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STUDIA THEOLOGICA

UNITATEA S1 UNICITATEA BISERICII
ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. L'unité et I'unicité de 'Eglise.  Par unité de I'Eglise, la théologie entend a la
fois son unicité et son unité. Les facteurs extérieurs de cette unité, constitués par l'unité
de foi, de sacraments, de culte et de gouvernement, résultent du principe intérieur de
l'unité, qui est I'action instituante du Christ et de son Esprit. Comme tels, ces facteurs
sont aussi I'expression historique visible du dessein universel de salut, qui doit se
manifester dans et par I'Eglise. L'unité de I'Eglise ne doit pas étre repoussée a la fin des
temps, car c'est au cours du temps qu'il incombe a I'Eglise, selon sa propre nature,
d’étre en son unité, signe de la grace de Dieu.

Biserica este caracterizata prin intermediul atributelor simbolului de
credintd niceo-constantinopolitan, formulate in anul 381 i recunoscuta ca atare de
intregul crestinism: una, sfanta, catolica si apostolica. De aici si proprietatile
fundamentale ale Bisericii, aprofundate de teologi de-a lungul timpurilor din
perspective diferite, insuméand o viziune de ansamblu ce ne ajutd sa exprimam
astazi, in limbaj categorial, ceea ce reprezintd misterul Bisericii lui Hristos.
Unitatea, sfintenia, catolicitatea si apostolicitatea reprezinta si acele trasaturi care
fac o comunitate ,sa fie” — din perspectiva ontologica — cu adevarat membra a
Bisericii, altfel spus constituie criteriile eclesialitatii.

Biserica este un ,sacrament al mantirii,” ca semn vizibil al mantuirii si a
prezentei Imparétiei lui Dumnezeu in istorie. Acest aspect, materialo-spiritual, ne
obliga sa abordam atributele istorice sub aspect spiritual si teologic, pentru a
ajunge apoi la planul imanent, perceptibil Tn istorie, concretizat sub formele de
functionare si organizare vizibile ale Bisericii ca institutie, pe care le intalnim de-a
lungul timpurilor.

Unitatea Bisericii se exprima intr-o maniera duald, in conformitate cu
structura spirituald si materialad caracteristica ei. Mai intai unitatea este rezultatul
actiunii Spiritului Sféant, cel care face la nivel ontologic unitatea ,sa fie,” apoi sunt
semnele exterioare ale acestei unitati, materializate prin comuniune, organizare gi
alte aspecte sociale. Unitatea Bisericii se realizeaza Tn plan ontologic prin Spiritul
Sfant, care transforma diversitatea in unitate, dupa modelul Preasfintei Treimi,
izvorul vietii spirituale. Dintre toate punctele de plecare posibile, Conciliul Ecumenic
Vatican Il propune o noua viziune care sta la baza intelegerii unitatii Bisericii.
Fundamentul unitétii Bisericii este iubirea."

! Siegfried WIEDENHOFER, Ekklesiologie, in "Handbuch der Dogmatik", Disseldorf, 1992,
p.113
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lubirea ca fundament al unitatii Bisericii se reveleaza sub un dublu aspect,
ontologic si istoric. Din punct de vedere ontologic, unitatea Bisericii este unitatea
Preasfintei Treimi, modelul unitatii in diversitate: un Dumnezeu, o singura natura
divina, care subzista si se manifesta prin trei Persoane, Tatal, Fiul si Spiritul Sfant.
lubirea este o relatie, accidenta definita in metafizica clasica ca o accidenta a entitatilor
substantiale care se exprima in raport cu o alta fiintare. Din punct de vedere ontologic,
iubirea se actualizeaza numai ca potenta a fiintarii specifice persoanei, unicul tip de
fiintare capabil de acte spirituale comune vietii intelective si volitive.

Sub apect antropologic, iubirea este o relatie interpersonala care incepe
prin cunoasterea ,celuilalt.” Cu trecerea timpului, bariera care delimiteaza cele
doua ,ego-uri” cognitive devine ,permeabild”, daruirea unuia primind raspunsul
celuilalt, intr-o daruire reciproca continua si din ce in ce mai profunda, tinzand spre
totalitate. Apare astfel o noua realitate, compusa, doua existente de sine statatoare
care devin prin iubire ,,0 unitate Tn doi”; din punct de vedere fenomenologic aceasta
iubire transformanta se manifesta prin unitatea ce se exprima in fata ,celorlalti” prin
,noi". lubirea ca relatie perfecta si totald se concretizeaza prin iubirea conjugala,
insa cei doi tranformati de iubire Tntr-un ,noi” sunt deschisi caritatii, altfel in locul
unei unitati in doi avem un ,egoism de cuplu.” Existd mai multe grade de daruire
intr-o relatie de iubire, in functie de profunzimea si gradul de intimitate a daruirii:
cea mai profunda este iubirea conjugald, transformantd, urmatd de iubirea ca
prietenie, pana la iubirea caritate sau agape, o stare permanenta de daruire dupa
modelul iubirii divine. lubirea conjugala dintre sot si sotie ii transforma intr-un
»singur trup si suflet”, elementul trupesc, material, devenind un mijloc in plus de
daruire si de manifestare a relatiei de iubire, esenta si motorul vietii de cuplu.
lubirea ca prietenie este relatia de iubire actualizata la nivel spiritual, care reuneste
persoane ca entitati separate sau cupluri ce au ,ceva’ in comun; acest ,ceva’
trebuie sa fie capabil de a-i reuni Tn mod liber, tranforméandu-i intr-o comunitate ce
sa manifestd Tn anumite Tmprejurari unitar. lubirea pur spirituala, caritatea,
depaseste orice umbra de egoism personal sau un interes de grup, reprezentand
acea deschidere spre ,celalalt” motivatd de unicul motiv cd are o demnitate de
persoand, fiind chip si asemanare a lui Dumnezeu, cu o existentd unica si
irepetabild, limitata in istorie, care il face pe fiecare in parte sa fie ,ceea ce este.”

lubirea ca fundament ontologic al unitatii Preasfintei Treimi atinge profunzimile
daruirii totale, absolute, perihoretice, de nepatruns pentru existenta omeneasca
limitata. Dumnezeu este iubire (1 loan 4, 8). lubirea divina se manifesta atat in
dinamismul interior al celor trei Persoane, cat si prin daruire de sine exterioara,
revarsarea datatoare de viata a actului creatiei si a mentinerii acesteia in subzistenta.
Tatal, Fiul si Spiritul Sfant impartasesc aceeasi natura, iubirea generata de o daruire
reciproca totala, egala si echidistantd. Dumnezeu este astfel ,Unul” in fiinta, avand o
singurd naturd (substantd), absolutd, simpla/necompusa, rezultatul dinamismului
relatiei de iubire perfecta, o realitate perihoretica in care subzista ca realitati Personale,
de sine statatoare, Tatal, Fiul si Spiritul Sfant. Este o diversitate unita prin iubire Tntr-o
unica realitate absolutad ce se manifesta din vesnicie.

Revarsarea iubirii divine Tn exterior se realizeaza de la Tatal prin Fiul in
Spiritul Sfant, prin daruirea actului de ,a fi” intregii creatfii. Actul creatiei ne trimite
de la aspectul teologic la cel economic al Treimii. Aici regasim si Biserica, Tn planul
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lui Dumnezeu de readucere a omenirii la demnitatea creaturald initiala, care se
concretizeaza prin istoria mantuirii. Omul este creat de Dumnezeu ,dupa Chipul si
asemanarea Sa”, daruindu-i capacitatea cunoasterii intelective si libertatea vointei
care 1l face capabil de iubire. Tn virtutea libertatii depline, omul se indeparteaza de
Dumnezeu prin pacatul stramosesc, pierzand starea sfinteniei originare, care
atinge echilibrul creatural, distrugandu-l. Omenirea se manifesta unitar pana la
momentul revelat prin evenimentele Turnului Babel (Facere 11, 1 — 9), ceea ce
arata ca umanitatea se manifestd printr-o diversitate, aflatd insa in planul lui
Dumnezeu: ,Aceasta ordine Tn acelasi timp cosmica, sociala si religioasa a
pluralitatii neamurilor, asezata de Providenta divind sub paza ingerilor, este
destinata sa limiteze orgoliul unei omeniri decazute, care, solidara in nelegiuire, ar
vrea sa-si construiasca prin ea Tnsasi unitatea in felul turnului Babel. Dar, din
cauza pacatului, politeismul si idolatria poporului si a conducatorului ameninta
nefncetat cu o pervertire pagana aceastd economie provizorie.”

Dumnezeu il alege apoi dintre toate neamurile pe Avraam si prin el un
-Popor al Sau”, prin care Tsi realizeaza planul de mantuire: prin cuvinte, fapte si
evenimente aflate in interdependenta unele fata de altele, treptat, dupa pedagogia
divina, pregatind plinirea Revelatiei prin Intruparea Fiului, a Ilui Isus Hristos.
Daruirea de sine a lui Dumnezeu face ca patima, moartea si Invierea Lui Isus
Hristos sa reprezinte cele mai pretioase clipe in care iubirea divind se revarsa
asupra omenirii, dupa care Fiul lui Dumnezeu, de acum Dumnezeu adevarat si om
adevarat, se inalta la Cer, sade de-a dreapta Tatalui, mijlocind revarsarea Spiritului
Sfant asupra Bisericii Tncepand cu momentul Rusaliilor, prin intermediul Sacramentelor
pe care i le incredinteaza. Ne aflam acum in Epoca Bisericii, cand Dumnezeu
lucreaza in luma istorica prin intermediul Bisericii, instrumentul mantuirii tuturor
oamenilor, pana Tn momentul celei de-a doua veniri a lui Hristos in glorie, la
dreapta judecata. Biserica este o parte integranta a planului lui Dumnezeu.

In concluzie, Biserica este imaginea iubirii trinitare care face ca pluralitatea
neamurilor ,sa fie” — Tn sens ontologic — o realitate ,una” in unitatea iubirii Spiritului
Sfant, iubirea fiind liantul tuturor oamenilor care se manifesta ,impreund” in si prin
Hristos, capul Bisericii. Uniti prin iubire in Spiritul lui Hristos, membrii Bisericii
impartasesc aceeasi credinta, aceeasi speranta a mantuirii, manifestandu-se prin
rugaciune si celebrari comunitare, prin actiuni caritative si in spiritul Tndeplinirii
menirii Bisericii Tn istoria mantuirii. Unitatea omenirii distrusa de pacat se reface
prin Biserica, efectul revarsarii iubirii divine Tn economia mantuirii, in virtutea careia
comuniunea oamenilor mantuiti se indreapta spre plinatatea eshatologica revelata.

.In toate neamurile pamantului existé un singur Popor al lui Dumnezeu, pentru ca el
isi ia cetatenii din toate neamurile, cetateni ai unei Tmparatii care nu este
pamanteasca, ci de natura cereasca. [...] intre membrii sai exista o diversitate, fie
in ceea ce priveste functiunile — unii slujind prin preotie spre binele fratilor lor — fie
in ce priveste conditia si orAnduirea vietii — mulli tinzand spre sfintenie pe o cale
mai stramta, Tn starea calugareasca, si stimuland, prin exemplu, pe fratii lor. in
virtutea aceleiasi catolicitati existd in mod legitim in comuniunea eclesiala Biserici
particulare, Tnzestrate cu traditii proprii, ramanénd neatins primatul catedrei lui

2CcBCnr. 57
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Petru care se afla in fruntea adunarii universale a caritatii, ocroteste formele de
diversitate legitime si vegheaza, inh acelasi timp, ca ceea ce este particular sa nu
aduca nici un prejudiciu unitatii, ci mai degraba sa o slujeasca. [...] La aceasta unitate
catolica a Poporului lui Dumnezeu, unitate care prefigureaza si promoveaza pacea
universala, sunt chemati, asadar, toti oamenii; cu ea se afla in relatie, in diferite feluri, si
pentru ea sunt meniti atat credinciosii catolici cat si ceilalti care cred in Hristos, precum
si absolut toti oamenii, chemati la mantuire prin harul lui Dumnezeu.”

Constitutia dogmatica despre Biserica a Conciliului Vatican |l stabileste
gradele de comuniune, precum si criteriile care stau la baza acestei comuniuni.*
Astfel fac parte pe deplin din comunitatea Bisericii aceeia care, avand Spiritul lui
Hristos, accepta intreaga ei structura gi toate mijloacele de mantuire instituite in ea
si sunt uniti, in organismul ei vizibil — prin legatura marturisirii de credinta, a
sacramentelor, a conducerii si comuniunii bisericesti — cu Hristos, care o conduce
prin suveranul Pontif si prin episcopi.” Urmeaza crestinii necatolici si necrestinii,
care se raporteaza n diferite moduri fata de Poporul lui Dumnezeu, avand aceeasi
chemare universala spre mantuire. Biserica lui Hristos este unica in istoria
mantuirii, fiind Tn acelasi timp unita prin credinta, sacramente, rugaciune si fapte.

Unitatea confesional a

Fundamentul ontologic si spiritual al unitatii Bisericii este nevazut, se reveleaza
insa prin semne materiale, vizibile, realitati sacramentale care simbolizeaza si arata
actiunea mantuitoare a lui Dumnezeu. Incepand cu Epoca Moderna se observa un
proces de dezintegrare a unitatii Bisericii, viata religioasa trecand pe plan secundar
fata de preocuparile statelor unde aceasta se desfasoara. Initial, Tntinim Tntr-un anumit
ambient socio-cultural o singurad forma de manifestare a credintei. Dupa Reforma, n
cadrul aceluiasi ambient socio-cultural incep sa coexiste mai multe forme de exprimare
a apartenentei la Biserica lui Hristos, statul ca forma suprema de organizare sociala
definind Bisericile si comunitatile eclesiale drept confesiuni. Schisma bisericeaca din
anul 1054 dintre Patriarhia Romei si a Constantinopolului intervine mai Tntai ca o
masura canonica de excomunicare reciproca (invalida de drept datorita mortii Papei Th
numele caruia se semnaza actul respectiv), polemica teologica putand fi redusa la
discutii Tntre orientari diferite specifice scolilor teologice latine si grecesti. Primatul
papal, recunoscut sub forma specifica primelor Concili Ecumenice de fintreaga
Biserica crestina este respins apoi de Constantinopol intr-o perioada cand institutia
Bisericii si politica marilor puteri medievale se intrepatrund pana la slujirea intereselor
lumesti, insa alteritatea Bisericilor se radicalizeaza ulterior, cand pe fondul schimburilor
culturale din Epoca Moderna fiecare Biserica este obligata sa se defineasca ca si
confesiune: Biserica de rit latin, fidela credintei ortodoxe, avand in frunte pe
Patriarhul Romei — urmas pe catedra Sfantului Petru si semn vizibil al unitatii — se
defineste prin ,romano-catolicism”, catolicitatea fiind trasatura specifica, Bisericile
de rit constantinopolitan si celelate Biserici Rasaritene se autodefinesc prin ortodoxia
doctrinala fata de care raman fidele, in timp ce Bisericile care s-au desprin de Roma in
urma protestelor lui Luther, Zwingi sau Calvin, reformand si continuturile credintei si a
practicii sacramentale, se definesc ca protestante sau reformate.

% Conciliul Ecumenic Vatican I (in continuare Vat. Il), ,Constitutia dogmatica despre Biserica” —
Lumen Gentium, n. 13

* Ibidem n. 14 — 16.
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In Biserica unitatea confesionald se concretizeaza prin Intreita unitate in
credintd, in viata sacramentala si de rugaciune, precum gi in comuniunea frateasca
a Poporului lui Dumnezeu.® Unitatea sub aceste aspecte este strans legata de
Colegiul Episcopilor in frunte cu Patriarhul Romei, Tn mod direct mai ales de
ministerul episcopal, chemat s& predice Evanghelia, s& administreze sacramentele
si sa carmuiasca credinciosii.

J--.] pentru a-si statornici pretutindeni Biserica sa sfanta, pana la sfarsitul veacurilor,
Hristos a incredintat Colegiului celor Doisprezece indatorirea de a nvéta, de a conduce si de a sfinti.
Dintre ei |-a ales pe Petru, pe care a hotarét sa cladeasca, dupa marturisirea de credinta a acestwa
Biserica Sa; i-a fagadun cheile Imparatlel cerurilor si, dupa ce el si-a afirmat iubirea, i-a |ncred|ntat toate
oile spre a le intari in credinta si a le pagte in perfecta unitate, Isus Hristos raméanand in veci platra din
capul unghiului si Pastorul sufletelor noastre. Prin predicarea fidela a Evangheliei, prin administrarea
sacramentelor si prin cArmuirea exercitata cu iubire de catre Apostoli si urmasii lor, episcopii, Tn frunte
cu urmasul Sfantului Petru, sub actiunea Spiritului sfant, Isus Hristos vrea ca Poporul Séau sa creasca
sifi desavar§e§te comuniunea in unitate: in marturisirea acele|a§| credinte, n celebrarea comuna a
cultului divin si in armonia frateasca a Familiei lui Dumnezeu.”®

Semnul intreit al unitati Bisericii manifestat prin credintd, sacramente si
conducerea ,in iubire” a turmei pastorite, exprima de fapt unitatea interna, constitutiva a
Bisericii care este insufletita de Spiritul lui Hristos, de iubire. De aceea din comuniunea
deplina fac parte cei care accepta structura si mijloacele de méantuire incredintate Blserlcu
pentru ca aceasta sa-si indeplineasca misiunea istorica de mantuire a tuturor oamenilor.”

In acelasi timp, unitatea confesionald este rezultatul unui proces istoric in
care credinta, viata liturgica si comuniunea frateasca capata forme concrete, se
institutionalizeaza, corespunzand cerintelor evolutiei socio-culturale specifice omenirii,
precum si cutumelor specifice unui anume spatiu geo-cultural in care Biserica se
incultureaza. Unitatea Bisericii catolice este un proces care se desfagoara in
istorie, Tn spatiu si timp, fiind in mainile Providentei divine, pana cand ,toti vor fi
una” (loan 17, 21), o turma si un singur Pastor — Isus Hristos. Fiind un proces
istoric, intreitele semne ale unitatii au o evolutie in timp, de la inceputurile Bisericii
pana la a doua venire a lui Hristos. Unitatea credintei a necesitat un proces de
evolutie teologica, principalele adevaruri de credinta fiind definite in limbajul
cultural al timpului respectiv prin consens, delimitdndu-se dreapta credinta fata de
erezie. Marturisirea de credinta unitara este o conditie sine qua non a apartenentei
la unitatea Tn diversitate a Bisericii Catolice si a unitatii confesionale, unitatea n
rugaciune imbraca forme de manifestare diferite, rezultatul evolutiei legitime fiecarei
Biserici locale in parte. Toate formele specifice liturgicii Bisericii Catolice se desprind
din marea Traditie apostolica si Liturghia Bisericii primare. In functie de specificitatea
locului unde Cuvéntul lui Dumnezeu a fost acceptat si trait, apar traditiile liturgice
apartindnd marilor centre recunoscute inca din Antichitate ca Patriarhii, dand
nastere riturilor.

+Ritul este patrimoniul liturgic, teologic, spiritual si disciplinar, diferentiat prin cultura
si Imprejurarile istorice ale popoarelor, care se exprima printr-un mod de traire a
credintei ce este specific fiecarei Biserici sui iuris. Riturile [...] sunt acelea care Tsi

° Siegfried WIEDENHOFER, op. cit.,, p. 114 — 115 si Codex canonum Ecclesiarum
orientalium (CCEO), can. 8

Vat II, ,Decret despre ecumenism” — Unitatis Redintegratio, nr. 2

"vat. II, LG, nr. 14
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au originea in traditile Alexandrina, Antiohiana, Caldeeana si Constantinopolitanél."8

[la care se adauga ritul latin sau traditia Romana — nota autorului]

Aceste rituri formeaza in Biserica Catolica pluralismul legitim tuturor
formelor de exprimare a legaturii dintre om si Dumnezeu. Comuniunea de iubire Tn
Spiritul Sfant releva Spiritul revarsat de Hristos asupra Bisericii si face ca tofi
membrii unui cult sa se manifeste unitar in pluralismul intern al slujirilor, misiunilor,
charismelor, etc, ca madulare a unui singur trup (1 Corinteni 12, 12 — 31). Unitatea
confesionala se exprima cel mai pregnant la nivelul Bisericilor locale, prin unitatea
din jurul Episcopului ca Pastor, ajutat Tn misiunea sa de preoti, diaconi si laici care
se subordoneaza unei slujiri comune. In Biserica Catolica toti Episcopii sunt in
comuniune, existand structuri confesionale superioare care apartin unor Biserici sui
iuris (Arhiepiscopii, Mitropolii, Patriarhii), la randul lor in coeziune cu urmasul
Sfantului  Petru, semn vizibil al unitatii ntreite Tn pluralismul formelor de
manifestare, capul Bisericii Catolice fiind Isus Hristos.

in sintez&, unitatea confesionald se manifestd in marturisirea de credinta,
in comuniunea vietii de rugaciune si a Sacramentelor (mijloace de mantuire prin
care Hristos lucreaza in Spiritul Sfant in Biserica), precum si in coeziunea frateasca a
membrilor Poporului lui Dumnezeu.® Unitatea confesionala este o forma concreta a
unitatii bisericesti, a carei granite sunt marcate explicit prin semne concrete, fiind
un proces istoric complex in planul istoriei mantuirii, Tn mainile Providentei divine.

Unitatea interconfesional a

Unitatea Bisericii este un proces istoric continuu, fiind un fenomen
complex, multifactorial, conditionat de marturisirea de credinta, de liturghia si
comuniunea Bisericilor locale, care se manifesta prin grade diferite de eclesialitate:
Biserica familiala, Biserica parohialda, Biserica episcopala, Biserici reunite sub
aceeasi Conferinta Episcopala si Biserici unite in Hristos care formeaza unitatea
Bisericii Catolice.

Chiar daca este esenta unitatii, iubirea nu este de ajuns pentru a defini
procesul istoric prin care Biserica se exteriorizeaza ca realitate divino-umana.*°
Istoria Bisericii este marcata de schisme, sciziuni intre diferite grupari partizane
unor argumente sustinute, reveniri la unitatea distrusa gi incercari de refacere a
unitatii bisericesti, precum si miscari de Indepartare fata de structurile traditionale,
apostolice.

Singura cale de refacere a unitatii Bisericii ramane dialogul ecumenic.
Pentru ca exista grade diferite de indepartare fata de Biserica Una, Sfanta,
Catolica si Apostolica, si modul de apropiere prin dialog ecumenic este diferit,
tindndu-se seama mai ntai de toate de elemente eclesiale comune sau absente.
Aceasta diferentiere dupa criterii teologice se loveste de perceperea pluralismului
religios ntr-un anume context geo-cultural. Exista un pluralism confesional care
coexista intr-un teritoriu in care traiesc etnii diferite sau un pluralism confesional ce
se manifestd in s&nul aceleiagi etnii. Probleme apar atunci cand pluralismul etnic si

®CCEOcan.2881,§2

9 Siegfried WIEDENHOFER, op. cit., p. 115
©vat. II, LG, nr. 8
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confesional este folosit Tn mod ideologic, Tn slujba unor interese politice sau in
cazul schimbarilor de echilibru geo-strategic. La nivelul omenirii nu exista ,falii Intre
civilizatii,” ziduri care separa o comunitate fatd de cealaltd, ci exista frontiere
stabilite conventional, de o parte sau alta coexistand etnii, culturi, religii (sau orice
alt criteriu al alteritatii locuitorilor celor doua parti). Echilibrul si convietuirea pagnica
este la rdndul sau un proces istoric care se cristalizeaza pe parcursul secolelor si a
generatii intregi care coexista si ,invatd” sa traiasca ,impreund.” Orice schimbare
artificiald, exterioara acestui proces, provoaca dezechilibre si tensiuni, datoritd schimbarii
statutului unora in favoarea celorlalti, a raportului dintre majoritari si minoritari, etc,
aparand situatii inexistente pana atunci. Cel mai relevant exemplu Th acest sens il
constituie fosta lugoslavie. Generalizand, nu exista tensiuni intre catolici si protestanti,
intre catolici si ortodocsi sau intre crestini, mozaici sau mulsulmani, ci probleme ale
diferitelor grupari de interese care se folosesc de apartenenta confesionala sau la o
religie pentru exprimarea alteritatii fata de ,celalalt.”

Revenind la situatia concretd a cregtinismului, controversele pot fi stinse
numai pe calea dialogului ecumenic. Dialogul este si fundamentul pe care se
cladeste relatia de iubire, pornindu-se de la ceea ce existd in comun. Dialogul
ecumenic implica grade de profunzimi diferite, in functie de elementele care sunt in
comun in Biserica Catolica si Bisericile despartite respective. In dialogul ecumenic,
cel mai aproape de unitatea in universalitate se afld Bisericile care au devenit
confesiuni diferite, Tnsa au pastrat aceleasi structuri eclesiastice, marturisesc
aceeasi credinta ortodoxa (chiar daca la nivelul scolilor teologice se exprima uneori
si puncte de vedere diferite, Tnsa nu esential incompatibile), au pastrat disciplina
sacramentala si practica rugaciunii Tn spiritul traditiilor proprii legitime, inradacinate
in Traditia apostolica; acestea fisi exercita si actiunile social-caritative in spiritul
Traditiei, Tnsa au rejectat semnele exterioare, particulare, ale unitatii. Aceste
Biserici, aflate in trecut in unitate, nu accepta mai ales prevederile de drept
canonic si forma concretd, istorica, in care primatul papal a fost exprimat si
legiferat in perspectivd administrativa, in spiritul dreptului roman. Aceste forme
juridice gi administrative sunt schimbabile, fiind rezultatul evolutiei istorice a
Bisericii ca societate, insd exprima (chiar si in perioadele cand eclesio- i
clerocentrismul se suprapune cu interese de stat si a politicii vremelnice) in esenta
ceea ce este revelat de Dumnezeu. In aceasta situatie se afla aga numitele Biserici
surori: Bisericile Rasaritene autocefale, Biserica Catolica veche, Biserica Romano
— Catolica si alte Biserici ramase fidele structurilor eclesiale apostolice. Al doilea
grad de comuniune si implicare n dialog, se regaseste Tn cazul Bisericii Catolice si
Bisericilor Protestante. Protestantismul, pe langa desprinderea de Roma ca semn
al unitatii Bisericii, conduce si la modoficari in ceea ce priveste Tnvatatura de
credintd si viata sacramentald, indepartandu-se si mai mult de Biserica Una,
Sfanta, Catolica si Apostolica. Urmeaza apoi o pleiada de Biserici sectare care au
rezultat Tn urma dezintegrarii unitatii in cadrul migcarilor neoprotestante si laicizante,
indepartandu-se din ce in ce mai mult de Traditia Bisericii, garantia fidelitatii fata
de invatatura de credintd apostolicd. Se ajunge in cele din urma la grupari /
denominatiuni crestine neprezbiteriene, care rejecteaza atat ministerul episcopal
(Tnlocuit de ,pastori”) cét si practica sacramentala traditionala.
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O baza comuna tuturor Bisericilor sau gruparilor care inca mai pastreaza
elemente de eclesialitate, au Tn comun Sfanta Scriptura si rugaciunea, o posibila
platforma de dialog intre toti crestinii, indiferent de confesiune, la care se adauga
spiritul iubirii divine, unificatoare. Urmeaza apoi celebrarile ecumenice, posibile acolo
unde practica liturgica pastreaza elementele comune (similare sau identice ntre
diferite rituri), refacerea comuniunii depline realizandu-se prin celebrarea euharistica
comund, semn al unitatii in iubirea divina si prin recunoagterea primatului spiritual
si structurile legitime, legate de catedra Sfantului Petru si pozitia acesteia n cadrul
Colegiului Apostolic, semne exterioare ale comuniunii depline Tn Trupul mistic al lui
Isus Hristos, n Biserica universala care cheama la méantuire toate neamurile.

in sinteza, unitatea intercofesionald se realizeazd in masura in care
marturisirea credintei, viata de rugaciune, practica Sfintelor Sacramente si manifestarea
exterioara a semnelor unitatii, converg spre un punct comun. Evident, aceasta
unitate interconfesionala, in masura plinirii in istoria mantuirii, urmeaza modelul
unitatii in diversitate prezent in Biserica Catolica, o singura Scripturd, un singur
Spirit care ii insufleteste pe cei reuniti in rugaciune si in har. Se vor vindeca, prin
harul lui Dumnezeu, sechelele ranilor produse de schisme, de implicarea Bisericii
ca institutie Tn politicd si de intelegerea autoritara a unitatii Tn spirit administrativ,
astfel incat Biserica ca instrument universal al mantuirii va aduce omenirea
mantuitd la dreapta judecatd si apoi in Imparatia lui Dumnezeu. Procesul de
refacere a unitafii Bisericii lui Hristos — aflat Tn mainile Providentei divine si
indreptat spre plinirea finalitatii istoriei — se va realiza prin dialog fratesc, insotit de
comuniune Tn rugaciune si coeziune frateasca.

Crestinismul si iudaismul

Relatiile crestinism — iudaism sunt complexe si exprima atat prin legatura
istorica dintre Poporul lui Dumnezeu si Avraam, trunchiul pe care Biserica lui
Hristos se altoieste, céat si istoria paralela pe care cele doua religii o traiesc de la
infiintarea Bisericii In ziua Rusaliilor pana in prezent si care va dura pana céand
planul lui Dumnezeu de refacere a unitatii intregii omeniri va conduce la o singura
marturisire de credintd. Pe parcursul istoriei comune au existat momente de
tensiuni, atitudini antisemite Tn care au fost implicati si reprezentanti ai Bisericii, ori
au fost momente cand Biserica ca institutie, opresata, nu a luat o pozitie ferma
impotriva persecutiilor Tndreptate impotriva unor semeni apartinand unor etnii
supuse politicii de exterminare, etc. Acuzatiile aduse Tmpotriva evreilor pe baza
textelor Noului Testament sunt vehement respinse de crestinism:,Cu toate ca
autoritatile iudeilor si adeptii lor L-au dus pe Hristos la moarte, totusi cele savarsite
n timpul Patimii Lui nu pot fi imputate nici tuturor evreilor care traiau pe atunci ,
fara deosebire, nici evreilor de azi. Desi Biserica este noul Popor al lui Dumnezeu,
totusi evreii nu trebuie prezentati nici ca respingi de Dumnezeu, nici ca blestemati,
ca si cum acest lucru ar decurge din Sfanta Scripturd. De aceea sa aiba grija toti
ca nu cumva, in cateheza si in predicarea cuvantului lui Dumnezeu, sa transmita
ceva ce nu este conform cu adevarul evanghelic si cu spiritul lui Hristos. Pe langa
aceasta, condamnand orice fel de prigoana impotriva vreunui om, Biserica Tsi
aminteste de patrimoniul pe care il are Tn comun cu evreii si, iIndemnata nu de
motive politice, ci de iubirea religioasa, evanghelica, deplange urile, prigonirile si
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toate manifestarile de antisemitism indreptate in orice vremuri si de catre oricine
impotriva evreilor. De altfel, dupa cum Biserica a sustinut intotdeauna si sustine,
Hristos, in iubirea Lui nesfarsita, S-a supus de bunavoie patimirii si mortii pentru
pacatele tuturor oamenilor, ca toti s@ primeasca mantuirea. Asadar, indatorirea
Bisericii este sa vesteasca, in propovaduirea ei, Crucea lui Hristos ca semn al
iubirii universale a lui Dumnezeu si izvor a tot harul.”™*

Crucea lui Hristos este un semn al iubirii divine, de aceea nu ar putea
provoca urd si dezbinari intre oameni, chemati toti, faré discriminari, la unitatea
umanitatii rascumparate si restaurate dupa chipul starii sfinteniei originare. Cu atat
mai mult Tn ceea ce priveste iudaismul si crestinismul, toate tensiunile istorice
trebuie sa dispara prin acelasi proces de vindecare dat de Dumnezeu, mai ales ca
religia crestina reprezinta continuarea pozitiva a iudaismului biblic, apoi Isus este
evreu dupa neam, Apostolii $i prima comunitate crestind apartin aceluiasi popor,
scrierile Vechiului Testament sunt comune si in cele din urma Biserica ca
instrument de mantuire Tn mainile lui Dumnezeu, care Tsi are radacinile adanc
infipte Tn istoria lui Israel.

Exitd si diferente majore intre iudaism i crestinism: credinta crestina
depéseste prin catolicitatea ei interesele restrénse, de casta (vezi Romani 9, 1 —
33; 10, 1 — 21), noul Popor al lui Dumnezeu devenind mostenitorul legaméantului
facut de Dumnezeu cu Avraam, intr-o singura Biserica a tuturor neamurilor ( vezi
Efeseni 2, 1 — 22), in timp ce iudaismul Tnca mai asteapta o venire a lui Mesia, un
rege care sa elibereze poporul lui Israel din sclavia istoriei. Intreaga omenire se
afla sub vointa universalda mantuitoare a lui Dumnezeu, de aceea orice critica
obiectiva reprezinta un mijloc de a respinge o0 eclesiologie triumfalista si
absolutista,"> omenirea restaurata fiind unitd in iubire si credinta si nu de criterii
politice, sociale sau etnice si culturale.

Religiile necre stine si cre stinismul

In economia mantuirii unitatea prin Bisericd a tuturor oamenilor este in
planul Providentei divine; altfel spus, intreaga umanitate se afld sub actiunea
universald, mantuitoare a lui Dumnezeu.”® Faré a dimunua importanta Adevarului
si necesitatea recunoasterii adevaratului Dumnezeu, un dialog in care valorile
comune si aspiratiile universale spre bine si frumos primeaza, se poate instaura si
intre crestini si necrestini. Cei care inca nu cunosc Revelatia explicitda a lui
Dumnezeu au posibilitatea prin lumina naturald a ratiunii sa descopere asa
numitele vestigia Dei, urmele lui Dumnezeu in creatie, sau sa asculte de glasul
constiintei morale si urmand simtul cunoasterii binelui si raului (sindereza) prezent
in adancul fiintei tuturor oamenilor, raspunzand astfel iubirii lui Dumnezeu prin care
suntem mentinuti Tn viata, spre plinirea planului universal al lui Dumnezeu, realizat
prin fiecare individ Tn parte. Toti oamenii sunt frati si sunt chemati la mantuire.**

1 vat. I, ,Declaratie despre relatiile Bisericii cu religiile necrestine” — Nostra aetate (in
continuare NA), nr. 4
12 Sjegfried WIEDENHOFER, op. cit., p. 119
Bvat. Il, LG, nr. 16
% vat. II, NA, nr.1
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Perspectiva eshatologica devine cheie interpretativa in ceea ce priveste
locul popoarelor necrestine in economia mantuirii: toate neamurile sunt chemate la
judecata dupa ce au auzit ,Cuvantul lui Dumnezeu” care 1i cheama la adeziune n
deplinatatea Adevarului. lubirea lui Dumnezeu nu exclude pe nimeni de la rasplata
promisa, atat primilor chemati la slujire céat si celor din ultimul ceas (Matei 20, 1 —
16), cu conditia ca sa primeasca chemarea divina.

Islamul reprezinta o mare religie monoteista, in care adevarurile despre
unicitatea lui Dumnezeu se regasesc, fiind gi el o ramura din trunchiul lui Avraam,
cu o mare influenta asupra unei mari parti a omenirii, care aduc cult lui Dumnezeu,
0 cinstec pe Fecioara Maria, ca mama lui Isus, recunoscandu-L pe Isus ca un
profet. Prin moralitate, rugaciune, pomana si post, islamul este aproape de valorile
crestine, musulmanii fiind si ei chemati la méantuire, supunandu-se istoriei mantuirii
neamului omenesc. In toate reli%iile se regasesc franturi din adevarurile crestine,
chir si in cazul religiilor ateiste,™ fiind recunoscuta o entitate suprema, absoluta,
care este caracterizatd de atributele specifice oricarui principiu absolut, deci
comune si lui Dumnezeu.

Chemarea universala spre méantuire a tuturor oamenilor si implicit dialogul
dintre crestinism gi religiile necrestine, apare ca o chemare spre unitate, insa este
si consecinta catolicitatii Bisericii.

In concluzie, Biserica este unicul instrument de mantuire a omenirii prin
care Dumnezeu realizeaza n istorie restaurarea chipului originar al omului, fiind o
unitate care se manifesta in pluralismul formelor locale de manifestare a Bisericii
lui Hristos intr-un anumit ambient socio-cultural. Unitatea Bisericii este un proces
istoric, in planul Providentei divine, Bisericile separate de Biserica Catolica si tofi
oamenii, indiferent de apartenenta la o religie sau alta, se indreapta spre o realitate
metaistorica a eshaton-ului, a unei omeniri reunite prin har in Dumnezeu, n
imparatia ,veacului care va veni.”

15 Religii Th care nu apare imginea unui Dumnezeu personal; in locul lui Dumnezeu este
pusa o realitate impersonala, generatoare a Universului sau a iluziei existentei istorice,
recunoscandu-i-se atributele metafizice ale unui ,principiu” — arhe: unicitatea, neschimbabilitatea,
incoruptibilitatea, atemporalitatea.
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CARACTERISTICILE REVELA TIEI DUMNEZEIESTI iN
EVANGHELIA DUP A IOAN

CRISTIAN BARTA

RIASSUNTO. Le caratteristiche della divina rivelazi  one nel vangelo secondo
giovanniil Vangelo secondo Giovanni, essendo La Parola del Dio vivente, ci
presenta non soltanto il contenuto salvifico, ma anche le caratteristiche del rivelare
divino. L'Essere umano si relaziona a Dio soltanto in conformita con la sua natura
umana e percio la Divina Rivelazione, avendo 'uomo come destinatario, ha tenuto
conto delle esigenze del suo intelletto. Per questa ragione Dio parlo agli uomini
tramite i profeti poi, alla pienezza dei tempi, tramite il Suo Logos eterno che si &
incarnato. La Divina Rivelazione ha certamente la sua fonte in Dio, ma la via della
sua piena realizzazione & l'umanita di Gesu Cristo. La Sua venuta nella storia
umana manifesta la dimensione esistenziale e salvifica della Rivelazione, la quale
non aspetta solamente una risposta intellettuale da parte del’'uomo, ma I'impegno
totale della sua vita nella comunione di fede e grazia col Padre, Figlio e Spirito
Santo. E proprio in tale comunione l'uomo trova la sua redenzione. Pero il
linguaggio umano usato da Dio nella Sua auto-rivelazione mostra anche la
trascendeza divina: il carattere analogico dei concetti impegnati ci aiutano
conoscere il messaggio divino ma, al tempo stesso, ci fanno capire che Dio &€ un
mistero infinito che non pud mai essere capito totalmente.

“Sfanta Traditie si Sfintele Scripturi ale celor doua Testamente sunt oglinda
n care Biserica peregrina pe pamant il contempld pe Dumnezeu™. Izvorul lor este
unul si acelasi: revelatia dumnezeiasca. Aceasta este unica deoarece unic este
Dumnezeul care se autodezvaluie méantuitor omului. Din aceste considerente
caracteristicile revelatiei supranaturale se regasesc in toate cartile Sf. Scripturi, dar
noi vom incerca sa le analizam prin modul in care ies in evidentd in Evanghelia
dupa loan.

1. Caracterul hristocentric al Revela tiei dumnezeie sti

Sf. loan 1l numegte pe Isus Hristos Cuvantul intrupat incad din prologul
Evangheliei: “...Cuvantul S-a facut trup...” (In. 1,14). Intrucat in lumea creata cuvantul
reprezinta mijlocul cel mai important al comunicarii, intelegem ca Sf. loan, numindu-L
astfel pe Fiul lui Dumnezeu, a vrut sa sublinieze rolul unic si absolut al Acestuia n
lucrarea de revelare a Tatalui. Acesta este sensul folosirii dese a formulei de
autorevelare divina “Eu sunt” (cf. In. 8,12; 10,7.11), care trebuie privita intr-o perfecta
continuitate cu dezvaluirea numelui divin in les. 3,14: “Eu sunt Cel ce sunt” (les. 3,14).

! Constitutia Dogmatica despre Revelatia Divind Dei Verbum, nr. 7 in Conciliul Ecumenic
Vatican II: Constitutii, decrete, declarafii, Kirche in Not», Nyireghaza, 1990, passim
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Fiul este singurul care L-a vazut pe Tatal (cf. In. 1,18) si a venit in lume
avand misiunea de a spune oamenilor invatatura mantuitoare cunoscuta de la
Tatal (cf. In. 15,15; 8,28). El este singura “Cale” (In. 14,6) ce conduce la Tatal
deoarece L-a revelat pe Tatal in mod definitiv si El Tnsusi este Dumnezeu (cf. In.
1,1). Cuvantul Intrupat nu este un simplu instrument al Revelatiei, dar se identifica
cu aceasta. Din acest motiv credinta in Tatal inseamna credinta in Hristos. De fapt
Evanghelia a fost scrisa pentru ca noi sa credem ca Isus este Hristos, Fiul lui
Dumnezeu si crezand, sa avem viata Tn numele Lui (In. 20,31).

2. Caracterul antropomorfic al Revela tiei

Prologul Evangheliei are o structura descendenta care scoate in evidenta
dinamica revelatiei: Tncepe prin a vorbi despre ceea ce era “la inceput” (In. 1,1),
adica Dumnezeu care “era Cuvantul”, pentru a cobora apoi la lumea creata de El
(cf. In. 1,3) si luminata prin Cuvantul Sau (In. 1,9). intr-adevar, omul nu putea sa se
fnalte singur pana la Dumnezeul transcendent pentru a-L cerceta si a-L intelege;
de aceea era nevoie ca insusi Dumnezeu sa se coboare la om printr-o revelatie de
tip antropomorfic. Natura antropomorfica a revelatiei nu trebuie interpretata in mod
radical, deoarece aceasta nu reflecta tendinta generala a oamenilor de a da
trasaturi umane divinitatii” iar Sf. loan subliniaza limpede c& Dumnezeu este acela
care S-a inomenit din proprie initiativa pentru mantuirea intregului neam omenesc.

Limbajul biblic atribuie lui Dumnezeu o forma, actiuni si sentimente
omenesti. Astfel, Dumnezeu are o fata (cf. les. 33,11), ochi (cf. Ps. 11,4), voce (Am.
1,2) si inima (Fac. 6,6); Dumnezeu vede (cf. les. 3,4), aude (Num. 11,1) si vorbeste
(cf. les. 33,11). In Sfanta Scripturd gasim numeroase expresii simbolice antropomorfice
cu privire la Dumnezeu. Sf. loan Damaschinul le semnaleaza si le considera firesti
pentru modul omenesc de cunoastere, insa ne avertizeaza ca “...toate cate s-au spus
antropomorfic despre Dumnezeu sunt spuse Tn chip simbolic si au un sens mai inalt,
caci Dumnezeirea este simpla si fara de forma. Prin ochii lui Dumnezeu...intelegem
puterea Lui atotvazatoare si cunostinta Lui, careia nu i se poate ascunde nimic, caci
si noi prin acest simt dobandim o cunostinta si o incredintare mai desavarsite. Prin
urechi si prin auz intelegem capacitatea Lui de a fi milostiv si de a primi rugaciunea
noastra, caci si noi prin acest simt ne imbunam fatd de cei care ne roaga,
aplecandu-ne cu mai multa dragoste urechea spre ei..”,

Limbajul antropomorfic despre Dumnezeu este prezent in intreaga Scriptura si
nu difera mult de cea folosita in textele religioase ale culturilor popoarelor din jurul

> Se observa in filosofia moderna tendinta de a accentua in mod radical caracterul

antropomorfic al Revelatiei conduce la negarea existentei lui Dumnezeu, la o reducere
nepermisa a teologiei si a religiei la antropologie. Astfel, pentru Feuerbach Dumnezeu nu
este altceva decat fiinta omului eliberata de limitele individului, proiectia dorintelor umane
de perfectiune absoluta si fericire desavarsita; pentru E. Durkheim, credinta este un
produs al societatii umane iar pentru S. Freud o iluzie nevrotica. Giovanni Reale, Dario
Antiseri, I Pensiero occidentale dalle origini ad oggi, I, editia a XV-a, Brescia, 1983, p.
128-130; Jean — Jacques Wunenburger, Sacrul, Cluj-Napoca, 2000, p. 96-98

3 sfantul loan Damaschin, Dogmatica, Bucuresti, 2001, p. 39-40
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Israelului®. Cu toate acestea limbajul biblic antropomorfic este insotit de convingerea
profunda ca Dumnezeu nu este omul: “Eu sunt Dumnezeu atotputernic si nu sunt om”
(Os. 11,9).

