"prin fata altarelor Bisericii Roméane Unite si a catedrelor scolilor de
la Blaj" (M. N. Stirban);

- la 1948, intreaga elita spirituala si bogatie de preoti si credinciosi au
marturisit forta spirituald a Neamului si Bisericii lui Cristos, legata
prin convingeri de Vicarul Acestuia, Papa de la Roma.

Ne vom limita la sublinerea unor memente legate de pregatirea si
trecerea la unitatea nationala prin marele eveniment de la 1 Decembrie 1918.
Care sunt documentele programatice ale acestui eveniment ?

Desigur, cuvintele lui Barnutiu, rostite la 2/14 mai 1848 de pe amvonul
Catedralei din Blaj, alcatuite ca o chemare a poporului roméan la actiune unita gi
unitara: "Romanilor ascultati ! Voi pan-acum agi fost morti politiceste, legile tarii
nu cunosc pe alte natii vii politiceste, fara numai pe unguri, secui si sasi. Voi
dara, un milion si trei sute de mii romani nu sunteti pe lume ca natie. inca o data
fratilor: astazi este ziua Tnvierii dreptului nostru... Preotilor ! nu va despartiti de
trupul natiii... Nobililor... desteptati-va din somnul cel greu... Ostasilor... Eroi
[audati... virtutea voastra numai atunci va straluci... cand (veti) fi fiii unei natii
politice vietuitoare, nu moarte... Romani cetateni si sateni ! Sa nu faceti pagube
nimanui, sa nu va atingeti de persoana nimanui, cad oamenii cei ce fac aceasta
nu sunt vrednici de libertate... Va rugam pentru Dumnezeu, pentru fericirea si
cinstirea voastra, sa nu ascultati de alta politica".

Adaugadm manifestarea de masa din 3/15 mai 1848 de pe "Campul
grecilor”, devenit de acum "Campia Libertatii", doritad si exprimata de toti romanii
din Transilvania, venitd ca o consecinta fireasca a cuvantarii lui Barnutiu, ca o
rugaciune naintea lui Dumnezeu si a oamenilor, ca 0 marturisire a crezului
national si spiritual. La Blaj s-a ovationat "Noi vrem s& ne unim cu Tara" !

210



CONTRIBUTIA BISERICIl ROMANE UNITE CU ROMA, GRECO-CATOLICA...

Urmare fireasca a consultei nationale de la 18/30 aprilie 1848 de la Blaj
— realizatd ca urmare a Petitiei lui Aron Pumnul -, in care s-a precizat
dezideratele nationale si sociale ale romanilor, in spiritul atmosferei politice
europene, Adunarea Nationala de la Blaj a fost convocata cu sprijinul studentilor
si elevilor din clasele superioare ale scolilor blajene care au fost trimisi prin sate
cu aceasta chemare. Punctele Petitiei Natiounii Roméne de pe Campia de la
Blaj, citite de August Treboniu Laurean, sunt confirmate ca un ecou peste timp a
gandurilor si nazuintelor episcopului Inocentiu Micu-Clain, venite Th numele
natiunii roméane.

Un al treilea moment 1848 se va desfasura, cu o mai mica rezonanta
sociala, la 9/15 — 19/25 septembrie. Hotarérea de a lua cu fortele ceea ce li se
cuvine, se concretizeaza in cererea ca dieta sa fie formata din romani, unguri si
sasi, proportional cu numarul fiecarei natiuni, si sa se formeze un guvern pe
aceleasi criterii.

In august 1849 revolutia ia sfargit. Chiar sub un regim mai autoritar,
romanii sunt recunoscuti ca natiune, continuand timp de decenii sa lupte pentru
biruinta deplina.

Blajul si Biserica Unita, prin scolile cu numerosi studiosi la diferite
nivele, cu oameni deja formati in aceste scoli, constituie baza mobilizatoare a
tuturor actiunilor ce vor urma, constituie vatra unde s-a oferit prilej de
cunoastere, nfratire si solidaritate intre romanii veniti din departari si intre
acegtia gi toate neamurile, treziti de suflul european, uniti de idealul comun care
era supra-confesional si in afara diferentierilor de natie sau stare sociala.

Blajul a continuat s& se roage si sa lucreze, o actiune nobila
desfasurata de la catedra si raspandita apoi inh satele roméanesti, prin oamenii
formati de mari competente sociale, dar mari la inima incalzita de valorile inalte
cultivate si insusite la Blaj, Th scolile - fantani de daruri. Departarile, muntii si
posibilitétile restranse de a comunica cu fratii de peste munti, nu au fost de
acum o stavila pentru unitatea de “"cuget si simtire" ce se va reafirma din nou, la
Alba lulia.

Ce ainsemnat anul 1918 ?