Antropomorfismul, care este specific multor religii, atribuie divinitatii
aparente umane® dar nu o realitate umana autenticd. Sf. loan, dimpotrivé, afirma
explicit ca “Cuvantul S-a facut trup” (In. 1,14). Marturisirea adevarului tntruparii
Fiului lui Dumnezeu apartine dreptei credinte: “Prin aceasta il cunoasteti pe Spiritul
lui Dumnmezeu: orice duh care il marturiseste pe Isus Hristos venit in trup este de
la Dumnezeu” (Cf. 1 In. 4,2). Termenul grecesc folosit aici pentru a desemna
omenitatea lui Isus este odpé® si inseamna carne. Termenul este caracterizat de
un realism ce nu mai are nevoie de alte precizari; Isus Hristos s-a incarnat si deci
este om adevarat.

Dupa evenimentul intruparii Dumnezeu se reveleaza in si prin Isus Hristos.
Din acest motiv mantuirea, prin comuniunea cu Dumnezeu, poate fi dobandita
numai Tn masura in care credinciosul intra in contact cu omenitatea lui Isus, care
astfel devine “Calea” (In. 14,6) céatre Tatal ceresc: “Nu ma cunoasgteti nici pe Mine,
nici pe Tatdl Meu. Daca M-ati cunoagte pe Mine, L-ati cunoaste si pe Tatal Meu”(In.
8,19). Hristos este asadar icoana Tatalui sau, altfel spus, Revelatia divina are un
chip omenesc.

3. Natura rela tional a a revelatiei

Ratiunea pentru care Dumnezeu S-a revelat intr-o forma antropica nu este doar
facilitarea intelegerii umane a discursului divin: Tntelegerea este de fapt un mijloc de
realizare a comuniunii omului cu Dumnezeu. Prin revelatie “Dumnezeul cel nevazut, in
belsugul iubirii Sale se adreseaza oamenilor ca unor prieteni i intra in relatie cu ei”’.
Caracterul antropomorfic al revelatiei este asadar orientat catre Tmplinirea scopului
relational al revelatiei. Tn Evanghelia dupa loan se observa o insistentd clara asupra
relatiei de credinta, n fond de cunoagtere si iubire, dar si de viata ce trebuie sa existe
ntre om si Creator: “...oricine vede pe Fiul si crede n El sa aiba viata vegnica” (In. 6,40).
Domnul nostru Isus Hristos ne avertizeaza nu odaté c& conditia sine qua non a mantuirii
este unirea cu El. Aici nu este vorba numai despre o unire in intentie sau in lucrare;
unirea crestinului cu Hristos trebuie sa fie intima, profunda si vitala, asa cum este
legatura dintre vita si mladite: “Eu sunt vita, voi sunteti mladitele. Cel ce raméne in Mine
si Eu in el, acela aduce roada multa, caci fara Mine nu puteti face nimic” (In. 15,5). Ceea
ce primeste miadita de la vita este in primul rAnd seva, viata. Nu este vorba aici de viata
pamanteasca, pe care omul oricum o are, ci de trecerea la o0 existenta superioara, la
viata crestina printr-o nastere din apa si din Spirit (Cf. In. 3,5). Viata crestind nu se
defineste doar in raport cu niste norme morale, ci prin legatura vie cu Isus Hristos: ea
este Tnainte de toate o traire in Dumnezeu prin mijlocirea harului: “ca toti sa fie una, dupa

* De exemplu, faptul ca dupa potop Dumnezeu a respirat mireasma jertfei lui Noe (cf. Fac.
8,21); aceasta expresie se regaseste Tn textul poemului lui Atrakhasis (Ill, V, 34) Tntalnit la
religile mesopotamice. Grande dizionario delle religioni, coord. Paul Poupard, Assisi,
1990, p. 98-99, 519

® Ibidem

°F. Schenkl, F. Brunetti, Dizionario Greco-Italiano-Greco, Genova, 1992, p. 789

! Constitutia Dogmatica despre Revelatia Divina Dei Verbum, nr. 1
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cum Tu, Tata, esti in Mine si Eu Tn Tine, ca si ei sa fie una Th noi” (In. 17,21). Omul nu
este invitat, insa, la o unire cu o esenta divina apersonald, ci la un raport de cunoagtere
si iubire cu Persoanele Sf. Treimi: Tatal, Fiul si Spiritul Sfant.

Un alt element care scoate n evidenta scopul relational al Revelatiei este
iubirea pe care Isus o manifesta fata de ucenicii sai. Revelatia izvoreste din iubirea
mantuitoare a lui Dumnezeu si cauta sa suscite un raspuns de iubire din partea
omului. lubirea reald nu are niciodatad un caracter abstract, platonic, ci reprezinta
intotdeauna o legatura de naturd personald, o dorire a binelui celuilalt ca pe
propriul bine. Persoana care iubeste are tendinta clara de a se uni cu persoana
iubita, Tntr-un mod intim, profund si Tn acelasi timp implicant pentru Tntreaga
realitate a persoanei. Persoana iubitd se face prezenta in sufletul si in inima
persoanei care iubeste. Dragostea Tatalui fata de Fiu (cf. In. 3,35) si a Fiului fata
de Tatal (cf. In. 14,30), se Intemeiaza evident pe unitatea ontologica a fiintei divine
(In. 10,30), dar explica foarte bine de Tatal este in Fiul iar Fiul In Tatal (cf. In.
17,21). Perihoreza Persoanelor divine este fundamentata de fapt atat de
comuniunea lor ontologica, cat de cea de cunoastere si iubire. In mod analog,
Evanghelia dupa loan arata ca iubirea trebuie sa fie liantul dintre Dumnezeu si om,
dar si dintre oamenii uniti cu Dumnezeu: “Precum M-a iubit pe Mine Tatal, aga v-
am iubit si Eu pe voi; ramaneti intru iubirea Mea. Daca paziti poruncile Mele, veti
ramane intru iubirea Mea, dupa cum si Eu am pazit poruncile Tatalui Meu si ramén
intru iubirea Lui” (In. 15,9-10). lubirea doritd de Dumnezeu este una manifestata
faptic, cu o intensitate traita in primul rand de Fiul Sau: “...sa va iubiti unul pe altul
precum v-am iubit si Eu. Mai mare dragoste decat aceasta nimeni nu are, ca
sufletul lui sa si-l puna pentru prietenii sai” (In. 15,12-13). Aceasta Tnalt grad de
iubire, ce este capabil sa conduca la jertfa de sine dupa modelul lui Hristos,
reprezinta argumentul cel mai elocvent cu privire la profunzimea relatiei personale
dorite de Dumnezeu n iconomia mantuirii.

Concluzionand, putem spune ca Evanghelia dupa loan prezinta intrarea lui
Dumnezeu in lume prin Fiul Sau intr-o forma perfect umana, care este instrumentul
Revelatiei prin care omul este invitat la 0 comuniune personald de cunoagtere,
iubire si de impartasire a vietii dumnezeiesti.

4. Natura analogic a a Revelatiei

Obiectul revelatiei supranaturale este insasi Dumnezeu, a carui fiinta este
infinita si nu poate fi exprimata in mod exhaustiv prin concepte si cuvinte omenesti.
In felul acesta se explicd de ce Dumnezeu foloseste analogia ca instrument al
autodezvaluirii Sale; El, cunoscand deplin realitatea tuturor lucrurilor stie care
dintre elementele cunoasterii omenesti sunt potrivite pentru a exprima in parte
adevarurile divine®. Cunoasterea analogicd este imperfectd, intrucat nu-L
cunoagtem in mod direct pe Dumnezeu ci prin valul unor realitati create pe care le-
a ales in scopul auto-dezvaluirii Sale; cu toate acestea, cunoasterea analogica
este totusi reald si prin urmare are o valoare importanta in teologieg. Analogia este

8 Millard J. Erickson, Teologie Crestind, |, Oradea, 1998, p. 189

o Teologia patristica rasariteana face distinctie intre o cunoastere katafatica, ce Tnainteaza
prin afirmatii si alta apofatica ce Tnainteaza prin negatii. Chiar daca acestea reprezinta de
fapt doua momente ale unui unic proces de cunoastere a lui Dumnezeu, se remarca n

16



CARACTERISTICILE REVELATIEI DUMNEZEIESTI IN EVANGHELIA DUPA IOAN

sustinuta si propusa de Magisterul Bisericii'® deoarece apartine pedagogiei
Revelatiei.

Mai mult decét ceilalti evanghelisti, Sf loan subliniaza si scoate n evidenta
semnificatia mistica a unor realltatl cotidiene’. Putem lua ca exemplu: apa. Mircea
Eliade a scos in evidenta faptul ca valenta S|mbollca a apei pe tardmul sacrului era
cunoscuta in multe alte rellgu ale antlchltatn , Insa Sfantul loan a raportat-o in mod
stric si direct la Fiul lui Dumnezeu. Apa este semnul vietii divine promise de Hristos
la cel care o cere (cf. In. 4, 10.14); izvorul, care pe Sinai izvoregte din stanca,
reprezinta apa cea vie, adica Spiritul pe care-I vor primi cei care vor crede n El (cf.
In. 7,39). In acelasi mod analogic si simbolic sunt folosite mana, lumina, nasterea
sau sarpele de broz. Mana este prefigurarea Euharistiei (cf. In. 6,31-35). Lumina
este semnul luminii credintei adusa de Isus in lume (cf. In. 1,9; 3,19). Vindecarea
orbului de infirmitatea fizica la Siloam (cf. In. 9) ne introduce in Tnvatatura despre
orbirea morala a celor care refuza lumina spirituala. Nasterea fizica simbolizeaza
nasterea spirituald la noua viatad a Imparatiei lui Dumnezeu (cf. In. 1,12-13; 3,3).
Sarpele de bronz inaltat de Moise Tn desert, care salvase viata multor israeliti, este
de fapt o prefigurare a Fiului omului inaltat pe cruce pentru ca “oricine crede in El
sa aiba viata vegnica” (In. 3,15).

Dintre toti termenii analogici care apar in Evanghelia dupa loan, specifici
sunt: lumina, adevarul si painea vietii veg.nice13

Notiunea de lumin & apare frecvent in Evanghelia dupa loan. Ea nu numai
ca insoteste persoana si invatatura lui Isus, dar defineste fiinta Lui: “Eu sunt
Lumina lumii” (In. 8,12). Imaginea luminii poate fi intalnitd Tn toate religiile
Orientului antic si este mtotdeauna asociata binelui si vietii, in timp ce ntunericul
este asociat raului si mortn . Conceptia Sf. loan despre lumina depinde insa de
traditia veterotestamentara, in care termenul lumina este raportat la lege. Legea
este lumind pentru om: “...povata este un sfegnic bun si legea o lumina...” (Pild.

istoria teologiei si autori care neaga sau minimalizeaza (vezi Vladimir Losky, Teologia
misticd a Bisericii de Rasdarit, Bucuresti, 1995, p. 53-62) mult rolul teologiei katafatice care
se bazeaza in ultima instanta pe analogie.

© Conciliul Vatican | in Constltutla dogmatica Dei Filius, cap. IV, analizand raportul dintre
credinta si ratiune, sublinia ca: “Atunci cand ratiunea, luminata de credinta, cauta cu zel,
evlavie si moderatie, ajunge prin darul lui Dumnezeu la o cunoagtere fructoasa a tainelor
fie n virtutea analogiei cu ceea ce cunoaste Tn mod natural, fie prin legatura existenta intre
Tnsasi tainele divine sau tainele divine si scopul ultim al omului” Conciliorum
Oecumemcorum Decreta, Bologna, 1996, p. 808

Andre Marie Gerard, Dizionario della Bibbia, Milano, 1994, p. 705

2 Mircea Eliade, Tratat de istorie a religiilor, Bucuresti, 1992, p. 156: “Apele indeplinesc
aceeasi functie, oricare ar fi structura ansamblurilor culturale in care s-ar gasi: ele preced
orice forma si suportd orice creafie. Imersiunea in apa simbolizeaza regresiunea in
preformal, regenerarea totald, noua nagstere, caci o imersiune echivaleaza cu o disolutie a
formelor, cu o reintegrare Tn modul nediferentiat al preexistentei; iar iesirea din ape repeta
gestul cosmogonic al manifestarii formale [...] Apa confera o noud nastere printr-un ritual
initiatic, ea vindeca printr-un ritual magic, asigura o renastere post mortem prin ritualuri
funerare Incorporand in sine toate virtualitétile, apa devine simbol de viatd (apd vie)”.
Glovannl Barberis, L'Ora della vita. Leggere Giovanni, Milano, 1988, p. 134-147
chg‘lonar Enciclopedic al Bibliei, Bucuresti, p. 378-379.
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6,23). Evanghelia dupa loan 1i atribuie asadar lui Isus ceea ce n Vechiul
Testament se afirma despre legea mozaica: desemnéandu-L “Lumina lumii”, Sf.
loan afirma ca Domnul nostru Isus Hristos este insasi revelatia lui Dumnezeu, este
“lumina cea adevarata care, venind in lume, lumineaza pe orice om” (In. 1,7). Daca
Revelatia este primita in credinta, ea ii scoate pe oameni din intunericul greselii i
fi introduce n adevar: “Eu, - spune Mantuitorul -, Lumind am venit in lume ca tot
cel ce crede in Mine s& nu ramana in intuneric” (In. 12,46). Isus Hristos este
singurul care poate dezvalui oamenilor fata lui Dumnezeu Tatal: “Cel ce crede in
Mine nu crede in Mine, ci in Cel ce M-a trimis pe Mine. Si cel ce Ma vede pe Mine
vede pe Cel ce M-a trimis pe Mine” (In. 12,44-45).

Notiunea de adev ar este de asemenea frecvent utilizata de Sfantul Evanghelist
loan. Multe studii*® au demonstrat cd aceasta este strans legatd de traditia iudaica
apocaliptica si sapientiala; in acest sens, adevarul este de fapt dezvaluirea tainelor
dumnezeiesti. Prin urmare adevarul este chiar revelatia divina realizata prin i in Hristos.
Sf. loan aduce in atentia noastra trei afirmatii ale Mantuitorului cu privire la adevar.

In primul rand, iudeilor care 1l urmau, Hristos le-a promis: “Daca veti raméane in
cuvantul Meu, sunteti cu adevarat ucenici ai Mei; si veti cunoagte adevarul iar adevarul
va va face liberi” (In. 8,31-32). Prin urmare adeziunea personala la invatatura si la
persoana lui Isus este conditia ce trebuie indeplinitd in mod necesar pentru a ajunge la
cunoasterea adevarului.

A doua afirmatie, rostita de Isus in fafa lui Pilat, precizeaza ca scopul venirii Sale
in lume este marturisirea adevarului: “Eu spre aceasta M-am nascut si pentru aceasta
am venit in lume, ca sa dau marturie despre adevar” (In. 18,37).

Din aceste doua afirmatii putem intelege ca in Evanghelia dupa loan adevarul
nu indica fiinta divina a lui Isus™®. Adevarul defineste de fapt functiunea pe care Fiul lui
Dumnezeu o exercita in raport cu omenirea: revelarea tainei negraite a lui Dumnezeu.
In acest sens trebuie interpretata a treia afirmatie a lui Isus referitor la adevar: “Eu sunt
Calea, Adevarul si Viata” (In. 14,6). Aceste cuvinte au primit si alte interpretari. De
exemplu unii au vazut in “Cale” mijlocul de a dobandi “Adevarul si Viata”, adica Isus ar
fi pur si simplu instrumentul prin care oamenii ajung la “Adevar’ si la “Viata".
Consideram ca aceasta interpretare nu este falsa, dar are un caracter partial deoarece
pentru Sfantul loan ultimii doi termeni au o valoare explicativa: Isus este calea spre
Tatal pentru ca este Revelatia, adica adevarul, care daca se primeste prin credinta
conduce la impartasirea viet,ii.17 De aceea, spune Isus, “Nimeni nu vine la Tatal Meu
decét prin Mine” (In. 14,6). Hristos reuseste sa realizeze 0 comuniune reala intre om si
Dumnezeu deoarece El este Revelatie in insasi finta Sa. In El si prin El Tatal Tsi
manifesta planul méantuitor (cf. In. 14,9).

In. 14,6 pune Tn lumina doua dimensiuni ale lucrarii de mijlocire méantuitoare a
lui Isus Hristos. Termenul “Cale” indica o dimensiune ascendenta: omul urca la Tatal
ceresc prin intermediul Cuvantului intrupat. Termenii “Adevar” si “Viatd” scot insa in

!5 Giovanni Barberis, op. cit., p. 142

16 Expresia folositéa de Sf. loan pentru a desemna natura divind a lui Isus Hristos este “Fiul
cel Unul-Nascut” (In. 1,18).

7 Giovanni Barberis, op. cit., p. 144
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evidenta o dimensiune descendenta: prin persoana lui Isus Hristos, Tatal se reveleaza
mantuitor omului, caci “din plinatatea Lui noi toti am primit har peste har” (In. 1,16).

Pe scurt, notiunea de adevar in Evanghelia dupa loan nu indica o
proprietate ontologlca a divinitatii, asa cum de pilda este pentru Sf. Toma de
Aguino care prin analogia fiintei identifics adevarul cu Tnsasi fiinta lui Dumnezeu
ci exprima valoarea si functlunea revelatoare unica a persoanei lui Hristos™

Painea vie tii este o altd notiune utilizata de Isus Hristos in autorevelarea
Sa, in autodefinirea identitatii Sale. Painea este un aliment comun dar necesar in
viata omului care, prin lucrare dumnezeiasca, devine simbolul Euharistiei si al vietii
vesnice.

Cuvantarea euharistica (cf. In. 6,22-59) tinuta de Mantunor in sinagoga din
Capernaum este strans legata de minunea |nmult|r|| painilor®®. Multimea, vazand acest
fapt supranatural, este profund impresionata de “Proorocul” (In. 6,14) care era capabil
sa rezolve problema péainii cea de toate zilele. Fiind atrasi de aceasta binefacere
materiala (cf. In. 6,26) a prezentei Sale, oamenii l-au cautat pana dincolo de marea
Tiberiadei (cf. In. 6,24). In sinagogd, discursul lui Isus reflectd caracterul progresiv al
revelatiei. El incearca sa i determine pe ascultatori sa priveasca dincolo de orizontul
nece5|tatllor materiale”, adicd de hrana necesara vietii pamantesti, pentru a afla o
péine datatoare de viata vegnica: “Lucrati nu pentru mancarea cea pieritoare, ci pentru
mancarea ce ramane spre viata vesnica si pe care o va da voua Fiul Omului, caci pe
El L-a pecetluit Dumnezeu Tatal” (In. 6,26).

Nu este ugor de aflat semnificatia aflrmatlel ‘pe El la pecetluit Dumnezeu”. in
acest sens sunt ptopuse doua posibile interpretari??. n primul rand verbul a pecetlui
era folosit de primii crestini cu referire la botez si la Iucrarea Spiritului Sfant®®; in acest
sens Hristos a fost pecetluit de Dumnezeu Tatal in momentul Botezului cand Spiritul
Sfant, “care de la Tatal purcede” (In. 15,26), s-a pogorat asupra Sa (cf. In. 1,32).
Termenul pecete poate sa se refere nsa si la lucrarile supranaturale pe care Hristos le
mplineste si care de fapt sunt lucrarile Tatalui (cf. In. 10,36-37) ce da marturie despre
Fiul Sau (cf. In. 5,31-32). Aceste doua interpretari nu se opun, dar dimpotriva, scot in
evidentd importanta fundamentald a persoanei lui Isus fata de care se cere o adeziune

18 «pAdevarul se gaseste in inteligenta, agsa cum inteligenta sesizeaza si cuprinde realitatea,
asa cum este ea si realitatea este sesizata, in conformitate cu inteligenta. Dar adevarul
absolut se afld in cel mai inalt grad in Dumnezeire. Céci Fiinta lui Dumnezeu este nu
numai conforma inteligentei Lui, ci reprezinta si actul inteligentei sale proprii. $i acest act
al inteligentei reprezintd masura si cauza a tot ce exista distinct de Fiinta sa, a oricarei
inteligente. Dumnezeu este propria sa Fiinta si propria sa inteligentd. De aici urmeaza ca
adevarul nu numai ca salasluieste Tn Dumnezeire, ci ca el reprezintd supremul si primul
adevar” - Sf. Toma de Aquino, STh. Il, g. XVI, cap. 5, Bucuresti, 1997, p. 277-278.

19 > Giovanni Barberis, op. cit., p. 146
° Minunea Tnmultirii painilor prefigureaza bogatia unei paini unice care este Euharistia. CBC
nr. 1335

2 M3 cautati nu pentru ca ati vazut minuni, ci pentru ca ati méancat din paini si v-ati saturat”
-In. 6,26

22 Gjovanni Barberis, op. cit., p. 120-121

® Sf. Apostol Pavel foloseste si el aceasta terminologie: “Cel ce ne intareste pe noi
Tmpreuna cu voi, in Hristos, si ne-a uns pe noi este Dumnezeu, Care ne-a si pecetluit pe
noi si a dat arvuna Spiritului, Tn inimile noastre” 2 Cor. 1,21-22
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n credinta: “Aceasta este lucrarea lui Dumnezeu, ca sa credeti in Acela pe care El L-a
trimis” (In. 6,26). Credinta in Isus este conditia de trebuie Tndeplinitd pentru a dobandi
“...péinea lui Dumnezeu ...care se coboara din cer...si care da viata lumii” (In. 6,33). Fiul
lui Dumnezeu poate sa daruiasca péinea vietii vegnice deoarece El se identifica cu
aceasta: “Eu sunt painea vietii; cel ce vine la Mine nu va flaméanzi si cel ce crede in Mine
nu va inseta niciodata” (In. 6,35). Minunile savarsite de Mantuitor aveau menirea de a-i
ajuta pe israeliti sd cunoasca identitatea Sa, deoarece aceastd cunoagtere este
necesaré pentru obtinerea vietii vegnice: “...oricine vede pe Fiul i crede in El sa aiba
viata vegnica” (In. 6,40).

In versetele urmatoare Sf. Evanghelist loan nareaz& cum Isus Hristos face o
paralela intre situatia evreilor care murmurau adesea Tmpotriva lui Dumnezeu Tn timpul
calatoriei prin desert si situatia celor prezenti, care i ascultau cuvintele cu neincredere:
“Au nu este acesta Isus, fiul lui losif...Cum spune el acum: M-am coborat din cer?” (In.
6,42). Hristos le cere ascultatorilor ceea ce Dumnezeu le-a cerut israelitilor in pustiu:
credintd, abandonare totalda in bratele Providentei. De fapt, precizeaza Mantuitorul,
credinta in El este tot darul Tatélui care nu exclude, ci dimpotriva include colaborarea
omului (cf. In. 6,44). Discursul lui Isus continud oarecum in antiteza mana primita de
israeliti in pustiu, aliment ce i-a ajutat s& supravietuisca dar nu le-a oferit viata vesnica, si
péinea ce se coboara din cer pe care, dacd o mananca cineva, “viu va fi in veci” (In.
6,51). Acest lucru este posibil deoarece péainea cereasca, hrana datdtoare de viata
vesnica, este trupul si sngele Lui: “...painea pe care Eu o voi da pentru viata lumii este
trupul Meu ...Cel ce mananca trupul Meu si bea sangele Meu are viata vesnica si Eu 1l
voi Tnvia in ziua cea de apoi” (In. 6,51.54). Biserica a vazut intotdeauna n aceste cuvinte
o referire explicita la Euharistie si la Jertfa de pe Cruce. Catehismul Bisericii Catolice
subliniaza ca “prima vestire a Euharistiei a provocat o diviziune intre ucenici, aga cum i-a
scandalizat de fapt si vestea patimilor: «Greu este cuvantul acesta, cine poate sa-l
asculte?» (In. 6,60). Euharistia si crucea sunt pietre de sminteala. Este vorba de aceeasi
taina care nu inceteaza sa fie prilej de diviziune: «Nu vreti si voi sa va duceti?» (In. 6,67).
Aceasta intrebare a Domnului continua sa rasune de-a lungul veacurilor, ca o invitatie a
iubirii Sale de a descoperi ca El singur are «cuvintele vietii vesnice» (In. 6,68) si ca a
primi Euharistia n credinta inseamna de fapt a-L primi pe EI,

24 CcBC nr. 1336
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Concluzii

Evanghelia dupa loan, fiind Cuvantul lui Dumnezeu cel viu, lasa sa
transpara prin continutul sau si caracteristicile modului in care a fost savarsita.
Omul se poate raporta la Dumnezeu numai intr-un mod care este specific firii sale
si de aceea Revelatia dumnezeiasca, adreséndu-se omului, a tinut seama de
exigentele cunoasterii umane. Acesta este motivul pentru care Dumnezeu a vorbit
oamenilor prin intermediul proorocilor in Vechiul Testament, iar la plinirea vremii
prin Insusi Logosul S&u vesnic care s-a inomenit. Revelatia dumnezeiasca igi are
evident izvorul Tn Dumnezeu, dar calea infaptuirii sale depline este umanitatea lui
Isus Hristos. Intrarea Lui Tn existenta noastra pune in lumina dimensiunea existentiala
si mantuitoare a Revelatiei, care nu asteapta doar un raspuns intelectual din partea
omului, ci 0 angajare a intregii sale vieti in credinta, In comuniunea harica cu Tatal,
Fiul si Spiritul Sfant. Or tocmai Tn acesta comuniune omul isi gaseste mantuirea.
Limbajul omenesc folosit de Dumnezeu ca mijloc al auto-dezvaluirii Sale respecta
nsa si transcendenta divina: o parte a conceptelor folosite au un caracter analogic,
ajutdnd mintea omeneasca sa cunoasca mesajul lui Dumnezeu si, in acelasi timp,
sa se inchine n fata tainei lui Dumnezeu care nu poate fi inteleasa in mod exhaustiv.
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TEOLOGIA MORALE — SCIENZA TEOLOGICA.
VERSO UNA COMPRENSIONE DELLA TEOLOGIA MORALE IN
QUANTO SCIENZA GENUINAMENTE TEOLOGICA

VIRGIL CRETU

REZUMAT. Teologia moral a — stiinta teologic a. Spre o ntelegere a teologiei
morale ca stintd cu adevarat teologic & Tematica abordatd face parte dintr-o
dezbatere mai vasta, care a nceput dupa Conciliul Vatican Il, conciliu de o mare
importanta pentru Tntelegerea si dezvoltarea teologiei morale ca stiinta teologica,
intrucét actuala teologie se prezinta ca o tentativa sistematica de elaborare, ntr-o
maniera lenta dar sigura, solicitarile si orientarile conciliare, incercand sa se dea o
forma acestei eruptii spirituale Tn toatd neimplinirea sa.

in ,Gaudium et Spes”, in mod special este indicata directia de cercetare si studiu cu
ajutorul careia sa se prezinte Tn mod fidel doctrina crestind, prezentarea adecvata a
adevarului de credinta si cel derivat din acesta, adevarul moral, pentru ca acesta sa
devind cu adevarat un mesaj universal, accesibil, demn sa se impuna in costiinta
oamenilor epocii moderne. Cand Magisterul bisericii isi exprima invatatura, nu-si
limiteaza discursul doar la cei ce cred explicit in Cristos, dar are pretentia plauzibilitatii
universale, iar cand Tnvatatura sa se extinde in planul moral, vorbeste ca reprezentant
autorizat al intregului neam omenesc.

Subliniind precedenta si primatul experientei unei credinte de origine atematica,
imediat se face apel la valoarea explicitd, deci tematica si comprehensibila a experientei
morale umane. Cu alte cuvinte existd mistere ale credintei, dar nu pot exista norme
misterioase de actiune morala al caror continut sa nu poata fi determinat Tntr-un mod
clar si univoc, de unde deriva posibilitatea si obligativitatea unei adeziuni universale la
adevarul moral.

In cautarea si ,descoperirea” graduald a Iui Dumnezeu, apare intregul proces de
descifrare a adevarului moral insusi. Tmpreuna cu descoperirea adevaratului ,.chip” al lui
Dumnezeu, in acelasi timp se paseste la descoperirea adevarului moral. Teonomia de
0 parte si autonomia de cealaltd parte sunt cele douad puncte centrale care sunt
relationate.

“L'esperienza dellessere moralmente interpellati € un'esperienza fondamentale,
comune a tutti gli uomini. Vi € in gioco la piena e definitiva riuscita di una vita buona.
Perdere di vista la pretesa morale significa smarrire il senso ultimo della propria
insostituibile vicenda storica, perché nella conoscenza come nell'attuazione della
verita morale 'uomo é posto completamente di fronte a se stesso. Di fronte a cio
ogni frammentazione basata sull'astrazione, tipica di altri ambiti della verita, perde
la sua giustificazione”.*

Voler parlare di morale, vuol dire anzitutto parlare di Dio, per poi in un
secondo momento parlare del’'uomo. Questione di Dio da una parte, e questione
dell'uomo dall’altra parte, sono due punti focali che si illustrano a vicenda. In poche

! Klaus Demmer, Interpretare e agire. Fondamenti della morale cristiana, Cinisello Balsamo,
1989, p. 13
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parole, una prima domanda che viene fuori si pud formulare cosi: in quale maniera
risulta componibile la questione di Dio da una parte e 'autonomia della ragione morale
dall'altra parte? Oppure: in quale maniera lo spirito dell'epoca moderna, cioé lo spirito
iniziato con il periodo dell'illuminismo, possa essere integrato nella concezione
teologica, cioé nella auto-comprensione della teologia morale in quanto scienza
teologica? Teonomia da una parte, autonomia dall'altra parte: sono i due punti focali
che occorre relazionare.

Bisogna precisare dal inizio una cosa. Quando nella costituzione pastorale
Gaudium et Spes 36, si sottolinea 'autonomia delle realta terrene “questa non ha nulla
a che vedere con l'autarchia, perché una tale affermazione non pud essere utilizzata
per un etica secolarizzata”,” in guanto si puntualizza nello stesso nesso logico il
riferimento di questo mondo a Dio, suo Creatore e Salvatore. La teologia morale si
deve nutrire della Sacra Scrittura, questo € un programma teologico, la cui necessita &
stata riconosciuta nella discussione critica con la propria tradizione manualistica di
stampo giusnaturalistico. L'agire morale del cristiano non si esaurisce nell'adempimento
di un ordine di diritto naturale impersonale, ma €& soprattutto la risposta ad una
chiamata che parte dalla persona storica di Gesu Cristo. |l tema biblico della
sequela di Gesu appare cosi in un documento ufficiale della Chiesa come tema
fondamentale della teologia morale e giustamente si lascia definire come il
principio architettonico della moralita cristiana il quale €& caratterizzato da una
struttura dialogica: tutta la ricchezza della vocazione cristiana alla salvezza permea
la prassi morale. Giustamente si parla di cristocentricita.

Cristologia ed antropologia

Quando si introduce la prospettiva cristocentrica e conseguentemente la
prospettiva cristologica, occorre tener presente in mente una serie di considerazioni le
quali sono importanti per l'autoconcezione della teologia morale. Ciog, la teologia
morale da una parte senza di Dio & una disciplina scientifica che elabora un
corrispettivo sistema di verita, o in altro modo, s¢ la teologia morale vuole accontentarsi,
accomunarsi agli standard comuni della discussione epistemologica presente deve
porre al centro il concetto di “sistema”, in quanto ogni singola scienza per meritare
tale titolo si presenta in vesti di “sistema”.

Quando si parla di sistemi e di un sistema scientifico si ha presente in mente
che ogni singolo sistema deve contraddistinguersi, portare i contrassegni di una sua
intrinseca logicita e coerenza. Cioé un sistema non € soltanto un progetto da parte
della ragione, invece questo progetto da parte della ragione € in grado di costruire
coerenza, intrinseca logicita. Cioé vuol dire che ogni singola verita, ogni singolo
elemento, ogni singolo risultato della propria ricerca deve restare compatibile con tutto
il sistema, con tutti gli altri elementi gia saldi e consolidati. Per avere un dato scientifico
ci vuole il postulato di logica e coerenza sul piano sia verticale sia orizzontale.”

Ogni singolo dato deve stare in sintonia con gli altri, di conseguenza non
deve mai contraddire altri dati. Certamente quando si parla di coerenza, di logicita

2k, Demmer, Introduzione alla teologia morale, Casale Monferrato, 1993, p. 14-18

¥ G. Angelini, Singolarita di Cristo e universalita della norma morale, in La Scuola Cattolica,
103 (1973), p. 797-833

* G.Gismondi, Metodologia della scienze e teologia in Rassegna di teologia, 1979, 20, p. 26-37
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di sistema, occorre dire che ogni singola scienza parte da una serie di assiomi che
sono fuori discussione, ed & proprio qui che abbiamo la nostra logicita. Ogni
singolo elemento, ogni singola verita particolare deve essere compatibile con la
somma di assiomi che sono indiscussi, che stanno alla base del sistema. Questo
postulato valle per ogni scienza, intrinseca consistenza, intrinseca logicita. Qui
pero bisogna fare attenzione. Un sistema non € soltanto logico in un senso statico,
invariabile, e che ogni singolo dato nuovo sia compatibile gia con dati tradizionali,
invece, ogni sistema € un sistema aperto, il che vuol dire che qualsiasi ricerca
porta a un ripensamento di tutto il resto. Un sistema dinamico & un sistema in cui
tutti gli elementi sono sempre in movimento, e quando qua e la emerge una novita,
questa porta al ripensamento dell'ultimo. Possiamo caratterizzarlo come un
sistema in permanente auto-revisione critica. E questo rimane un postulato indiscusso
della discussione epistemologica presente.’

Percio la teologia morale per essere scienza € ugualmente un sistema, € un
progetto della ragione ordinatrice, e nello stesso tempo si integra in un sistema aperto,
dinamico, in continuo movimento. Pero, nel caso della teologia morale non abbiamo a
che fare solo con una tale concezione di sistema, invece la teologia morale possiede
un baricentro proprio, e questo baricentro proprio non € una serie di assiomi, invece &
un evento storico particolare. Quando si parla di sistema nel contesto della teologia
morale, questo sistema non si basa su una somma di assiomi invece questo sistema si
basa su un evento, e questo evento storico & Cristo. Qualsiasi sistematizzazione va
misurata da questo punto concreto della storia.

E questo anche lintento del Concilio Vaticano Il e della sua immediata
ante-storia, di portare questo elemento a conoscenza. Da una parte superare una
concezione di un sistema rigido e d’altra parte di mettere al centro questo evento
storico. Il sistema si basa € si fonda su un evento. Proprio qui abbiamo I'elemento
distintivo della teologia morale. L'auto-concezione della disciplina morale in quanto
disciplina scientifica, si rifa ovviamente a una serie di assiomi, principi, norme ecc.,
pero, tutto il suo edificio, la sua base in quanto sistema diventa trasparente verso
I'evento storico Cristo.

Esiste la chiara percezione e convinzione che questo evento storico tiene
in movimento l'intero sistema. Parliamo di una ordinatio rationis, di una intensita
logica, ma tutto il discorso si misura sulla dinamica dell’evento storico Cristo.

La sensibilita epistemologica

Quando si parla di una auto-comprensione ed auto-definizione della teologia
morale in quanto scienza teologica, si ha in mente un’angolatura a livello teologico
e scientifico. Trattando dell’auto-comprensione della teologia morale si intende chiarire
in quale maniera questa occupa un suo posto allinterno della discussione epistemologica
del tempo. In che senso la teologia morale pretende di essere una scienza, di
essere equiparabile a qualsiasi standard vigente di scientificita nella nostra cultura
di scienza, in che modo soddisfa le richieste di una genuina e vera disciplina
scientifica? Qual & I'autocomprensione della teologia morale in termini di scienza

® K. Demmer, Interpretare e agire. Fondamenti della morale cristiana, Cinisello Balsamo,
1989, p. 14-34.
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teologica, dove al centro sta la genuina teologicita di questa, chiarire quale sia il posto
autentico e la provocazione della teologia morale all'interno dell'intera teologia.

E owvio che la teologia in generale e la teologia morale in speciale non &
equiparabile con una certa misura di scienza e scientificita propria delle scienze
positive, dove domina il rigore dell’'esperimento e della prova, quale & plausibile e
controllabile attraverso I'esperimento scientifico.

Le scienze empiriche hanno a che fare con un proprio ambito di ricerca e con
una propria metodologia, al centro sta un oggetto osservabile, descrivibile, determinabile.
Ora questa descrizione di un oggetto delimitato sta sotto la forma di un certo interesse da
parte del ricercatore, lo scienziato. Ciog, l'interesse e quello del crescente dominio e il
desiderio di descrivere esattamente 'oggetto in modo pragmatico.

La teologia morale non €& una scienza positiva, ma entra ciononostante un
certo elemento sperimentabile e una certa immediatezza e vicinanza al proprio
oggetto a livello di esperienza, esiste una dimensione positiva e una esperienza
morale. La teologia morale non € semplicemente una pura scienza speculativa e
sistematica, ma affronta le sue radici in una certa esperienza vissuta dalla prassi
morale quotidiana. E in questa angolatura e vicinanza ad una certa esperienza che la
teologia morale pud imparare dalle scienze empiriche, ma non & una semplice
ricezione passiva di impulsi, ma la teologia morale porta questi impulsi a livello di una
riflessione genuinamente teologica. Dunque, da una parte la teologia morale € una
scienza teologica e dall'altra parte affonda le sue radici in una coscienza generale, cioé
instaura un nesso vitale con l'intero genere umano, credenti 0 non-credenti.

Va pensata dunque la teologia morale in termini teologici, e questo vuol
dire che in ogni singolo elemento & presente la questione di Dio. Abbiamo da una
parte una consapevolezza generale etica, che esiste prescindendo dall’esistenza
di Dio, e nello stesso tempo si pensa di svolgere la riflessione a livello della
questione di Dio. Non abbiamo una immagine di Dio puramente astratta, ma una
immagine di Dio che viene dal Nuovo Testamento, un Dio Uno e Trino, che e
Padre di Gesu Cristo, Uomo-Dio. Si cerca di collegare la questione di Dio in termini
cristiani e questione delluomo in termini generali o universali, abbiamo un
collegamento tra la dimensione della teologia e quella dell’antropologiaa, dove la
teologia morale fa da ponte. Parlare di Dio come un’esigenza morale dell'uomo e,
parlare dell’'uomo in quanto soggetto ad un’esigenza morale.

La teologia morale, specie quella contemporanea € una specie di disciplina
di confine, di frontiera e di cerniera. Il lavoro della teologia morale si svolge al
interno della teologia in genere, quindi fa propria una metodologia genuinamente
teologica, la quale pone il suo nesso vitale con tutte le altre discipline teologiche
(particolarmente con la Teologia dogmatica e fondamentale, ma anche con psicologia,
sociologia), ed in questa concezione teologico-sistematica ha il suo luogo
privilegiato. D'altra parte, in quanto disciplina di cerniera,” non interessa solo il

® Un punto saldo di riferimento troviamo nella Costituzione Dei Verbum sulla divina

rivelazione, del Concilio Vaticano II.

In altre parole la teologia morale si radica con le sue radici oltre che nella teologia
sistematica, anche nel campo di una consapevolezza morale generale (di conseguenza
supera i limiti di una certa convinzione religiosa e abbraccia l'intero genere umano),
fungendo da cerniera tra percezione etica religiosa e laica.
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credente, ma si estende e pretende di coprire una consapevolezza morale o etica
all'intero genere umano. E questa la grande sfida. La problematica etica-morale
ritrovabile dappertutto viene accolta e trasformata alla luce di una criteriologia
teologica, in tal modo che la risposta diviene comprensibile non solo all'interno
della comunita ecclesiale dei credenti, ma diventa comprensibile e convincente per
il non-credente, diventa una cerniera per e tra diversi ambienti vitali e spirituali.

Un altro aspetto riguarda la forma concettuale. Quando pensiamo alla
forma concettuale, non si tratta solo di capire in che modo la teologia morale &
scienza teologica, ma quale sia la forma mentis, la sua struttura mentale. E qui
dobbiamo tenere in mente un aspetto fortemente sottolineato dalla Veritatis
Splendor n. 31-34, dove si sottolinea che la “verita morale” in quanto oggetto (di
studio) del teologo morale, non € una verita oggettiva da osservare semplicemente
come fanno le scienze empiriche, ma in teologia morale abbiamo una diversa
specie di oggetto e di verita, che risiede nel collegamento tra verita e liberta, cioé
dalla verita morale non si puo trattare come una verita verificata, come se fosse
una cosa, ma la verita morale € una verita tale da esigere da parte del conoscitore
una presa di posizione libera.

Verita e liberta sono due fuochi i quali si illuminano a vicenda, dove
'oggetto specifico della teologia morale & la verita che chiede una presa di
posizione libera da parte di chi conosce. E questa sottolineatura ha una rilevanza
fondamentale per la forma concettuale propria della teologia morale.?

La fondazione teologica della questione morale

L'auto-comprensione della teologia morale in quanto disciplina teologica
implica il porre al centro la questione di Dio. Con questo si da per scontato che
ogni verita morale ed esigenza morale sia fondata in Dio. Non si intende percio
trattare la base ontologica, perché questo € un dato per scontato, ma interessa la
questione gnoseologica. Ci interessa specialmente in che modo Dio, in quanto
oggetto della mia conoscenza entri nella riflessione teologico-morale, evitando
nello stesso tempo una ‘falaccia positivistica’, cioé quel modo di parlare di Dio
semplicemente in termini di un legislatore positivo, ma di entrare nella teologia
speculativa per elaborare alcuni elementi di una vera gnoseologia teologica, offerti
dalla nostra tradizione teologica e dal Magistero.

Il Magistero ci porta un primo aiuto nella comprensione del problema, nella
Costituzione Pastorale <Gaudium et spes>16, dove viene trattata la “coscienza
morale”. Un testo emblematico, carico di una intrinseca audacia e coraggio
mentale e spirituale. Il testo suppone che la questione morale sia collegabile con la
questione di Dio proprio allinterno della coscienza del credente, dove abbiamo a
che fare con un centro nascosto, un “sacrario”, un “santuario intangibile”, dove
'uomo é solo con Dio. Nel testo, la coscienza morale non viene percio intesa
semplicemente in termini di una istanza etica, che mi impone una esigenza morale,
ma essa € un luogo privilegiato del singolo credente dove egli € solo con Dio.

= opportuno fare riferimento in campo filosofico, alle riflessioni di Maurice Blondel, in
L'action, Notre Dame, 1984, come testo classico, che si occupa del legame tra verita e

liberta.
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L'importanza di questo testo risiede nel fatto che 'uomo non trova Dio al di fuori di
sé, ma all'interno di sé, nella sua interiorita. La concretezza del singolo soggetto
morale & collegato alla concretezza dell’esperienza di Dio.

Sempre nella <Gaudium et spes>16 si trova un secondo elemento che,
nella sua formulazione abbraccia la problematica morale. All'interno, “nell’intimo
della sua coscienza l'uomo scopre una legge” che non viene data da sé, ma da
Dio. L'interiorita della coscienza € un luogo dove si esplora la legge morale.
Questa scoperta della legge morale é fatta in termini di grandezza teologica, nel
senso che il testo suppone la capacita del soggetto di poter collegare mentalmente
la questione morale e la questione di Dio nella propria coscienza. |l testo e carico
di un ovvio respiro platonico, che accetta elementi della nostra tradizione patristica.

|.La tradizione

Per primo Sant’Agostino, che nel terzo libro delle “Confessioni” parla di Dio
come “pitl intimo dell'uomo stesso”, <Ed e questa intimita che mi invita ad un continuo
processo di ricerca della mia identita, alla quale devo rivolgermi per trovare Dio>. Un
intimita che esige un continuo cammino da parte del credente. Sempre Agostino nella
sua opera giovanile “De ordine”, tocca un aspetto che riguarda l'intrinseca segretezza
di Dio, la quale si collega con la intrinseca segretezza di Dio nella propria coscienza.’
Quando si parla della questione di Dio in termini del Concilio Vaticano 1, bisogna
rivolgere I'attenzione anche alla radice patristica, il che vuol dire pensare la teologia
come un continuo cammino alla ricerca di Dio.

Questo pensiero agostiniano, carico di influenze platoniche e neoplatoniche,
trova un altro baricentro nella tradizione, nella cosiddetta “teologia negativa” o “apofatica”,
dove si sottolinea il carattere negativo della teologia, cioé, € piu facile dire cid che Dio
non é anziché cid che Dio é. In questa istanza della teologia negativa si sottolinea
nuovamente I'elemento agostiniano della teologia come un continuo cammino di ricerca
e di apertura dello spirito, dove la realta misteriosa di Dio si dischiude. Bisogna ricordare,
guando si parla della teologia negativa, di un teologo (e cardinale) quasi ignorato, Nicolo
Cusano, il quale nella sua opera “De docta ignorantia”, sottolinea la definitiva
incomprensibilita di Dio, e secondo lui bisogna parlare della incomprensibilita di Dio in
una maniera che resta sempre incomprensibile. Dio rimane sempre mistero e segreto
assoluto, mai da scrutare in modo perfetto come un oggetto empirico. La teologia
negativa delineata gia nel IV Concilio Lateranense (1215), nella “De docta ignorantia” di
Cusano, si fa presente anche nella teologia contemporanea, in modo particolare nella
teologia trascendentale di K. Rahner.*

Bisogna fare un breve cenno sul legame che intercorre tra filosofia e
teologia. La teologia morale non € solo una scienza di respiro teologico (questione
di Dio), invece ambienta il suo discorso all'interno della comunita ecclesiale. Ma
guesta dimensione comunitaria non € autosufficiente e quindi implica un’apertura
continua dello spirito verso I'intero genere umano. Qui abbiamo un riferimento che

° 5. Agostino, Confessioni, I, 10, Il 6, De ordine 2, 44.

1% Un orientamento teologico affine alla filosofia trascendentale e collegato specialmente con
Karl Rahner e Bernard Lonergan.
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ci lega anche alla filosofia, ala luce di un autore americano, Ch. Larmore,™ il quale
sottolinea che la comunicazione in ambito morale non si fa mai solo a livello di
principi astratti, perché rimane una comunicazione ambigua ed aperta ad una serie
di elementi di pluralismo, dove i medesimi principi astratti possono essere intesi in
maniera diversa. Invece Larmore sottolinea che ogni comunicazione ha bisogno di
una forte identita da parte di gruppi, che si incontrano e comunicano. Questo
aspetto porta luce sulla ecclesialita della teologia morale, forte identita - piu -
apertura dello spirito.

Non & pensabile un campo di dibattito nell'intera tradizione teologica senza
lingranaggio delle categorie teologiche e filosofiche. Basta ricordare un elemento
classico che proviene da S. Tommaso nella Summa theologiae, dove si sottolinea
l'importanza e la necessita della riflessione filosofica. Si sottolinea un aspetto importante,
ciog, la dignita primordiale del pensiero teologico. Il pensiero filosofico si contraddistingue
di una dignita posteriore, secondaria e derivata, la quale sta al servizio € in funzione della
riflessione teologica stessa. Rimane in piedi il famoso proverbio classico della tradizione
scolastica “philosophia ancilla teologia”, dove il termine ancilla non dice una
deprivazione, un disprezzo, ma indica un elemento che si nota ugualmente nel rapporto
tra natura e grazia, cioé come alla grazia si suppone una natura, cosi alla teologia si
suppone la filosofia, condizione di possibilita imprescindibile per la riflessione teologica.
Basta qui pensare linflusso del pensiero kantiano sulla teologia morale nel secolo
scorso, quando stava al centro la purezza del pensiero morale nei confronti di un certo
eudaimonismo morale™, ritorno al rigore morale attraverso il filtro del pensiero kantiano.
Quando nel recente passato si parlava della lunga ombra di Kant sulla teologia morale,**
occorre far giustizia su questa parola. Questa ombra di Kant & legittima, nel senso che
attraverso questa ha potuto acquistare e recuperare elementi migliori della propria
tradizione teologica, come quella tomasiana.

Di nuovo sorge questo interrogativo: in quale maniera la teologia morale si
autocomprende e si autodefinisce in termini di una disciplina teologica? E owvio che in

| armore Charles Everett, Le strutture della complessita morale, Milano, 1990

2| *eudemonismo ha assunto forme molto varie. L’eudemonismo di Aristotele si distingue
dalla beatitudine di S. Agostino o di S. Tommaso d’Aquino. Oggi c'€ una tendenza a
capovolgere 'ordine che dalla beatitudine o felicita da raggiungere farebbe concludere a
determinate norme morali. Mentre nella morale dell’Aquinate la beatitudine inizia il
discorso etico, nell’'etica di J. de Finance la beatitudine-felicita appare solamente alla fine
— come conseguenza dell’agire bene-ragionevolmente-umano.

13 In Kant ogni riflessione filosofica, quindi anche quella etica, & riflessione sul soggetto
umano. La morale si pud percid spiegare unicamente e totalmente dal di dentro del
soggetto e non dipende da nessuna realta fuori del soggetto. Il che forse sarebbe
accettabile , se 'uomo non venisse concepito totalmente indipendente ed autarchico.
Nell'etica di Kant c'@ posto unicamente per una “autolegislazione* del’uomo. Non c'é
I'assoluto, Dio, non entra in questa etica, ed Egli non & certo il fondamento in cui si origina
il “senso” di tutto. E solamente un Dio-postulato (e percid non reale), senza il quale(come
anche senza i postulati della liberta e dellimmortalita) I'etica autonoma della concezione
kantiana sarebbe condannata, nella societa umana, all'insuccesso. Per Kant Dio non &
'ultima sorgente di “senso” della realta umana, ma solamente un garante-postulato per
rendere possibile o concepibile la realizzazione dell™imperativo assoluto” morale fra
uomini-peccatori, dunque al servizio del'uomo autonomo-autarchico.
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quanto si parla di autodefinizione e autocomprensione di una disciplina teologica al
centro d'interesse si trova il suo oggetto di ricerca, Dio, e il primo problema, il primo
interrogativo del teologo morale in quanto teologo € di porsi la domanda circa questa
guestione di Dio: come Dio centra nella sua problematica morale. Il suo interesse sara di
collegare la dimensione prettamente teonoma e dimensione prettamente morale, e
questo allinterno della sua disciplina.* Un primo riferimento & gia stato fatto al Concilio
Vaticano Il, nella Gaudium et spes, ove accanto al discorso sulla coscienza morale si
pone il problema di Dio. Viene esplicitamente congiunta, abbinata la questione morale
direttamente alla questione di Dio, e questo si fa in riferimento alla coscienza morale.*®
Dentro questo “sacrario interiore”, dentro la coscienza morale, 'uomo scopre Dio e nello
scoprimento di Dio, scopre a pari passo la legge morale. Il testo del Magistero parla del
centro del'uomo in cui 'uomo sta solo con Dio, dunque suppone una intimita, una
interiorita del rapporto vissuto con Dio e, proprio attraverso questo rapporto intimo vissuto
con Dio, traspare, emerge e trapela la dimensione morale. Ed & proprio qui che si ha il
punto saldo, un riferimento indiscusso per 'autocomprensione della teologia morale.

Bisogna precisare qualche punti, per evitare e non correre il rischio di un
discorso troppo semplicista, o di qualsiasi discorso ingenuo a riguardo della questione di
Dio. Dio non € un tappa buchi, Dio non & una sovrastruttura a riguardo di una piattaforma
morale, non € in questo senso una semplice istanza autoritaria la quale conferma un
argomento solamente morale, che emana leggi e norme morali. Sara la nostra tradizione
a chiarire quanto detto.

Gia in S. Agostino nelle Confessioni, terzo libro, appare la classica formulazione,
“Deus interior intimo meo”. Ed a questa interiorita, a questa intimita irraggiungibile ed
inequiparabile di Dio nelluomo che Agostino aggiunge un ulteriore elemento. Sottolinea
che Dio viene saputo, in De ordine, “nesciendo piu che sciendo”, sottolinea la sua
intrinseca segretezza, questo intrinseco mistero di Dio. Dio non &, non pud essere, una
realta oggettivabile, equiparabile ad un oggetto empirico intramondano. Invece Dio, in
questa interiorita, rimane mistero assoluto e secreto. Qui prevale I'aspetto negativo per
guanto concerne la sua intelligenza. Dio si sottrae a qualsiasi tentativo di oggettivazione.

Un ulteriore chiarimento viene fornito da S. Tommaso. Nella sua opera giovanile
“De veritate”, troviamo una definizione classica che concerne la fede cristiana, che
combina e collega in sé due aspetti fondamentali. Per primo abbiamo [I'aspetto
dellautorita, che viene espresso con il termine adsensus, dare un assenso, ed il secondo
aspetto viene collegato con il problema della riflessione del pensare. Questo secondo
aspetto e reperibile nel termine cogitare. Cosi abbiamo un insieme della sua definizione
in quanto la fede ¢ “fides est cum adsensus cogitare”(cogitare con assenso).16

Pero, nellopera dellAquinate occorre differenziare due vie, due forme
concettuali presenti ed operanti riguardanti il modo di trovare, del provare

4, Fuchs, Il carattere “teonomo” e “cristonomo” della morale normativa “umana”,in Essere
del Signore, PUG, 1996, p.153-168.

15 Diverse sono le voci tra cui: S. Privitera, Coscienza, in NDTM, Cinisello Balsamo, p.183-
203; J. Fuchs, Essere del Signore, 1996, p.236-258.

'® Questa definizione si trova sia nella “Summa theologiae” II, II, g. 2 art.2; sia nella “De
veritate”ql4,1
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I'esistenza di Dio, del come cogliere Dio in questa realta nostra, umana, per
arrivare alla fede, in quanto cogitare cum adsensus.

La prima forma concettuale sarebbe la forma classica, quale ¢ distinta dal
suo aspetto oggettivo dominante. Una forma concettuale che prende le mosse con
la realta empirica presente intorno a noi. E proprio questa forma concettuale
lavora, opera con la prova della esistenza di Dio, in quanto questa prova si
aggancia agli effetti visibili in questo mondo empirico. L’'argomento dell’esistenza di
Dio e proprio ex effectibus.”’ Le famose cinque vie di S. Tommaso tutte quante
convergono su questa forma concettuale dominante, prendere le mosse da questa
realta empirica. Il su pensiero prende inizio, punto di decollo e riferimento nella
realta empirica, e in questa realta visibile coglie e scopre gli effetti dell'esistenza di
Dio. Nella tradizione della teologia morale proprio questa forma concettuale é
divenuta classica, ed é proprio questa forma concettuale classica che ha potuto
creare, generare un conseguente ideale scientifico. Abbiamo una forma
concettuale ascendente, di conseguenza il pensiero teologico morale prende inizio
con la analisi rigorosa del metodo empirico oggettivo e, da questa analisi rigorosa
del mondo empirico oggettivo, ascende verso Dio. Il pensiero inizia in questa realta
empirica, nella sua analisi, osservazione e descrizione. Qui I'esistenza di Dio
diventa il culmine della realta.

La seconda forma concettuale riscontrata in S. Tommaso, ci avvicina ancor
di piu, in un modo quasi diretto sia al pensiero del magistero, sia al pensiero
moderno in campo della teologia morale. E quest’altra forma concettuale si rifa, si
riferisce ad un teorema, ad una nozione classica di provenienza neoplatonica. E
questa teorema classica € la nozione della reditio completa, il che vuol dire:
“'uomo ritorna, 'uomo rientra in se stesso”.'® E proprio questo rientro, questo
ritorno perfetto e completo a se stesso fa scoprire, in questa interiorita, la propria
competenza, la propria competenza per Dio. Il ritorno completo in se stesso fa
scoprire in questa interiorita una inclinazione naturale nelluomo, una tendenza
naturale spontanea verso la verita, e una tendenza, inclinazione naturale
spontanea verso l'esistenza di Dio. L'uomo scopre in sé una tale tendenza naturale
e nello stesso tempo e a pari passo scopre in sé la sua capacita, la sua
competenza di poter scoprire, di poter raggiungere la verita e, inoltre, di poter
pensare Dio. Nella prima pars della Summa teologica si trova I'idea centrale della
reditio completa, ed e sempre nella 1prima parte dove S. Tommaso parla di una
intrinseca dinamica della intelligenza,"® della volonta verso il vero, verso Dio, ed e
proprio in questa dinamica intrinseca che Dio e implicitamente con-conosciuto.

Il pensiero teologico prende ali e decolla con questa interiorita, nella
dinamica inclinazione naturale dello spirito umano stesso. S. Tommaso qui
esprime la sua meraviglia che 'uomo € in grado di poter formare in sé, nella sua
interiorita, il concetto di Dio trascendente, ed e proprio questa avventura dello
spirito umano che sta a fondo del testo della Gaudium et Spes. Quando nella
teologia si combina la questione di Dio con la questione morale, si sottintende

'”'s. Tommaso, Summa theologiae, I, g. 2, art.1
'8 3. Tommaso, De veritate 9
9 5. Tommaso, Summa theologiae |, g. 80, art. 1, e g. 84, art. 2
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tacitamente la capacita del’'uomo di pensare, formare e sviluppare il concetto di
Dio. Questo lo si fa nel rientro completo nella propria interiorita ove l'uomo é
confrontato con se stesso.

E qui emerge un punto centrale. Questo rientro nella propria interiorita
pone I'uomo di fronte ad un alternativa, che lo costringe ad una scelta decisiva e
definitiva: o decidersi per Dio, o decidersi per nulla, per il niente. Dunque, la
possibilita di una libera scelta per Dio, oppure la possibilita della scelta per nulla.
Risulta chiaramente che in questa interiorita c’e€ un banco di prova, che pone le vie
determinanti per tutto il resto della riflessione, in questa interiorita abbiamo a che
fare con una coniugazione tra verita e liberta.?

1. Il pensiero moderno

Occorre far presente che questi elementi di pensiero menzionati, sono
presenti ed operanti anche nel pensiero moderno in alcuni autori che servono da
riferimento imprescindibile per la teologia morale. Certamente un autore di spicco
con cui la teologia morale si trova in dialogo € Immanuel Kant, in particolare nella
critica della ragion pura e critica della ragione pratica. Kant sottolinea appunto il suo
scetticismo, il suo dubbio per quanto concerne le cinque vie classiche della prova del
esistenza di Dio. Ovwviamente che queste cinque vie classiche sono venute a Kant
tramite il periodo dell'illuminismo, tramite il tentativo di voler provare l'esistenza di Dio,
come “amore geometrico”. Provare I'esistenza di Dio partendo senz'altro da primi
assiomi e cosi raggiungendo, in maniera logica all'esistenza di Dio. Lui sottolinea il suo
scetticismo riguardo la validita di queste cinque vie cosi tramandate dalla tradizione,
ma nello stesso tempo il suo scetticismo riguardo la competenza, la capacita limitata
della ragione teorica la quale affronta il mondo empirico.

Secondo Kant la ragione teorica non € in grado di raggiungere la cosa in
sé, di fondare una prova metafisica di Dio, pero nel medesimo tempo, proprio
attraverso questo scetticismo verso le prove classiche dell’'esistenza di Dio, hon
nasconde una simpatia per I'argomento ontologico dell’'esistenza di Dio, come
emerge, come appare nel Prosloghion di San Anselmo de Canterbury. Arrivare
all'esistenza di Dio attraverso il fatto, la capacita di poter pensare Dio. Il semplice
fatto che 'uomo ¢é in grado di elaborare il concetto di Dio trascendente, & il punto di
riferimento per la prova della Sua esistenza. E proprio questa simpatia, questa
vicinanza del pensiero Kantiano all'approccio Anselmiano, rivela la simpatia di
Kant per la prova morale dell'esistenza di Dio. Niente meno che provare I'esistenza
di Dio riferendosi alla coscienza morale del’'uomo. E proprio questa coscienza
morale dell'uomo il Dio dentro di noi. Anselmo di Canterbury rappresenta qui un
vero ponte tra rappresentanti della nostra tradizione e il pensiero moderno,
presente in autori come Kant. Accanto al pensiero di Kant, un breve cenno ad
Hegel alla fenomenologia dello spirito. Nella stessa linea anche nel pensiero di
Hegel troviamo alcuni elementi che ci danno da pensare. Questi elementi risiedono
proprio nell'affascinamento dell'uomo nei confronti della sua competenza e
capacita di poter pensare Dio. Questa meraviglia e I'avventura dello spirito umano di

%0 K. Demmer, Interpretare e agire. Fondamenti della morale cristiana, Cinisello Balsamo
1989, p. 204-211
32



TEOLOGIA MORALE — SCIENZA TEOLOGICA

poter elaborare il concetto di Dio. E non in qualsiasi modo, ma in termini di una
questione mai chiusa, ma continuamente aperta, perché Dio non €& una realta
oggettivabile come fosse un oggetto empirico al di fuori di me, né é riducibile ad un tale
paradigma, ma appare ed emerge nella propria capacita del proprio pensiero. Dio &
presente nella persona umana in quanto questa rimane una cosa non chiusa in se
stessa ma continuamente aperta. Il ritorno alla propria interiorita sta alla competenza
del proprio pensiero.

La forma concettuale

Questo brevissimo itinerario, con la brevissima presentazione della propria
tradizione gli dobbiamo tener presenti nella teologia morale contemporanea, ma ci mette
anche in grado di riflettere in maniera piu raffinata, piu differenziata la forma concettuale
della teologia morale, in quanto si autocomprende e autodefinisce scienza teologica.

Un primo aspetto. E completamente insufficiente il voler introdurre la questione
di Dio solo a livello di una suprema e massima autorita, che da garanzia all'intero
edificio morale. Una tale concezione autoritaria di Dio nei confronti della questione
morale finisce inevitabilmente in un puro formalismo teologico privo di senso, che
owviamente bisogna evitare®’. Dio & presente nella coscienza morale della persona
umana, appare ed emerge nella propria capacita e competenza di poter raggiungere la
verita morale®, in guanto la persona rimane continuamente aperta nella sua interiorita
al Dio trascendente?®. Questo formalismo teologico in questo caso non aiuta per nulla
alla elaborazione della teologia morale in quanto scienza, anzi in questo caso la
teologia morale non sarebbe altro che un etica comunemente umana battezzata in
maniera completamente estrinsecista. Questo pericolo occorre evitare.

Il dialogo continua con due autori, M. Heidegger ed H. Gadamer in modo
particolare in “Veritd e metodo”, da cui viene preso il concetto di “pre-comprensione”,
dove ambedue gli autori introducono una concezione precisa del termine. Cosi nel loro
pensiero il termine “pre-comprensione” assume il significato di un relazionarsi, di un
trasportarsi in modo vitale al proprio oggetto. Presuppone un rapporto vissuto alla cosa
stessa. Cioé 'uomo possiede, e capace di una tale pre-comprensione di Dio che lo
abilita a porre, a formulare la questione morale. Quando si parla della questione di Dio
dobbiamo dire che proprio in linea della nostra forma concettuale preferita, Dio € un
fenomeno del pensiero umano. Proprio questa proiezione del pensiero umano che ci
da da pensare: Dio & presente in quanto & presente in modo di una tale proiezione, di
tale fenomeno. Quando nella teologia morale si riflette, lo si fa riferendoci a Dio in
quanto fenomeno del nostro pensiero. Dio in quanto fenomeno del nostro pensiero
vuol dire che si tratta di un pensiero mai rinchiuso in un sistema ben e preciso definito,
invece si tratta di un pensiero in continuo progresso, un pensiero in chiave di una
continua questione aperta. E qui la preoccupazione, linquietudine della teologia
morale in quanto disciplina teologica.

21 secondo autori come J. Fuchs, K. Demmer, F. Bockle.
223 Tommaso, prima pars della Summa theologiae.
%% E proprio questa avventura dello spirito umano nella scoperta della verita che sta a fondo
del testo emblematico della Gaudium et Spes 16.
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La teologia morale, in quanto disciplina teologica, non elabora un sistema
morale e poi aggiunge I'autorita di Dio. Al contrario, proprio al rovescio, la teologia
morale tenta, si sforza di affrontare questa meraviglia, questa avventura dello
spirito umano che & la capacita di poter pensare Dio, poter pensare |l
trascendente, poter pensare l'eternita. In questa capacita abbiamo una pre-
comprensione con la quale accogliamo la questione morale. Il altri termini piu
brevi, per la teologia morale al centro sta la questione di Dio, e poi segue la

questione morale.

L'autonomia morale del “credente”

Quando si parla del termine autonomia, e necessario rispondere ad un
interrogativo: in quale maniera il termine autonomia sia introducibile in campo di
teologia morale, in quale maniera il termine autonomia possa essere utilizzato in
termini di una categoria genuinamente teologica?

E ovvio che ogni volta quando si tenta di introdurre questo concetto lo si fa
in sintonia con tutto quanto si e detto in precedenza. Il termine “autonomia” oppure
“morale autonoma nel contesto della fede” al primo momento a suscitato una serie
di polemiche, tanto che lintroduzione di questo termine ha potuto dividere la
teologia morale in diverse frazioni confliggenti e contrastanti**.

Il testo classico del magistero, con riferimento alla nostra problematica si
trova nella Gaudium et Spes n. 16. In questo numero si parla in maniera esplicita
della autonomia della realta terrena. Questa introduzione del termine autonomia
delle realta terrene da parte del magistero € da valutare, interpretare nel contesto
del clima spirituale del tempo il quale fu marcato da una chiara ante-storia che si
lega alla elaborazione della “teologia delle realta terrestri”. In questa teologia delle
realta terrestri abbiamo a che fare con un programma teologico che segnala, fa
vedere una sua adeguata forma concettuale, che risiede nel tentativo di evitare
qualsiasi sospetto di positivismo teologico. Positivismo che affronta le sue radici in
una base storica, in quella base storica che si schiera con elementi nominalistici.
Questo sospetto, questa specie di positivismo occorre nettamente evitare ogni qual
volta un tale positivismo va a discapito della realta terrestre stessa. Entra qui la
teologia della creazione, che prende sul serio la realta terrestre e proprio in questo
senso si pud parlare legittimamente di autonomia. Le realta terrestri esigono una
propria metodologia, esigono un prendere sul serio la realta umana, la realta
vissuta terrestre dell'uomo stesso. E qui entra un apprezzamento elevato di tutte le
scienze umane che entrano nella riflessione teologica. Il testo del magistero si
sforza sempre, con una formulazione anche esplicita, di relazionare la autonomia
alla realta di Dio. Autonomia da una parte e teonomia dall’altra parte non si
escludono per nulla, invece il termine autonomia viene adoperato con il termine
concomitante della teonomia. Autonomia e teonomia vanno visti come due fulcri,
due punti focali della medesima opera®.

% 3. Bastianel, Specificita(della morale cristiana), in Nuovo Dizionario di Teologia Morale
(NDTM), Edizioni San Paolo 1990, p.1271-1278; F. Citterio, Morale autonoma e fede
cristiana. Il dibattito continua, in ScC 108 (1980) p.509-581.

%5 3. Bastianel, Autonomia e teonomia, in NDTM, Edizioni San Paolo 1990, p.70-82.
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Il secondo testo, immediato presente, e reperibile nella Veritatis Splendor n.
36, dove si parla di autonomia. Qui pero il termine autonomia assume una certa
connotazione negativa, il termine viene accompagnato con certo sospetto tacito, anzi,
viene usato in un certo qual senso peggiorativo. E proprio qui occorre stare attenti per
non cadere in facili malintesi, perché, quando la Veritatis Splendor parla di autonomia,
certamente non ha in mente il termine autonomia come viene inteso nella Gaudium et
Spes. Invece nella Veritatis Splendor si parla di concetto di autonomia che contiene in
sé tacitamente una certa emancipazione nei confronti di Dio. E owvio che si ha in
mente un termine di autonomia il quale risente un certo autonomismo, carico di una
tacita secolarizzazione del pensiero teologico. In altri termini, quando la Veritatis
Splendor parla di autonomia, ha nel mirino una concezione di teologia morale che
tenta o si prefigge come scopo di elaborare un sistema scientifico, o di fondare una
esigenza morale senza I'esplicito richiamo e ricorso a Dio. Un pensare morale, etico, in
termini di autonomismo, di una tacita autosufficienza.

Questo e il sospetto tacito o esplicito che sorge dal testo della Veritatis
Splendor. Forse la paura rimane in se infondata, si afferma, perché in realta non
c’é alcun teologo morale il quale voglia elaborare una fondazione del esigenza
morale senza far ricorso a Dio. In fondo si teme della tendenza spirituale
dell’epoca, un pericolo che occorre affrontare sul serio, quindi si pud anche capire
una certa critica o riserva da parte della teologia morale nei confronti di un tale uso
del termine autonomia. Percio il segnale di attenzione va tirato sempre quando
qualcuno vuole fare teologia morale senza il ricorso, il richiamo esplicito alla
questione di Dio. Rimane fermo dunque: prima Dio, poi la questione morale.
Questo € inderogabile, ed e questo il messaggio che nella enciclica viene ricordato
con fermezza.

L'uso del termine autonomia nella teologia morale

A questo punto comincia la preoccupazione della teologia morale stessa.
Abbiamo due testi, quali sono riferimenti indubitabili del magistero. La teologia morale
parla senza scrupoli di una morale autonoma, pero aggiunge immediatamente “nel
contesto della fede”, e questa aggiunta rappresenta gia in sé un blocco mentale, una
riserva mentale contro qualsiasi tendenza di secolarizzazione. Sara utile vedere le idee
portanti, alcune istanze centrali dei sostenitori della morale autonoma, per poter capire
meglio di quale problematica si parla.

Quando i sostenitori della morale autonoma fanno un primo riferimento ad
un clima mentale dell’'epoca, cosiddetto “spirito dell’epoca”, questo si puo
riassumere brevemente cosi: la riserva fondamentale, programmatica nei confronti
di qualsiasi ricorso ad una autorita al di fuori di me, una riserva mentale contro
gualsiasi richiamo ad un uso positivista dell’'argomento dell’autorita. C'é una riserva
mentale contro il termine eteronomia®. Dunque al centro sta il termine autonomia,
e questo termine, in netta contrapposizione alla eteronomia, intende dire che

%6 Termine usato da Immanuel Kant per descrivere la situazione di coloro che non sono
autonomi, ossia, autodeterminanti,ma vivono sottoposti ad una legge esterna. Siccome
l'autoritd suprema di Dio & mediata attraverso la nostra coscienza e la nostra liberta
creata, la teonomia (Gr. <legge divina>), quando € rettamente intesa , ci libera da una
reale alternativa: 0 una autonomia assoluta, o una eteronomia schiavizzante.
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'uomo é affidato al tribunale della sua ragione critica e deve confrontarsi con |l
dettame della sua propria coscienza, per niente delegabile ad alcuna autorita al di
fuori di sé. Qui il pensiero dei sostenitori della morale autonoma si trova nella
stessa connotazione del termine autonomia di cui parla anche Kant quando si
pone l'interrogativo: che cosa sia illuminismo, cioé servirsi della propria ragione nei
confronti di qualsiasi pretesa di egemonia, o in altre parole portare 'uomo all'uso
della sua propria ragione, emanciparsi contro qualsiasi eteronomia, da parte di
qualsiasi autorita. In questa concezione e in questi intenti dell'illuminismo &
presente e operante un forte respiro emancipatorio, un forte respiro liberatorio
presso la ragione umana. E proprio con questo forte respiro si coglie il respiro
dell’'epoca moderna riassunto in due aspetti dello stesso pensiero: ogni pretesa
deve passare attraverso il filtro della ragione propria, deve confermarsi, deve
essere plausibile nei confronti del tribunale della propria ragione. Il secondo
aspetto risiede nella comunanza e nella uguaglianza della ragione morale.

La dignita della persona umana in primo posto, in quanto 'uomo deve
comportarsi, deve affidarsi al tribunale della propria ragione etica. E questo il
significato del termine autonomia. Si come la teologia morale e indirizzata al
proprio mondo contemporaneo, proprio per questo fatto una teologia morale non si
puo fare catapultandosi al di fuori della propria epoca perché la teologia rimane
sempre figlia del suo tempo, teologia filia temporis, ma ovviamente quando la
morale autonoma nel contesto della fede introduce questo termine, vuol fare
richiamo ad un clima, ad un spirito della nostra epoca.

Un secondo elemento, dopo il concetto di autonomia, come viene gia
toccato da Kant compreso dalla propria ragione etica, c'@ da menzionare perché
tocca un dibattito intraecclesiale. Non € superfluo ricordare che la elaborazione,
I'introduzione di questo termine ha luogo in quel periodo in cui c’era una polemica
nei confronti della Humanae Vitae. Tutta questa polemica all'interno della chiesa
era una specie di matrice, una specie di humus vissuto per la elaborazione di
questa teoria. Anche per il credente non &€ mai sufficiente un riferirsi ad una
autorita, anche se questa fosse l'autorita del magistero, perché rimane sempre
come ultima istanza il tribunale della propria coscienza. In altri termini, nemmeno
insegnamento del magistero della Chiesa non € mai in grado di eludere |l
dettame, di eludere I'autonomia della propria coscienza, I'autonomia della propria
ragione critica. Qualsiasi insegnamento magisteriale deve passare attraverso |l
filtro critico di questo tribunale della ragione critica del singolo destinatario. In
questo senso il termine autonomia segnala un programma di contestazione, nel
senso che non & mai sufficiente riferirsi ad una autorita eteronoma. Anche nel
interno della chiesa rimane in erudibile il discorso della coscienza autonoma.

Un terzo elemento molto importante quando si parla della introduzione ed
elaborazione di questo termine, autonomia. | sostenitori di questa teoria fanno
proprio un indirizzo fondamentale dello stesso magistero della chiesa, vuol dire che
questi autori intendono schierarsi con le vere intenzioni del magistero. Questa e la
chiave d'interpretazione, e come riassunto potrebbe intendersi cosi: il magistero
non limita il proprio discorso ai credenti, invece parla, propone, in modo e in chiave
di una rappresentanza universale. Ogni qual volta il magistero si estenda in campo
di morale, esso parla a nome dell'intero genere umano. Certamente il magistero fa
influire e si sottopone alla storia delle conseguenze della fede, si sottopone alla
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questione di Dio in morale, perd anche pretende che questo discorso sia
comprensibile, plausibile e percio vincolante pure per coloro che non condividono
queste premesse. Il magistero parla con una pretesa di plausibilita universale, e
proprio qui rientra I'interesse, I'intenzione della morale autonoma.

Quando i teologi introducono il termine vogliono dire il seguente: la ragione
morale, sia del credente, sia del non credente & uguale, € identica! Il credente non
possiede un’altra ragione morale di quanto non possiede il non credente. Esiste
una uguaglianza di piattaforma, di ragionevolezza in campo di argomentazione
morale, ed il termine autonomia vuol dire soltanto questo. Tutto il lavoro di
argomentazione in campo di teologia morale vuole riferirsi a questa uguaglianza
della ragione morale che collega, unisce lintero genere umano. Quando i
sostenitori della morale autonoma introducono questo termine, sono preoccupati
per un elemento, un punto centrale e doloroso, perché questo voler schierarsi con
le vere intenzioni del magistero implica in sé una esigenza metodologica di fondo,
la comunicabilitd universale della esigenza morale®’. L'interesse dominante e
guesto: precludere qualsiasi mentalita ghettizzante, rinchiudersi in un ghetto
mentale, oppure in una setta morale invece di tener aperto il discorso, tener aperta
la comunicabilita universale del discorso, della questione morale®.

Rimane aperta la questione del come in teologia morale proprio a riguardo della
morale autonoma sia presente e operante un‘altra forma concettuale, quale entra in
discussione quando si parla di questo modello di teologia morale. Quest'altra forma
concettuale si pone linterrogativo: in quale maniera la fede sia in grado di avere un
impatto, di esercitare le sue funzioni nei confronti della comune ragione umana? Quando
si parla dellautonomia della ragione morale nei riguardi di valori morali, nei riguardi della
verita morale in generale, si sottolineava questa autonomia della ragione morale che
rimane del tutto inalterata. La fede non cambia, non altera per nulla questa comune
ragione morale autonoma, invece la fede aggiunge solo una serie, uno spettro, una
gama di motivazioni che non cambia per nulla il contenuto morale, invece € soltanto
operante a livello di una funzione corretta, stimolata di questa ragione morale stessa.
Come ad esempio: la fede puo offrire una serie di motivazioni che concernono la
vigilanza morale, la relativizazione di beni umani terrestri nei conforti del giudizio ultimo,
della vita eterna. Ciog, la verita di fede del giudizio finale, della eternita e la sorte eterna
dell'uomo porta una certa relativizzazione dei beni terrestri intramondani, relativizzazione
presente e operante a livello di motivazioni. Oppure, la teologia della croce € in grado di
fornire una serie di motivazioni che riguardano la eccezione del patire, della comune
sofferenza umana. Il fenomeno della sofferenza € comune sia a tutti i membri del genere
umano, sia anche alla realtd subumana, sub-razionale. La sofferenza & un esistenziale
comune allintero creato e, la fede & in grado di fornire motivazioni per accettare in
maniera serena, placida questo fenomeno della sofferenza.

Una serie di autori, in una seconda fase di riflessione sono andati oltre e dicono
cosi: la rivelazione e la fede cristiana conseguentemente ci porta in una situazione ben
privilegiata. Con la situazione privilegiata vogliono affermare che tutte le verita di fede non
sono un agglomerato di varie verita giustapposte una allaltra, invece tutte quelle varie

T A questa cosa ci fa pensare San Paolo, nella sua lettera ai Romani , Rm 2,14-15.
%8 K. Demmer, Introduzione alla teologia morale, Edizioni Piemme,, Casale Monferrato 1993,
p.41-46.
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verita costituiscono un intera sistema del pensiero, che viene considerato, in termini
moderni, come uno spettro, una gamma di antropologia cristiana. Le varie verita di fede
non rimangono estranee, esterne alluomo stesso, invece tutte queste verita di fede
portano 'uomo ad una approfondita riflessione circa se stesso. Risulta chiaro il tentativo di
voler ascrivere alla fede cristiana una specie di funzione maieutica, cioé vuol dire che la
fede cristiana € in grado di portare alla luce la genuina competenza della ragione morale.

Proprio a questo punto e stato introdotto in teologia morale un termine, che €
diventato un termine chiave, “orizzonte di senso cristiano”. La rivelazione cristiana non si
esaurisce, non si accontenta di fornire varie verita, ma costituisce un orizzonte. E proprio la
ragione morale non & proprio una ragione autonoma nel senso di autosufficienza, nel
senso di autarchia, ma questa ragione morale si muove entro questo orizzonte, entro
questo spettro di elementi antropologici. Quello che vogliono dire e questo: quando si parla
di autonomia della ragione morale occorre sottolineare che questa autonomia &€ sempre
una autonomia relazionale. Autonomia che sta in un continuo rapporto a questo orizzonte
di fede cristiano. La fede genera certi elementi di antropologia e la ragione morale
autonoma si muove e opera a livello di questa base di antropologia teologica.

Esiste poi una seconda forma concettuale, un secondo sviluppo di pensiero, la
quale non sta pit nellanalisi di un oggetto empirico con la forza di astrazione, ma questa
forma concettuale gira intorno alla fede stessa, cioé tenta in continuo di esplicare tutta la
ricchezza contenuta in questo orizzonte di senso cristiano. Qui non si tratta di un analisi
delloggetto empirico, invece qui si tratta di una cosiddetta analisi trascendentale. |
contenuti della verita della fede vanno analisati sotto l'aspetto delle loro implicanze
antropologiche. L'autonomia della ragione morale sta in continuo rapporto, riferimento a
questo orizzonte di senso dovuta a una forza analitica trascendentale, una capacita di
pensare Dio e, nel pensare Dio pensare ugualmente e nello stesso tempo uomo. Una
capacita di cui si distingue il pensiero umano.

Quando nella teologia morale, si introduce il termine di autonomia del credente?®,
s'intende dire che sotto l'influsso della fede la ragione morale viene abilitata e portata al suo
proprio compimento. Perd questo portare al suo proprio compito ha bisogno di questo
“orizzonte di senso cristiano”, ha bisogno di una serie di correlati antropologici della fede.
La fede genera una certa concezione delluomo e l'autonomia della ragione morale
consiste nella competenza, nella capacita di individuare, di esplorare questi correlati
antropologici della fede e poi trovare il corrispettitivo elemento morale. In breve, quando si
parla di autonomia nel contesto della fede si parla dellautonomia del credente nella sua
capacita di poter pensare Dio e di poter esplicare ed analizzare il pensiero di Dio sotto
laspetto di correlati antropologici e poi conseguentemente sotto I'aspetto delle implicazioni
morali. In questo senso si parla di autonomia teonoma nel contesto della fede, cioé
l'elemento di Kant & presente e operante allinterno della teologia morale, perd bisogna
tener presente che questo elemento di Kant viene approfondito, arricchito da questa
autonomia del credente. E qui si ha l'apertura del pensiero morale verso il trascendente.
Qui si ha il riferimento, I'elemento saldo per l'intera teologia morale del presente. Ogni volta
quando si parla in teologia morale di teologicita si parla certamente del pensiero di Dio,
pero esplicitato in questa prospettiva.

29 3. Bastianel, Autonomia morale del credente. Senso e motivazioni di un’attuale tendenza
teologica, Morceliana, Brescia 1980.
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STRUCTURILE ECLESIASTICE CA PARTE A BISERICII CATOL ICE
ALEXANDRU BUZALIC

RESUME. Les structures ecclesiastique parte constit  utives a 'Eglise catholique.
L’Eglise en tant que société visible a des structures constitutives, en partent aves les
cellulles de base. Les celules veulent étre des ,communautés de base” dans lesquelles
une entraide fraternelle permet a chacun de progresser dans la ferveur. Elles sont un
lieu d'accueil pour les nouveaux convertis, qui ont généralement du mal a trouver leur
place dans les communautés clasiques, ierarhiques et conventionneles. La paroisse
est le lieu habituel de la vie sacramentelle et de la transmission de la foi par la
catéchése et la prédication. Théologiquemment, la Eparchie — Diocese, est I'Eglise
locale, parmi lequelles il y a aussi I'Eglise sui iuris. L'Eglise catholique est la plénitude,
une unité vivante, qui dépasse le domaine institutionnel car il y a la conscience d'une
solidarité dans le Christ, liturgiques, pastorales, oecuméniques et sociales.

Introducere

Biserica este o realitate divino-umana. In aceasta calitate se manifesta in
lume sub aspect social, printr-o serie de structuri, pornind de la formele concrete
numite ,de baza” pana la formele compuse, reprezentate printr-o serie de istitutii
componente ale Eparhiei: parohiaffilia si protopopiatul. Din punct de vedere teologic
aceste structuri au un grad de eclesialitate Tn masura in care sunt In unitate cu
Episcopul, prin intermediul preotilor sai.

Biserica lui Hristos se dezvoltd ihca de la inceput ca o comuniune de
Biserici locale, unite prin legatura spirituala care le face un singur Trup Mistic al lui
Isus Hristos. Fiecare membru in parte si fiecare comunitate sunt reunite prin
Spiritul Sfant intr-un singur organism divino-uman, al carui cap este Hristos.

Conciliul Ecumenic Vatican Il revalorifica termenul de ,Biserici locale” si
.Biserici particulare”, Tndepartandu-se de viziunea clerocentrica medieval3,
construita apoi juridic si administrativ dupa modelul monarhiei. Bisericile locale si
particulare se bazeaza pe forme compuse, reunite Tn jurul Episcopului, ajungand
pana la formele esentiale si fundamentale necesare: individul si apoi familia, ultima
deja o ,comuniune” si o prima caramida de baza a Bisericii, regasind in familie deja
0 structura eclesiala. Elementele eclesiastice fundamentale nu sunt simple
componente direct subordonate unor structuri ierarhice sau elemente aflate in
componenta Bisericilor locale." Comuniunea Bisericii lui Hristos consta practic in
comuniunea Bisericilor locale si particulare, prin ministerul episcopal, cu toate
formele gi structurile eclesiastice corespunzatoare lor.

,Unitatea colegiald apare de asemenea in relatiile reciproce ale fiecarui
episcop cu Bisericile particulare si cu Biserica universala. Pontiful roman, ca urmas
al lui Petru, este principiul si fundamentul perpetuu si vizibil al unitatii, atat a

! Siegfried Wiedenhofer, Ekklesiologie, in Handbuch der Dogmatik, Diisseldorf, 1992, p. 134
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episcopilor cat si a multimii credinciosilor. Fiecare episcop la randul sau, este
principiul vizibil si fundamental al unitatii in Biserica lui particulara, formata dupa
chipul Bisericii universale; in aceste Biserici particulare consta si din ele este
construita Biserica Catolica, una si unica.”

Pentru o abordare din punct de vedere dogmatic atat din perspectiva
Traditiei apostolice cét si a traditiilor locale legitime, trebuie amintit faptul ca exista
un pluralism in ceea ce priveste formele de manifestare si o multitudine de
elemente care structureaza Biserica lui Hristos. Orice Biserica locala sau sui iuris
din Biserica universala, oglindeste direct istoria concreta pe care a parcurs-o,
specificul spiritualitatii locale, modul concret In care comunitatile eclesiastice
transpun in viata credinta, toate la randul lor influentate inca odata de ,Intruparea
in formele istorice ale socialitati umane pe de-o parte si transformarea acestor
forme pe fondul actiunii divine in lume si in istorie, pe de alta parte.”

O interpretare dogmatica obiectiva trebuie sa fie dezvoltata multiaxial, Tn
urmatoarele directii: istoria mantuirii, hristologia, teologia creatiei si eshatologia. In
context istoric si social, desprindem urmatoarele structuri eclesiale: comunitéfi de
bazd (biserici familiale sau comunitati de persoane), comunitdfi locale sau
parohiale, Biserici locale episcopale (structura complexa care sta la baza unei
Biserici confesionale in perspectiva societatii) sau Biserici sui iuris (episcopale,
mitropolitane, patriarhale), reunite administrativ in functie de aria de interes comun
si extinderea concreta, la nivel de Conferinte episcopale, Patriarhate, Biserici
nationale sau Biserici continentale, toate membre ale Bisericii Catolice sau
Universale. Biserica formeaza aceste structuri doar din perspectiva sociala,
reflectandu-se n fiecare structura in parte cat si impreuna cu alte structuri, marea
si unica Biserica a lui Hristos. Fiecare credincios in parte face parte in acelasi timp
(chiar daca cu intensitate diferita) in mai multe structuri eclesiastice, de la cele de
baza la formele de organizare superioare, facand parte in cele din urma din
Biserica Catolica / Universala.