Pentru Blajul modern, asezat de acum 1in rosturi firesti si puternic prin
perspectiva istorica pe care o intuia si o pregatea, anul 1918 cu evenimentele
sale, constituia o0 consecinta fireascd a evolutiei istorice. Blajul
polarizeazaenergiile natiunii din orasele si satele de pe Tintregul cuprins
romanesc transilvan, din Banat, Crisana si Maramures. Un puternic liant dadea
tarie si vioiciune manifestarilor premergatoare lui 1 Decembrie si anume
convingeri statornice in biruinta credintei in Dumnezeu si increderea ih Neamul
romanesc.

Biserica Roméana Unita a dat un examen maret si, cu toate ca era, dupa
moartea din ianuarie 1918 a mitropolitului Victor Mihali de Apsa, intr-o perioada
doar cu vicar general la Blaj, in persoana viitorului Mitropolit Vasile Suciu, si-a
unit fortele si a lasat in istorie pagini de glorie neegalata. In Consiliul National
Romaéan de la Blaj, vicarul Vasile Suciu a ocupat locul de frunte (presedinte) si a
exercitat o puternica influenta in teritoriul comitatelor Alba, Tarnava Mare si
Tarnava Mica. Entuziasmul era greu de stapanit; el razbatea in céntecele
nationale insufletitoare care polarizatu gandurile si faptele tuturor ("Pe-al nostru
steag", "Desteapta-te romane").
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Un alt element de difuzare a spiritului momentului si a bucuriei era
presa vremii care a imortalizat si a anticipat zilele de sarbatoare legate de
eveniment. S-a scris Th Unirea, s-a scris in Alba lulia; cu acest prilej au fost
chemati sa participe la Adunare cat mai multi; sa vina si sa jure ca vor fi
"nedespartiti si uniti", de aici s-a popularizat Proclamatia Unirii, Hotarérile
Adunérii Nationale de la 1 Decembrie 1918. Spicuim: "Adunarea Nationala a
tuturor Romanilor din Transilvania Banat si Tara Ungureasca... decreteaza
unirea acelor romani gi a teritoriilor locuite de dansii cu Roméania ... proclama ...
deplina libertate nationala pentru toate popoarele conlocuitoare. Fiecare popor
se va instrui, administra si judeca n limba sa proprie, prin indivizi din sanul sau
si fiecare popor va primi drept de reprezentare in corpurile legiuitoare si la
guvernarea tarii in proportie cu numarul indivizilor ce-l alcatuiesc. Egala
indreptatire si deplina libertate autonoma aconfesionala pentru toate
confesiunile din stat ... regim curat democrat ... vietii publice ... libertatea
presei, propaganda si intrunire, ... reforma agrara ... drepturi si avantaje
muncitorilor ..." etc.

Blajului i-a revenit si de data aceasta menirea sa elaboreze linia de
derulare a evenimentelor. EI cheama "Veniti la Alba lulia... Veniti si jurati ca
nedespariti vom fi gi uniti ... pe pamant romanesc si sub o nedespartita
carmuire”.

Pregatirea o realizeaza episcopii uniti prin pastoralele lor de Pasti,
insistand pe gandul Tnvierii care i se cerea acum fintregului popor roman.
Aceasta trezire la viata, aceasta libertate este opozabila tuturor popoarelor si
inobilata de stralucire si neprihanita precum haina sufletului este de dorit sa
astepte neprihanitd Ziua Invierii. Mesajul spiritual al episcopilor este deosebit de
dens si mobilizator. Ei s-au gandit, asa cum ar trebui sa o faca si astazi, la
nevoiasii care nu puteau veni la Alba lulia spa nu raméana despringi de marele
eveniment ci, acasa la ei sa se duca la Biserica si sa se roage lui Dumnezeu
spre a trimite bogate haruri ceresti asupra Adunarii de la Alba lulia, asupra
hotarérilor ei.

Hotararea de la Alba lulia din 1 Decembrie 1918 poartd pecetea
materializarii gandului si dorintei de unire. Biserica Greco-Catolica a semnat prin
preotii sai, prin credinciogii nenumarati, Tn tomurile voluminoase ale
evenimentului, pline de semnaturile lor prin care isi confirma dorinta si vointa de
unitate a romanilor.

Reprezentantului Bisericii Unite, Episcopul luliu Hossu, i-a revenit nobila
misiune de a comunica multimilor hotararea Adunarii, dreptate pentru intregul
popor roméan. Tot el va fi acela care va insoti delegatia la Bucuresti spre a
prezenta regelui documentul final al marelui eveniment. Spiritul Blajului, a Micii
Rome de unde " a rasarit soarele romanilor" si-a pus incontestanbil amprenta pe
istoria romanilor, iar acest lucru nu trebuie uitat !

Misiunea Blajului nu inceteazéd odata cu infaptuirea Marii Uniri. Blajul
este cetatea spirituala a neamului nostru. El nu poate avea identitate fara
Biserica Roména Unita cu Roma, Greco-Catolica, iar unitatea nafiunii roméane
nu poate fi conceputa fara contributia Blajului.
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