Comunit ati eclesiastice de baz a.

Comunitatea revine in centrul atentiei teologiei catolice si a pastoratiei n
perioada imediat urmatoare Conciliului Ecumenic Vatican Il. Biserica este mai intai de
toate Poporul lui Dumnezeu,* un concept care pune aspectul ierarhic si juridic pe plan
secund, spre deosebire de viziunea clerocentrica medievala. Din punct de vedere
istoric, primele forme eclesiastice Tntalnite Tn Biserica primara se cladesc dupa modelul
reuniunilor private, in scopul savarsirii actelor de cult, mai ales a Sfintei Liturghii,
inspirate direct de practica sinagogii. Un rol deosebit 1l joaca activitatea pastorala si
misionara a Sfantului Pavel, cel care reuseste sa stinga crizele si tensiunile aparute in
randul ,Bisericilor” reunite in jurul unei comunitati fondatoare, convertite ca urmare a
activitatii Sfantului Pavel sau al altor misionari de orientare iudeo-cresting; reugeste mai
ales sa stabileasca contacte intre comunitati, s& determine credinciosii sa depaseasca
simplele afinitati afective gi s descopere caritatea crestind si sa formeze o solidaritate

Zvat. II, LG n. 23; a se vedea si SCn. 41
% Siegfried Wiedenhofer, op. cit., p. 135
4 Cf. vat. Il, LG
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ce depaseste ramele nationale sau interesele locale, forme incipiente a constiintei
apartenentei la unica Biserica a lui Hristos, o Biserica Catolica, a tuturor neamurilor
chemate la mantuire. Ideea apartenentei la o unitate spirituala ,in” Hristos se
concretizeaza prin actul liturgic comunitar — fundamental si central in primele secole
ale crestinismului — al primirii noilor membrii, prin Sacramentul Botezului, propovaduindu-
se egalitatea sociald, fratia universald si solidaritatea. Slujirea comunitatii impune si
prezenta episcopilor, a preotilor si diaconilor, dezvoltandu-se imediat si principiile
organizatorice ale Bisericii ca institutie, ramase pana astézi in Bisericile traditionale.
Primele Biserici crestine, in forma restransa a secolului |, poseda toate criteriile de
eclesialitate si formeaza in plinatate Biserica Catolica si Apostolica in unitatea sa, asa
cum se dezvolta in spiritul timpului. Din aceste Biserici locale si particulare se dezvolta
treptat, in istorie, toate traditiile legitime si Biserica in unitatea si diversitatea ei.

Treptat, apare si monahismul, care implica organizarea unor ,familii” crestine,
dupa reguli a caror utilitate imediata este manifestarea in lume ca adevarati ,crestini
desavarsiti” — dupa cum afirma Sfantul Vasile cel Mare. Monahismul nu isi propune
realizarea unor comunitati ,separate” de Biserica, ci de a o sluji printr-o viata
consacrata cu totul trairii in Hristos. Unitatea in Trupul lui Hristos se manifesta in for
intern, Tn interiorul comunitatilor, prin rugaciunea comunitara si programul manastirii.>
Comunitatea monastica este reglementatd de reguli administrative interne, in situatia
Ordinelor monastice exempte, fiind aproape de caracterul juridic specific unei Biserici
locale, cu exceptia pastoratiei, care se subordoneaza episcopului eparhial pe teritoriul
caruia manastirea respectiva sau arhimandria (in spiritualitatea apuseana abatia), se
manifesta. De asemenea, retragerea din comunitate si viata solitara este permisa de
staretul manastirii numai monabhilor care au dovedit faptul ca traiesc in caritatea care i
reuneste cu ceilalti si separarea fizica de comunitate serveste apropierii de Dumnezeu si
vietii contemplative si nu egoismului individului care refuza responsabilitatea vietii
comunitare. Pusnicii, chiar daca vietuiesc in singuratate, sunt mult mai aproape de
Hristos si in comuniune spirituala cu fratii manastirii de care apartin si nu in cele din urma
se afla in unitate de rugaciune cu intreaga Biserica, raspandita pe intregul paméant. De
aceea gi persoanele consacrate care duc o viatd de clauzura participa la activitatea
misionara a Bisericii, monahii si monahiile fiind ,misionari ai iubirii divine” care sunt in
inima Bisericii care se roaga si traiesc 1n iubire frateasca. Manastirile si persoanele
consacrate care aleg viata solitara, sunt parte componenta a Bisericii lui Hristos, un
element eclesiastic care structureaza Biserica Catolica.

Comunit ati eclesiastice fundamentale contemporane.

Comunitatile eclesiastice fundamentale de astazi sunt acele grupari de
persoane care reprezinta o forma de sine statdtoare ce se incadreaza in criteriile de
eclesialitate. Se poate observa o apropiere a monahismului in structurile sale
organizatorice de o comunitate eclesiastica, dupa cum am vazut mai aproape de

® Conform regulilor monastice traditionale, cele mai aspre pedepse sunt atribuite lipsei
neintemeiate a unui monah de la rugaciunea comunitara sau de la masa, momente
solemne care prefigureaza viata viitoare si ,Banchetul Tmparatiei,” fiind in acelagi timp
momentele cand ,o familie” este reunitd si un semn al unitatii si apartenentei la familie,

dupa modelul Bisericii primare.
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structura Bisericii locale, Insa cu o forma specifica de eclesialitate; monahismul este
parte integranta a Bisericii Catolice care se subordoneaza prin activitatea pastorala
unei Biserici locale, sau in cazul unei comunitati misionare printre necrestini
subordonata direct unor structuri superioare, avand un mod de manifestare specific.

in mod concret, comunitatile de baza sau fundamentale, au forme diferite n
functie de ambientul cultural in care Tsi desfasoara activitatea. Astfel, in America
Centrala si America de Sud, care reprezintd la nivelul Bisericii Catolice o ,Biserica
Continentald”, isi desfasoara activitatea avand aceleasi probleme pastorale si un
ambient cultural aproximativ identic. In cadrul acestei Biserici Continentale se
manifesta practici la nivel de comunitati de baza, unde comunitati apartinand diferitelor
clase sociale, mai ales a celor saraci, se reunesc in ascultarea si interpretarea
Evangheliei, celebrari euharistice comune, reunindu-se necesitatatile legate de planul
social si economic cu finalitatile crestinismului. In Africa, comunitatile de baza se
reunesc in jurul formelor eclesiastice autohtone, Tn special in functie de militantismul
indreptat impotriva misionarismului european, dorindu-se dezvoltarea unei spiritualitati
fnradacinata in traditiile locale, aspectele culturale $i comunitare specifice.’

In Europa, comunitatile bisericesti de baza se formeaza ca forme de viata
spirituald Tn cadrul structurilor traditionale, reunite sub forma cercurilor de
rugaciune sau grupe dedicate activitatii: Actiunea Catolica, AGRU, ASTRU, etc,
existente atat in sanul Bisericlor Greco — Catolice cat si a Bisercilor Ortodoxe.

In mod concret comunitatile de baza le intalnim in Biserica Catolica a
tuturor timpurilor. Acestea au fost incurajate de catre Paul VI si loan Paul I,
ajungandu-se la noul tip de evanghelizare — Noua Evanghelizare. Noua Evanghelizare
se foloseste in primul rdnd de o noua forma, numita ,celuld”, care sta la baza
activitatii pastorale. Aparand in Italia, in regiunea Milano (1988), ajung in anul 1990
la un numar de peste 130 de celule, patrunzand si in Franta dupa anul 1995.
Celulele parohiale de evanghelizare sunt grupuri formate din 10-12 persoane, care
se intdlnesc in fiecare saptdamana. Intalnirea comportd doud momente de
rugaciune, un moment de aprofundare a credintei, si un schimb asupra modului in
care, fiecare si-a impus sa traiasca in invatatura lui Hristos gi s& vesteasca
Evanghelia. Termenul «celula» a fost ales pentru a evoca unitatea biologica
elementara pentru tot ceea ce este viu. Astfel, celulele parohiale, primind noi
membri, se inmultesc si dau viata Trupului mistic, care este Biserica. Comunitatile
de baza sunt un loc de evanghelizare in beneficiul comunitatilor mai vaste, in
special a Bisericii particulare, fiind o speranta pentru Biserica Universala, in
masura in care Tsi cauta hrana Tn Cuvantul lui Dumnezeu, evita ispita contestarii
conducerii ministeriale si a sectarismului, raman ferm atasate Bisericii locale,
pastreaza o ferma comuniune cu preotul, nu se considera niciodata unic destinatar
sau unic agent evanghelizator, cresc in fiecare zi in congtiinta, zel, angajament si
stralucire misionara si se manifesta n toata universalitatea.’

Biserica viitorului va fi construita pe fundamentul micilor comunitati de baza.
Termenul de «celuld» evoca, pe de o parte, apartenenta la un intreg organic si
capacitatea celulelor vii, de a se Tnmulti Tn mai multe celule. Acest intreg organic este

® Siegfried Wiedenhofer, op. cit., p. 138
" Paul al VI-lea, Evangelii Nuntiandi, n. 57-58

42



STRUCTURILE ECLESIASTICE CA PARTE A BISERICII CATOLICE

parohia. Celulele se emana si vor sa se puna n serviciul sau. Ele permit noilor membrii
sa-si gaseasca locul si sa participe la celula. Celula este unitatea «biologica»
fundamentald, capabila sa aiba o viata autonoma, si sa dea viata in urma unui proces
de inmultire. Astfel, o celula de evanghelizare este: un mic grup de persoane cautand
sa anunte Evanghelia permitand Spiritului Sfant sa faca discipoli ai lui Hristos.

Generalizand, comunitatile eclesiale de baza, sau fundamentale, se doresc
forme eclesiale puternice, in care anonimatul, lipsa aparentd de importantd a
individului credincios Tn cadrul puternic institutionalizat al parohiilor, dispare in
favoarea manifestarii poporului lui Dumnezeu in credintd, practica sacramentala si
coeziune frateasca; este practic trecerea de la imobilismul care transforma
credinciosul intr-un obiect pasiv al actiunii pastorale, la pastoratia activa, dinamica
si activ-participativa, specifica reintoarcerii la practicile Bisericii primare.

O alta forma eclesiastica de baza este familia. Familia este definita in
perspectiva comunitatilor de baza, ca ,Biserica familiald” — Ecclesia Domestica. In
conditile lumii de astazi familia se confrunta cu noi situatii, familia cregtina fiind gi mai
mult Tncercata de spiritul secularismului, de opozitia fata de valorile fundamentale ale
culturii traditionale, percepénd lovituri directe atét impotriva institutiei casatoriei ca atare
(legalizarea divortului si disparitia ,familiei — institutie” ca model social de baza si
tendintele de ,normalizare” a concubinajului, a casatoriilor homosexuale, etc.), la care
se adauga atentatele Tmpotriva dreptului si demnitatii vietii (avortul, mijloacele
anticonceptionale si sterilizarea artificiala, eutanasia, etc.), care destabilizeaza omul ca
individ si 1l reduce la stadiul vietii animalice atata timp cat nu mai conteaza valori ca
iubirea, solidaritatea, virtutea si, la moda sunt sexul exacerbat, consumul si
promovarea non-valorii in toate domeniile existentei umane.®

Papa loan Paul al ll-lea, Tn Familiaris Consortio din 22.11.1981, reuneste
concluziile Sinodului Episcopilor din anul 1980, subliniind veleitatile ,Bisericii
familiale.” Familia crestind reprezinta prima formatiune eclesiastica de baza, care
este mai Intadi de toate o comuniune de iubire si de viata, datatoare de viata si
cooperanta in planul lui Dumnezeu de a transmite viata. Familia cresgtina are si
misiunea specifica de a contribui la misiunea fundamentala a Bisericii catolice:
initierea n tainele credintei si prima evanghelizare a copiilor, rugaciunea si
participarea la celebrarile comunitare ale Bisericii, precum si diaconia. ,Biserica
Familiald” reprezinta astfel cu adevarat ,celula” de baza a Trupului mistic al lui Isus
Hristos, de s&dnatatea acesteia depinzand cresterea — inmultirea Imparétiei,
precum si Indeplinirea misiunii Bisericii Tn perspectiva destinului ei eshatologic.

Eclesialitatea comunit atilor de baz a.

Familia si formele de baza sunt intalnite Tn orice religie, indiferent de
ambientul cultural Tn care se manifesta. Din perspectiva istoriei comparate a
religiilor, familia si formele eclesiastice de baza reeprezinta ,locul” cel mai
important unde se desfagoara cultul religios si baza comunitatilor locale. Cu toate
acestea, n crestinism sunt depasite granitele stricte ale familiei, ,casei”, clanului
sau Tmpartasirea unor factori locali, restrangi, ca sursa a coeziunii sociale; credinta

® Problemele familiei sunt surprinse in Vat. Il, LG n.11; AA n. 11, fiind discutate si de catre a
Ill-a intrunire a CELAM (Conferinta Episcopala Latino-Americana) din Puebla (1979) sau
de catre Sinodul Episcopilor din Vatican in anul 1980.
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si Sacramentul Botezului reprezinta acte individuale cu caracter colectiv, trecandu-
se de la genealogic-falilial la personal-comunitar-universal.

Comunitatile eclesiale de baza au fost oficial recunoscute in urma Adundrii
Vitoria din Brazilia din 6 — 7 ianuarie 1975, in urma initiativei maselor; grupuri
restrdnse de persoane se reunesc n jurul unui animator, citind Evanghelia,
comentand-o, rugandu-se si de cele mai multe ori ,trdind” Tn Spiritul Sfant.’ De
asemenea, credinciosii se reunesc pe criteriile apartenentei la o clasa sociala, in
special in America Latina, dezvoltandu-se in cele din urma o ,teologie a eliberarii.”
Cat timp nu sunt amestecate si idei din ideologia marxista, Biserica — Noul Popor al
lui Dumnezeu, revalorifica saracia in sensul Evangheliei — anaw deoarece:
»Strigatul Mariei a inalfat pe cei smerifi (Luca 1, 52) vrea sa ne aminteasca ca
Dumnezeu, intrupandu-se, nu comunica in afara istoriei, a culturii, a realitatii
fiecarui individ. Dumnezeu intra in istorie pe calea intruparii. Cuvantul (Cuvantul s-
a facut trup) Tsi asuma imbracamintea, obiceiurile si categoria umana cea mai
umila. Saracul este o epifanie a Domnului, este un fapt teologic. Saracii sunt acei
purtatori naturali ai utopiei Tmpdratiei lui Dumnezeu. Lor le apartine viitorul.™ [...]
Procesul de eliberare trebuie sa inhceapa din interiorul Bisericii dar nu va raméane
numai la nivelul catedrei de Mater et Magistra, ci Biserica va incepe sa asculte umil
Evanghelia, se va transforma in ucenica, prietend si participanta la dialog n
concordanta cu nevoile traite de credinciogi care, treziti la viata de Biserica, Tsi vor
da seama ca, pentru a rezolva anumite probleme, nu intotdeauna trebuie sa
asteptam o interventie de sus. Fiecare este si fauritorul propriului sau destin. Slujirile
active Tn Biserica nu sunt rezervate in mod exclusiv clerului, ordinelor religioase sau
militantilor, ci Thtregul popor al lui Dumnezeu trebuie sa fie responsabil de vitalitatea
Bisericii si raspandirea Evangheliei. Comunitatea eclesiala de baza vrea sa trezeasca
in crestin dragostea pentru adevarul uman, pentru forma sa integrala.”*

Ins&, organizarea unei religii pe criterii familiale sau de clan, ori pe ctiterii
de apartenentd la o clasa sociala, suporta riscul enclavizarii comunitatii si a
impunerii unui eritaj genealogic sau ideologic in ceea ce priveste conducerea, de
aceea comunitatile de bazé trebuie sad se desfagoare sub protectia Bisericii,
institutia ca atare fiind obligatd sa tempereze tendintele de exprimare a alteritatii
pana la sectarism datorita elitismului acestor crestini real practicanti, Tn cazul in
care prin activitatea concreta aceste grupuri / celule tind sa formeze un cerc inchis.
Pericolul acesta nu este nou, fiind prezent Tnca din primele secole ale
crestinismului. Cea mai mare ispita consta in tendinta de contestare a ierarhiei si a
preotiei ministeriale, pe fondul institutionalizarii excesive a relatiilor interpersonale
si a lipsei pastorului din mijlocul turmei pastorite, din viata comunitatii vii a Bisericii.
La sfarsitul secolului al ll-lea dH, a functionat secta encraticd a montanismului,
reunindu-se in jurul adeptilor ,profetului” Montanus si a doua ,profetese” Priscila si
Maximilia; Tn afara cautarii cu insistentd a fenomenelor spectaculoase si a lucrarii
harismelor (prorociri, vindecari, etc.), montanismul propunea o viata ,sfantd”
exprimata prin post, castitate si cdutarea martiriului, asteptand venirea iminenta a

® Isidor Martinca, Duhul Sfant, Bucuresti, 1996, p. 240
10| . Boff, Biserica, har si putere, Borla, 1984, p. 212
™ |sidor Martinca, op. cit., p. 241
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Mantuitorului la marea si sfanta judecata. Treptat, Tn randul adeptilor
montanismului, se ajunge la contestarea veridicitatii Bisericii ierarhice, deoarece nu
cauta exclusiv manifestarile harismelor si nu dau exemplu de o lucrare vie a
Spiritului, Tn mijlocul credinciosilor si nu toti crestinii se dedau vietii de infranare,
semn al ,sfinteniei” pe care liderii lor si-o asuma. Teologul care lamureste
controversa dintre Biserica si contestatarii slujirii ministeriale si a ierarhiei, este
Sfantul Irineu de Lyon. Conform lui Irineu, nu existd decéat o singura Biserica a lui
Hristos, prezenta in lume sub forma concreta a ierarhiei si a slujirii ministeriale care
serveste comunitatea, manifestarea harismelor, a darurilor destinate sluijirii
comunitatii si a tuturor formelor de manifestare a Spiritului Sfant, fiind daruita
acestei unice Biserici — Trupul lui Hristos, prin membrii ei — madulare ale acestui
Trup, indiferent daca apartin clerului sau laicilor. Spiritul Sfant este prezent deplin
in Biserica: ,Biserica s-a vazut primind acest dar al credintei de la Dumn ezeu, n
acelasi fel in care Dumnezeu a dat suflare trupului modelat, pentru ca toate
madularele sa primeasca viata; si in acest dar era continuta intimitatea darului lui
Hristos, adica Spiritul Sfant. [...] Pentru ca acolo unde este Biserica, acolo este si
Spiritul lui Dumnezeu, si acolo unde este gi Spiritul lui Dumnezeu, acolo este
Biserica si tot harul si Spiritul este adevarul.”™

Tendintele sectare ale acestor comunitati din interiorul Bisericii si spiritul
contestatar impotriva clerului si ierarhiei, au fost temperate de viziunea teologica a
Sfantului Irineu de Lyon, care explica prezenta harismei si a slujirii, contestand
dezbinarea. Trecand peste riscurile pe care activismul in interiorul Bisericii le
incumba, adevaratii crestini au mai Intai de toate constiinta apartenentei la unica
Biserica a lui Hristos, acceptand si inconvenientele organizarii Tn plan social al unor
structuri ierarhice (uneori in sens benefic temperante, alteori impunand o inertie
fatd de ceea ce este nou): ,Cu adevarat se poate vorbi de riscul de a fi Biserica.
Exact asa cum Hristos si-a asumat, a acceptat si a trait riscul de a fi om.”*?

Toate formele comunitatii de tip ,casa”, Biserica Familiala, grupuri de
rugaciune sau de reinnoire in Spiritul Sfant, alaturi de celelalte celule si comunitati
eclesiastice de baza, au avantajul personalizarii trairii in Biserica, in functie de
vocatie, de activismul si implicarea Tn slujba afirmarii crestinului in toate contextele
vietii concrete. Redescoperirea familiei crestine ca Biserica Familiala este
importanta si Tn sensul nedespartirii manifestarii credintei de necesitatile concrete
de viata: problemele ,naturale” ale familiei, viata de cuplu si cresterea copiilor,
problemele materiale, dependenta de contextul socio-politic, presiunile culturale
din exterior, coexista cu viata de credinta, impartasirea iubirii fatd de Dumnezeu si
aproapele si marturisirea credintei prin fapte si exemplu lumii de astazi.

Credinta Bisericii trebuie Tmpartasita si traita activ, in primul réand la nivelul
acestor comunitati eclesiastice de baza, pentru ca la acest nivel credinta devine
praxis si iubire crestina, din care provine diakonia. In traditia Bisericilor R&saritene
exista tendinta clerocentrismului in ceea ce priveste orice activitate comunitatra,
mai ales datorita faptului ca rugaciunea comunitard, sacramentele si chiar formele
de pietate particulara (Acatistul Maicii Domnului, Paraclisul, etc.) au un pronuntat

2 Irineu, Adversus Haereses 3, 24, 1.
13 |sidor Martinca, op. cit., p. 241
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caracter eclesial, necesitdnd in general prezenta preotului ca lider spiritual al
comunitatii. Organizarea In cadru institutionalizat a unor asociatii dupa modelul
»#Actiunii Catolice,” in cadrul Bisericii Roméne Unite cu Roma, atat la nivel de
tineret (ASTRU) céat si la nivelul comunitatii locale (AGRU), raman modele de
implicare in problemele concrete ale comunitatilor, moderate in ceea ce priveste
raportul cu clerul gi ierarhia legitima, model si pentru organizatile similare din
Bisericile Ortodoxe, corespunzatoare spiritualitatii traditionale. Grupurile de
rugaciune, asociatile de pietate mariana sau laicii atagati spiritualitatii unui
fondator de ordin monastic (,tertiarii”), reprezinta tot atatea forme concrete de
manifestare a pluralismului chemarii spre viata crestina Tn unitatea comunitatii
Bisericii, parti componente a Bisericii ca institutie si ,celule” vii care Tnsufletesc
comunitatea. Forme mai mult sau mai putin apropiate de practicile neoprotestante,
pot aduna un numar mare de credinciosi, insa reprezinta o ,hibridizare” care aduce
rod bogat numai la nivelul unei singure generatii. Fara a cauta copierea altor
modele experimentate Tn ambiente culturale diferite, ceea ce este autentic si
specific spiritualitatii crestinismului rasaritean poate fi valorificat si actualizat la
nivelul nevoilor concrete actuale, deoarece numai ancorarea in traditia autohtona,
legitima Tn continuitatea apostolicd a formelor de manifestare a credintei, ajunge la
sufletul credinciogilor si poate aduce rod bogat, asigura viitorul Bisericii locale si
apoi al Bisericii Universale.

Comunit atile locale ca parte integrant & a Bisericii

Comunitatile eclesiastice de baza sunt parti componente ale comunitatii
locale, pe care le structureaza. Comunitatile locale sunt constituite pe criteriul
apartenentei concrete la un anume spatiu geografic, incredintat calauzirii spirituale
unui preot. Comunitatea locala reprezinta practic ,biserica” traditionala ca centru
spiritual si parohia ca forma stabila dependenta de o Eparhie.

Crestinii depind si de structurile practice, rezultate de-a lungul istoriei
locului, precum si de statutul social al localitatii respective organizate fintr-un
ambient rural sau urban. Aceste structuri au un anumit mod de functionare si un
anumit grad de eclesialitate, superior formelor de baza, reprezentadnd forma
concreta prin care Biserica locala se manifesta de sine statator sau coexista cu
alte Biserici locale intr-un teritoriu.

Forma cea mai intdlnita o reprezintd parohia. Parohia reprezinta
comunitatea credinciosilor crestini constituita in mod stabil Intr-o eparhie, a carei
pastoratii este Tincredintatd unui preot — paroh.* Criteriul fundamental al
apartenentei la o parohie il constituie locuirea intr-un anume teritoriu, la care se
adauga si alte criterii de limba, apartenentd la o anumitad Biserica sui iuris,* Tn
general apartenenta la o anumitd Bisericd locala. Tn situatia localitatilor multi-
culturale Tn care coexista mai multe etnii, pot exista parohii romano-catolice, greco-
catolice, protestante si ortodoxe, fiecare reunind credinciosii unei anumite Biserici
locale sau sui iuris; alteritatea si manifestarea credintei conform traditiei si
spiritualitatii proprii, legitime, le da dreptul s& se manifeste ca o comunitate locala

14 CCEO can. 279
15 CCEO can. 280§ 1
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de sine statatoare, chiar daca intre ei exista o comuniune deplina in cadrul Bisericii
Catolice sau in ceea ce priveste tecutul istoric si spiritualitatea comuna, precum i
practicarea aceluiasi rit liturgic, ca in situatia credinciosilor apartindnd Bisericilor
Rasaritene in comuniune cu Biserica Universala si a fratilor inca despartiti. Cea de-
a doua situatie corespunde numai unei anumite etape din economia mantuirii
neamului omenesc, incetand sa existe atunci cand intregul crestinism va reface
unitatea spirituala distrusa de schisma din 1054 si de orgoliile lumesti care cauta
privilegii si nu savarsirea planului universal de méantuire a tuturor oamenilor.

in general, toate comunitatile locale, parohiale si formele de manifestare locala
a diferitelor Biserici care coexista intr-un teritoriu, au o istorie comuna, interdependente
administrativ-politice civile (apartenenta la o forma administrativ-sociala condusa de un
primar, etc.), interdependente rezultate din grade de eclesialitate comune sau diferite,
concretizadnd manifestarea credintei crestine sub aspectul specific istoriei si culturii
locului, precum si intr-o anumita etapa din istoria mantuirii neamului omenesc. La acest
nivel se reflecta in mod concret unitatea in diversitate, precum si urmele dezbinarii.

Comunitatea locala reuneste toate structurile de baza, dar este responsabila
de un cadru mult mai extins, la nivelul acesteia desfasurandu-se activitatea de
cateheza, predarea-invatarea religiei in gscoala (acolo unde legislatia in vigoare
permite acest lucru), grija pastorald pentru toate categoriile de varsta si insotirea
comunitatii de-a lungul tuturor evenimentelor comunitare care sunt traite la nivel
sacramental sau al sacramentaliilor: botez-mir-euharistie, cununie, maslu,
inmormantare, etc. Prin intermediul preotului, comunitatea locala reflecta cel mai
bine eclesialitatea Bisericii din care face parte, deoarece comunitatea locala
participa la viata liturgica specifica si prin viata sacramentala se impartaseste din
mijloacele de mantuire incredintate de Hristos Bisericii sale. Preotul se afla in
comuniune cu Episcopul eparhial, existand si forme administrative, cu finalitati
pastorale, intermediare — protopopiatele, comunitatile locale fiind intr-o coeziune
spirituala si Tmpartasind aceleasi interese cu toti credinciosii dintr-o anumita
Biserica locala.

Eclesialitatea comunit atilor locale.

Comunitatile locale sunt parti componente ale Bisericilor locale. Din punct
de vedere teologic, acestea sunt deosebit de importante pentru ca reprezinta in
mod concret unitati complexe si complete din structura unei Biserici. Nu reprezinta
ultima veriga Tn conducerea ierarhica de ,sus” a unei Biserici sau finalitatea
demersurilor si dispozitiilor pastorale, ci este o comunitate eclesiastica vie, activa,
de sine statatoare, aflata Tn comuniune cu celelalte comunitati locale, in comuniune
cu Episcopul. Existd o interdependenta ,de jos in sus” si ,de sus in jos” intre
comunitatile locale si conducerea ierarhica a unei Biserici. Sub aspect social,
parohia si filiale sunt subordonate administrativ Eparhiei prin institutiile ei concrete,
in timp ce n perspectiva teologicd comunitatea locald ,este” o Biserica vie, care
reflecta atat specificitatea cat si universalitatea Bisericii lui Hristos.

In centrul vietii comunitare, la acest nivel de eclesialitate, se afla Sfanta
Liturghie si celebrarea comunitara a sacramentelor mantuirii crestine. De aceea,
spre deosebire de comunitatile eclesiastice de baza, un rol deosebit il joaca preotul
si preotia ministeriala. Trebuie indepartata viziunea clerocentrismului radical si a
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organizarii strict ierarhice — verticale, preotul nefiind ,in fruntea” comunitatii, sau
wconducatorul” acesteia, ci ,in mijlocul” poporului lui Dumnezeu incredintat lui spre
pastorire. Preotia, mai ales la acest nivel, se reveleaza sub aspectul chemarii spre
slujire a comunitatii, parohul fiind un membru al comunitatii care 7i aduna pe toti
pentru a aduce cultul legitim lui Dumnezeu si care ii slujeste pe toti, insotindu-i in
nevoile lor personale, mai ales in cresterea in sfintenie si impartasind viata de
credinta a intregii comunitati, Tn coeziune in toate evenimentele prin care aceasta
trece. Prin intermediul preotului comunitatea locala se poate reuni si impartasi din
acelasi potir, semn al comuniunii si unitatii desavarsite In Hristos.

Comunitatea locala reprezinta ,locul teologic” care reflectd unitatea
Bisericii, Imparatia lui Dumnezeu si viata veacului care va veni, aici manifestandu-
se deschis toate elementele specifice eclesialitatii: credinta comuna — prin primirea
Cuvantului lui Dumnezeu si calauzirea in invatatura de credinta drept maritoare,
Sfintele Taine si viata sacramentala, alaturi de ierurgii si rugaciunea comunitara —
manifestarea credintei in Dumnezeu si trairea acesteia, la care se adauga
coeziunea frateasca si activitatea caritativa in slujpa comunitati. Comunitatea
locald — parohia, mai ales in ambientul rural traditional, traieste in mod personal
moartea in speranta nvierii a unui membru, ,std” aproape de sufletele raposatilor
(parastasion) care prin comuniunea sfintilor pot primi ajutorul necesar din lumea
istorica a ,Bisericii luptdtoare”, se bucurd sau sufera ,impreund” cu toti confratii, Tn
toate Tmprejurarile vietii, fiind impreuna atat in timpul vietii pamantesti cat si dincolo
de moarte, in speranta vietii fericite in Tmparatia lui Dumnezeu.

Comunitatea locala este unita cu Biserica lui Hristos, ca parte componenta
a acesteia, reflecta sfintenia ei si catolicitatea. Preotul este in virtutea functiei de
paroh conducator al comunitatii, dar si reprezentant al ei. Preotul are o functie
dubla in cadrul comunitatii: este reprezentantul lui Hristos n fata si in interiorul
comunitatii, dar este gi reprezentantul comunitatii in fata comunitatii si in exteriorul
acesteia.’® Parohul fmpreuna cu ceilalti preoti ai unei Biserici locale, este ajutorul
Episcopului locului, prin dependenta de acesta asigurand apostolicitatea la nivelul
de eclesialitate specific comunitatii locale.

Bisericile locale

Tn lucrarile Conciliului Ecumenic Vatican Il apare atat termenul de ,Biserica
locala” — Ecclesia localis, cat si cel de ,Biserica particulara” — Ecclesia particularis,
ceea ce aparent poate da nastere unei ambiguitati. Cel mai bine se reflecta
aceasta situatie, nsa, in analizarea unitatii in diversitate specifica Bisericii
Catolice, care subzista prin forme de organizare locale, avand caracter particular in
functie de specificul socio-cultural, etnic gi lingvistic, la care se adauga apartenenta
la o anume traditie liturgica, spirituala si disciplinara, particularitate care poate
capata forma concreta, juridica de Biserica sui iuris.

In perspectiva intelegerii imediate a termenului, o ,Biserica locald” este o
structura organizatoricd specificd unui anume loc si parte componenta a unui
intreg (structura eclesiastica imediat superioara comunitatilor locale ca forma de
manifestare), pe de alta parte, din perspectiva elementelor constitutive care

16 ¢f. Siegfried Wiedenhofer, op. cit., p. 143
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insufletesc Biserica, reprezintd o organizatie care supra-ordoneaza comunitatile
constitutive, le reuneste, le conduce si le reprezinta ca un intreg.

Forma Bisericii locale cea mai raspandita este Eparhia (sau Dieceza),
avand acelasi grad de eclesialitate si prelatura teritoriald, abatia teritoriald,
vicariatul apostolic si Prefectura apostolica, precum si administratia apostolica
infiintata in mod stabil,*’ sau in R&sérit exarhatul.

Ceea ce este specific Bisericii locale, spre deosebire de celelalte forme cu
grade de eclesialitate inferioare (comunitatile locale si comunitatile eclesiastice de
baza), este prezenta in fruntea acestei structuri organizatorice a Episcopului. In
general, o Biserica locala este o Biserica episcopald, careia i este incredintata
spre pastorire o parte a poporului lui Dumnezeu. Eparhia detine si mijloacele
administrative necesare conducerii institutiei: administratie-contabilitate, institutii de
formare a clerului propriu si institutii care conduc activitatea caritativa si diakonia
Bisericii. Episcopul reprezinta principiul vizibil si fundamentul eclesialitatii depline a
Bisericii locale pe care o conduce (colegial, prin institutiile specifice impreuna cu
preotii, a consultorilor sau sub forma extraordinara Sinodului mare sau al Adunarii
Eparhiale), reprezentand propria Biserica in fata formelor si structurilor superioare
de organizare.

Specificul Bisericilor locale.

Biserica locala / particulara are cel mai Tnalt grad de eclesialitate, prin
prezenta Episcopului eparhial. Ministerul episcopal asigura plinatatea preotiei,
precum si deplinatatea functiei profetice si de conducere a comunitatii pe care le
indeplineste din incredintarea lui Hristos ca urmas al Apostolilor.”® Episcopul este
semnul vizibil al prezentei lui Hristos in mijlocul comunitatii, mai ales in timpul
savarsirii serviciului liturgic al orelor sau a Sfintei Liturghii, al rugaciunilor, celebrarii
sacramentelor si sacramentaliilor. Tn timpul oricarei celebrari liturgice episcopului fi
revine misiunea de a binecuvanta, de a rosti nvataturile de credintd, in lipsa
acestuia ramanénd ,scaunul de sus” — rezervat numai Episcopului eparhial, ca
semn al prezentei lui Hristos in mijlocul comunitatii.

In sinteza, Episcopul asigurd unitatea tuturor membrilor comunitatilor
locale, pe care i conduce si i reprezinta. Tot prin ministerul episcopal se asigura
prezenta deplina a lui Hristos si sfintenia Bisericii locale ca parte integranta a
Trupului lui Hristos, fapt pentru care in Rasarit episcopului i se acorda apelativul de
.Prea Sfintit.” Prin comuniunea Episcopului eparhial cu ceilalti episcopi, prin
structurile organizatorice superioare, Biserica locala este catolica, iar hirotonirea
episcopala si misiunea de pastorire incredintatd de Hristos Apostolilor prin urmasii
lor, asigura si apostolicitatea Bisericii locale. Biserica locala reprezinta in mod
deplin Biserica universala. Din perspectiva formelor administrative de organizare,
Bisericile locale pastreaza inca modele ,feudale”, mai ales in ceea ce priveste

Y CIC can. 368 (din 1983); in CCEO nu sunt stipulate aceste forme cu grade de eclesialitate
egale Bisericii locale / particulare, fiind numite doar formele traditionale, specifice crestinismului
rasaritean, adica Eparhiile, cu forme administrativ-juridice aparute de-a lungul istoriei Bisericii
din diferite cauze, si anume Eparhia condusa din necesitati de moment bine argumentate de
un ,administrator apostolic” si Exarhatele.

'® A se vedea Vat. II, LG 18 — 21; 24; 25 — 27.
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desfasurarea Liturghiei Sfantului loan Gura de Aur, Sfantului Vasile cel Mare sau a
Liturghiei Darurilor Tnainte Sfintite, Insa ordinea, gesturile liturgice si ecteniile cu
pomenirea ierarhiei si a conducerii civile reprezinta ordinea divino-umana prezenta
in lume, biserica ca locas de cult fiind o reprezentare a lumii vazute si nevazute.

Bisericile locale se manifesta dupa specificul fiecareia in parte, fiind in
acelasi timp si particulare; numai particularitatile constituie motivul legitim al
coexistentei mai multor Biserici locale / particulare intr-un teritoriu comun. Codul
Canoanelor Bisericilor Rasaritene emis Tnh anul 1991, introduce termenul de
Biserica sui iuris care caracterizeaza o Biserica — patriarhald, arhiepiscopala,
mitropolitana sau eparhiala — care isi manifesta particularitatile la nivelul ritului si
este recunoscuta Tn mod expres sau tacit de autoritatea suprema. Ritul nu se
opreste in mod strict la aspectul liturgic, cum la prima vedere ar fi tentat sa
considere un cititor neavizat, ci ,este patrimoniul liturgic, teologic, spiritual si
disciplinar, diferentiat prin cultura si imprejurarile istorice ale popoarelor, care se
exprima printr-un mod de traire a credintei ce este specific fiecarei Biserici sui iuris
n parte.”*® Fiecare Biserica locald apartinand de drept si unei Biserici sui iuris are
dreptul si obligatia sa-si desfasoare activitatea respectand ritul propriu. Astfel,
diversitatea legitimé a formelor de manifestare a credintei crestine, ordinea si
organizarea proprie, specificul disciplinar, spiritualitatea si patrimoniul liturgic
specific, nu se opun unitatii Bisericii, ci exprima Biserica Catolica sub aspectul real,
al diversitatii culturale a tuturor oamenilor chemati la méantuire. Nici o Biserica
locala, legitima in traditia apostolica, nu detine exclusivitatea mijloacelor de
mantuire si nici nu este superioara celorlalte forme particulare de manifestare;
Bisericile locale sunt ,egale” din punct de vedere al eclesialitatii, organizarea
ierarhica a unor structuri comunitare supra-locale, fiind dictata de necesitatea
organizarii la scara majora sau globala, dupa formele legitimate de istoria si
specificul cultural al fiecarei zone unde Biserica lui Hristos se manifesta in
particularitatile si universalitatea ei specifica.

Comuniunea Bisericilor in Biserica Catolic  a.

Tn general, in ambientul teologic extra-catolic existd tendinta de a extrapola
Biserica Romano — Catolica la nivelul Bisericii Catolice, datorita faptului ca Papa,
semnul vizibil al unitatii, apartine ritului si traditiei Romane sau latine. Biserica
Romano — Catolica este una din Bisericile traditionale din structura Bisericii
Universale / Catolice, alaturi de celelalte Biserici si structuri eclesiastice comunitare
sui iuris. Bisericile locale, care detin in deplinatate gradul cel mai fnalt de
eclesialitate — prin ministerul episcopal, sunt structurate in functie de anumite
criterii istorice, disciplinare si culturale, care le acorda o particularitate fatéd de
structurile similare. Bisericile locale pot constitui in sine o Biserica sui iuris, sau
sunt reunite Tn structuri superioare: arhiepiscopii si mitropolii. Instanta superioara
care reuneste mai multe Biserici locale de acelasi rit, este Biserica Mitropolitana sui
iuris. Tn cazul unor Biserici apartinand marilor traditii liturgice, alcatuite din mai
multe Mitropolii, instanta imediat superioara este Patriarhatul, Biserica Patriarhala
sui iuris fiind modelul juridic legitim de manifestare a Bisericilor locale apartinand

¥ CCEOcan. 2881
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aceluiasi rit, inca din primul Mileniu crestin. Conform Traditiei Bisericii, Patriarhul
este un episcop care isi exercita puterea ministeriala asupra tuturor Mitropolitilor si
Episcopilor apartindnd Bisericii sui iuris pe care o prezideaza, avand intietate
peste Episcopi si egal in demnitate cu ceilalti Patriarhi ai Bisericilor Rasaritene sau
Orientale.”® Exist4 si situatia in Biserica Rasariteana, cand un Mitropolit prezideaza
o intreaga Biserica sui iuris, structurata in mai multe Mitropolii, Eparhii si cu un
mare numar de comunitati locale care corespund practic spatiului ocupat de o
intreaga natiune, dar care nu este investit cu titlul de Patriarh, deoarece nu a
existat structura patriarhala pe timpul primelor Concilii Ecumenice; in mod concret
este situatia Bisericii Ucraineano — Catolice, cu centrul Mitropolitan Tn L'viv,
recunoscuta ca Biserica Arhiepiscopala Majora, Arhiepiscopul Major avéand
aceleasgi demnitati ca si Patriarhul, Tn spiritul organizarii crestinismului rasaritean
avand precedenta de onoare imediat dupa Patriarhi. Tn aceasta perspectiva, Papa
este ,Patriarhul” Romei — termen specific terminologiei crestinismului rasaritean si
nu celui latin — si conducatorul Bisericii sui iuris de rit latin.

Bisericile particulare n situatia Tn care acestea sunt si Biserici nationale,
ajung in pericolul — subiectiv, omenesc — al absolutizarii formelor sale particulare
de manifestare a credintei, enclavizand credinciosii proprii intr-un univers artificial,
intr-o lume aparent statica, a lipsei contactelor culturale cu ,ceilalti” crestini din
Biserica lui Hristos. Bisericile viitorului vor fi capabile sa-si pastreze propria
identitate si sa-si afirme bogatiile propriei spiritualitati reciproc, fara pericolul
sincretismului, deoarece formele locale / particulare de manifestare sunt
patrimoniul Bisericii Catolice, fiecare Biserica aflatd in comuniune ,traind” credinta
in Hristos aga cum Evanghelia a dat rod in ambientul geo — cultural respectiv.

In mod concret, comuniunea Bisericilor locale si a structurilor eclesiastice care
exprima forme de comuniune superioare, si care isi desfasoara activitatea in acelasi
teritoriu national sau in acelasi spatiu geo — cultural, coopereaza intre ele si Tsi
manifesta coeziunea la nivelul Conferintelor Episcopale. Toti Episcopii, Mitropoliti,
Arhiepiscopii si eventual Patriarhii ai caror Biserici locale coexista in acelagi spatiu geo
— cultural stabilesc strategii pastorale comune, isi reprezintd interesele in fata
autoritatilor civile, colaboreaza in spiritul coeziunii frétesti, raméanand libertatea fiecarei
Biserici sui iuris de a se manifesta si a aplica prevederile necesare, considerate ca
atare de toti Episcopii, in conformitate cu particularitatile disciplinare specifice fiecareia
in parte. Nu exista ingerinte in modul specific de manifestare a fiecarei Biserici in parte
ci 0 comuniune si coeziune care reflecta spiritul iubirii ce sta la baza unitatii Bisericii.
Unitatea / unicitatea si universalitatea / catolicitatea Bisericii nu se realizeaza prin
unitate si uniformizare la nivel administrativ — organizatoric si disciplinar, ci se
concretizeaza ca o comuniune de Biserici, legatura Spiritului Sfant unindu-le intr-un tot
unitar, Tntr-un singur Trup mistic al lui Isus Hristos.

Comuniunea Bisericilor nu reprezinta o unitate abstracta sau politica, ci
este o unitate In sens metafizic, realizatd si mentinutd de Dumnezeu prin Spiritul
Sfant. Unitatea gi coeziunea este realizatd de Capul Bisericii — Hristos, nsa in
intelepciunea Sa, Dumnezeu daruieste acestei institutii divino — umane un semn

20 \Vezi CCEO can. 56 — 59; in ordinea precedentei Scaunelor Patriarhale, pe primul loc se
afla Constantinopolul, urmat de Alexandria, Antiohia si de lerusalim, in general fiecare
patriarhie avand nu numai un rit propriu ci $i un drept particular care i reglementeaza
aspectele particulare, legitime fiecarei Biserici in parte.
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vizibil Tn istorie si 0 autoritate a intregii Biserici prin Sfantul Petru si urmasul sau la
catedra Romei (vezi 3.1.1.).

Conducerea Colegial a in Biserica Catolic a.

Imaginea Bisericii Catolice, dupd modelul primului Mileniu crestin mai ales,
este al comuniunii tuturor Bisericilor care rdmén in unitatea, sfintenia, catolicitatea i
apostolicitatea specifica acestui mijloc universal de méantuire a intregii omeniri. Mesajul
Evangheliei este unic, Revelatia deplind se realizeazd ,in” Isus Hristos, insa
particularitatile locale de manifestare a credintei si de organizare a formelor eclesiastice
institutionale sunt rezultatul unor conditii istorice si socio-culturale care le-au modelat in
mod legitim, de-a lungul timpului. Modelul Bisericii Catolice se regaseste In Biserica
primara, unita si in acelasi timp intr-un proces misionar de raspéandire a credintei
tuturor neamurilor: Colegiul Apostolilor calauzit de Sfantul Petru si toate ,casele” ori
comunitatile locale fondate de fiecare din ei in parte si de ucenicii lor.

Fundamentul revelat al demnitatii Sfantului Petru incredintate lui de cétre Isus
n perspectiva economiei mantuirii, se regaseste in cartile Noului Testament. Isus a
intemeiat un Colegiu al Apostolilor, stabil, caruia ii incredinteaza misiunea de a predica
Imparatia lui Dumnezeu (Mc. 3, 13 — 19; Mt. 10, 1 — 42, Lc. 6, 13), aparand astfel
Biserica, in fruntea caruia este pus Sfantul Petru: ,Deci dupa ce au pranzit, a zis Isus
lui Simon-Petru: Simone, fiul lui lona, Ma iubesti tu mai mult decét acestia ? El I-a
raspuns: Da, Doamne, Tu stii ca Te iubesc. Zis-a lui: Pasti mieluiestii Mei. Isus i-a zis
iarasi, a doua oara: Simone, fiul lui lona, Ma iubesti ? El I-a zis: Da, Doamne, Tu stii ca
Te iubesc. Zis-a Isus lui: Pastoreste oile Mele. Isus i-a zis a treia oara: Simone, fiul lui
lona, Ma iubesti ? Simon s-a intristat, ca i-a zis a treia oara: Ma iubesti ? si I-a zis:
Doamne, Tu stii toate. Tu stii ca te iubesc. Isus I|-a zis: Paste oile Mele. Adevarat,
adevarat zic tie: Cand erai mai ténar, te incingeai singur si umblai unde voiai; dar cand
vei imbatréani, vei intinde mainile tale si altul te va incinge si te va duce unde nu voiesti.
lar aceasta a zis-0, Tnsemnand cu ce fel de moarte va preaméri pe Dumnezeu.”*

Aceste cuvinte ale Mantuitorului au o valoare deosebita, lamurind si alte afirmatii
facute Tn timpul activitatii publice, de neinteles decét in lumina intemeierii Bisericii si a
economiei mantuirii neamului omenesc. Cel mai important text este: ,[...] $i le-a zis:
Dar voi cine ziceti ca sunt ? Raspunzand Simon Petru a zis: Tu esti Hristosul, Fiul lui
Dumnezeu Celui viu. lar Isus, raspunzand, i-a zis: Fericit esti Simone, fiul lui lona, ca
nu trup si sénge ti-au descoperit tie aceasta, ci Tatal Meu, Cel din ceruri. Si Eu Tsi zic
tie, ca tu esti Petru si pe aceasta piatra voi zidi Biserica Mea si portile iadului nu o vor
birui. Si ti voi da cheile imparatiei cerurilor si orice vei lega pe J:)émént va fi legat si In
ceruri, si orice vei dezlega pe pamant va fi dezlegat si in ceruri.”

Acest pasaj din Evanghelia dupa Matei reprezinta baza neotestamentara
explicita a instituirii misiunii de reprezentare a Iui Hristos 1n istorie si a conditiei
apartenentei la unitatea deplina a unicului Trup al lui Hristos. Isus Hristos este ,piatra
din capul unghiului” (Apoc. 21, 14; Mt. 16, 18; Efes. 2, 20), in timp ce Petru este prima
Lpiatra” vizibila, istorica, a Bisericii care 1si incepe n ziua Rusaliilor peregrinarea in spatiu
si timp. ,Cheile Tmparétiei” sunt semnul puterii spirituale, la care se adauga si puterea

2L |oan 21, 15 - 19
22 Matei 16, 15— 19
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juridica (,de a lega si dezlega”), care se vor institutionaliza ulterior, atat pentru Sfantul
Petru cat si pentru ceilalti Apostoli, aceste cuvinte, ca si incredintarea misiunii de a
pastorii turma credinciosilor, nefiind intelese deplin decét dupa nagterea Bisericii, Tn
ziua Rusaliilor; Hristos, sezand de-a dreapta Tatalui, trimite Spiritul Sfant, investindu-i
in putere pe Apostoli. Ziua cincizecimii, pentru iudaism amintirea Aliantei de pe Sinai
(Exod 20), cunoaste manifestarea extraordinara a lui Dumnezeu prin Spiritul sau, prin
teofania sub forma vantului si a limbilor de foc, similara Sinaiului. Coborarea Spiritului
Sfant are insa o noua si profunda semnificatie; abia dupa primirea Spiritului Sfant — o
prima gi directa hirotonire, punere a mainilor, savarsita direct de Dumnezeu — Apostolii
ncep predicarea Evangheliei, savarsind ,minuni si semne” care le intdresc autoritatea.
Proclamarea Evangheliei — kerygma — incepe prin propovaduirea lui Petru imediat dupa
coboréarea Spiritului Sfant, urmaté de botezul unei mari multimi, ,ca la trei mii de
suflete” (Fapte 2, 14 — 41). Ca semn vizibil a autoritatii sale, Petru insoteste proclamarea
Evangheliei cu fapte miraculoase (Fapte 3, 2 — 26), propovaduind tuturor convertirea si
adevérurile de credintd in Hristos. In contradictie cu mesianismul iudaic, misiunea de
mantuire depaseste asteptarile politice ale evreilor, find o misiune pentru ,toate
neamurile,” fapt aratat si de darul glosolaliei, care permite tuturor celor prezenti sa auda
Cuvantul lui Dumnezeu propovaduit in limba lor (Fapte 2, 4 — 12). Aici se reflecta o alta
actiune specificad Spiritului Sfant, si anume unitatea Biseicii: Dezbinarea umanitati,
urmare a actiunii pacatoase a oamenilor, revelata prin evenimentul Turnului Babel si al
»=amestecarii limbilor”, este reparata prin actiunea unificatoare a Spiritului care permite
tuturor, indiferent de limba vorbitd, sa poatad auzi proclamarea credintei in Hristos gi sa
primeasca darul mantuirii.

Un alt fapt istoric 1l reprezinta venirea lui Petru la Roma, capitala Imperiului
Roman, fapt prezis de Isus (In 21, 18 — 19), care i da celui ce este ,mai-marele
Apostolilor” si insarcinarea de Episcop al Romei. Evenimentele ulterioare prin care
trece Biserica si raspandirea crestinismului facilitatd de structurile organizatorice
ale Imperiului Roman, precum si victoria Bisericii care primeste libertatea in 313,
devenind cea mai importanta religie si fundamentul cultural al civilizatiei omenesgti
n majoritatea ei, arata ca alegerea Romei ca sediu al urmasilor Sfantului Petru, nu
este deloc intamplatoare. Incepand cu secolele IV — V se face simtita diferenta
dintre traditiile locale si riturile legitimate de continuitatea apostolica, formandu-se
treptat centrele Patriarhale recunoscute ca atare pana astazi. Demnitatea
~Patriarhului” Romei de a fi Papa al Bisericii Catolice / Universale, nu poate fi
contestata, stand marturie si documentele Conciliilor Ecumenice din primul Mileniu,
precum si recunoasterea ca atare de catre Parinti ai Bisericii sau Patriarhi
rasariteni. Amestecul puterii politice Tn problemele interne ale Bisericii genereaza
disputele referitoare la existenta unei ,intaietati” intre Patriarhi.”®

23 Conciliul Ecumenic din Constantinopol (381) in canonul al treilea, stabileste ca “episcopul
Constantinopolului are Tntaietate dupa episcopul Romei, pentru ca este Roma cea noua.” cf.
S.A. Prundus, C. Plaianu, Catolicism gi ortodoxie romaneasca — scurt istoric al Bisericii Romane
Unite, Cluj — Napoca, 1994, p. 26 — 27. Conciliul Ecumenic din Calcedon (451) prin can. 28
ridica scaunul patriarhal al Constantinopolului (ultimul aparut din punct de vedere istoric) peste
toate celelalte patriarhate, ajungéndu-se la precedenta recunoscuta si astazi, prezenta si in
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Capul Bisericii Catolice este Hristos, insa ca institutie divino-umana, din
considerente legate de manifestarea acesteia in istorie, Biserica are nevoie si de un cap
vazut, recunoasterea si coeziunea cu acesta fiind un semn vizibil al legaturii nevazute a
unitatii desavarsite dintre toate Bisericile locale. Pornind de la structurile eclesiastice de
baza spre formele din ce in ce mai complex structurate, episcopul este deja un semn al
prezentei depline a Iui Hristos in mijlocul comunitatii, insa recunoasterea ierarhiei
comune mai multor Biserici locale este semnul si garantul coeziunii gi unitatii dintre ele,
numai asa formand in cele din urma o Bisericd sui iuris, prin recunoasterea
conducatorului tuturor si a primatului de drept pe care acesta 1l are asupra comunitatilor
subordonate. Pontiful Roman este recunoscut de toti conducatorii Bisericilor sui iuris ca
garant, semn si manifestare concreta a unitafii catolice desavarsite in sfintenie si
continuitate apostolica.

Contestarea primatului papal de catre Bisericile despartite, nu atinge in
esenta partea dogmaticd a argumentarii acestuia, ci este contestata forma
jurisdictionala specifica unei anumite perioade istorice si modelul monarhiei
medievale care a stat la baza reformularii unitatii si primatului intr-un timp in care
Papa este si un conducator politic al unui stat. In cele din urma, Biserica Catolicd
s-a reintors la eclesiologia originard, recunoscandu-se egalitatea dintre rituri,
unitatea in diversitate, etc, papalitatea redevenind la misiunea incredintata prin
primat lui Petru, in calitate de Pastor vazut al Bisericii Universale, care isi exercita
conducerea in mod colegial, impreuna cu toti Episcopii aflati in comuniune.?*

Modelul conducerii Bisericii Catolice si al autoritatii supreme a Bisericii 1l
reprezinta Colegiul Apostolilor in frunte cu Pontiful Roman, asa cum Sfantul Petru
si ceilalti Apostoli au format un singur colegiu, unic, stabil si au fost uniti intre ei.®
Datoritd continuitatii apostolice, atat papalitatea cat si episcopatul ca urmasi ai
Apostolilor, reprezintd subiectul autoritatii supreme si depline in Biserica. Modul
concret prin care Colegiul Episcopilor isi exercita puterea in mod solemn raméane
Conciliul Ecumenic, exercitandu-si aceeasi putere si prin intermediul actiunii unite
a tuturor Episcopilor raspanditi in lume.*

CCEO can. 56 — 59; Primatul papal, de drept divin, nu a fost contestat pe parcursul primelor
opt Concilii Ecumenice, de la Niceea (325) pana la Constantinopol IV (843).

*vat. Il, LG n. 18 — 19

%% ¢f. CCEO can. 42; CIC can. 330; CBC n. 880 — 887

* CCEOcan50§1,§2
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Concluzii

Daca abordarea constitutiei ierarhice a Bisericii porneste Th mod necesar
de la capul Bisericii — Hristos la ierarhia institutiei Bisericii in plan vertical si Tn sens
descrescator, de la universal spre particular / local, viziunea eclesiologica obliga la
interpretarea formelor si structurilor eclesiastice atat in planul orizontal al
»Spatialitatii” si ,intinderii” acestor structuri, cat si in planul vertical al gradului de
eclesialitate. De la formele eclesiastice de baza, de la familia cresting, la
comunitatea locala si apoi la Biserica locala — cu cel mai inalt grad de eclesialitate
posibil prin prezenta ministerului episcopal, se trece apoi practic la comuniuni de
Biserici, interdependentele dintre ele si reglementarea formelor de manifestare a
apartenentei la aceeasi Biserica sui iuris, tindnd de patrimoniul liturgic, teologic,
spiritual si disciplinar si modul particular de traire a credintei, diferentiat de cultura
si istoria prin care credinciosii ei dobandesc constiinta unei anumite alteritati fata
de ceilalti membrii ai Bisericii Catolice / Universale. Unitatea Bisericii, existenta la
nivel metafizic, este asigurata si de papalitate, institutie cu un primat fata de ceilalti
episcopi de drept divin, care joaca un rol deosebit de important atat in plan uman
(ca semn concret al unitatii) cat si in planul economiei mantuirii, asigurand
coeziunea si carmuirea Bisericii Una, Sfanta, Catolica si Apostolica in totalitatea
formelor ei locale / particulare de manifestare, spre destinul ei eshatologic.
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ALCUNE CONSIDERAZIONI GENERALI SULLA PREGHIERA
IN SANTA TERESA DI GESU

BOGDAN VASILE BUDA

REZUMAT. Céteva considera tii generale asupra rug aciunii la Sfanta Tereza de
Avila. Sfantul Parinte Papa Paul al Vi-lea, a proclamat in 27 septembrie 1970, pe
Teresa de Avila prima femeie doctor al Bisericii. In scrisoarea apostolica
Multiformis sapientia, Papa analizeaza principalele aspecte teologice-spirituale ale
doctrinei teresiene, in care un loc important il ocupa “mesajul rugaciunii”. In prima
parte a textului ne propunem sa analizam principalele aspecte ale rugaciunii, cum
ar fi definitia i cristocentrismul rugaciunii, iar partea a doua este centrata pe
analizarea diverselor forme ale rugaciunii (vocald-mentald), reliefand n final
diversele etape contemplative ale rugaciunii, ce culmineaza cu unirea mistica dintre
suflet si Dumnezeu (matrimoniul spiritual, Th care inima este unita total cu divinul, Tn
mod supranatural). Concluzia subliniazd importanta rugacinii in viata spirituala si
actualitatea ei mai mult decit oricind, pentru lumea si societatea de azi. Acest fapt
este subliniat si de catre Congregazia pentru Doctrina Credinfei care, in 15
octombrie 1989 ( data ce corespunde in ritul latin cu Sarbatoarea Sf. Tereza), a
prezentat scrisoarea Orationis Formas, document de real interes, si imortanta
pedagogica, privind itinerariul ascetico-mistic al Rugaciunii.

1. La preghiera come argomento centrale nell’'opera teresiana

La preghiera € molto importante nel magistero teresiano, perché per
entrare nel suo pensiero e nel suo insegnamento si deve capire la profondita, la
complessita e al tempo stesso la semplicita del cammino di preghiera con le sue
tappe e con i suoi gradi. Per questo nel primo capitolo del mio lavoro presenterd il
concetto di preghiera teresiana, con i suoi aspetti, per entrare nei capitoli
successivi nell'analisi del suo insegnamento pedagogico, sulla base dell'opera,
Cammino di perfezione.Papa Paolo VI attribui a Teresa di Gesu il titolo di Dottore
della Chiesa, sottolineando in questo modo la sua dottrina spirituale e la sua
missione nella Chiesa, realta che lei amava molto, considerandosi “figlia della
Chiesa”. Nello stesso tempo questa scelta rivela che la relazione filiale di amore a
Cristo e alla Chiesa nasce e matura attraverso il “messaggio dell’'orazione”.*

L'orazione € il tema centrale nel messaggio di Teresa: essa € presente in
tutti i suoi libri. In essi si riflettono la sua esperienza e la sua dottrina sulla
preghiera e sulla vita spirituale, e sono anche il fondamento del suo insegnamento.
La sua opera € tutta centrata sulla preghiera, che ne ¢ la fonte principale, assieme
all'esperienza personale che presenta la realta umana della sua vita: “Degli

! ROBERTO MORETTI, Teresa d'Avila e lo sviluppo della vita spirituale, Milano, 1996, p. 75
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ambienti in cui vive, delle persone che conosce, e dei teologi che consulta™. Nei
suoi scritti troviamo la sua esperienza viva sulla preghiera che diventa una
testimonianza di se stessa. Per questo il suo insegnamento ha un carattere
pedagogico. Il modo nel quale lei svolge il suo rapporto interpersonale con Dio, nel
quale si esprimono la sua vita e la sua esperienza, diventa per noi una testimonianza
d'amore e di fede verso di Lui. Come rileva Tomas Alvarez, noto specialista di S.
Teresa, l'autrice riunisce due delle coordinate fondamentali per un autentico magistero
sulla preghiera, e queste sono, dapprima la sua esperienza d’orante, che trasmette in
maniera teologica originaria il fenomeno della preghiera, e poi, dal punto di vista
pedagogico, la sua esperienza interiore di preghiera che presenta, nei suoi libri, una
dimensione totalitaria della vita cristiana unita con la preghiera®.

La vita spirituale di Teresa ha una dimensione di “larghezza” che € in
comunione con la vita sociale ed ecclesiale del suo tempo, ed ha poi una
dimensione di “lunghezza”, per la quale la vita di preghiera ha diversi stadi, gradi,
in un cammino che ha un inizio, una crescita spirituale, trova delle difficolta e
culmina con l'unione mistica con Dio. Infine in S. Teresa la preghiera ha un senso
di “altezza”, in cui Dio stesso si rivela attraverso la fede e con l'aiuto della grazia, e
si comunica nella preghiera rendendosi conosciuto ed amato nella contemplazione
dei grandi misteri della vita cristiana®. La vita di preghiera richiede una vita di
santita mediante una vita d'ascesi e di d'esigenze in rapporto stretto con le virtu
evangeliche, centrate sulla preghiera di cui il maestro € Cristo, che insegna a
contemplare il volto del Padre rivolgendogli, uniti con lui, la preghiera evangelica
del Padre Nostro, che sara analizzato negli ultimi due capitoli.

1. 1. Il concetto della preghiera come amiciziacon Dioin S. T  eresa

La preghiera cristiana € un mistero, e molte volte & stata definita come una
elevazione della mente a Dio, 0 come una richiesta di aiuto divino nelle difficolta e
nei bisogni della vita. Teresa definisce questo concetto dicendo: “L’orazione
mentale non & altro, per me, che un intimo rapporto d’amicizia, un frequente
trattenimento da solo a solo con colui da cui sappiamo d’essere amati” (“que no es
otra cosa oracién mental, a mi parecer, sino tratar de amistad, estando muchas

veces tratando a solas con quien sabemos nos ama. ”)°. Questa & la sua
definizione piu conosciuta sulla preghiera, e da lei possiamo definire il concetto

della preghiera teresiana, che €, secondo Caprioli: “Un rapporto di amicizia tra

amici, una relazione, un trattare intimo tra Dio, di cui I'anima conosce I'amore, e
I'anima che si sforza di ricambiarlo™.
L'orazione & Tratar de amistad. La preghiera € un’amicizia, o piu

N

chiaramente € il modo in cui si pud avere un rapporto d'amicizia e con cui

2 JESUS CASTELLANO, Teresa di Gesu, maestra di vita spirituale, Roma, 1996, p. 38

3 Cfr. TOMAS ALVAREZ, Diccionario de Santa Teresa de JesUs, Burgos, 1996, p. 87

4 JESUS CASTELLANO, op. cit., p. 41

> TERESA DI GESU, Vita, 8, 5, in Opere complete, ottava edizione, Roma, 1985, p. 95

® MARIO CAPRIOLI, Col Cristo di Teresa. Itinerario cristologica dell'orazione Teresiana,
Firenze, 1982, p. 78
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possiamo diventare amici di Dio. Nella definizione teresiana si pud scoprire un
rapporto molto profondo e personale d’intimita e di scambio tra Dio e I'uomo che
chiede con parita di condizioni. “Perché I'amore sia vero e l'amicizia durevole
corrono parita di condizioni”’. Cio significa conoscere il desiderio di Dio che viene a
noi per aprire la nostra anima e per entrare in sua compagnia. La preghiera
fondata nell'amore secondo Teresa, fa crescere la persona nello sviluppo della vita
spirituale. Essa si pud paragonare a cose a cui siamo legati da affetto per ordinare
e concentrare le nostre energie nell’anima. In questo modo ci orientiamo per vivere
la carita che & dono dello Spirito Santo, modello d’amicizia e d’amore perfetto tra il
Padre e il Figlio. Questi due poli dell'amicizia stabiliscono “i due poli centrali della
preghiera”, la preghiera-vita, che presuppone un rapporto costante con Dio, e la
preghiera-esercizio, che richiede tempi opportuni dedicati a quest'esperienza
d’incontro e d’amicizia nel’amore.?

Teresa insiste sulla continuita della preghiera perché secondo lei deve
essere in questo caso un esercizio abituale e continuo dell’anima che si
caratterizza per la fedelta della persona orante a stare con il Signore: “Bisogna
stare molto spesso con chi si ama; la preghiera deve essere quindi un esercizio
abituale dell’anima e non un’operazione sporadica”g.

Muchas veces. Con l'orazione e con I'amicizia scopriamo che l'anima
vuole stare di piu in compagnia dell'amico. Cio implica la perseveranza che é
indice della nostra fedelta verso Dio e del nostro amore per lui. Tutto deve essere
ordinato per scoprire questo grande amore che lui ha per noi, e il tempo & quello
che verifica la nostra continuita che & dinamica nella preghiera, la quale trasforma
la vita per farla diventare una storia d’amicizia*®.

La preghiera e la solitudine . La preghiera nella solitudine, a solas, richiede
silenzio e solitudine, non tanto esterni, di fuga e allontanamento in altre parole dal
rumore e dal chiasso, ma soprattutto una solitudine interna, la solitudine dell'intimita,
favorita da quell’esterna, percio liberamente e piu tranquillamente l'anima puo
intrattenersi con Dio.™* La solitudine & come un bisogno di rapporto vitale con Dio per
aprire la nostra coscienza a comunicare con lui, e ha bisogno di uno spazio di silenzio,
come la solitudine della propria camera, di un romitorio, di un luogo in mezzo alla
natura. “In primo luogo come sapete anche voi, Sua Maesta ci insegna a pregare in
solitudine. Cosi anch’Egli faceva, benché non ne avesse bisogno, ma solo a nostro
insegnamento™?.

Cristo € il modello della preghiera secondo la testimonianza dei Vangeli, la
parola che apre il nostro cuore per avere la consapevolezza che Dio ci ama, e con la
nostra fede in Iui, egli diventa il nostro amico. Il dialogo d'amore rivela una risposta che
nasce e matura attraverso I'ascolto della parola divina, possibile grazie alla rivelazione

" Vita, 8,5, p. 95
8. BAUDRY, Le souvenir continuel de I'ami, in Carmelo, 1980, p. 74.
® MARIO CAPRIOLI, op. cit., p. 78
9 JESUS CASTELLANO, op. cit., p. 114
' MARIO CAPRIOLI, op. cit., p. 78
2 TERESA DI GESU, Cammino di perfezione, 24,4 in Opere complete, p. 650.
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realizzata nel Verbo Incarnato, che & venuto per insegnarci ad entrare in questo
dialogo, essendo lui il nostro mediatore con Chi & 'Amico degli uomini*®

1. 2. ll cristocentrismo della preghiera teresiana.

Un punto centrale nell'orazione teresiana lo occupa Cristo: “Teresa € la
gran maestra dellintimitd con Gesu™*. La vita di Cristo si scopre nella sua
profondita con la semplicita descritta dal Vangelo, con il quale Teresa s'identifica. |l
suo metodo di preghiera &€ semplice ed esprime il grande amore e il desiderio
inesauribile di Gesu: “ll mio metodo di orazione era nel far di tutto per tener
presente dentro di me GesU Cristo, nostro Bene e Signore™>. Come tutti i santi,
come i grandi mistici, Teresa ¢ attirata in modo particolare nella sua orazione dai
misteri dell'infanzia e della nascita di Gesu, della sua passione, della sua vita, della
resurrezione. Con questi misteri lei si trova in sintonia e s’identifica pure con le
donne del vangelo, colle quali ritrovano la sua esperienza e la sua vita. Con la
samaritana ha meditato il suo rapporto di colei che chiede al Cristo I'acqua viva
che e la preghiera. Un altro brano evangelico a lei caro € quello delle sorelle Maria
e Marta, nelle quali medita la fusione della contemplazione con 'azione apostolica
nel servizio del Cristo. Teresa si rivolge anche a Maria Maddalena, con la quale
identifica specialmente la sua conversione e 'amore per Gesu'®.

La preghiera con Cristo, uomo crocefisso e Dio risorto . Durante la
preghiera Teresa contempla la condizione umana di Dio, per entrare
successivamente nella scoperta dei misteri divini. La preghiera a Cristo uomo e la
sua immagine umana hanno accompagnato I'orazione di Teresa soprattutto nei
momenti difficili della sua vita spirituale. In Cristo la santa contempla la sua
debolezza, la sua fragilita, la sofferenza, I'abbandono, la croce e la morte, tutta la
nostra miseria umana. La visione dell'umanita di Dio ha come significato che sulla
terra si deve assumere il cammino della sofferenza di Cristo come servo,
crocefisso per amore, per farci capire che dobbiamo “prolungare |'esistenza
terrena di Gesu crocifiggendoci con lui per entrare nella gloria™’. L'importanza
della sua meditazione sull'umanita di Cristo si presenta molto suggestiva in una
delle sue visioni: “Vidi la sacralissima Umanita in mezzo a tanta gloria come non
I'avevo mai veduta. In modo chiaro e ammirabile vidi Cristo nel seno del Padre,(...)
Rimasi cosi stupita e fuori di me che passai vari giorni senza rinvenire. Mi pareva
d’aver sempre innanzi la maesta del Figlio di Dio,(...)"*%. Attraverso Cristo uomo,
nel passaggio dalla morte alla vita nella gloria del Cristo risorto, Teresa coglie una
nuova luce sulla sua esperienza di preghiera contemplando nel Cristo uomo il volto

13 JESUS CASTELLANO, op. cit., p. 150

4 GABRIELE DI S. MARIA MADDALENA, S. Teresa di GesUl, maestra di vita spirituale,
Milano, 1958, p. 200

15 vita, 4,7, cit., p. 59

* MARIO CAPRIOLI, op. cit., p. 14-16

7 MAXIMILIANO HERRAIZ GARCIA, La preghiera, una storia d’amicizia, Bologna, 2001, p.
112

'8 vita, 38, 17, cit., p. 398
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del Cristo risorto. La rivelazione diventa esperienza continua e progressiva di
manifestazioni di Gesu come “volto luminoso” e corpo glorioso, e questo si
comunica specialmente nell’Eucaristia, nella quale la santa vede la sua carne
“glorificata” e i misteri della beata passione: “ In via generale, il Signore mi si
faceva vedere da risorto, cosi pure quando mi appariva nella sacra ostia ( ...) mi
mostrava le sue piaghe, talvolta in croce, talvolta nell’'orto, talora sotto il peso della
Croce, raramente con la corona di spine, sempre in conformita dei miei bisogni e di
quelli di altre persone. Ma anche allora la sua carne appariva glorificata”lg. Il
rapporto di Teresa con il volto di Cristo come uomo e come risorto mette in luce |l
nostro rapporto di comunione nella preghiera con Dio, che & un rapporto d’amicizia
e d’amore in cui ¢’ una simbiosi d’amicizia tra divino e umano.

2. Tipi di preghiera

2. 1. La preghiera vocale

S. Teresa parla piu diffusamente della preghiera nel capitolo ventiduesimo
del Cammino di perfezione, e anche in Mansioni al capitolo 1,1-7°°. Il metodo
dell’'orazione vocale consiste nella recita semplice di una preghiera, che pero va
detta unendo le parole con la preghiera mentale, altrimenti non c¢’é unita tra le due.
Secondo Teresa: “Se non l'accompagnate alla mentale, € come una musica
stonata, tanto che alle volte non vi usciranno con ordine neppure le parole”Zl. Tra
le formule della preghiera vocale e quelle della preghiera mentale ci deve essere
un’attenzione attuale a cio che si esprime nella preghiera: “La porta per entrare in
questo castello & I'orazione e la meditazione. Non sta piu per la mentale che per la
vocale, perché dove si ha orazione occorre che vi sia pure meditazione ( ...) non
chiamo orazione quella di chi non considera chi parla, a chi parla, cosa comanda e
a chi domanda anche se in questo ci fosse un gran muovere di labbra™?. Nella
preghiera vocale si deve avere la coscienza della presenza di Dio con cui
possiamo entrare in dialogo attraverso le nostre parole. La condizione per fare
bene questa preghiera € quella di recitare le preghiere con la piena coscienza di
quello che diciamo. Teresa insiste nell'orazione vocale sulla qualita della
preghiera, che unita con quella mentale puo diventare contemplazione, essendo
elevati da Dio senza saper come: “Molte persone che (...) pregano vocalmente nel
modo che ho detto, vengono elevate, senza che ne sappiamo come, ad un’alta

contemplazione™®,

2. 2. La preghiera mentale

Come abbiamo visto, c'@ un rapporto stretto tra la preghiera vocale e
quella mentale. Teresa rileva che la sostanza della preghiera mentale & quella di
stare in buona compagnia, in amicizia con il Signore, meditando la sua vita,

9 vita, 29,4, cit., p. 280
20 ROBERTO MORETTI, op. cit., p. 151
L cammino, 25,3, cit., p. 654
2 TERESA DI GESU, Mansioni, 1,7, in op. cit. p. 765
28 Cammino, 30,7, cit., p. 680
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condividendo con lui i suoi stessi stati d’animo, i suoi sentimenti, usando parole
semplici e dirette, parlando dei nostri bisogni. La preghiera mentale € anche un
dono di Dio. Teresa dice che c’é il pericolo che venga ad essere trasformata dalla
persona in una specie di successo personale®. Per questo Teresa & molto attenta
guando fa riferimento a questo tipo di preghiera. Analizzando in profondita,
vediamo che lei raccomanda di non sforzarsi troppo con il nostro intelletto e di
continuare sempre ad essere consapevole della nostra magnificenza, cercando di
acquistare la presenza del Signore: “Non vi chiedo gia di concentrarvi tutte su di
Lui, formare alti e magnifici concetti ed applicare la mente a profonde e sublimi
considerazioni. Vi chiedo solo che lo guardiate” (“No os pido ahora que penséis en
El ni que saquéis muchos conceptos ni que hagais grandes y delicadas
consideraciones con vuestro entendimiento; no os pido mas de que le miréis.”).?
Se prima abbiamo visto che la preghiera significa estar con Dios, adesso la
dinamica dell’'orazione € sottolineata dal verbo mirar. Cosi si rileva I'importanza
dello sguardo per ascoltare la parola di Dio e per attendere a stare con chi mi
ama.”® Teresa presenta anche un altro aspetto della preghiera mentale che &
quello delle consolazioni con le quali I'anima per progredire si deve curare. Si deve
avere anche un’attitudine attiva da parte della persona in orazione, la quale deve
volgere: “Essendo cosi vicini al Signore, occorre che lintelletto sappia anche
Tacere, immaginandoci, per quanto ci sara possibile, che il signore ci stia
guardando. Allora facciamogli compagnia, parliamo con Lui, supplichiamolo,
umiliamoci, deliziamoci della sua presenza, ricordandoci sempre che siamo
indegni di stargli innanzi”.?’ La preghiera mentale & vista anche come un atto
d’amore che parte da Dio che si umilia chiedendo a noi la nostra collaborazione, la
nostra vicinanza, la nostra amicizia, il nostro sguardo, e richiede da noi anche
un'attitudine d’'umilta e d'amore per servirlo.

3. Gradi dell’'orazione teresiana

3. 1. Preghiera di raccoglimento

S. Teresa in molti testi delle sue opere parla dei gradi dell’orazione infusa.
Considerando le sue classificazioni possiamo distinguere tre gradi della preghiera
infusa: orazione di raccoglimento, orazione di quiete e orazione d’unione.’® La
preghiera di raccoglimento: “si chiama raccoglimento perché raccoglie I'anima,
tutte le potenze, ed entra dentro di sé ritrovandosi sola con il suo Dio. Li il suo
maestro divino si fa sentire piu presto e la prepara per entrare nell'orazione di

quiete”.?® 1l raccoglimento & uno sforzo attivo dell'anima per attirare i suoi sensi

24 STEPHAYNE MARIE MORGAIN, Il cammino di perfezione di S. Teresa di Gest, Milano,
1997, p. 89

> Cammino, 26,3, cit., p. 657

*® STEPHAYNE MARIE MORGAIN, op. cit., p. 89

" Vita, 13,22, cit., p. 140

2 ROBERTO MORETTI, cit., p. 148; nel Cammino di perfezione Teresa dedica due capitoli,
il 28, e il 29, a quella che lei chiama I'orazione di raccoglimento.

2 MAXIMILIANO HERRAIZ GARCIA, op. cit., p. 85.
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nell'interioritd. Esso presuppone la partecipazione dell'intera persona, “potenze e

sensi”, e nello stesso tempo & una grazia di Dio che attiva e raccoglie i sensi
“interni e quelli esterni”.* In questa preghiera sono indicati tre momenti principali:
“Raccoglie I'anima, tutte le potenze, cioé interiorizzazione dei sensi interni ed
esterni; questo & il primo momento del raccoglimento”,*" il cercare di orientare i
nostri sensi, dal nostro mondo esteriore, dal quale siamo attirati, per attirarli verso
un’altra realta in rapporto con Dio. Questa attitudine orante scopre ai sensi un
mondo nuovo nel quale si comunica con Dio, con la sua realta divina.*? L'uomo si
deve riscoprire nella propria interiorita nella quale si trova Dio, quindi non si deve
cercare altrove ma nella nostra anima che e vista da Teresa in tutta la sua
bellezza: “Possiamo considerare la nostra anima come un castello fatto di un sol
diamante o di un tesissimo cristallo, nel quale vi siano molte mansioni, come molte
ve ne sono in cielo (...) . E allora come sara la stanza in cui si diletta un Re cosi
potente, cosi saggio, cosi puro, cosi pieno di ricchezze? No, non vi € nulla che
possa paragonarsi alla grande bellezza di un'anima e alla sua immensa capacita!”.*
Questa affermazione dice la gran dignita e la bellezza del'uomo, tempio di Dio che &
abitato da lui, e I'anima deve lottare attraverso uno sforzo ascetico per riscoprire cid
che é stato perso a motivo del peccato. Per questo la riscoperta della nostra “bellezza
dell'anima” € un'esigenza della nostra liberta per rispondere a Dio con un amore totale
come quello che Iui ci offri gratuitamente in totalita®. Nellultima fase di questa
preghiera I'anima scopre nella sua interiorita il palazzo “abitato da Dio”. La preghiera
di raccoglimento é vista in tre tempi: quella nella quale I'anima parla con Dio
entrando dentro di sé e poi stando con lui in un incontro interpersonale, in pratica
riflettendo sull'esperienza di questo grado di preghiera. L'effetto di questa
preghiera e quello di un dominio su se stessi, sui nostri affetti e sensi, e sul corpo,
che si orienta, di la delle cose esteriori, per concentrarsi ed entrare dentro di sé. In
guesto stato di preghiera I'anima riceve piu forza, dominando il corpo, e poi questo
stato dona piu gran facilita e stabilita per ricevere il secondo grado della preghiera
contemplativa, vale a dire la preghiera di quiete.

3.2. La preghiera di quiete

Questa orazione € l'effetto diretto dell’azione di Dio nell'anima. Questa
avverte la presenza fortissima della sua manifestazione all'uomo, di cui l'iniziativa
appartiene a Dio®. In questo grado di preghiera I'uomo si awvicina di pit alla
presenza maestosa di Dio. La preghiera di raccoglimento, come abbiamo visto,
occorre di uno sforzo ascetico. Questa orazione di quiete invece & quella che si

ottiene con l'aiuto della grazia divina, con la quale I'anima entra nell’orazione

%0 |bidem, p. 85
¥ MARIO CAPRIOLI, op. cit., p. 57.
% JESUS CASTELLANO, Teresa di Gesu insegna a pregare, in ERMANNO ANCILLI, (dir.),
La preghiera, Bibbia, teologia ed esperienze storiche, Roma, 1990, p. 319.
% Mansioni, 1,1, cit., p. 761
% JESUS CASTELLANO, Teresa di Gesti, maestra di vita spirituale, p. 319.
% MAXIMILIANO HERRAIZ GARCIA, op. cit., p. 85
63



BOGDAN VASILE BUDA

chiamata il sonno delle potenze, considerata come prima forma di preghiera
contemplativa. Teresa spiega la manifestazione di questo grado di preghiera in
questa maniera: “I sensi e le altre cose esteriori sembrano rinunciare ad ogni loro
diritto, per dar modo all'anima di recuperare i suoi che aveva perduti”.*® In questa
preghiera I'anima si unisce con Dio e questa attitudine d'interiorita chiede all'orante
un desiderio ardente di stare con lui, di staccarsi dalle cose materiali ed esteriori.
La santa spiega la sua esperienza personale, gli effetti che esistono per la persona
che é arrivata a questo stadio dell’orazione contemplativa. La volonta diventa
“prigioniera” ed € in “possessione di Dio”, unita con lui; invece le potenze sono
distratte: l'intelletto, che per sua natura vuole capire le cose che succedono per il
desiderio della volonta, e la memoria e 'immaginazione, che & ancora libera, e che
cerca di disturbare [lattivita della volontd che vuole stare con Dio.*" Le
manifestazioni di queste situazioni sono spiegate nel Cammino di perfezione:
“L’anima, in quest’orazione di quiete, sperimenta nella sua volonta una dolcezza
tranquilla e profonda (...) L'anima, dunque, una volta elevata a questo alto grado di
orazione, (...) non deve preoccuparsi se l'intelletto, o, meglio dire, il pensiero si porta
alle maggiori stranezze del mondo(...). Puo solo fermarlo la volonta, che qui € sovrana
potente, e lo fara senza che voi ve ne occupiate. Ma se I'anima lo vorra raccogliere a
viva forza, perdera I'ascendente che ha su di lui e che le viene dal sostentamento
divino di cui si nutre: perderanno entrambi senza nulla guadagnare”® In questa
situazione dell'anima Teresa raccomanda la tranquillita, in altre parole I'impassibilita
della volonta in rapporto con queste due potenze, e questo rendera piu facile I'accordo
tra loro: “Quando le potenze vanno d’accordo, ed € una gloria. Vedente un'immagine
con i due sposi che si amano: I'uno vuole cid che vuole I'altro. Ma se lo sposo &
malcontento getta nell'inquietitudine anche la sposa”.*® L'orazione di quiete & definita
anche come un’orazione dei gusti, perché abbiamo visto che questa riceve molta pace
e tranquillita nella misura nella quale I'unione della volonta & piu profonda; percio
questa riesce a trasmettere anche all'intelletto e alla memoria una luce e una forza che
raccoglie le loro distrazioni e fa in modo che il loro movimento si unisca con quello
della volonta producendo “un sonno delle loro attivita”: “Qui le potenze non possono far
altro che occuparsi di Dio, sembra che nessuna ardisca a muoversi, né potremmo
muoverle neppure noi, a meno che volessimo distrarci (...) I'anima vorrebbe erompere
in grandi lodi, incapace di contenersi perché in preda ad un dolcissimo delirio (...) ed
esce in mille santi spropositi riuscendo sempre in tal modo a contentare chi la tiene
cosi”.”® Nella preghiera di quiete, che & il primo stato della preghiera contemplativa,
I'anima e le potenze entrano nella possessione del Signore, avendo la persona dunque
un’attitudine passiva sottomessa alla comunicazione divina, che dona un desiderio di

% Mansioni, 4,31, cit., p. 815; Teresa tratta di questo grado d’orazione contemplativa in Vita,
capp. 14-15, nel Cammino, cap. 30-31, in Pensieri, cap. 4, in Mansioni, cap. 4, in
Relazioni, 5,4. (ROBERTO MORETTI, op. cit., p. 181)

$” ROBERTO MORETTI, op. cit., p. 182

% cammino, 31,10, p. 686.

% |bidem, 31,8, cit., p. 685.

“vVita, 16, 3-4, cit., p. 159.
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possedere le cose alte della vita spirituale, vale a dire I'unione con Dio e la rottura
con il mondo esteriore.

3. 3. La preghiera d’'unione

Questo tipo di preghiera ha una grande “ampiezza e varieta della
fenomenologia” che & “molto difficile da riassumere”, come rileva Roberto Moretti
analizzando questo stadio della preghiera contemplativa.*" Per questo vorrei dare,
a questo punto della mia analisi sulla preghiera, una spiegazione dei principali stati
della preghiera d'unione, una sua definizione e [lillustrazione delle sue
caratteristiche. Ci sono tre tipi d’orazione d'unione: “L’'unione semplice, o non
arricchita di grazie mistiche, il fidanzamento spirituale, o unione intensa, e il
matrimonio spirituale o unione totale”.**

L'unione semplice . In quest'orazione si produce la comunicazione divina
nell'anima che trasmette “gioia e consolazione” inesprimibili, che sente “un bene
che ha in sé ogni bene, ma senza comprenderlo”. Si produce anche una
corrispondenza tramite tutte le potenze, intelletto e immaginazione, e non c'e
soltanto una comunicazione della volontd come nell'orazione di quiete.”® Teresa
dice: “Tutti i sensi sono assorbiti in questo gaudio, e nessuno pud occuparsi in altre
cose, esterne o interne. Prima era loro permesso di manifestare con dei segni la
grande gioia che sentivano, ma qui il godimento & incomparabilmente maggiore, e
si € meno capaci di esprimerlo, perché il corpo rimane senza forza e I'anima senza
possibilita di manifestarsi(...). Aggiungo che se € unione di tutte le potenze, 'anima
non pud occuparsi di nulla, neppure volendolo (...)".** L’anima e i suoi sensi sono
liberati da disturbi e divagazioni che possono molestare quest'unione, in cui
I'anima é cosciente di avere Dio: “Posso dire solo che I'anima sente di essere unita
a Dio, e ci0 con tanta convinzione che per nulla al mondo potrebbe lasciare di
crederlo”.”® Gli effetti di questa preghiera sono di due tipi, “teologali e morali.
Esiste una grande conoscenza di Dio, della sua presenza e abitazione nell'intimo
delluomo. Dal punto di vista morale c'@ una profonda trasformazione del’'uomo
vecchio”. In questa preghiera d'unione, poi, si sente di piu “il valore ecclesiale della
contemplazione, cioe I'anima ha il desiderio di donarsi anche ad altri nel servizio”.*°

Il fidanzamento spirituale . Questa preghiera contemplativa & quella nella
quale I'anima conosce gia l'effetto della presenza di Dio in lei ed ha il desiderio di
unirsi per sempre con il Signore. Nella teologia mistica il fidanzamento nella sua
essenza € “una conoscenza di Dio approfondita che innamora ed accresce la

“I ROBERTO MORETTI, op. cit., p. 184: “Teresa tratta dell'orazione di unione semplice in
Vita, cap. 18, Mansioni, 5 cap. 1-4 e poi secondo il grado di unione estatica parla di
fidanzamento spirituale in Vita, cap. 19-21, nelle Mansioni, 6, cap. 1-10, e dell'ultimo
grado, quello del matrimonio spirituale, parla nelle Mansioni 7, cap. 1-4”, (ibidem).

“2 MARIO CAPRIOLI, op. cit., p. 142

3 |bidem, p. 142

“ vita, 18,1, cit., p. 170

“5 |bidem, 18,14, cit., p. 176

6 MAXIMILIANO HERRAIZ GARCIA, op. cit., p. 92-93.
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fedelta purificatrice come risposta alluomo in vista dell'unione piena del
matrimonio”.* Teresa descrive questa relazione tra lo sposo e [lanima
analogamente a quella della relazione umana prima del matrimonio. Questa
descrizione rende il realismo e la profondita che esiste nel rapporto tra Dio e la
persona: Benché I'unione non arrivi ancora ad essere fidanzamento spirituale,
tuttavia vi succede come nel mondo, quando due devono fidanzarsi. Si esamina se
uno conviene all’altro e se i due desiderano unirsi, poi si permette che si vedano,
affinché ne siano entrambi soddisfatti. Si pud osservare una dinamica graduale nel
fidanzamento nel quale I'anima fa conoscenza con il futuro sposo, cominciano ad
incontrarsi e qui si sviluppa la comunicazione piu forte dellanima attraverso: ‘il
rapimento” nel quale Dio rapisce I'anima, “le ferite d’amore”, intese come lintensita
dellamore che € come una freccia che penetra I'anima e le “visioni”, in cui Dio fa
contemplare cose “invisibili” che sono inaccessibili in modo ordinario allluomo.” Tutte
queste grazie mistiche del fidanzamento spirituale sono presenti per purificare I'anima,
per far conoscere “le vie dellamore, della comunione interpersonale con Dio”, la
conoscenza della realta soprannaturale che prepara la nostra anima per l'unione piu
profonda nella preghiera, nel grado di matrimonio spirituale.49

Il matrimonio spirituale. S. Teresa parla della grazia di ricevere questo
dono piu alto della vita d'orazione contemplativa il 18 novembre 1572, nel
monastero dell'lncarnazione d'Avila.* Dopo che 'anima ha attraversato tutti i gradi
dell'orazione purificandosi dai peccati e crescendo nell’'amore e nella pratica delle
virtd, alla fine essa diventa una “sola cosa con Dio”, come scrive Teresa nelle
Mansioni: “ Questo castello risulta di molte stanze , alcune poste in alto, altre in
basso ed altre ai lati. Al centro, in mezzo a tutte, vi € la stanza principale, quella
dove si svolgono le cose di grande segretezza tra Dio e I'anima”.>* Secondo lei Dio
e quello che introduce l'anima attraverso tutta litinerario della preghiera per
scoprirlo alla fine nella medesima anima in cui abita. Il carattere di questa
preghiera & che l'unione dell’anima con Dio ha dimensione d’'unione totale in
profondita, con le persone divine, con la Trinita e con il Cristo, che si rivela in modo
personale, cioe esiste una profonda trasformazione dell’'uomo e delle sue potenze
che ha un carattere di totalita della persona, che ¢ attirata per assimilarsi con Dio.
L'ultimo carattere del matrimonio spirituale & quello che le persone, arrivate a
questo grado di preghiera, non si possono mai separare: “ Ed & si un grande
segreto, una grazia cosi intenso diletto, un cosi sublime e subitaneo favore che
non so a qual paragone ricorrere (...) Soltanto questo si pud dire: che I'anima, o
meglio il suo spirito, diviene una cosa sola a Dio (...). Volendo mostrarci 'amore

" |bidem, p. 95

“8 ROBERTO MORETTI, op. cit., p. 193

49 MAXIMILIANO HERRAIZ GARCIA, op. cit., p. 95

* ROBERTO MORETTI, op. cit., p. 198. Ibidem, p. 195: “Nel libro Castello interiore, o nelle
Mansioni, come sono chiamate da Teresa, ci sono i primi incontri e i primi colloqui con
Dio, dopo i quali nelle quinte mansioni utilizza I'immagine del matrimonio spirituale, il piu
alto grado della preghiera”.

* Mansioni, 1, 1-3, cit., p. 762.
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che ci porta, fa conoscere ad alcune persone fin dove il suo amore sa giungere,
(...) si compiace di cosi unirsi a una creatura da non volersi mai piu da essa
dividere, come coloro che per il matrimonio non si possono pitl separare”.> La
comunione con Dio ha un carattere di permanenza nel quale si realizza la piu alta
vocazione dell’'uomo nella vita di preghiera: quella di assimilarsi a Dio.

4. Importanza della preghiera per la vita spirituale

La dottrina spirituale sulla preghiera di S. Teresa ha un gran valore per la
vita spirituale essendo un cammino per giungere alla santita cristiana, che secondo
lei ha una dimensione universale, per tutti quelli che seguono il Signore. Per la
santa la chiamata alla santita si realizza attraverso I'amicizia e la carita, fonte
inesauribile dell’autentica preghiera come & vista nel suo insegnamento. |l
cammino della preghiera parte dalla consapevolezza della nostra condizione
povera caduta nel peccato, ma che € stata elevata e chiamata da Dio 3per mezzo
del suo Figlio alla partecipazione e alla comunicazione della vita divina.”

Santa Teresa sottolinea I'importanza della perseveranza nella preghiera
come un atteggiamento interiore dell'anima verso Dio con il quale si intrattiene in
una relazione stretta di confidenza nei momenti di luce, di tranquillita ma anche in
quelli difficili di insicurezza e d'aridita. L’acqua viva della preghiera & la condizione
per non peccare e per vivere il vero amore attraverso la pratica delle virtu. La
perfezione nella preghiera non & di chi ha piu delizie, ma di chi ama di piu, e opera
meglio secondo giustizia e verita.>* La perseveranza non consiste nelle dolcezze o
nei sentimentalismi, ma nell’assumere un cammino verso Dio centrato sull’'amore e
sullafedelta nella verita.

Un altro aspetto sul quale Teresa insiste &€ quello sull'insegnamento
dell'umilta. L'itinerario della preghiera comincia con I'umile conoscenza di se con la
guale I'anima ¢ invitata ad essere consapevole delle sue debolezze e dei suoi limiti
ma nello stesso tempo I'anima € piu disponibile a ricevere l'aiuto e la grazia divina.
Nella vita spirituale e nella preghiera il modello perfetto d'orante e il Verbo
incarnato, Cristo, nella sua discesa kenotica, che diventa modello per tutti quelli
che si vogliono assimilare a lui. Infatti, per un’autentica vita di preghiera &
fondamentale I'umilta, che in Cristo trova I'esempio piu alto: “Siccome si tratta di un
edificio che deve fondarsi in umilta, ragione vuole che quanto pit avviciniamo a Dio,
tanto piu in essa ci perfezioniamo, sotto pena di mandar tutto in rovina (...). Il Signore
mi ha fatto comprendere che era gia troppo se riuscivo solo a pensare alle bellezze
della terra: immaginarsi poi quelle del cielo (...). La scienza, quando e unita all'umilta, &
di grandissimo vantaggio, come ultimamente ho constatato in stessa in alcuni dotti, i
quali, appena datisi allorazione, si sono avanzati a gran passi”.”

L'orazione ha un carattere apostolico nel senso che
che 'anima si orienta per il servizio degli altri; I'orazione non

nell’'unione con Dio

e
€ un’azione sterile in

*2 |pidem, 7, 2,3, p. 943.
3 DANIEL DE PABLO MAROTO, Dinamica de la oracién, Madrid , 1973, p. 181
** Cammino, 15,3, cit., p. 603
%% Vita, 12,4, cit., p. 124
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se stessa ma porta nel mondo dei frutti visibili come I'armonia e la pace.
“L’orazione & per servire”.>® L'apostolato nasce dall’orazione che si deve mettere in
atto nel servizio, donandosi per l'aiuto dei fratelli, per la santificazione personale
nel corpo mistico del Cristo che & la Chiesa. Questo, I'apostolato unito all'orazione,
per Teresa ha una grande importanza ecclesiale. L'atto d’orazione si deve unire
con l'apostolato per creare opere caritative per il bene spirituale dei fratelli, per
I'edificazione del mondo e della Chiesa.”’

L'apostolato si caratterizza secondo Teresa come unita di vita e per
esprimere questo concetto nei suoi scritti, la santa utilizza la tipologia di Marta e
Maria che rappresenta il rapporto tra azione e contemplazione, tra vita cultuale e di
preghiera e vita attiva della quotidianita. La vita attiva e quella contemplativa sono
inseparabili, “vanno insieme”: “L’anima & assorta nell’'ozio santo di Maria, mentre in
questa (sonno delle potenze) puo fare pure Marta”.>®

L'ultimo aspetto importante per la vita di preghiera € che per Teresa nella
vita spirituale orazione e caritd s'identificano. “L’orazione & I'esercizio d’amore™®
che significa una conformita alla volonta di Dio e all'obbedienza. La carita,
possiamo dire, &€ nel magistero teresiano il fondamento per una vita spirituale di
preghiera. Con molto realismo Teresa sostiene che questa preghiera entra in
relazione con la dimensione divina che santifica la nostra vita. Infatti Ella afferma:
“Il profitto dell’anima non consiste nel molto pensare, ma nel molto amare (...) e la
somma perfezione non sta nelle dolcezze interiori, nei grandi rapimenti, nelle
visioni e nello spirito di profezia, bensi nella perfetta conformita del nostro volere a
quello di Dio (...) accettando con la medesima allegrezza tanto il dolce quanto
I'amaro, come Egli vuole™.?® L'amore non si fonda sul simpatia ed empatia tra
I'orante e Dio ma sugli interessi di amare di piu colui che ¢ la fonte e la sorgente
dell’amore vero e autentico.

%6 MAXIMILIANO HERRAIZ GARCIA, op. cit., p. 178

*” ROBERTO MORETTI, op. cit., p. 214

%8 vVita, 17,4, cit., p. 166

%9 MAXIMILIANO HERRAIZ GARCIA, op. cit., p. 194

% TERESA DI GESU, Fondazioni, 5,2; 5,10, cit., pp. 1101-1108
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RIASSUNTO. Dal mistero della comunione eucaristica alla comunione della
chiesa .ll presente studio ha la finalita di sottolineare I'importanza capitale della nozione
di comunione nell’ecclesiologia greco-cattolica. Gia nella teologia cattolica latina si era
superato col Vaticano Il il modello strettamente gerarchico della Chiesa, assumendosi
un modello comunionale che, pur rispettando la dimensione visibile della comunione e
specialmente il primato del Romano Pontefice, spiega meglio la natura soprannaturale
della Chiesa. Ecclesiologia comunionale mette chiaramente in luce il legame che c'e tra
la dimensione visibile e quella invisibile della Chiesa, mettendo perd I'accento sulla
prima (fede, grazia, vita divina che si dona al fedele cristiano), in quanto fundamento
della seconda. La Chiesa Greco-Cattolica, avendo la tradizione bizzantina nella quale &
molto importante la realta della divinizzazione del cristiano e, al tempo stesso il ruolo
essenziale del Sacramento dell’Eucaristia in tale processo, dovrebbe approfondire la
sua ecclesiologia da questa prospettiva. In questo modo ci sarebbe una maggiore
coerenza tra la teologia ecclesiologica e la nostra liturgia.

I. Preciz ari terminologice

Notiunea de comuniune exprima limpede ideea de legatura sau de unire
intre doua persoane sau grupuri umane. Aceasta este si semnificatia cuvantului ebraic
khabar folosit n Vechiul Testament. Pentru a exprima comuniunea Th sensul sau
vertical, adica raportul omului cu Dumnezeu, Vechiul Testament folosea alti termeni
sinonimi, ca de exemplu legdmant, alegere sau cunoastere®. Traducerea greaca a
termenului ebraic este koinonia, Thsa odata ce acesta este preluat de hagiografii Noului
Testament isi sporeste semnificatiile indicand fie faptul cd Dumnezeu ne face partasi la
viata Sa, fie participarea noastra reald la taina lui Dumnezeu, fie comuniunea
comunitét,iiz. Desigur, comuniunea nu este nicidecum un concept echivoc si cele trei
semnificatii principale ale sale nu indica trei realitati total diferite, ci aspecte intrinsec
unite ale vietii crestine.

Prin demersul nostru vom incerca sa evidentiem unitatea semnificatiilor
comuniunii, cu scopul de a sublinia ca viata crestina este, prin harul lui Dumnezeu si
prin celebrarile sacramentare, viatd indumnezeita in Hristos si in Biserica, este
comuniune reala cu Dumnezeu si cu aproapele.

Il. Isus Hristos ne face p artasi la viata dumnezeiasc a prin credin ta si

Sfintele Taine

Prima semnificatie a comuniunii in Noul Testament este agadar aceea ca
Dumnezeu, care este izvorul vietii gi a tuturor perfectiunilor naturale si supranaturale,

! p. Martinelli, Comunione, in Lexikon. Dizionario Teologico Enciclopedico, sub ingrijirea lui
L. Pacomio si V. Mancuso, Casale Monferrato, 1994, p. 187

2 Benoit — Dominique de la Soujeole, Il sacramento della comunione. Ecclesiologia
fondamentale, Casale Monferrato, 2000, p. 318-326
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ne ofera posibilitatea de a participa la bogatia Sa prin Isus Hristos care, “bogat fiind
pentru voi a saracit, ca voi cu saracia lui sa va imbogatiti” (2 Cor. 8,9). Conceptul de
“bogatie” are aici un sens absolut, identificandu-se cu infinirea si desavarsirea
Dumnezeirii care se smereste, desertdndu-se pe Sine (Cf. Fil. 2,7). Intrarea
mantuitoare a lui Dumnezeu in istoria omului s-a facut la plinirea vremii (Cf. Gal. 4,4)
prin Cuvantul Sdu nu doar in sensul ca ne-a vorbit despre viata vesnica si mantuire,
dar mai cu seama pentru ca S-a daruit pe Sine oamenilor prin persoana Fiului Sau
Unul Nascut. Umanitatea Sa preasfantd a devenit astfel calea prin care ajung la noi
harurile mantuitoare, conditia de posibilitate reald a participarii noastre la viata
dumnezeiasca. Aceasta posibilitate poate fi realizata in masura in care omul se
deschide lucrarii harice a lui Dumnezeu care astfel 1l conduce la credinta. Prin credinta
intelegem nu doar o acceptare intelectuala a Revelatiei dumnezeiesti, dar mai ales o
angajare a tuturor energiilor fiintei noastre in trairea acesteia, in urmarea lui Isus
Hristos prin care Dumnezeu Insusi ni se daruieste. De aceea a crede Inseamna sa ai
viata. Aici nu este vorba de simpla viatd omeneasca, ci de viata vegnica, de viata lui
Dumnezeu care ni se mpdrtaseste. In acest sens sunt elocvente cuvintele
Mantuitorului: ,Amin, amin zic voua, ca cel ce ascultd cuvantul Meu si crede celui ce
M-a trimis, are viata vegnica, si la judecata nu va veni, ci s-a mutat din moarte la viata”
(In. 5,25). Este de subliniat faptul ca Isus Hristos nu folosegte aici viitorul, ci prezentul,
aratandu-ne in felul acesta ca credinta autentica in Dumnezeu aduce credinciosului
posibilitatea actuala de traire a unei noi existente, supranaturale a carei izvor este
Sfanta Treime. Credinta, inteleasa ca virtute teologala, ca raspuns deplin al omului la
invitatia mantuitoare, devine fundamentul comuniunii cu Dumnezeu care nu mai
raméane ,sus in cer”, in exterioritatea fiintei umane, ci traieste in credincios.

Participarea noastra la viata dumnezeiasca este efectul lucrarii Spiritului Sfant
care are misiunea de a ne conduce la Adevar (Cf. In. 15,26), adica la Isus Hristos (Cf.
In. 14,6). Spiritul Sfant este lucrator in toate nivelele vietii bisericesti si in fiecare
moment din viata crestinului ,impartind fiecaruia deosebi, dupa cum voieste” (1 Cor.
12,11), insa El, intr-un mod cu totul special, ,este prezent si eficient acolo unde
Biserica are culmen et fons al vietii sale actiunea liturgicd™. Sfintele Taine, care pot fi
celebrate numai in Spiritul Sfant si cu puterea Spiritului Sfant, ni-l prezentifica pe Isus
Hristos si ne ajuta ca acum si aici sa il intalnim si astfel sa traim mai intens viata harica.
intre Sfintele Taine locul central este al Sfintei Euharisti in care Isus Hristos se
daruieste noua cu Trupul si cu Sangele Sau, adica cu umanitatea Sa care este unita in
mod indisolubil, prin uniunea ipostatica, cu dumnezeirea. Prin celebrarea Sfintei
Euharistii, in Liturghie si Tmpartasirea preotului celebrant si a credinciosilor se
implineste de fapt fagaduinta Mantuitorului: ,,Amin, amin zic voud, de nu veti manca
trupul Fiului omului si nu veti bea séngele Lui, nu veti avea viata intru voi. Cel ce
mananca trupul Meu si bea séngele Meu, are viata vegnica si Eu 1l voi invia in ziua cea
de apoi” (In. 6,53-54).

% Alois Bisoc, Sacramentele. Semnele credintei si ale harului, lagi, 2001, p. 34-35
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Ill. Sfanta Euharistie, Tain a a impartasirii.

Liturghia cuvantului este o preg  atire a imp artasirii

Asa cum arata Cabasila, prin jertfa Sfintei Liturghii este simbolizata toata
iconomia lui Hristos. Daca Jertfa vesteste sau comemoreaza moartea, nvierea si
inltarea Domnului, cele ce se petrec inainte de aceasta Jertfa si care constituie
partea Liturghiei despre care noi tratdm acum, inchipuie cele ce s-au petrecut
Tnainte de Jertfa, intruparea Cuvantului lui Dumnezeu, iegirea la propovaduire si in
sfarsit aratarea cea desavarsita in lume®. In acest sens, faptul c& in timpul
Liturghiei celor chemati se citeste mai intai din scrierile apostolilor si apoi din
Evanghelie, nu este un ceva intdmplator, ci este inspirat de ideea ca cele graite de
nsusi Domnul sunt o epifanie mai ldmurita a Lui decat cele spuse de apostoli°.

De asemenea, psalmii antifonici de la Tnceputul Liturghiei, citirile din
Scriptura si celelalte, nu numai ca inchipuie treptele iconomiei lui Hristos, deci si
ale iconomiei mantuirii, ci au rostul de a-i curati si pregati pe cei prezenti, pentru ca
apoi sa-i sfinteasca. Aceasta nu inseamna ca Sfanta Liturghie este formata din
bucati, separate intre ele, ci ca toate cele ce se savarsesc isi aduce partea sa la
ntregul slujbei constituind un adevarat curs de istorie sfanta®.

Teologul Schmemann subliniazd si el necesitatea legaturii strdnse intre
Cuvant si Taina, deoarece, “prin Taina, noi devenim partasi Aceluiasi Care vine si
raméane cu noi in Cuvant: destinatia Bisericii constd in a binevesti pe Acela.
Cuvantul considera Taina ca fiind implinirea sa, caci in Taina Hristos Cuvantul
devine viata noastra. Cuvantul aduna Biserica pentru a se intrupa in ea. Prin
ruperea Cuvantului de Taina, Taina este amenintata sa fie inteleasa ca magie, iar
Cuvantul fara Taina este amenintat sa fie redus la doctrind. Taina este tocmai
interpretarea Cuvantului, caci interpretarea Cuvantului marturiseste totdeauna
Cuvantul care devine Viata. Si Cuvantul s-a facut trup si a viefuit cu noi, plin de har
si de Adevar ’. [...] De aceea, prima parte a Liturghiei este un inceput necesar al
sfintei lucrari euharistice, este acea Taina a Cuvantului care va afla implinirea si
culminarea sa fin adunarea, sfintirea i Tmpartirea darurilor euharistice
credinciosilor™.

Opera, In genere, este manifestarea externd a unei persoane. Prin opera
cuiva intram Tn legatura cu persoana acestuia. Cuvantul rostit de cineva, fiind o
opera a sa, este 0 manifestare a persoanei lui, 0 punte pe care ne-o arunca ca sa
ne cheme in relatie, in comunicare cu el. Prin cuvant trecem intotdeauna la
persoana care |-a rostit si prin care imaginea lui se impune spiritului nostru. Cand
ne vorbeste cineva, am observat cu totii, atentia noastra se concentreaza asupra
persoanei respective, iar cuvintele lui nu le simtim ca ceva ce ne distanteaza de
ea, ci dimpotrivd, ca ceva care ne apropie, micsorand distanta dintre noi si
persoana respectiva’.

4N. Cabasila, Talcuirea dumnezeiestii Liturghii, trad. E. Braniste, Bucuresti, 1997, p. 41
>p, Vintilescu, Liturghierul explicat, Bucuresti, 1998, p. 191
® N. Cabasila, op. cit., p. 42. 41
"In. 1,14
8 Alexandre Schmemann, Euharistia Taina Impératiei, trad. de Boris Raduleanu, Bucuresti,
1984, p. 74
° Dumitru Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea omului, Craiova, 1993, p. 187
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Acest adevar este valabil, prin excelenta, cu privire la persoana lui Isus
Hristos, a carui lucrare este nedespartita de El. Orice persoana umana are
imprimata n sine intentia de comuniune. Isus Hristos, ca Om, a realizat in forma
nestirbitd de vreun egoism spiritual sau material uman, aceasta intentionalitate
dupa comuniune Tn cercul omenesc, cu atat mai mult cu céat ea venea din Sine si
ca Dumnezeu, dornic s&-gi reverse dragostea si in afara Sa, creaturilor rationale. in
mod firesc, persoana Lui se manifesta in fapte méntuitoare si in invatatura Sa, iar
faptele mantuitoare si cuvintele Sale sunt nedespartite de persoana Lui. Astfel, in
momentul in care Isus Hristos rostea un cuvant de invatatura, acest cuvant forma
un intreg cu persoana Lui si ceea ce da viata ascultatorilor nu era sensul
cuvantului luat n sine, ci atarnarea fiintei lor de persoana Mantuitorului. Cuvantul
lui Hristos, nedespartit de persoana Sa, o revela pe aceasta si o transmitea in chip
existential persoanelor atrase de EI in cercul unitar al dialogului. Mantuitorul
Hristos, fiind si Dumnezeu care exista si care stie tot ce se face de oricine si In
orice loc, luédnd cunostinta de repetarea cuvintelor Sale, a faptelor si a numelui
Séu, este prezent intr-un mod mai mult decét intentional, langa cel care citeste sau
ascultd cu credinta cuvintele rostite sau faptele savarsite de EI*°.

In acest sens, crestinul citind, rostind sau ascultand cuvintele si faptele
Mantuitorului Isus Hristos la Sfanta Liturghie, il vede pe El actual ca pe subiectul
lor, iar El, cand vede si aude repetandu-i-se cuvintele si pomenindu-i-se faptele,
repeta El Tnsusi oarecum rostirea si savarsirea lor, prin identificarea Sa cu ele, prin
recunoasterea lor ca fiind ale Sale™, incercand si realizand in acelasi timp
patrunderea Lui Tn noi ingine, Tn cercul nostru de existenta. Cuvintele si faptele Lui
sunt brate intinse asupra noastra. Opera Sa este puntea pe care o arunca fapturii
in mod permanent, pentru a o0 lega de persoana Lui, este manifestarea,
deschiderea persoanei Lui spre lume, este mijlocul prin care se identifica cu noi.

Asadar, cand citim, rostim sau ascultam cuvantul Lui, ne Tmpartasim de
Hristos, identificAndu-ne cu El, prezent in Cuvantul Sau si nedespartit de El, ca
operd a Sa. In acest caz, cuvantul Lui se face pe sine pentru noi hrana, mancare.
Mai exact, citirea Sf. Scripturi este comparata, intr-un fel, cu Taina Euharistiei, in
care Cuvantul se face pe sine hrana.

Faptul ca pentru Sfintii Parinti, Biblia este Hristos, intrucat fiecare din
cuvintele ei ne pun n prezenta Sa, reiese din atatea marturii ale lor. Clement
Alexandrinul arata ca trebuie sa ne hranim din semintele vietii continute in Biblie,
asa cum ne hranim cu Euharistia®.

Prin urmare, participand la Liturghia Cuvantului, participam la istoria
iconomiei mantuirii desavarsita de Isus Hristos. Nu este vorba de o istorie care s-a
derulat candva si al carui fir logic 1 urmarim acum. Este vorba de o istorie
actualizata, reprezentata, deci de o istorie contemporana cu noi, careia ii devenim
partasi. In cadrul Liturghiei Cuvantului ne intalnim cu Dumnezeu in Cuvantul S&u
prin care ne vorbeste, ne curateste si ne conduce spre o intimitate tot mai mare i

% |bidem, p. 189

™ 1bidem, p. 190

2 Clement Alexandrinul, Stromate 1, 1, apud Paul Evdokimov, Varstele viefii spirituale, trad.
lon Buga, Bucuresti, 1993, p.192
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mai profunda cu El. Cu alte cuvinte, in aceasta prima parte a Sfintei Liturghii ne
Tmpartasim, ne hranim cu Cuvantul, care insusi in prima parte a Evangheliei dupg
loan™ se prezintd pe sine ca hrand-cuvant. Cuvantul care se Tmpértiseste se
daruieste ca hrana omului care participa la Cuvant si astfel este hranit; se unesc
intr-un mod mistic, spiritual, unire din care rezultd comuniunea spirituala, care o
pregateste pe cea sacramentald, care urmeaza.

Numai Tn Hristosul euharistic il putem patrunde, citi si intelege pe acelasi
Hristos din Cuvantul Scripturii. Cu alte cuvinte, Hristosul Logos se descopera
deplin numai in Hristosul euharistic. Luca si Cleopa, in drum spre Emaus, nu l-au
recunoscut pe Hristos, dar prin faptul ca le-a explicat Scripturile s-au unit totusi cu
el. Aceasta se poate vedea din faptul ca l-au invitat cu ei la masa. Dar in aceasta
faza de unire cu Cuvantul inca nu L-au cunoscut deplin. A fost nevoie de altceva
ca sa-L cunoasca, fapt care se si produce in clipa urmatoare. Hristos
binecuvanteaza si frange péinea, le-o ofera ucenicilor spre mancare, si deodata, in
acelasi moment, li s-au deschis ochii si L-au recunoscut. Dar El s-a facut nevazut.
Disparuse? Nu, ci El s-a contopit cu painea euharistica pe care a oferit-o ucenicilor
spre hrana, savarsind astfel prima Liturghie euharistica dupa invierea Sa. Astfel cei
doi ucenici sunt primii care se impartasesc cu trupul lui Hristos euharistic, cel jertfit,
mort, Tnviat si penetrat de energiile Spiritului Sfant. Asadar, cunoasterea si unirea
deplina cu Hristos s-a realizat nu in Cuvant, ci in Hristos cel euharistic.

Intreaga Liturghie, de la inceput si pand acum, nu este altceva decat o
continud si tot mai profunda naintare, atat pe linie ascendenta, cét si descendents,
spre momentul savarsirii sfintei Jertfe.

Savar sirea jertfei, consacrarea ca preg dtire a imp artasirii

Sfintirea darurilor de péine si vin constituie obiectul Sfintei Liturghii care
este savarsirea jertfei, dar in acelasi timp si mijlocul principal pentru desavarsirea
acesteia, adica sfintirea credinciosilor.

Aceasta sfintire are loc in actul consacrarii sau al prefacerii. Celebrantul
incheind rugaciunea “Cu aceste fericite puteri” trece la Prefacerea
(transubstantierea) painii si a vinului in preasfantul Trup si preasfantul Sange al
Domnului nostru Isus Hristos: ,Acest act sublim si plin de mister se infaptuieste
prin pronuntarea cuvintelor consacratoare asupra sacrelor specii facuta din partea
preotului cu intentiunea de a consacra™*.

In Liturghia Sfantului loan Gura de Aur, asa cum ni le prezinta Liturghierul,
cuvintele consacrarii sunt urmatoarele: ,Luati, mancati, acesta este Trupul meu,
care pentru voi se frange, spre iertarea pacatelor. Beti dintru acesta toti, acesta
este Sangele meu, al legii celei noi, care pentru voi si pentru multi se varsa, spre
iertarea pacatelor™®. Tnsasi cuvintele consacratorii, stabilite de Mantuitor pun in
lumina dimensiunea impartasirii.

% n. 6, 26-47
14 |sidor Marcu, Teologia pastorald, II, Liturgica, Blaj, 1906, p. 253
> Dumnezeiestile si sfintele liturghii, Roma — Blaj, 1996, p. 77-78
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Celelalte cuvinte tin numai de integritatea formei. Cuvintele: care se
frAnge, si respectiv care se varsd indica nimicirea sau uciderea victimei oferita ca
sacrificiu. Despre sange se specifica legii celei noi, pentru a sublinia ca jertfa se
infaptuieste in realitate si nu in sens figurat. Cuvintele care pentru mulfi se varsd
indica subiectul caruia i se aplicd sacrificiul euharistic. In sfarsit cuvintele spre
iertarea pdcatelor exprima fructul principal al jertfei de pe cruce. Desi, asa cum am
Spus, aceste cuvinte sunt necesare numai pentru integritatea formei, celebrantul
este Tnsa obligat sa le pronunte dupa cum sunt prescrise n ritual™.

La cuvintele consacratoare pe care preotul celebrant le pronunta, in numele lui
Hristos, asupra péainii si a vinului, poporul raspunde cu Amin, prin care marturiseste ca
painea si vinul se prefac Tn substanta Trupului si a Sangelui lui Hristos™’.

Momentul savarsirii jertfei este identic cu acela al sfintirii darurilor sau al
consacrarii. In aceastd acceptie, spune si Cabasila, nici nu stirbim, nici nu
schimbam nimic din ceea ce credem despre jertfa, si anume ca aceasta este o
jertfa adevarata si nu doar o Inchipuire sau un simbol al jertfei Mantuitorului; ca
ceea ce se jertfeste este nsusi Trupul Domnului si nu painea; ca jertfa Mielului lui
Dumnezeu este una singura, cea adusa pe cruce'®.

Cu alte cuvinte, painea si vinul nu mai sunt ca pana acum numai o icoana,
o Tnchipuire sau o reprezentare figuratd a Trupului si a Sangelui lui Hristos. Tn
timpul schimbdrii, are loc un metabolism pronuntat, o schimbare adevaratd in
realitatea jertfirii, in Trupul lui Hristos oferit ca jertfa, nu in figurd'®. Tocmai de
aceea, nu sunt necesare mai multe jertfiri ale Domnului, tocmai de aceea se poate
spune ca: “Sfintirea darurilor este momentul culminant al Sfintei Liturghii. Hristos S-
a jertfit iargd si iard oferind incd o datd sansa mantuirii celor ce cu credinta, cu
evlavie si cu frica de Dumnezeu vor gusta din Sfantul potir. Acum Tn momentul
sfintirii darurilor, 1l avem pe Hristos pe Sfantul Altar si trecut prin toate starile prin
care a trecut umanitatea asumata de EI"*°.

Hristos este prezent dupa consacrare pe Sfantul Altar in mod real si
substantial, sub speciile painii si ale vinului?*, Este vorba despre o prezenta
sacramentala si nu poate fi cunoscut decat numai prin credintd. in aceasta Taina,
painea si vinul sufera o schimbare substantiald prin prefacere sau consacrare,
numita transsubstantiatio, prin care substanta péinii si a vinului devine substanta
Trupului si a Sangelui Domnului Isus Hristos®.

Distingem trei aspecte importante ale Euharistiei: acela de taind sau
sacrament, acela de memorial al evenimentului pascal al mortii gi invierii Domnului

6. Marcu, op. cit., p. 254

7 Ibidem

8 N. Cabasila, op. cit., p. 77

¥E Ferent, Teologia fundamentald a sacramentelor, Bucuresti, 2002, p. 287

0 Viorel Sava, Sfanta Liturghie in interpretarea liturgicd a lui Nicolae Cabasila, in Dialog
Teologic. Euharistia, medicamentul nemuririi, 1ll, nr. 6, 2000, p. 88

21 vezi Conciliul din Trento, Decretum de SS. Eucharistia in Denzinger Heinrich, Enchiridion
symbolorum, definitionum et declarationum de rebus fidei et morum (in continuare DS),
sub Tngrijirea lui Peter Hunermann, Bologna, 1996, nr. 1636

22 DS, nr. 1642 si nr. 1652
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si acela de jertfa. Acestea impreuna ni-l aduc pe Hristos impreuna cu tot ceea ce a
facut pentru noi si pentru méntuirea noastra, in cadrul celebrarii Liturghiei.

Imp drtdsirea propriu-zis &

Liturghia cuvantului se implineste astfel in si prin Liturghia euharistica,
Taina a tainelor, care transforma cuvantul dmtr un simplu mesaj despre Isus intr-o
participare reala la viata Sa dumnezeiasca®. in Liturghia cuvantului se transmite
Scriptura asa cum a fost aceasta inteleasa si tréité n istorie de catre crestini si se
interpreteaza, facandu-se actuala pentru noi, iar n L|turgh|a euharlstlca crestinii
urmeaza sa se uneasca in mod deplin cu Hristos cel euharistic*

Intr-adevar, in Sfanta Liturghie, in mod treptat si d|n ce In ce mai
desavarsit Isus Hristos ni se daruieste, ni se impartaseste in toata plinatatea lui de
Dumnezeu gi om. Aceasta Tmpartagire se realizeaza in cel mai inalt grad in
primirea lui in Euharistie, si totodata prin aceasta Sfanta Liturghie Tsi atinge scopul,
acela de a-i sfinti pe credinciosi.

Euharistia se primeste in cadrul Sfintei Liturghii, care este locul prin
excelenta al impartasirii. Liturgisitorul este cel dintai care se cumineca. Cu o
particea din Sfanta Taina in ména spune rugaciunea ,Cred, Doamne $i marturisesc
ca tu esti Hristos...” si alte cateva prescrise in liturghier, dupa care rostind formula:
,Cinstitul si preasfantul Trup al Domnului si Dumnezeului si Mantuitorului nostru
Isus Hristos, se da mie preotului (cutare) spre iertarea pacatelor mele si spre viata
de veci”, se cumineca. Tot asa apoi, prinzand cu amandoua mainile sfantul Potir,
se cumineca Tnghitind de trei ori si zicand: ,Cuminecu-ma eu, robul lui Dumnezeu,
preotul (cutare), cu cinstitul si sfantul Sange al Domnului si Dumnezeului si
Mantuitorului nostru Isus Hristos, spre |ertarea pacatelor mele si spre viata de
veci”, incheind cu o rugaciune de multum|re

Dupa impartagirea preotului este randul credinciosilor sa primeasca Trupul
si S&ngele Domnului. Acestia sunt chemati la impartagire de catre preot care ridica
Sfantul Potir, prin cuvintele ,Cu frica, cu credinta si cu dragoste sa va apropiati”.
Dupa rostirea rugaciunilor pregatitoare ,,Cred, Doamne gi marturisesc..., Cinei tale
celei de taina..., Nu spre judecata...”, se distribuie Sfanta Taind insotitd de
cuvintele: ,Cumineca-se robul (roaba) lui Dumnezeu (cutare) cu cinstitul si sfantul
Sange al Domnului si Dumnezeului si Mantuitorului nostru Isus Hristos, spre
iertarea pacatelor mele si spre viata de veci™®.

Aceasta se intampla in cadrul Sfintei Liturghii, dar Sfanta Euharistie se
distribuie si in afara e| celor ce sunt impiedicati sa participe la celebrare, mai ales
n perloada pascald®’, sau acelor in primejdia imediata a mortii sub forma de
viatic®®

in Biserica primara toti credinciosii primeau Sfanta Cuminecatura, dar din
diverse motive, in timp, dragostea fatd de aceastd Taind a scazut foarte mult.

23 John Breck, Puterea cuvantului in Biserica drept-mdritoare, Bucuresti, 1999, p. 12-13
4 ercea Basarab, Scrlptura si Liturghie, in Mitropolia Banatului, nr. 7-9/1981, p.463
o > Dumnezeiestile si Sfintele Liturghii, p. 87-91.
Ibidem, p. 91
7 CIC, can. 918
® Isidor Martinca, Sacramentele Bisericii Catolice, 1, Sacramentele inifierii crestine,
Bucuresti, 2003, p. 195
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Biserica a luat atitudine poruncind Tmpartasirea cel putin odata pe an la Pasti si
indemnand mereu poporul, prin reprezentantii sai, la o impartasire cat mai deasa.
In Biserica latina, Prima Impartasanie se face la varsta priceperii, in jur de sapte
ani®®. Pentru Bisericile Catolice Orientale, Codul canoanelor precizeaza ca dupa botez
si mir, cu precautile necesare, se poate administra conform prescriptiilor cartilor
liturgice ale fiecarei Biserici sui iuris®®. Tn Biserica Greco-Catolica se obisnuieste sa se
administreze imediat dupa botez si mir, numai prin Sfantul Sange.

Avand in vedere ca In Impartasanie 1l primim pe Hristos intreg Trup,
Sange, suflet si dumnezeire se cere din partea noastra vrednicie, ceea ce vrea sa
spuna si preotul prin cuvintele Sfintele sfinfilor, adica ca Sfintele Taine se dau
acelora care s-au pregatit intr-un mod deosebit si sunt vrednici s3 le primeascd®.

In Tmpartasire se produce acea minunatd unire intre Hristos Dumnezeu
care nu numai ca se daruieste, dar primeste, asimileaza, si oamenii care 1l primesc
si sunt primiti. Comuniunea spirituala din timpul Liturghiei Cuvantului acum este
desavarsita de aceasta unire si devine comuniune in care sunt comunicate omului
toate bunatatile ceresti; acum portile Tmparatiei sunt deschise. Totodata prin
aceasta unire cu Hristos Euharistic nu numai ca este sporit in noi harul si arvuna
imparatiei cerurilor, dar sufletul ne este ajutat in Tnvingerea patimilor rele, in
vindecarea ranilor pricinuite de pacat®.

Prin Impartasirea cu Trupul si Sdngele Sau, Hristos ne comunica Viata Sa
divina, deci intram cu El intr-o comuniune de viatd dumnezeiasca, dupa cuvintele
apostolului, partasi firii divine (Cf. 2 Pt. 1,4), sau dupa cum el insusi a spus: ,Cel ce
mananca Trupul meu si bea Sangele Meu raméane intru Mine si Eu ntru el” (In.
6,56). Aceeasi viata circula si se face prezenta in tot trupul, deci comuniunea pe
care o realizam prin unirea cu Hristos nu este numai o comuniune cu Dumnezeu, ci
cu toate madularele Trupului Mistic al lui Hristos. Prin urmare, unirea cu Hristos nu
numai ca ne daruieste comuniunea de viatd cu El, dar ne incorporeaza, ne
asimileaza In aceasta comuniune de viata cu El si Intre noi.

IV. Comuniunea Bisericii

Euharistia are si un profund sens eclezioloc. Prin ea se descopera si se
infaptuieste Biserica, o singura Paine, un singur Trup, un singur Domn, n toti si
toate. In fata acestor adevaruri, omul contemporan, crestinul are doua posibilitati:
le accepta si le traieste participand ca madular al Trupului lui Hristos, la viata Lui a
carei expresie maxima se realizeaza in celebrarea Sfintei Liturghii, sau ramane
orientat spre sine, traind realitatea opaca a unei lumi fara Dumnezeu.

Comuniunea implicda comunitatea, adunarea celor incorporati in Biserica
prin Taina Sfantului Botez, adica adunarea euharistica, adunarea Noului popor al
lui Dumnezeu n Hristos: “Din apa botezului se naste unicul Popor al lui Dumnezeu,
al Noului Legamant, care depaseste toate granitele naturale sau umane dintre

%% |bidem.

% Codul Canoanelor Bisericilor Orientale, trad. luliu Vasile Muntean, Cluj-Napoca, 2001,
can. 710.

= Ferent, Teologia fundamental& a sacramentelor, p. 300

32|, Martinca, op. cit., p. 195-196
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toate popoarele, culturi, rase, sexe”®, iar omul “este realmente incorporat |n

Hristos rastignit si glorificat si este regenerat pentru a participa la viata diving™
Comunitatea bisericeasca nu se defineste asemenea altor institutii umane, adica
numai prin statut, obiective, interese, drepturi si responsabilitati, desi aceste
realitati intervin Tn viata crestina; izvorul comuniunii bisericesti, liantul care ii uneste
pe credinciosi este Sfanta Treime. De aceea Sfantul Evanghelist loan preciza ca
scopul vestirii Cuvantului lui Dumnezeu este tocmai comuniunea cu Dumnezeu:
,Ce am vazut si am auzit, va vestim si voua, ca si voi sa aveti impartasire cu noi.
lar impartasirea noastra este cu Tatal si cu Fiul Sau, Isus Hristos” (1 In. 1,3).
Devenind Tnsa partasi la ceea ce este propriu lui Dumnezeu si traind cu sfintenie
aceasta partasanie, crestinii se Tmbisericesc mai profund, intensificand
comuniunea dintre ei; ,...daca umblam intru lumina, precum El este in lumina,
atunci avem impartasire unul cu altul...” (In. 1,7).

Conciliul Vatican Il i Tndemna pe crestinii zilelor noastre “sa nu asiste ca
straini sau spectatori muti la acest mister al credintei, ci intelegandu-l bine, cu
ajutorul ceremoniilor si rugaciunilor, sa participe la actiunea sacra in mod congtient,
cu pietate si activ; sa fie instruiti prin Cuvantul lui Dumnezeu, sa se hraneasca la
masa Trupului Domnului, s& aduca multumire lui Dumnezeu; oferind Ostia
nepatata, nu numai prin méinile preotului, ci impreuna cu el, sa invete a se oferi pe
ei nsisi si, prin Hristos Mijlocitorul sa se desévérgeascé din zi Tn zi Tn unirea cu
Dumnezeu si in unirea dintre ei, pentru ca, in cele din urma, Dumnezeu sa fie totul
n tot|"35. Sfanta Liturghie constituie asadar locul si culmea comuniunii cu
Dumnezeu (comuniunea pe verticald), precum si fundamentul si culmea comuniunii
intre noi (comuniunea pe orizontala).

Concluzii

Biserica celebreaza Sfanta Euharistie iar Sfanta Euharistie edifica
Biserica®™. Dupa Conciliul Vatican al ll-lea teologia catolici a inteles faptul ca
ecleziologia este chemata sa depaseasca modelul strict ierarhic despre Biserica,
asumand un alt model, cel comunional, care respecta primatul de jurisdictie al
Pontifului Roman si, Tn acelasi timp, pune mai bine in lumina natura supranaturala
a Bisericii. Papa loan Paul al ll-lea afirma ca Biserica pelerina pe pamant are
misiunea de a mentine si de a promova atat comuniunea cu Dumnezeul Treime cat
si comuniunea dintre credlnC|0§.| Ecleziologia comunionald subliniazd in mod
deosebit temelia nevazuta a comuniunii vizibile: credinta si harul lui Dumnezeu,
viata dumnezeiasca ce ni se daruieste.

Notiunea de comuniune asuma astfel o importanta esentiala si pentru
ecle2|olog|a greco-catolicad deoarece scoate in evidenta fundamentul treimic Si
euharistic al Bisericii. In felul acesta ecleziologia ar reflecta mai bine liturgia
Bisericii, adica taina participarii noastre la viata lui Dumnezeu.

3 Catehismul Bisericii Catolice, Bucuresti, 2003, nr. 1267
Unltatls Redintegratio, nr. 22
Sacrosanctum Concilium, nr. 48
Papa loan Paul al ll-lea, Ecclesia de Eucharistia, Milano, 1993, p. 21
" Ibidem, p. 44
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5 CARTILE BISERICESTI LITURGICE
TIPARITE IN TIPOGRAFIA DE LA BLAJ (1747-1948)

ANTON RUS

RIASSUNTO. Libri liturgici stampati nella tipografi  a di Blaj (1747-1948) Il presente
studio vuole offrire un elenco bibliografico dei Libri liturgici stampati nella tipografia di
Blaj (1747-1948), e porta all'atenzione degli studiosi la problematica dell’elaborazione di
questi libri necessari per il sevizio divino, elenco necessario per avere a portata di mano
lo sviluppo della scienza liturgica, utile tanto per poi passare all'analisi filologica e di
critica interna testuale, quanto per avere una bibliografia necessaria per mantenere, nella
redazione di altri libri liturgici moderni, la tradizione con il passato dei libri di culto elaborati
nel centro metropolitano greco-cattolico romeno e stampati nella tipografia di Blaj.

Avand la indeména Bibliografia recent editatd despre cartile aparute in
tipografia de la Blaj* si in baza unor cercetari ulterioare, am considerat oportun s
oferim o lista a cartilor liturgice bisericesti, a carilor de cult, cultuale, tiparite n
tipografia de la Blaj si, bineinteles, utilizate de cler in cadrul serviciilor liturgice, atat in
aria (Arhi)episcopiei de Alba lulia si Fagarag, cat i, odatd cu infiintarea acestora, n
celelalte eparhii ale Bisericii Greco-Catolice. Fiind centru episcopal apoi mitropolitan,
era firesc ca in tipografia de la Blaj sa se tipareasca aceste carti liturgice, mai ales ca
modul de aplicare a prescrierilor tipiconale liturgice de la Blaj era norma pentru toate
celelalte centre eparhiale. Dorim sa prezentam aceasta lista atat pentru a arata efortul
dascalilor liturgisti ai Blajului Th elaborarea de carti corespunzatoare pentru cler, cét si
pentru ca cercetatorii sa aiba astfel evidenta acestora, dar si pentru contributia la
cercetarea aspectului librar liturgic in istoria liturgiei greco-catolice roménesti. Nu ne
vom ocupa de continutul acestor carti liturgice, nici de analiza filologico-istorico, ci ne
vom rezuma doar la enumerarea acestora.

Fisele cartilor liturgice tiparite la Blaj sunt structurate pe trei perioade, asa cum
ne-a ajutat materialul deja publicat: Bibliografia Romaneasca Veche (BRV), vol. II-1V,
Bucuresti, 1903-1944, realizata de lon Bianu, Nerva Hodos si Dan Simonescu,
completata de Daniela Poenaru, Contribufii la BRV, Targoviste, 1973. Aceste lucrari
fundamentale ne-au oferit descrierea tipariturilor care se incadreaza in rastimpul 1750
(1747) — 1830. Fiecare fisa de carte este insotita de trimitere la BRV. Am inclus aici si
titlurile cartilor a caror aparitie a fost incerta, unele descrieri ale cartilor bibliografiate in
volumele lI-lll fiind corectate si completate in volumul IV sau de Daniela Poenaru, lucru
mentionat la locul potrivit. In BRV exista unele titluri ale tipariturilor bldjene mentionate din
diferite articole si lucrari fara o descriere amanuntita, existenta carora a fost si poate este
si astdzi discutabild. In aceste cazuri am precizat [nu descrie exemplare]. Urmétorul set
de fise a fost extras din Bibliografia Romaneascd Modernd (BRM) (1831-1918), vol. I-1V,

! Eva Marza, Anton Rus, Bibliografia cérfilor bldjene de la inceputurile tipografiei pana la
anul 1948, Ed. Buna Vestire, Blaj, 2004, 117 p.
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Academia Romana, Bucuresti, 1984, 1986, 1989, 1996, din care descrierile sunt preluate
ntr-o forma prescurtata. Aceasta lista cuprinde si cartile liturgice tiparite In cea de a treia
perioada (1919-1948), fisele find mai cuprinzatoare, cartile aflandu-se in mai multe
fonduri de carte din diferite biblioteci. Urmarind ordinea editiilor, se poate usor constata
ca nici pana astazi nu au fost descoperite toate editiile din unele lucrari tiparite la Blaj,
existand de asemenea si situatii in care, poate, la titlurile similare si anii de aparitie
apropiati sa fie vorba de aceeagi lucrare cu an incert de aparitie.
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ACATIST

(1747-1830)
Acatist, Blaj, 1763; BRV, II, 1V, 331 [v. Il nu descrie exemplare].
Acatistier [...] acum a doao oara tiparit [...], Blaj, in Tipografia M[anastirii].
B[unei]. V[estiri]. de Petru Papa Vici Ram. Tipograf, 1774; BRV, Il, 383.
Acatist [...] acum a treia oara tiparit [...], Blaj, 1786; BRV, Il, 497.
Acatist [...] acum a patra oara tiparit [...], Blaj, cu Tipariul Seminariului, 1791;
BRV, II, 541.
Acatist [...] acum a cincea oara tiparit, Blaj, cu Tipariul Seminariului, 1816; BRV,
I, 895.

(1831-1918)
Acathistieriu sau Carte ce cuprinde n sine multe si alese rugaciuni [...], acum
antéiu intru acestu tipu datu afara, Blasiu, Tipografia romaneasca, 1835; BRM,
I, 259.
Acathistieriu, Blasiu, 1861; BRM, I, 260.
Acathisteriu seau Carte ce cuprinde in sene mai multe alese rogatiuni, acumu
a patr'a ora tiparitu, Blasiu, Tipografia Seminarului gr. cat., 1880; BRM, |, 261.
Acatisteridd sad Carte, ce cuprinde Tn sine rugdciuni acum a cincia 6ra
tiparit, Blag, Tip. Seminarului Archidiecesan, 1904; BRM, |, 262.

ANTOLOGHION

(1747-1830)
Antologhion, Blaj, 1766; BRV, IV, p. 82, nr. 135; D. Poenaru, Indreptari, p.
203-204, nr. 135.

(1831-1918)
Antologhion sau Mineiul, adoao oara dat afara, partea [l]-lll, Blaj, Tipografia
Seminariului, 1839; BRM, |, 2604.
Ibidem, tom I, Blaj, Tip. Seminarului teol. gr. cat., 1910; BRM, |, 2606.

APOSTOL

(1747-1830)
Apostol, Blaj, 1766; BRV, 1V, p. 82, nr.136 [nu descrie exemplare].
Apostol acum intéiu asezat gi tiparit [...], Blaj, in Tipografia Manastirii Bunii
Vestiri, de Petru Ramniceanul Tipograful, 1767; BRV, Il, IV, 348.
Apostol, Blaj, 1776; BRV, IV, p. 92, nr. 158 [nu descrie exemplare].
Apostol, Blaj, 1801; BRV, IV, p. 116, nr. 269 [nu descrie exemplare].
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Apostol acum a doao oara asezat si tiparit [...], Blaj, cu Tipariul
Seminariului, 1802; BRYV, Il, 644.

Apostol, Blaj, 1812; BRV, IV, p. 134, nr. 360 [nu descrie exemplare].
Apostol acum a treia oara agezat si tiparit [...], Blaj, cu Tipariul
Seminariului, 1814; BRYV, lll, 845.

(1831-1918)
Apostoler, Blaj, Tipografia Seminariald, [18947]; BRM, |, 2842.
Apostolul sau Faptele si Epistolele Sfinfilor Apostoli, Blaj, Tipografia
Seminarului teologic arhiepiscopesc, 1911; BRM, |, 2843.

ARHIERATICON

(1747-1830)
Arhieraticon talcuit de pre limba elineasca pre limba Ruméneascd [...]
acum Tntai tiparit, in Sfanta Mitropolie, Blaj, 1777; BRV, II, 399. [primul
Arhieraticon tiparit in limba roméana]

(1831-1918)
Arhieraticon, carele cuprinde toata slujpa arhiereasca tradus de pe
greceste si acum intaiu tiparit cu litere strdbune. Cu binecuvantarea
Escelentei Sale Inalt Preasfintitului Domn Dr. Victor Mihalyi de Apsa,
Arhiepiscop de Alba lulia si Fagaras, Blaj, Cu tipariul seminariului
arhiepiscopesc, 1913, 60 p.; BRM, |, 3104.
SENIOR, Tipicul serviciului liturgic arhieresc, Blaj, 1913; BRM, IV.

CATAVASIER

(1747-1830)
Catavasier, Blaj, 1750; D. Poenaru, Addogiri, nr. 28 [nu descrie exemplare].
Catavasier, Blaj, tiparit la Sfanta Troitd, de Dimitrie Ramniceanul, 1762;
BRV, IV, p. 77-79, nr. 125.
Catavasier, Blaj, 1769 (?); BRV, I, 354 [nu descrie exemplare].
Catavasier, Blaj, 1776; BRV, IV, p. 92, nr. 159 [nu descrie exemplare].
Catavasier acum a treia oara tiparit, Blaj, De Petru Popovici Ram.
Tipograful, 1777; BRV, Il, 404; BRV, IV, p. 92, nr.162.
Catavasier, Blaj, 1793; BRV, II, IV, nr. 559 [D. Simonescu descrie a IV-a
editie]; D. Poenaru, Indreptari, p. 244, nr. 559.
Catavasier, Blaj, 1797; BRV, IV, p. 112, nr. 254 [nu descrie exemplare].
Catavasier, Blaj, 1802; BRV, Il, 647 [nu descrie exemplare].
Catavasier, Blaj, 1824; BRYV, lll, 1205.

CEASLOV [vezi OROLOGHION]
EUHOLOGHION [MOLITVENIC]
(1747-1830)
Cu litere chirilice:
Evhologion adeca Molitvnic, acum fintdia intr'acesta chip tiparit, cu
blagoslovenia Preasfintitului Kiriu Kir Petru Pavel Aaron dela Bistra,
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Vladicai Fagaragului. Tn manastirea Sfintei Troite, la Blaj. Ani dela Hristos
1757 — de loan Ramniceanul, Blaj, 1757; BRYV, I, 306.

Euhologhion, Blaj, 1765; BRV, IV, p.80, nr. 132 [nu descrie exemplare].
Euhologhion, Blaj, 1782; D. Poenaru, Ad&ogiri, p. 63, nr. 60 [nu descrie
exemplare].

Evhologion adeca Molitvenic, care cuprinde in sine Randuiala Besearecii
Raséritului, ce se cuvine Preotilor a sluji la toatd treaba norodului, sub
preafericita Impéaratie a Prenaltatului Imparat al Romanilor, Marele Printip
Ardealului, si cell: losif al Doile. Cu voia celor Mai mari. Tiparit acum a doa
oara Tntr'acesta chip in Blaj la anii dela Hs. 1784. Cu Tiparul Seminariului.
Blaj, 1784; BRV, II, IV, 475.

Euhologhion, Blaj, 1789; BRV, IV, p. 106, nr. 223; D. Poenaru, indreptari,
p. 237, nr. 223 [autoarea pune la indoiala anul 1789, presupunand o
eroare n transcrierea cifrei 1784].

Molitvenic, Blaj, 1794; D. Poenaru, Addogiri, p. 93, nr. 96 [nu descrie
exemplare].

Molitvenic, Blaj, 1809; D. Poenaru, Addogiri, p.107, nr. 113 [nu a vazut
exemplare].

Evhologion adecd Molitvenic, care cuprinde Tn sine Rénduiala Besearecii
Rasaritului, ce se cuvine Preotilor a sluji la toata treaba Norodului, supt Prea
fericita mparatie a Preanaltatului Tmp&rat al Austriei, Marele Printip al
Ardealului si cell: Franfisc Intie. Cu blagoslovenia Excelentii Sale Prea o
sfintit: D: VIadica loann Bobb. Tiparit acum a treia oara intr'acesta chip in Blaj
la Anii dela Hs. 1815. Cu Tiparul Seminariului. Blaj, 1815; BRV, I, IV, 875.

(1831-1918)
Cu litere latine:
Euchologiu, adeca Adunare de Rogatiuni sT benecuventari baserecesci dupa
ritulu Baserecei Resaritului, intocmitu spre usulu Preutimei — in dilele M. Sale
prea inaltiatului imperatu si rege apostolescu, mareprincipele Ardealului
Franciscu losifu I. Cu aprobarea celoru mai mari. Editiunea IV cu litere I., Blasiu,
Cu tipariulu Seminariului Archidiecesanu, la A. D. 1868; BRM, I, 20736.
Euchologiu. Editiunea a dou’a revediuta dupa originalulu grecescu. Cu
binecuventarea Escelentiei Sale Preasantitului Domnu loanu Vancea de
Buteasa, Archiepiscopu si Metropolitu de Alb’a-luli'a si Fagarasiu. Blasiu.
Cu tipariulu seminariului archidiecesanu 1893%.
Ibidem, ed. Il revéduta dupa originalulli grecescu si indreptata in modu
hsemnatd, Blaj, Tipografia seminariala, 1894; BRM, I, 20737.
Euhologiu. Editiunea a treia revazutd dupa originalul grecesc. Cu
binecuvantarea Escelentei Sale Preasfintitului Domn Victor Mihalyi de

2 Editie mentionata in Edifiunile Euhologhionului apérute la Blaj, Tn Euhologhion sau Molitvenic
cuprinzénd randuiala Sf. Taine precum gi alte slujbe si rugaciuni la toata trebuinta credinciogilor.
Acum din nou revazut si intregit si a patra oara tiparit cu litere strabune. Cu binecuvantarea
Tnaltpreasfintitului D. D. Alexandru Nicolescu Arhiepiscop si Mitropolit de Alba-lulia si Fagaras,
Blaj, Tipografia Seminarului Arhidiecezan, 1940, p. 358. Ar putea fi aceeasi cu cea din 18947
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Apsa, Arhiepiscop si Mitropolit de Alba lulia si Fagaras, Blaj, Cu tiparul
Seminarului arhidiecezan, 1913, 573 p.; BRM, II, 20738.

(1919-1948)
Euhologhion sau Molitvenic cuprinzénd randuiala Sf. Taine precum si alte
slujbe si rug&ciuni la toaté trebuinfa credinciosilor. Acum din nou revazut gi
intregit si a patra oard tiparit cu litere strdbune. Cu binecuvantarea
Tnaltpreasfintitului D. D. Alexandru Nicolescu Arhiepiscop si Mitropolit de
Alba-lulia si Fagaras, Blaj, Tipografia Seminarului Arhidiecezan, 1940,
358+V p.

EVANGHELIER

(1747-1830)
Evanghelie [...] acum intaiu tiparita [...], Blaj, Tn Sfanta Mitropolie, 1765;
BRYV, Il, 342; D. Poenaru, Indreptdri, p. 203, nr. 342.
Evanghelie, Blaj, 1766; BRV, IV, p. 82, nr. 137 [nu descrie exemplare].
Evanghelie [...] acum a doao oara tiparita [...], Blaj, in Tipografia M. Bunei
Vestiri, de Petru Popo Vici Ramniceanul Tipograful,1776; BRV, Il, 394.
Evanghelie [...] acum a treia oard tiparita [...], Blaj, cu Tipariul
Seminariului, 1817; BRV, Ill, 940.
Evanghelie latineasca, [Blaj], 1828. BRV, lll, 1386.

(1831-1918)
Sant'a Evanghelia, ce se cetesce in sant’a si luminat'a Domineca a Pasceloru,
la Liturgia st Inseratu, acum antéi'a ora culesa si tiparita in mai multe limbe,
Blasiu, Cu tipariul Seminariului, A. D. 1880; BRM, II, 20708.
Textul in limbile: roména, greaca, latind, maghiara, germana, italiana, franceza.
Santa si Dumnedieesca Evanghelie a Domnului si Dumnedieului nostru Isusu
Christosu, revediuta dupa originalulu grecescu si acum antai'a data tiparita cu
litere strabune, in dilele Preainaltiatului imperatu alu Austriei si Rege
Apostolicu alu Ungariei Franciscu losifu I. Cu binecuventarea Preasantitului
nostru Archiepiscopu si Metropolitulu de Alba Julia si Fagarasiu Dr. Victor
Mihalyi de Apsia, Blasiu, 1900, 287+39 p.; BRM, I, 20709.
Sfintd si Dumnezeeascd Evanghelie a Domnului i Dumnezeului nostru
Isus Hristos, revazuta dupa originalul grecesc si acum a doua ora tiparita
cu litere strabune. Cu binecuvantarea Inaltpreasfintitului nostru Arhiepiscop
si Mitropolit de Alba-lulia si Fagaras Dr. Victor Mihalyi de Apsa, Blaj,
Tipografia Seminarului Teologic gr.-cat., 1918, 311 p.

LITURGHIER

(1747-1830)
Liturghii, in Manastirea Sfintei Troita, Blaj, de Mihail Becikereki, 1756;
BRV, 11, 300.
Liturghii [...] acum a doao oara tiparit [...], Blaj, Tn Tipografia Manastirii
Bunei Vestiri, de Petru Papa Vici Ramniceanul Tipograful,1775; BRYV, II,
391.
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Liturghier, Blaj, 1776; BRV, IV, p. 92, nr. 160 [nu descrie exemplare].
Liturghii a treia oara tiparite [...], Blaj, cu Tipariul Seminariului, 1807; BRV,
I, 721.

Liturghii, Blaj, 1817; BRV, lll, 952 [dupa descrierea lui Atanasie Popa].

(1831-1918)
Domnedieescile si santele Liturgie ale celoru deintru santi parentiloru nostri
loane Crisostomu, Basiliu celu Mare, si Gregoriu Dialogulu, Cu
binecuvantarea [...] loan Vancea, Blasiu, Cu tipariulu Seminariului A.
Diecesanu, 1870; BRM, lIl, 32952.
Dumnedieescile si Santele Liturgii ale celoru dintru Santi Parintilornostri
loanu Chrisostomu, Basiliu celu Mare si Gregoriu Dialogulu. Cu
binecuvintarea Preasantitului Domnu Dr. Victor Mihalyi de Apsia,
Archiepiscopu si Metropolitu de Alb’a-lulia si Fagarasiu, Blasiu, Tipografi'a
Semin. archidiecesanu, 1905, 263 p.; BRM, Ill, 32953.
Liturghier, Blaj, [19147], BRM, Ill, 32957.

(1919-1948)
Dumnezeestile si Sfintele Liturghii ale celor dintru sfinfi Parinfilor nogtri
loan Gura-de-Aur, Vasile cel Mare si Grigorie Dialogul. Cu binecuvantarea
Inaltpreasfintitului Domn Dr. Vasile Suciu Arhiepiscop si Mitropolit de Alba-
lulia si Fagaras, Blaj, 1931, Tipografia Seminarului Teol., 269 p.?

MINEI
(1747-1830)
Mineiu, Blaj, 1751; BRV, IV, 106 [nu descrie exemplare].
Minologhion, Blaj, la Mitropolie, 1781; BRV, II, IV, 448; D. Poenaru,
Indreptdri, p. 219-220, nr. 448.

MOLITVENIC [vezi EUHOLOGHION]
OCTOIH

(1747-1830)
Octoih, Blaj, la Sfanta Troita, De Petru Sibianul, 1760; BRYV, II, IV, 322; D.
Poenaru, Indreptdri, p. 200, nr. 322.
Octoih, (Blaj ?), 1762; BRV, IV, p.79, nr.127 [nu descrie exemplare].
Octoih, Blaj, 1766; BRV, IV, p. 82, nr. 138; D. Poenaru, Indreptari, p. 210,
nr. 138.
Octoih, Blaj, Tn Tipografia Manastirii Bunei Vestiri, de Petru Ramniceanul
Tipograful, 1770 (?); BRV, Il, 371 [nu descrie exemplare]; BRV, IV, 371.
Octoih, Blaj, cu Tipariul Seminariului, 1783; BRV, IV, p. 96, nr. 179.

P, Leon . Manu, Noul liturgier, in rubrica «Viata liturgica», in Cuvantul Adevérului, Bixad,
an. IX, nr. 6, Novemb.-Decemb. 1931, pp. 545-551 scrie despre aparitia noului Liturghier
din 1931, afirmand ca este intr-adevar superior tuturor celorlalte (precedente), dar ca
rubricile nu sunt perfecte si cuprinzatoare.
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Octoih [...] acum a patra oara [...] tiparit [...], Blaj, cu Tipariul Seminariului,
1792; BRV, Il, 556.
Octoih, Blaj, cu Tipariul Seminariului, 1825; BRV Ill, 1242,

(1831-1918)
Octoehu micu pre optu tonuri Impreuna cu altele ce se tienu de inseratu st
Manecatu, Sambat'a st Dumenec’a, Blasiu, Cu Tipariul Seminariului,1858;
BRM, IIl, 42311.
Octoechu micu pre optu tonuri Impreuna cu altele ce se tienu de Inseratu
si Manecatu, Sambat’a si Dumenec’a, Blasiu, Cu Tipariulu Seminariului,
1865; BRM, lll, 42312.
Octoechu micu pre optu tonuri Impreuna cu altele ce se tienu de Inseratu
si Manecatu, Sambat'a si Duminec’a, Blasiu, Cu tipariulu Seminariului,
1875; BRM, lll, 42313.
Octoichuld celd micd, ed. Ill, Blasiu, Tipografia seminariala, 1892; BRM, I,
42314,
Ibidem, ed IV, Blaj, Tipografia Seminariului arhidiecezan, 1907 [?].
Octoic cu Pentecostar, legat intruna, Blaj, 19147?; BRM, lll, 42315.
Octoic mic, Blaj?, 1914?; BRM, lll, 42316.
Octoih mic pe opt glasuri impreund cu altele, ce se tin de Inserat si
Manecat, Sambata si Dumineca, ed. V revazuta dupa originalul grecesc,
Blaj, Tipografia Semin. teol. gr. cat., 1918; BRM, lll, 42317.

(1919-1948)

Octoih mic pe opt versuri impreuna cu altele, ce se fin de Inserat si Manecat,
Sambata si Dumineca. Editia a sasea revazuta dupa originalul grecesc. Cu
binecuvantarea Escelentei Sale Tnalt Preasfintitului Domn Vasile Suciu
Arhiepiscop si Mitropolit de Alba lulia si Fagaras, Blaj, Tipografia Seminarului
teologic, 1927, 175 p.

Octoih Mic care cuprinde cantdrile Tnvierii dela cele 8 versuri pentru zilele de
Sambata si Dumineca impreund cu alte cantari dela slujbele de peste an si de
peste saptdmand. Editiunea a Vll-a revizuita si intregitd. Cu binecuvantarea
Escelentei Sale Inaltpreasfintitului D. D. Valeriu Traian Frentiu Episcopul Or&zii
Administrator Apostolic al Arhidiecezei de Alba lulia si Fagaras, Blaj, Tipografia
Seminarului Teologic, 1946, 191 p.

OROLOGHION [CEASLOV; POLUSTAV]*
(1747-1830)
Cu litere chirilice:
Ceasoslov acum Tintra-cestasi chip ntai tipdrit [...], Blaj, s-au tiparit de
Cucearnicul Pop [V]la[icul] si de Vasilie K., 1751. BRV, IV, p. 70, 105.

4 Cf. si Edifiunile Orologhionului apdrute la Blaj, Tn Orologhion, care cuprinde Urmarea Orelor gi
cate sunt de lipsa spre savarsirea Laudelor de toate zilele, Editiunea a V-a. Cu binecuvantarea
Excelentei Sale Tnaltpreasfintitului Domn Dr. Vasile Suciu Arhiepiscop si Mitropolit de Alba-lulia
si Fagaras, Blaj, Tipografia Seminarului Teologic, MDCCCCXXXIV (1934), p.644

85



86

ANTON RUS

Ceasoslov, Blaj, 1753; BRV, IV, 110.

Orologhion adeca Ceasoslov, Blaj, Tn Tipografia Manastirii Bunii Vestiri, de
Petru Ramniceanul Tipograful,1766; BRV, II, IV, 346.

Polustav acum a patra oara tiparit, Blaj, cu Tipariul B. Vestiri, 1773; BRV I,
381; D. Poenaru, Adaogiri, p. 55, nr. 52 indica un Ceaslov cu acelasi an din
Lista de carfi a lui Stefan Moldovan, care ar putea fi aceeasi carte.

Ceaslov, Blaj, 1774 [?]; D. Poenaru, Addogiri, p. 57, nr. 55 [nu descrie
exemplare].

Ceasoslov acum a cincea oara tiparit [...], Blaj, 1778; BRV, IlI, 413; D.
Poenaru, Indreptdri, p. 216, nr. 413.

Ceaslov, acum a sasea oara tiparit [...], Blaj, 1786; BRYV, I, 501 [nu
descrie exemplare]; BRV, IV, p. 265, nr. 512.

Ceaslov, Blaj, 1788; D. Poenaru, Addogiri, p. 80, nr. 79 [nu descrie
exemplare].

Ceaslov, Blaj, 1793; BRV Il, 562 ; D. Poenaru, Indreptdri, p. 245-247, nr.
562.

Polustav, Blaj, 1793; BRV, Il, 567 [ar putea fi acelasi cu Ceaslovul din anul
1793].

Ceaslov, Blaj, 1808; BRV I, 737 [nu descrie exemplare]. [D. Simonescu
aminteste in BRV, IV la nr. 747 un Polustav din anul 1808 si il considera
Ceaslov, 1808 din v. Il, nr. 737.]

Polustav, Blaj, 1808; BRV, II, 747.

Ceaslov, Blaj, 1819; D. Poenaru, Addogiri, p.126, nr. 136 [nu a vazut
exemplare].

(1831-1918)
Cu litere latine:
Orologiulu celu mare (Ciasoslovu) care cuprinde urmarea oriloru, si cate
suntu de lipsa spre implinirea laudeloru de toate dilele, acum antaea ora
intru acestu tipu, dupa originalulu grecescu revediutu si datu afara, Blasiu,
In Tipografiea Romaneasca, 1835; BRM, Ill, 42938.
Aparut Intaia oara cu caractere latine.
Orologiulu celu mare, care cuprende urmarea oreloru, si cate suntu de
lipsa spre implenirea laudeloru de tote dilele, Editiunea a 2-‘a coresa si
indereptata, Blasiu, In Tipografi'a Seminariului metropolitanu, 1869, 464 p.;
BRM, Ill, 42939 .
Ibidem, ed. Ill revediuta dupa originalulu grecescu, Blasiu, Cu tipariulu
seminariului archidiecesanu, 1890; BRM, Ill, 42940.
Orologiuldi celu mare, ed. Il cu litere latine, revediuta dupa originalulu
grecescu, Blaj, Tipografia seminariului archidiecesanu, 1890; BRM, Ill, 42941.
Ibidem, ed. IV revazuta dupa originalul grecesc, Blaj, Cu tipariul
Seminarului arhidiecezan, 1912; BRM, lll, 42942.
Orologer, Blaj?, 19147?; BRM, lll, 42943,

(1919-1948)
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Orologhion, care cuprinde Urmarea Orelor si cate sunt de lipsa spre
sdvarsirea Laudelor de toate zilele, Editiunea a V-a. Cu binecuvantarea
Excelentei Sale Tnaltpreasfintitului Domn Dr. Vasile Suciu Arhiepiscop i
Mitropolit de Alba-lulia si Fagaras, Blaj, Tipografia Seminarului Teologic,
MDCCCCXXXIV (1934), 644 p.

PENTICOSTAR

(1747-1830)
Penticostar acum a doao oara [...] tiparit [...], Blaj, cu Tipariul Seminariului,
1808; BRV, I, 746.
Penticostar, Blaj, 1762; BRV, IV, p.79, nr.128 [nu descrie exemplare].
Penticostarion acum intai tiparit [...], Blaj, 1768; BRV, IV, p. 86-87, nr. 143.
Penticostarion, Blaj, 1769; BRV, IV, p. 88, nr.146 [nu descrie exemplare].
Penticostarion, Blaj, 1780; BRV, IV, p. 93, nr. 168 [nu descrie exemplare].
Penticostarion, Blaj, Tn Tipografia Manastirii Bunei Vestiri, 1786; BRV, IV,
p. 100, nr. 197.

(1831-1918)
Penticostariu micu Care cuprende cantarile D-dieesci de la Dumenec’a
Pasceloru pana in Dumenec’a toturoru Santi-loru, Blasiu, Cu Tipariul
Seminariulu,1860; BRM, Ill, 44759.
Pentecostariu micu Care cuprende cantarile domnedieesci dela
Dumenec’a Pasceloru pana in Dumenec’a toturoru Santiloru, Blasiu, Cu
Tip. Seminariului gr. cat., 1878; BRM, Ill, 44760.
Pentecostariu micu, ed. lll cu litere latine, revediuta dupa originalulu
grecescu, [Blaj, 1889]; BRM, lll, 44761.
Pentecostar mic care cuprinde cantarile dumnezeiesti de la Dumineca
Pagtilor pana in Dumineca tuturor Sfintilor, ed. 1V, revazut dupa originalul
grecesc, Blaj, Tipografia Seminarului teologic gr. cat., 1912; BRM, Il
44762.

(1919-1948)
Pentecostar Mic care cuprinde cantarile dumnezeesti dela Dumineca
Pagtilor pana 1n Dumineca Tuturor Sfintilor. Cu binecuvantarea
Inaltpreasfintitului Domn Dr. Vasile Suciu Arhiepiscop si Mitropolit de Alba
lulia si Fagaras. Editiunea a V-a revazuta dupa originalul grecesc, Blaj,
Tipografia Seminarului Teologic Greco-Catolic, 1928, 164 p.

POLUSTAYV [vezi OROLOGHION]
PROHODUL
(1831-1918)
Prohodul Domnului Nostru Isus Cristos, Blas, Tip. Seminariulut
Archidiecesan, 1902; BRM, IIl, 49184.
Ibidem, [Blaj, 1907]; BRM, IIl, 49185.
Ibidem, sau Urmarea méanecatului din Sfinta si Marea Sambata, Blaj, Tip.
si Libraria Semin. Teol. Gr. Cat., 1910; BRM, Ill, 49186.
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Ibidem, Blaj, 1914; BRM, Ill, 49187.

Prohodul Domnului nostru Isus Hristos sau Urmarea méanecatului din sfinta
si marea sambatd, Blaj, Tipografia Seminariului Teologic gr. cat., 1917,
BRM, Ill, 49188.

(1919-1948)
Prohodul Domnului Nostru Isus Hristos sau Urmarea Manecatului din
Sfanta gi Marea Sambétd, Blaj, Tipografia Seminarului Teologic Greco-
Catolic, 1928, 54 p.

PSALTIRE

(1747-1830)
Psaltire, Blaj. [1756-1764]; D. Poenaru, Ad&ogiri, p. 46, nr. 37 [nu descrie
exemplare].
Psaltire, Blaj, 1764; BRV, II, IV, 339.
Psaltire, Blaj, in Tipografia Manastirii Bunei Vestiri, de Petru Papa Vici
Ramniceanul Tipograful,1773; BRV, IV, p. 90, nr. 152.
Psaltire, Blaj, 1780; BRV, Il, 1V, 440.
Psaltire [...] acum a sasea oara tiparita [...], Blaj, 1786; BRYV, II, IV, 507; D.
Poenaru, Indreptari, p. 230-231, nr. 507.
Psaltire, Blaj, 1808; BRV, IV, p. 129; nr. 325 [nu descrie exemplare]. D.
Poenaru, Indreptdri, p. 268, nr. 325 (autoarea pune in discutie o posibila
confuzie cu tiparitura de la Buda).
Psaltire [...] acum a saptea oara tiparita [...], Blaj, cu Tipariul Seminariului,
1809; BRV, llI, 770.

(1831-1918)
Psaltirea sau Cartea Psalmiloru, despre limb'a evreesca tradusa
romanesce de Fostulu prea onoratu domn Theodoru Popu, Blasiu, Cu
tipariulu Seminariului, 1835; BRM, Ill, 49453.
Psaltirea Profetului si Impdratului David, Blag, Tip. Semin. Archidiecesan,
1908; BRM, lll, 49454,
Psaltirea prorocului David, ed. Ill, Blaj, Tip. si libr. semin. teol. gr. cat.,
1909; BRM, lll, 49455,
Psaltire, Blaj, 19147?; BRM, lll, 49456.

STRASTNIC

(1747-1830)
Strastnic, Blaj, 1753; BRV I, 290 [nu a vazut exemplare]; BRV, 1V, 290; D.
Poenaru, Indreptdri, p. 195, nr. 290.
Strastnic [...] acum a doao oara tiparit [...], Blaj, cu Tipariul si chieltuialele
Fundatiei Bunei Vestiri, 1773; BRV, Il, 382.
Strastnic acum a treia oard asezat si tiparit [...], Blaj, cu Tipariul
Seminariului, 1800 [?]; BRV, IV, p.115, nr. 265.
Strastnic acum a treia oara asezat [...], Blaj, cu Tipariul Seminariului, 1804;
BRV, Il, 674.
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Strastnic acum a patra oara asezat si tiparit, Blaj, cu Tipariul Seminariului,
1817; BRV, I, 947.

(1919-1948)
Strastnic, Care cuprinde Randuiala Sfintelor si Dumnezeestilor Slujbe din
Saptaméana Patimilor. Acum fintaia ora tiparit cu litere strabune. Cu
binecuvantarea Prealuminatului si Preasfintitului Dr. Vasile Suciu,
Arhiepiscop si Metropolit de Alba-lulia si Fagarag, Blaj, Tipografia
Seminarului Teologic greco-catolic, 1929, 215 p.

TRIOD

(1747-1830)
Triod, Blaj, 1747 [?]; BRV, IV, p. 68, nr. 98 [nu descrie exemplare].
Triodion, Blaj, Tn Tipografia Manastirii Bunei Vestiri, 1771; BRV, IV, p. 89,
nr. 151.
Triod, Blaj, 1780; BRV, IV, p. 94 nr. 169 [nu descrie exemplare].
Triodion acum a doao oara asezat si tiparit [...], Blaj, 1800; BRV, II, 629.
Triodion, Blaj, 1804; BRV, IV, nr. 292 [nu descrie exemplare]; D. Poenaru,
Indreptdri, p. 262, nr. 292.
Triodion, Blaj, 1808; D. Poenaru, Ad&ogiri, p. 104, nr. 111.
Triod acum a treia oard asezat [...], Blaj, 1813; BRV, lll, 836.

(1831-1918)
Triodu care cuprinde téta renduiél’'a din Santele Paresemi. Cu binecuvéntarea
Escelentei Sale Preasantitului Domnu Joannu Vancea de Buteas'a,
Archiepiscopu si Metropolitulu de Alb’a-Julia si Fagarasiu. Editiunea antaia cu
litere latine, revediuta dupa originalulu grecescu, Blasiu, Tipografi'a
Seminariului Archidiecesanu, 1890, 476 p.; BRM, IV, 69177.
Triod, Blaj, 1914; BRM, IV, 69178.

ALTE CARTI LITURGICE

(1747-1830)
Orénduiala lui Gavriil Grigore Maior vladica Fagaragului, pentru rug&ciuni
in vederea rasboiului, Blaj, 1778; BRV, I, 416.
Réanduiala slujbei in vreme de razboiu, [Blaj, 1806-1818]; BRV, lIl, 1023.
Réanduiala slujbei in vreme de razboiu, [Blaj, 1806-1818]; BRV, lIl, 1024.
Rugaciune pentru impdratul si ostasii lui Tn vreme de r&zboi, (Blaj, 1780-
1788); BRV, IV, p. 94, nr. 171.
Rugéciuni la vreme de razboi asupra turcilor, (Blaj, 1780-1788); BRV, IV, p.
94, nr. 172.

(1831-1918)
Onoratul Paraclis al Preasfintei Nascétorei de Dumnezed si pururea Fecidrer
Maria si Candnele catrd Domnul nostru Isus Christos si cétrd Angerul
pazitorid, Blas, Tip. Seminarului Archidiecesan, 1903; BRM, lll, 43726.
Ibidem, Blaj, Tip. Seminariului Arhdiecezan, 1908; BRM, lll, 43727.

89



ANTON RUS

(1919-1948)
CHEREBETIU, Celestin, Cele opt versuri bisericegti in felul cum se canta
la Blaj, Blaj, Tipografia Seminarului Teologic greco-catolic, 1929.
Idem, Manecatul (Utrenia) in felul cum se canta in Catedrala din Blaj, scris
pe note liniare de Celestin Cherebetiu preot, profesor, Litografia
Schildkraut-Cluj, Blaj, 1930, 88 p.
Idem, Céantéri bisericesti ocazionale, in felul cum se canta in Blaj, puse pe
note de Celestin Cherebetfiu (Litografiat), Blaj, 1931, Lito-Schildurant, Cluj,
16 p.
Réanduiala Litiei Euharistice — care se face Tn timp de rdzboi, Editura Ord.
Sf. Vasile, Blaj-Obreja, Blaj, Tipografia Lumina, Miron Rosu, 1943, 32 p.
ROSIANU, Stefan; BOJOR, Victor; PAPIU, Aron, Tipic bisericesc, Tipografia
Seminar. Teol. Gr. Cat., Blaj, 1914.
BOJOR, Victor, ROSIANU, Stefan, Tipic bisericesc, editia Il, indreptata si
augmentata, Blaj, Tipografia Seminar. Teol. Gr. Cat.,1931, 336 p.

Problemele de critica interna a textelor cartilor liturgice, chestiunile legate
de traducerea textelor din cartile liturgice greco-catolice blajene au fost mult
dezbatute la timpul respectiv. Astfel, doar spre a exemplifica, Dr. N. Lupu in ziarul
«Unirea» de la Blaj din 1 decembrie 1928 pune problema, tratata de altfel si in alte
locuri («Cultura Crestina», Blaj, nr. 11-12, 1918 si «Cuvantul Adevarului», Bixad,
nr. 1, 1914 etc.) a revizuirii cartilor bisericesti®. Problematica redactarii si revizuirii
acestora este preocuparea liturgistilor intregii Bisericii Greco-Catolice; astfel
observam cum in 1930, calugarii bazilieni de la redactia revistei «Cuvantul
Adevarului» de la Bixad, care erau preocupati de aspectul liturgic si care erau buni
liturgisti, spera sa se fi tinut cont si de dezideratele lor care de 20 ani au intretinut
discutii liturgice in rubrica «Viata liturgica» a revistei lor, chiar daca n-au fost invitati
direct la elaborarea noii editii a Liturghierului ce s-a lucrat la Stana de Vale in 1929
asupra caruia Venerata conferintd episcopeasca s-a pronuntat definitiv®.

Noi, in acest studiu ne rezumam doar la enumerarea cartilor de cult
aparute n Tipografia de la Blaj, fara a intra Tn detalii legate de continut, traduceri,
influenta asupra altor carti bisericesti liturgice, lasand aceste aspecte, care vor
necesita asidue si minutioase cercetari ulterioare, in seama altor cercetari ale
specialigtilor. Putem mentiona necesitatea unor noi editii ale cartilor liturgice n
Biserica Greco-Catolica pentru timpurile Tnceputului de mileniu lll, opera care deja
a inceput, Tn aceeasi tipografie de la Blaj’, carti care vor trebui sa se incadreze in

® Cronica interna, Textul carfilor noastre liturgice, in Cuvantul Adevarului, Bicsad, an. VII, nr.
1, ianuarie-februarie, 1929, pp. 89-90.

6 Cronica, Noua edifie a Liturgierului, in Cuvantul Adevarului, Bixad, an. VI, Martie-Aprilie,
1930, nr. 2, p. 209

! Apostol tiparit In zilele pastoriei Tnalt Prea Sfintiei Sale Lucian Arhiepiscop si Mitropolit de Alba
lulia si Fagaras, Ed. Buna Vestire, 2003, 432 p. [primul de dupa editia de la Blaj din 1911];
Randuiala Sfintelor si Dumnezeiestilor Slujpe din S&ptdmana Mare, Duminica Invierii si
Mitropolit de Alba-lulia si Fagaras, Ed. Buna Vestire, Blaj, 2004, 305 p. (editia fiind o revizuire
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traditia celor enumerate aici. «Lipsa cartilor liturgice din Biserica Romana Unita s-a
facut tot mai simtita, si pentru faptul ca decenii de-a randul editarea lor n-a fost
posibild, iar cartile vechi liturgice sunt astazi tot mai rare. Desigur, Tntocmitorii
acestei editii au fost insuflati si de spiritul primenitor al Conciliului Vatican I, care
prin documentele publicate a ndemnat apropierea de textul sacru si de o mai
intensa traire liturgicd a acestuia [...]. Romanii uniti vor avea spre lecturd si
meditatie textul Apostolului mare. Pentru exprimarea gandului sfant s-a tinut cont
de traditia liturgica bldjana si de echilibrul dintre nou si vechi, dar si de dorintele
credinciosului de a intelege cuvantul sacru»® spune IPSS Lucian Mitropolitul
Bisericii Romane Unite In Cuvantul Tnainte al primei carti liturgice publicate la Blaj
dupa perioada de persecutie comunista.

si completare a celei din anul 1999, aparuta la Editura Logos’94, Oradea); Micul Liturghier,
tip&rit cu binecuvantarea si purtarea de grija a Tnaltpreasfintitului Lucian Arhiepiscop de Alba
lulia si Fagaras-Blaj si Mitropolit al Bisericii Romane Unite cu Roma, Greco-Catolica, Editie
Tngrijita de Pr. loan Farcas, Blaj, 2004, 197 p.
® IPSS Lucian, Cuvant inainte, in Apostol tiparit in zilele pastoriei Tnalt Prea Sfintiei Sale Lucian
Arhiepiscop si Mitropolit de Alba lulia si Fagaras, Ed. Buna Vestire, 2003, p. 5-6.
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CHESTIUNEA MUNCITOREASCA IN DOCUMENTELE
MAGISTERIALE ALE BISERICII

WILLIAM BLEIZIFFER

RIASSUNTO. La questione operaia nei documenti magis teriali della chiesa. “Al
centro di tutte le riflessioni sul mondo del lavoro e sull’economia ci deve essere sempre
'uomo. Oltre alla giustizia obbiettiva richiesta, il rispetto della dignita intangibile
dell'uomo deve essere sempre decisiva, non solo per l'operaio, ma anche per la sua
famiglia, non solo per gli uomini di oggi, ma anche per quelli di domani”. Sono queste le
parole di Papa Giovanni Paolo II*, che hanno ispirato il presente studio.

L'articolo vuole solo sottolineare alcuni aspetti concernenti il problema del lavoro e
dell'operaio, e prende in considerazione alcuni documenti magisteriali di spicco in cui il
tema viene trattato, insistendo oltretutto su quello che e I'oggetto della dottrina sociale
della Chiesa e cioe la dignita del’'uomo operaio. Non volendo esaurire un tema cosi
complesso in poche righe, proprio dallinizio viene precisato il metodo del lavoro: si
cerca di mettere in risalto le vie maestre dellinsegnamento magisteriale su un tema
che, anche se solo negli ultimi tempi, viene ad occupare un posto importante nel
discorso sociale della Chiesa.

L'operaio, e la questione operaia, trova cosi larghi spazzi di trattazione al interno di un
discorso organico e sistematico. La cura costante con cui la chiesa ha trattato il problema
giustifica un tale approccio, in cui i principi dottrinari vengono chiaramente messi in
risalto.

1. Status questionis

Fara indoiala studiul unei teme ca cea propusa de titlul nostru necesita un
efort sustinut, cu atat mai mult cu cat chestiunea muncitoreasca gaseste largi pagini de
tratare — alaturi de alte chestiuni conexe, cum ar fi economia, familia sau dezvoltarea
demograficd — in documentele sociale ale Bisericii. Consider ca este superflud
precizarea ca ma voi referi la documentele magisteriale ale Bisericii Catolice, atata
timp cét istoria a demonstrat capacitatea extraordinara a acesteia de a oferi — cel putin
n ultima suta de ani — raspunsuri autorizate si clare la marile intrebari ale omenirii.

Urmarind ca obiect primar al sau demnitatea omului, doctrina sociala a
Bisericii a acordat o atentie sporitda omului ca persoana: ,obiectul doctrinei sociale
a Bisericii este si ramane intotdeauna demnitatea sfanta a omului — imagine a lui
Dumnezeu, si apararea drepturilor sale inalienabile; scopul sau, realizarea
dreptatii, promovarea si eliberarea integrald a persoanei umane in dimensiunea sa
pamanteasca si transcedentald™. Obiectul doctrinei sociale a Bisericii este asadar
demnitatea uman4, impreuna cu drepturile inalienabile care i sunt atribuite®.

Y loan Paul I, Planul lui Dumnezeu, Decalog pentru mileniul trei, Bucuresti, 1999, p. 148.

% |dem, Discorso non pronunciato, 13 maggio 1981.

® Efeturi A. Ojakaminor, Dottrina sociale della Chiesa — Manuale introduttivo, Fossano,
1997, p. 27.
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Interpretdnd realitatile complexe realizate ntre persoane si societati,
doctrina sociala a Bisericii determina conformitatea sau divergenta acestora fata
de invatatura evangheliei referitoare la om si la vocatia sa paménteasca si
transcedentala. Inspirdndu-se din Sfanta Scripturd dar si din traditia bimilenara a
Bisericii, continutul doctrinei sociale a Bisericii, alaturi de legea naturald, inscrisa in
fiecare om, cauta sa prezinte o viziune complexa asupra realitatii, furnizand n
acelasi timp si indicatii pentru a o putea realiza.

Incercand o retrospectiva a interventiilor Bisericii in spatiul realitatilor
sociale, putem observa o grija constantd a Bisericii fata de problemele sociale,
chiar de la inceputurile ei. Patrunderea mesajului crestin in diferite culturi a creat
realitatii diferite la care Biserica a trebuit sa raspunda, tindnd cont de demnitatea
omului. Chiar daca pentru mult timp interventiile Bisericii in sfera sociala au fost
sporadice, epoca moderna, datorita problemelor nascute Tnh urma dezvoltarii
industriale, ofera azi un corp de norme si principii, sistematice si bine organizate,
care doresc orientarea comportamentului crestinilor si al comunitatilor cregtine n
diferite sectoare ale vietii.

2. Situatia muncitoreasc a la finele secolului XIX

La sfarsitul secolului XIX, Biserica, si de fapt intreaga societate occidentala se
regaseste in fata unui proces istoric, care este deja in act de céatva timp, dar care
atingea punctul nevralgic doar atunci. Factorul determinant al unui astfel de proces a
fost un ansamblu de modificari radicale manifestate la diverse nivele: politic, economic,
social, dar si stiintific, tehnic si ideologic. In cAmp politic, rezultatul acestor schimbari a
fost crearea unei noi conceptii referitoare la Stat, societate, in ultima instanta asupra
autoritatii. Vechea societate traditionald incepea sa se dizolve, locul acesteia fiind
ocupat de o societate in care speranta unor noi libertati incepea sa se cristalizeze; n
acelasi timp se nasc si noi forme de nedreptate.

In camp industrial si economic, unde se intalneau noi descoperiri tehnice,
se ajunge foarte rapid, s$i Tn mod progresiv, la noi structuri Tn producerea bunurilor
de consum. Apare o noua forma de proprietate, capitalul, si o noud forma de
munca, munca salariald, caracterizatd de ritmuri alerte de productie, in care grija
pentru conditia muncitorului pe criterii sexuale, de varsta sau de conditie familiala,
era anihilatd de un interes prea mare fatd de cresterea profitului. in aceste conditii,
munca este vazuta doar ca o marfa care putea fi vanduta sau cumparata pe piata
muncii, pretul acesteia fiind mereu reglementat de legea cererii si ofertei, fara a se
tine cont de minimul vital necesar pentru intretinerea proprie sau a familiei. Ba mai
mult, muncitorul nu putea avea certitudinea ca poate sa-si vanda ,marfa”, méana de
lucru deci, In prezenta pericolului constant al somajului, care in absenta unor
masuri de protectie sociald, insemna foame, mizerie sau chiar moarte.

Aceasta configurare a societdtii duce inevitabil la separarea si impartirea
societétii in doua clase antagonice ,Separate de o prapastie adanca™. In contextul
politic al promovarii unei totale libertati economice, incepe sa se cristalizeze o noua
conceptie asupra proprietatii private, care atrage dupa sine o noua organizare politica

* Papa loan Paul I, Scrisoarea Enciclici Centesimus Annus, la centenarul publicarii
+Rerum Novarum” (1 mai 1991), Colectia Magisterio, nr. 179, 1991, nr. 4.
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si sociald. Tn momentul culminant al acestui conflict — cand socialisti propun
transformarea tuturor patrimoniilor personale intr-un unic patrimoniu comun, lupta de
clasa reprezentand in viziunea lor singura cale pentru a elimina proprietatea privata,
ntr-o societate unde toti membrii sunt egali — cand apar mai mult decét clare pericolele
unei nedreptati sociale, Papa Leon XIlII intervine cu un document care abordeaza
organic si sistematic ,problema muncitorilor”, Enciclica Rerum Novarum?.

3. Rerum novarum

Lucrurile noi® si aspectele vietii sociale, mult marcate de dezvoltarea
industriala, pun in fata ochilor Bisericii probleme care apar pentru prima data in
aceasta configuratie; problema muncitorilor, care se constituie intr-o noua clasa
sociala, incepe sa se manifeste la nivele tot mai ample. Structura sociala,
influentata de discursurile teoreticienilor socialisti, propune calea unei legislatii care
sa duca la asumarea de catre muncitori a propriilor lor afaceri, mai ales in cadrul
cooperativelor de productie. Se structureaza astfel noi tipuri de raporturi, uneori
chiar tensionate, intre muncitori si patroni.

in fata acestor realitati, enciclica doreste sa puna la indemana tuturor,
unele teze, care sa tuteleze raporturile dintre clasele sociale. Considerat a fi ,un
document nemuritor”’, enciclica si propune s& faca lumina in conflictul care s-a
creat fintre capital si munca, prin afirmarea drepturilor fundamentale ale
muncitorilor. Apartindnd vocatiei fiecarui om in parte, munca este vazuta ca
activitate personala prin care omul se exprima si se realizeaza. Dealtfel, munca
este vazuta si ca o activitate sociala, activitate care se desfagsoara n binele
muncitorului dar si al societatii luata Tn ansamblu.

Un alt principiu relevant este cel al proprietatii private. Spatiul amplu pe
care enciclica 1l atribuie acestei teme sugereaza importanta care este atribuita
acesteia. Luand pozitie asupra acestei probleme, Papa atrage atentia asupra
faptului ca muncitorul ca si persoana umana, este creatura lui Dumnezeu, avand in
sine chipul si asemanarea Creatorului. Tocmai datorita acestui lucru, muncitorul si
clasa muncitoare nu poate fi manipulata ca instrumente de imbogatire. Combatand
solutia propusa de socialigti, Papa subliniazd ca proprietatea privatd are un
caracter marcat de dreptul natural, si pentru a sublinia acest lucru se foloseste de
urmatoarele motivatii:®

5 Papa Leon XllII, Scrisoare enciclicd ,Rerum Novarum” asupra condifiei muncitorilor (15 mai
1891) (in continuare RN), in Raimondo Spiazzi (ed.), | documenti sociali della Chiesa, I,
Milano, 19887 p. 92- 147

® Asa se intituleaza enciclica ce marcheaza deschiderea Bisericii fata de problemele sociale.
Ulterioarele enciclici subliniaza si mai mult modul cum se face simtita Biserica in lume.
Cert este ca in ultimul secol, raportul dintre Biserica si lume s-a imbunatatit simtitor.
Enciclica cel defineste poate cel mai bine acest tip de raport, un raport constructiv si de
angajament reciproc, este Ecclesiam suam a Papei Paul VI (1964).

! Papa Pius XI, Scrisoarea Enciclicd Quadragesimo anno, asupra restaurarii ordinei sociale
conform Evangheliei la aniversarea a patruzeci de ani de la publicarea ,Rerum Novarum”
(15 mai 1931), In Raimondo Spiazzi, op. cit., I, p. 231-321, nr. 149; Papa loan Paul I,
Scrisoarea Enciclicd Centesimus Annus, op. cit., nr. 1.

8 Efeturi A. Ojakaminor, op. cit., p. 132.

95



WILLIAM BLEIZIFFER

Omul are capacitatea de a se guverna singur tocmai datorita capacitatii
intelectuale cu care a fost dotat, inteligenta care il distinge de celelalte lucruri create;

Omul este marcat de o libertate care nu-i poate fi negata, capacitatile sale
de cunoastere fiind foarte ample;

Dreptul natural de a fonda o familie este intim legat de corespectiva
obligatie de a avea grija de intretinerea ei.

Necesitatea organizarii unor sindicate sau asociafii care s& urmareasca
drepturile muncitorilor, nu este vazuta de céatre Papa doar ca o replica la disparitia
breslelor de mestesugari care tutelau intr-o oarecare masura interesele membrilor
sai, ci ca o replica la pericolul mereu crescand al negarii drepturilor muncitorilor de
catre intreprinzatorii interesati mai mult de propriul profit, crescut si imediat, decat
de conditia acelora care aduc acest profit. Meritul mare al Papei, care sustine
dreptul de asociere al muncitorilor in vederea tutelarii intereselor muncitorilor, este
in acest sens acela de a recunoaste si sustine formarea de asociatii muncitoresti,
care Tncepand din acel moment se vor numi sindicate: aceste ,societati particulare”
se fondeaza pe un drept natural, adica universal, inviolabil si inalienabil®.

Papa a aprobat si a binecuvantat eforturile acelor catolici implicati activ in
asociatiile muncitorilor, insistand asupra garantarii unor statute adecvate care sa-i
incurajeze pe cei care aderad la o Tmplinire mai eficace a exigentelor cregtine in
vederea Tmbunatatirii conditiilor de munca. Tn acelasi timp, Papa nu era strain de
existenta unor asociatii care erau ostile conceptiei crestine, si ca atare evidentiind
avantajele asociatiilor fondate pe valori crestine, sfatuia ca cele care nu se inscriu
intr-o astfel de categorie sa fie evitate, si chiar combatute.

Scopul asociatiilor muncitoresti trebuie sa fie acela de a organiza si
guverna astfel activitatile lor specifice incat sa fie puse in practica cele mai potrivite
si eficace mijloace pentru atingerea scopului lor, pentru ca acestea sa fie puse la
dispozitia membrilor lor. in ceea ce priveste conditiile clasei muncitoare, autorul
enciclicii nu a neglijat nici implicarea statului, ca si garant al drepturilor tuturor
cetatenilor. Prin legi intelepte, Statul trebuie sa sprijine bunastarea tuturora,
acordand mai multd atentie acelor categorii de cetateni care sunt mai defavorizati.

Atentia fata de tipul de raport care trebuie sa se realizeze intre stat gi clasa
muncitoare a fost supusa unei analize deosebite. Ideile asupra carora pontiful
insista sunt urméatoarele:™

Protectia proprietatii private;

»EXista datoria de a asigura prin intermediul unor legi juste proprietatea privata.
[...] nici justitia si nici binele public s& nu permita sa se cauzeze daune materiale altora,
si sub aspectul nu stiu carei egalitati sa fie invadata proprietatea altuia. [...] Autoritatea
Statului sa intervina deci, si infréanati instigatorii, Sa-i apere pe legitimii proprietari” (nr. 30).

Prevenirea formelor de protest, in special a grevelor;

.Remediul cel mai eficace si salutar este prevenirea raului prin autoritatea
legilor si impiedicarea revoltelor, indepartand din timp cauzele care ar putea duce
la nasterea unui conflict intre muncitori si patroni” (nr. 31).

Reglementarea conditiilor de munca;

RN, nr. 36-37.
10 Efeturi A. Ojakaminor, op. cit., pp. 134-135.
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,Urmeaza necesitatea odihnei duminicale. Sub acest nume sa nu se
inteleaga o stare de lenevie mai lunga, si cu atat mai putin o totala lipsa de
activitate, pe care multi o doresc.... ci 0 odihna consacrata religiei. Unita cu religia,
odihna il distrage pe om de la muncile si treburile vietii cotidiene pentru a-i indrepta
gandul spre bunurile ceresti si la cultul maiestuozitatii divine” (nr. 33).

Pentru a sustrage muncitorii de la munci impuse de speculanti, Papa Leon
X1l insista asupra perioadei de odihna ca perioada de refacere, dar mai ales de
preamarire a Creatorului. Munca trebuie sa fie adaptata in functie de sexul si
varsta muncitorului, si nu trebuie prelungitd mai mult de perioada de rezistenta
fizica a celui care munceste (nr. 34-35).

Controlul asupra salariului pe care muncitorul trebuie sa-l primeasca;

»2Atingem acum un punct de mare importanta, si care trebuie bine inteles
pentru a nu cadea n una din cele doua extreme. Salariul, se spune, este
determinat de liberul consens al partilor: astfel ca patronul, dupa ce a platit marfa,
si-a facut datoria si nu pare sa mai fie dator celuilalt. Se comite nedreptatea atunci
cand patronul nu plateste salariul intreg iar muncitorul nu-si indeplineste intreaga
munca; si doar pentru tutelarea acestor drepturi, si nu pentru alte ratiuni, este licita
interventia Statului” (nr. 36a).

Se mai atrage atentia asupra faptului ca un salar injust nu poate fi impus cu
violentd sau frauda, Statul avand obligatia sa intervina in favoarea muncitorilor, iar salariul
just poate favoriza economiile personale si nagterea unor mici proprietati (nr. 37-38).

Incurajarea cresterii numarului de proprietari prin publicarea unor legi;

.Legile trebuie sa favorizeze dreptul de proprietate, si sa faca in asa fel
incat sa creasca cat mai mult posibil numarul proprietarilor. De aici rezulta mari
avantaje, si in primul rdnd o mai echitabila repartizare a bogatiilor naturale” (nr. 35).

3. 1. Rerum Novarum — enciclic a profetic a

Chiar daca multe din intuitile enciclicii nu se verificau la momentul publicarii
acesteia, acestea au inceput sa se manifeste in societate odata cu intensificarea
relatiilor muncitori — patroni; de fapt marele merit al Papei Leon XlII este tocmai acela
de a precede in prezentarea unor fenomene care se vor manifesta ulterior la nivelul
tesutului social. In acest fel, Papa prezinta o serie de nevoi ale omului contemporan
publicarii enciclicii, nevoi care ulterior vor capata o si mai puternica valoare fiind
nserate in ceea ce noi azi numim ca fiind drepturi ale omului**. Dupa o analiza chiar si
sumara a enciclicii, putem identifica o0 seama de astfel de drepturi:

Orice om are dreptul la proprietate privata (nr. 3), principiu care se gaseste in
sintonie cu insasi natura umana (nr. 6); dreptul la proprietate privata;

in alegerea propriului statut de viati fiecare persoand umana este libera:
perspectiva alegerii fecioriei ca si statut de viata cerut de Mantuitor poate fi vazuta ca si
alternativa la starea de casatorie™® (nr. 9); dreptul la alegerea propriului statut de viata;

™ Ar fi interesant de consultat din perspectiva pur juridica volumul Institutului Roman pentru
drepturile omului (IRDO), Drepturile omului, VIII, nr. 4, 1998: 50 de ani de la adoptarea
Declarafiei universale a drepturilor omului.

2 Nu putem trece cu vederea marea intuitie pe care o are Papa Leon XlII in afirmarea
acestui drept, si chiar daca o alta enciclica fundamenteaza si mai bine acest drept, cu
ulterioarele ei aprofundari, nu putem omite importanta acestui lucru. Canonizat de catre can. 22
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interventiile statului Tn interiorul familiei sunt limitate, iar autoritatea paterna
nu poate fi nici absorbita nici abolita de catre stat, copilul facand parte din societate
prin intermediul familiei si prin intermediul unor structuri artificial create de socialisti
(nr. 11); dreptul parintilor in deciziile asupra educatiei fiilor;

patronii vor trebui sa trateze cu respect muncitorul, recunoscand in el
demnitatea persoanei umane (nr. 16); dreptul la egalitate;

patronii nu pot impune muncitorilor sarcini mai grele decéat acestia pot
realiza (nr 16); dreptul la conditii umane de lucru;

negarea salariului just este un pacat strigator la cer (cf. lacob 5, 4) nr. 17;
salariul nu trebuie sa fie inferior necesitatilor de ntretinere ale muncitorului (nr. 33);
dreptul la un salariu just;

greva, ca si lupta de clasa, este justificata de orarul de munca
supraincarcat si de un salariu neadecvat (nr. 31); dreptul la greva;

necesitatea repausului festiv (nr. 32); Munca zilnica nu trebuie prelungita
dincolo de limitele fizice ale muncitorului; cantitatea repausului fiind determinata de
natura muncii, circumstante de loc si timp, dar si de starea de sanatate si de
puterile muncitorului (nr. 33); dreptul la odihng;

Dreptul de a se intretine prin propriile forte este inalienabil. De aici rezulta
dreptul de a-si procura mijloacele necesare subzistentei (nr. 34); dreptul la munca;

cand omul stie ca primeste o rasplaté justa pentru eforturile depuse, lucreaza
cu mai multa asiduitate (nr. 35); dreptul de a participa la procesul de productie;

posibilitatea cautarii unor conditii optime de munca atunci cand statul nu
acorda aceasta posibilitate (nr. 35) dreptul la imigrare si emigrare;

posibilitatea imbunatatirii prestatiilor, indeosebi ih cazul asocierii, duce muncitorul
la crearea de sindicate, care sa tuteleze drepturile acestuia (nr. 36); dreptul de asociere;

posibilitatea de colaborare intre diferitele clase sociale in vederea imbunatatirii
raporturilor dintre acestea si apropierea lor: asociatii de ajutor reciproc destinate
ajutorarii vaduvelor, copiilor, bolnavilor, accidentatilor la locul de munca etc. (nr. 36);
dreptul la colaborarea dintre clase;

posibilitatea formarii unor asociatii care au ca scop denuntarea injustitiei,
conform doctrinei crestine (nr. 40); dreptul la asociere din motive variate;

trebuie sa se prevada ca muncitorului sa nu-i lipseasca munca, si sa existe
fonduri speciale ca in cazuri fortuite, accidente, boala, infirmitate, acesta sa poata fi
sustinut (nr. 43); dreptul la asistenta si siguranta sociala™.

Astfel 1i este recunoscuta enciclicii acea calitate de a preceda oarecum
sistematizarea drepturilor omului, si mai mult, de a fi ea Thsasi un cod al drepturilor
acestuia. Din acest punct de vedere, datorita faptului ca Papa Leon Xl a avut
capacitatea de a prevedea aceste lucruri el poate fi considerat un vizionar. Totusi

in actualul Cod canonic, Pontificium Consilium de Legum Textibus Interpretandis, Codex
Canonum Ecclesiarum Orientalium, Auctoritate loannis Pauli PP. 1l promulgatus, Fontium
annotatione auctus, Libreria Editrice Vaticana, 1995; Codul Canoanelor Bisericilor Orientale,
traducere pro manuscripto realizata de 1. Muntean, Cluj-Napoca, 2001. AAS 82 [1990], 1061-
1353; EV 12/695-887, canonul prezinta ca si izvor prim de inspiratie tocmai Scrisoarea enciclica a
Papei loan XXIIl, Pacem in terris, nr. 7; Th Raimondo Spiazzi, op. cit., |, p. 735-736.

13 Efeturi A. Ojakaminor, op. cit., p. 135-137.
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Lhoutatea cea mai mare pe care o aduce Rerum Novarum nu consta in solutiile ci in

metoda pe care o propune™*.

4. Quadragesimo anno *°

La comemorarea a patruzeci de ani de la publicarea lui Rerum Novarum,
Papa Pius Xl, reludnd marile teme tratate de predecesorul sau, largeste discursul
problemei muncitorilor, insistand asupra unor teme care erau de actualitate si mai ales
asupra necesitatii instaurarii unei onordini universale, ordine ancorata in normele legii
evanghelice.

Marea tema abordatda raméne mereu proprietatea privata vazuta ca un
drept natural ce trebuie tutelat impotriva oricaror excese. in linie de principiu, multe
din temele tratate de Rerum Novarum sunt reluate intr-o interpretare care tine cont
de modificarile sociale intervenite dupa deflagratia cauzata de primul razboi
mondial, si de noile tipuri de raporturi cristalizate intre diferitele clase sociale.
Tema centrala a enciclicii a fost aceea de a reinnoi in sens crestin diferitele
categorii sociale: muncitori, agricultori, profesionisti, industriasi; in acelasi timp
incredinta episcopatului, $i in general intregului cler, formarea crestina a laicilor
pentru ca acestia sa devina promotori ai valorilor crestine in interiorul societatii.
Mult ancorata la conditiile timpurilor n care a fost publicatad, enciclica igi pastreaza
n linie de principiu valoarea de document de baza al magisterului, trasdnd anumite
piste si semnaland granitele sigure pentru toti crestinii, dar si pentru toti cei care
VOr sa se angajeze in construirea unei ordini sociale bazate pe spiritul Evangheliei.

Daca prima parte a enciclicii face dese referinte la Rerum Novarum, pe
care insasi Papa Pius X| o subliniaza ca fiind magna carta in materie sociald'®, cea
de a doua parte a enciclicii se prezinta ca o dezvoltare a doctrinei Papei Leon XIIl.
Prezentand competentele Bisericii in materie sociald si economica, subliniaza ca
doar legea morala poate conduce la realizarea binelui comun (nr. 41-43).

Dezvoltdnd multe din temele abordate de papa Leon Xlll in Rerum Novarum,
n cea ce a doua parte a sa, enciclica trateaza despre capital si munca, ca si factori ai
productiei. Este bine evidentiat faptul ca bogatia publica deriva din munca muncitorilor
si ca ambele sfere au nevoie de colaborare (nr. 53-54). O noutate pe care enciclica 0
avanseaza se refera la tipul de raport care poate sa existe intre munca si capital®’.
Ideea va fi desigur reluata si clarificata ulterior de un alt document, dar prezentarea
raporturilor dintre munca si capital ramane totusi o noutate pentru epoca respectiva.

insasi logica relativa procesului de productie demonstreazd necesitatea
complementaritatii acestora, dar si necesitatea de a crea in urma acestor raporturi noi
sisteme economice in care antinomia dintre munca si capital sa fie depasita. In
perioada in care datorita lipsei complexitatii sistemelor economice, aceste doua realitati

% Alain Besancon, Dilemele mantuirii, Bucuresti 1996, p. 42.

' Scrisoarea enciclica a papei Pius XI, Quadragesimo anno, despre restaurarea ordinii
sociale conform Evangheliei in amintirea celei de a XL aniversare de la Rerum Novarum
(15 mai 1931); in Raimondo Spiazzi, op. cit., I, p. 231-321 (in continuare QA)

16 QA, nr. 39-40: Rerum Novarum raméne carta magna in materie sociala, dar trebuie citita
si inteleasa bine.

7 Anticipand prezentarea enciclicii Laborem exercens, precizam ca in conformitate cu
continutul acesteia, munca are o prioritate intrinseca fata de capital.
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identificau de fapt si doua clase distincte, uneori antagonice chiar, Biserica afirma ca
ambele realitati sunt legitime. Este un adevar valabil si pentru momentele actuale
deoarece ,este in totalitate fals sa atribui numai capitalului sau numai muncii ceea ce
se obtine prin contributia ambelor; si este de asemenea nedrept ca unul sa-gi aroge
siesi ceea ce se realizeaza, negand eficacitatea celuilalt” (nr. 54).

Tot acum se subliniaza ca pretentiile excesive ale capitalului si revendicarile
injuste ale muncitorilor nu sunt benefice, o rezolvare a diferendelor dintre aceste clase
fiind tocmai o distributie echitabild a bunurilor, conform principiului binelui comun (nr.
55-59). ,Fiecaruia trebuie deci sa i se atribuie partea sa de bunuri si trebuie sa ne
ingrijim ca distribuirea bunurilor create [...] sa fie facutd in conformitate cu normele
binelui comun si cu justitia sociala” (nr. 59).

Intentia afirmata a enciclicii este tocmai aceea de a ridica nivelul de viata al
muncitorului, deoarece, desi industrialismul a produs mari resurse si bogatii,
acestea nu au fost distribuite echitabil. Ca atare aceasta situatie trebuie reparata,
produsul industrial trebuind sa fie distribuit pe criterii juste (nr. 60-62).

Reamintind faptul ca enciclica propune o noua viziune mai ampla asupra
temelor prezentate de Rerum Novarum, documentul abordeaza o alta tema de
importanta capitala: salariul just. Determinarea salariului, conform viziunii enciclicii,
trebuie sa tina cont de mai multi factori:

sustinerea muncitorului i a familiei sale: salariul familial trebuie sa corespunda
necesitatilor familiei;

necesitatea ca fiecare fabrica sau unitate de productie sa-si desfagoare
activitatea productiva in absenta unor dificultati grave;

necesitatea favorizarii binelui comun, in sensul acordarii posibilitatii de
economisire a produsului obtinut prin munca, ajungéndu-se astfel la o crestere a
nivelului de trai; salariul trebuie sa fie proportionat preturilor.

O alta tema tratatd de enciclicd este aceea a necesitatii restaurarii ordinii
sociale, aceasta fiind de majora importanta indeosebi in ceea ce priveste colaborarea
dintre clasele sociale. Indicand partile corpului pentru a sugera un model de colaborare,
enciclica invitd atat muncitorii cat si patronii la folosirea dreptului de asociere pentru
apararea propriilor interese. Reafirmand dreptul la constituirea unor sindicate, autorul
enciclicii afirma necesitatea ca economia sa fie ancorata Tn principiul solidaritatii sociale
si nu al liberei concurente (nr. 82-87).

5. Laborem excersens '®

Pentru a celebra in maniera vie si productiva implinirea a 90 de ani de la
publicarea primului document considerat ca fiind social si deschizator de noi
perspective in cadrul general al doctrinei asupra omului, a demnitatii sale, a
drepturilor, a raportului sau cu Dumnezeu prin mijlocirea lui Cristos, asupra
raportului dintre om si Biserica, Papa loan Paul Il publica in 1981 prima sa
enciclica sociala care se poate defini, fara riscul de a gresi, specific sociala'®. Chiar

8 Joan Paul Il, Scrisoarea enciclicd ,Laborem exercens” despre munca umand, 14

septembrie 1981; in Raimondo Spiazzi, op. cit., Il, p. 1299-1389 (in continuare LE).

19 Celelalte dou enciclici la care ne vom referi ulterior sunt Sollicitudo rei socialis (1987) si
Centesimus annus (1991).
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daca in linie de ansamblu aceasta se aliniaza temelor documentelor anterioare,
datorita continutului sau strict legat de activitatea muncitoreasca, ea poate fi
considerata Tn sine unica.

PlecAnd de la Rerum Novarum, Biserica nu a incetat sa considere
problema muncitorilor ca pe o problema ce se gaseste n interiorul unei
problematici sociale mult mai ample care a sumat progresiv dimensiuni mondiale.
Enciclica Laborem Excersens imbogateste viziunea personalistda a muncii
caracterizata de precedentele documente sociale, insistand asupra necesitétii unei
aprofundari a semnificatiilor si implicatiilor pe care munca le asuma®.

Privind persoana umana macinata de conflictele si problemele lumii
moderne, Papa 1l vede pe om legat mai ales de problema muncii. Considerat n
diversele sale arii de desfasurare a activitatii muncitoresti, de la tarile cele mai
dezvoltate in care conditile de munca sunt dintre cele mai bune, la cele mai putin
favorabile, sau de-a dreptul penibile din tarile subdezvoltate, sau in cele marcate de
regimuri totalitare, unde se ajunge la adevarate forme de opresiune, muncitorul trebuie
vazut continuu ca persoana umand, mereu marcatd de recunoasterea demnitatii sale
inalienabile. Documentul amEIu ca intindere dedica ,omului muncitor” si ,muncii
umane” intreaga sa intindere’. De fapt munca ,cheie esentiala” a intregii chestiuni
sociale conditioneazd nu numai dezvoltarea economica, ci i culturald si morala a
persoanelor, a familiei, a societétii si a intregului neam omennesc (nr. 3).

Continuand linia documentelor precedente, Laborem excersens abordeaza
problema muncii considerand aspectele contemporane marcate de abisul diferentelor
cauzate de diversele grade de dezvoltare a diverselor economii, multe dintre ele
marcate de somaj sau lipsa de demnitate. Chiar daca se afirma limitele de competenta
ale Bisericii, care nu este chemata sa faca o analiza stiintifica a consecintelor posibile
datorate unor astfel de realitati, Papa sustine cu tarie necesitatea implicarii acesteia n
reafirmarea demnitatii si a drepturilor muncitorilor, si denuntarea situatiilor cand aceste
drepturi sunt violate: totul are ca tintd un autentic progres al omului mai intéi, si a
societatii in cele din urma.

Problema muncitorilor este astfel interpretatd nu doar la nivel particular, ci este
vazuta n globalitatea sa ca o problema ce intereseaza lumea intreagd, tocmai datorita
strictului raport biblic care exista intre om si lume: conceptul de munca il implica pe cel
al stapanirii pamantului de catre om. Acest concept, valabil si astazi, vede astfel
,Stapanit pAmantul” prin munca si prin utilizarea resurselor acestuia. In acest proces,
omul se raporteaza la productie prin intermediul tehnicii: ,daca cuvintele biblice
«stapéniti pamantul» adresate omului chiar de la inceputuri sunt intelese in contextul

ntregii epoci moderne, industriale si post-industriale, atunci fara indoiala ele inchid n

sine si un raport cu tehnica, cu acea lume a mecanismelor si a maginilor, care sunt

rodul intelectului uman si confirmarea istoric a stapanirii omului asupra naturii’?.

20 pontificio Consilio della Giustizia e della Pace, Compendio della Dottrina sociale della
Chiesa, Libreria Editrice Vaticana, 2004, nr. 269
! La numarul 1 al documentului, Papa traseaza linia directoare a documentului prin aceste
cuvinte: ,doresc sa dedic prezentul document muncii umane, si mai mult doresc sa-I dedic
omului Tn vastul context al acestei realitati care este munca” (s.n.).
%2 LE 6b.
101



WILLIAM BLEIZIFFER

O importanta problematica tratatda de document este acea a demnitatii
muncii. Mentionand dimensiunea dubld a muncii umane, obiectiva si subiectiva,
unde omul este vazut ca si subiect al muncii, enciclica accentueaza si sensul obiectiv
al acesteia. ,Munca n sens obiectiv constituie aspectul contingent al activitatii omului,
care in modalitatile sale variaza fara incetare odata cu modificarea conditiilor tehnice,
culturale, sociale si politice... Subiectivitatea confera muncii o demnitate caracteristica,
care impiedica considerarea muncii ca simpld marfa sau ca pe un element impersonal
al organizarii productive. Munca, independent de minima sau maxima sa valoare

obiectiva, este expresia esentiala a persoanei, este «actus personae»™?®. in aceasta

perspectiva persoana este masura demnitati muncii: ,Este fara indoiala real faptul ca
munca umana are o valoare etica proprie, care fara jumatati de masura si in maniera
directi este legati de faptul ca cel care o realizeaza este o persoans umand™*.

Facand deci distinctie intre dimensiunea obiectiva si cea subiectiva a
muncii, enciclica subliniaza intietatea dimensiunii subiective: este omul Tnsusi cel
care indeplineste munca si determina calitatea acesteia. Munca, nu humai ca se naste
din actiunea umana, dar este si indreptata spre persoana umana: ,scopul muncii, al
oricarei munci realizate de om ... rdmane intotdeauna omul Tnsusi"®. Folosind
descoperirile tehnice omul risca sa piarda din valoarea propriei demnitati, considerand
de multe ori mai importante tehnicile de productie care devin incetul cu incetul din
auxiliare ale omului dusmane ale demnitatii acestuia. Enciclica aminteste pericolul care
planeaza asupra muncii umane n conditiile in care acesta, tratata ca simpla marfa,
este redusa la o viziune doar ,materialista” si ,economista” si unde omul este
interpretat eronat ca simplu instrument de productie.

Continuand linia de interpretare a predecesorilor sai, Papa loan Paul Il
aduce asupra temei raportului dintre munca si capital noi clarificari. Aminteam deja,
referindu-ne la enciclica Quadragesimo anno, faptul ca intre cele doua entitati
trebuie s& existe complementaritate®®: noutatea pe care totusi o propune enciclica
referitor la raportul dintre munca si capital este aceea a interdependentei dintre
aceste doua. Nici capitalul nu poate exista fard munca, nici munca fara capital.
Fara indoiala ca exista o stare de conflictualitate intre munca si capital, iar enciclica
subliniaza acest lucru, inséa in contextul social gi economic marcat de noi situatii aceste
raporturi pot asuma chiar si dimensiuni antagonice foarte accentuate (LE nr. 11).
+Actualmente, conflictul prezintd noi aspecte, si poate, chiar mai preocupante:
progresele stiintifice si tehnologice precum si mondializarea pietei, care sunt in sine
izvoare de dezvoltare si progres, 1i expun pe muncitori la riscul de a fi folositi de
angrenajele economiei si a neinfranatei cautari a cresterii produc‘giei"”.

Caracterizata ca fiind o necesitate, munca este vazuta ca un drept fundamental al
omului, un bine util, demn pentru om tocmai datorita faptului ca exprima si amplifica
demnitatea umana. Un drept care trebuie protejat inclusiv prin implicarea organismelor
internationale, care sunt solicitate s& salvgardeze drepturile obiective ale muncitorilor.

2 pontificio Consilio della Giustizia e della Pace, Compendio ..., nr. 270-271.
**LE 6a.

%% |bidem.

%6 \ezi nota 16 si textul aferent acesteia.

% pontificio Consilio della Giustizia e della Pace, Compendio ..., nr. 279.
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Necesara pentru formarea si intretinerea unei familii, activitatea muncitoreasca procura si
proprietatea privata atat de necesara subzistentei si binelui comun al familiei umane vazuta
in ansamblu (LE nr. 10-14). De aceea, considerand implicatile morale pe care chestiunea
muncitoreasca le comporta in viata sociala, Biserica a demascat mereu somajul ca fiind ,,0
adevarata calamitate sociala” (LE nr. 18).

Enciclica abordeaza nu numai problema unui raport just intre salariu si
activitatea prestatd — problemd care in optica generala a documentului este
considerata problema cheie a eticii sociale — ci si problemele legate de asistenta
sociala si medicala, asistenta la care muncitorul trebuie sa aiba acces, atat el cat si
familia sa, mai ales in cazuri fortuite, si pe cat posibil la costuri modice sau chiar
gratuite. Legat de sfera prestatiilor care trebuie sa-i fie asigurate, un drept asupra
caruia enciclica se opreste — e drept, doar n trecere — este dreptul la odihna. Chiar
daca tema este regasita si Tn alte documente magisteriale, Papa insista totusi asupra
necesitatii garantarii unei perioade de refacere dupa munca, subliniind ca odihna
saptaméanala trebuie sa cuprinda si duminica. O alta serie de drepturi conexe, si
considerate principale, sunt cele legate de pensie si asigurarile de batranete sau in
cazul accidentelor de munca. Asistenta sanitard in astfel de cazuri trebuie sa se
realizeze la costuri modice sau de-a dreptul gratuit.

Nu sunt omise nici drepturile legate de un ambient de munca sanatos, care
sa nu lezeze nici integritatea fizicd si nici cea morald. Importantd este ideea
promovarii femeii muncitoare, careia ii sunt asigurate tutelarea drepturilor ce revin
din statutul de viitoare mama (LE nr. 19).

Chiar reludnd parte din doctrina anterioara asupra muncii, si Papa loan
Paul Il insista asupra necesitatii formarii si sustinerii sindicatelor ca si forma de
organizare pentru apararea intereselor muncitorilor. Identificand ca prima sarcina a
acestor sindicate sustinerea si promovarea justitiei sociale, cu tot ceea ce aceasta
implica in cAmpul muncitoresc, Papa promoveaza sindicatele, al caror scop nu poate fi
Tnsa acela de a face politica de partid. Ca ultima forma de manifestare a nemultumlrllor
cauzate de tensiuni in raporturile de munca, enciclica legitimeaza greva®, pe care o
considera ,remediu extrem pentru apararea drepturilor inalienabile ale membrilor din
sindicat” (nr. 20). Nici munca agricola nu este neglijatd; ba mai mult, acesteia i se

® Ca metoda de protest fatd de conditile de munca dificile, greva este recunoscuti de
doctrina sociala a Bisericii ca si legitima doar atunci cand se realizeaza in limite juste.

Chiar daca este considerat un mijloc legitim de protest, greva raméane totusi un mijloc extrem,

care poate duce in cazul abuzurilor nejustificate la paralizarea Tntregii vieti socio-economice.

Doctrina sociala a Bisericii considera pentru legitimarea unei greve anumite conditii:

- existenta unui motiv just care sa duca la greva;

necesitatea existentei unui raport just intre raul cauzat de greva si binele la care se

tinde ca efect al acesteia;

- incapacitatea celorlalte mijloace — negocieri, arbitraje etc. — de a rezolva anterior
conflictul;

- mijloacele implicate in grava trebuie sa fie legitime. Raméne inacceptabila ideea
pedepsirii grevistilor sau a liderilor acestora, la fel cum raméne valabil si principiul
apararii patronului, a integritatii fizice a acestuia si a familiei sale;
existenta unei motivate sperante de succes; in caz contrar greva este sortitd esecului.

EfeturlA Ojakamlnor op. cit., pp. 151-152.
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recunoaste importanta fundamentald pentru intreaga societate, chiar si in ciuda
conditiilor precare in care aceasta munca se desfasoara. Un loc cu totul inedit 1l
ocupa in perspectiva enciclicii unele probleme noi cum ar fi raportul dintre
persoana cu deficiente fizico-motorii, sau problema raportului dintre munca si
emigratie (LE nr. 21-23).

Papa trateaza in cele din urma aspectele legate de spiritualitatea muncii,
indicand Tn aceasta o participare la opera Creatorului, dar si o ispasire a pacatului
original (nr. 24-27).

6. Discursul Papei loan Paul II: conferin  ta interna tional & de la Geneva, 1982 *°

Cu ocazia celei de a 68-a sesiune a Conferintei internationale asupra
muncii de la Geneva, papa loan Paul Il reafirma conceptele si liniile directoare ale
enciclicii Laborem excersens. Reafirmand asadar unele principii directoare ale
doctrinei referitoare la munca, papa se opreste Tndeosebi asupra temei solidaritatii.
Este vorba de acea solidaritate creata de catre munca, solidaritate ntre muncitori, dar
si 0 solidaritate umana si sociala bazata pe munca. Solidaritatea muncitoreasca, asa
cum este ea prezentatd de catre Suveranul Pontif are mai multe calitati, fiecare dintre
acestea fiind amplu analizata in diferitele parti ale discursului.

Motivatia unui astfel de discurs, si insasi prezenta pontifului la o astfel de
conferintd internationala, este precizatd inca de la finceputul discursului:
sentimentul de unitate pe care Papa il traieste fata de lumea muncii, lucru afirmat
chiar Tn deschiderea discursului. Nu pare totusi lipsit de importanta autoritatea de
care se prevaleaza Papa Tn prezentarea discursului sau; cel putin din acest punct
de vedere putem considera interventia Papei la Conferinta ca fiind marcata de cel
mai Tnalt nivel ierarhic:

,0aspete al acestei adunari, va vorbesc in numele Bisericii Catolice si al
Sfantului Scaun, punandu-ma la dispozitia misiunii lor universale care are, inainte
de toate, un caracter religios si moral. Sub acest titlu, Tmpartasesc preocuparile
organizatiei voastre referitor la obiectivele sale fundamentale, care ating astfel
intreaga familie a tuturor natiunilor cu scopul pe care aceasta si-l propune, adica
contributia la progresul umanitatii*®.

Daca motivele prezentei Papei la Geneva sunt clar exprimate, la fel de clar
si de concis se prezinta intregul sau discurs, care are ca gi tema centrald munca.
Laudand eforturile personale sau institutionalizate ale diferitelor persoane sau
institutii internationale, papa aduce un omagiu muncii umane, dar si celui care
mereu sta Tn spatele acestei activitati: subiectul viu, omul insusi. Necesitatea de
umanizare a muncii, proces de asemenea laudat de catre Pontif, este evidentiata
prin insasi coerenta la care se face apel: discursul nu se incadreaza in noi limite, ci
este o reafirmare a principiilor deja prezentate de Papa cu ocazia altor evenimente.
In mod explicit Papa face trimiteri la alte documente in care si-a expus reflexiile, si
subliniaza coerenta acestora cu actuala luare de pozitie. Se fac agadar trimiteri la
documentele anterioare Redemptor hominis, Rerum novarum, Laborem excersens.

# Joan Paul Il, Discurs la Conferinfa internafionald a muncii de la Geneva asupra solidaritafii
fondatd pe adevérata semnificafie a muncii umane pentru o societate mai dreaptd si mai
deschisa progresului autentic, 15 iunie 1982, in Raimondo Spiazzi, op. cit., Il, p. 1403-1424.

% |bidem, nr. 1, p. 1405
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Ramaéanand mereu in centrul discursului atunci cand este vorba de munca,
omul, Tsi gaseste sensul vietii intr-o activitate laborioasa care uneste si necesita o
solidaritate care salvgardeaza justitia sociala, o solidaritate in care frontierele sunt
inexistente. Evidentiind principiul binelui comun, caruia ii da acum o valenta mondiala,
Papa insista asupra necesitatii de a construi o solidaritate fara bariere. Tocmai datorita
acestui motiv problema solidaritatii vazuta in raport cu somajul si cu libertatea sindicala
reprezinta o preocupare care duce la realizarea binelui comun.

7. Sollicitudo rei socialis

Aniversénd douazeci de ani de la publicarea enciclicii Populorum progresio,
Sollicitudo rei socialis nu este o enciclica in care problema muncitoreasca sa fie tratata
n linii foarte bine conturate.

A treia parte a documentului prezintd o imagine panoramica a lumii
contemporane si in acest context sperantele dezvoltarii trasate de enciclica Populorum
progresio sunt inca departe de a fi realizate, deoarece exista inca un numar insemnat
de oameni si chiar popoare care se regasesc in dificila situatie a lipsei si mizeriei (SRS
12-13). Adancindu-se prapastia care desparte un nord bogat de un sud tot mai sarac,
precum si crescanda diferenta dintre tarile dezvoltate si cele in curs de dezvoltare, sunt
evidentiate n acest context cauzele care duc la o astfel de realitate trista: lipsa
educatiei si a Tnvatamantului, discriminari rasiale, privarea de dreptul initiativei
economice, totalitarismul politic (SRS nr. 15).

In acest context de vorbeste despre somaj si subocuparea fortei de muncéa ca
si indici negativi in dezvoltarea armonioasa a popoarelor. Facand apel la deja
publicata Laborem excersens, la care aici Papa face largi trimiteri, este Tnca odata
subliniatd necesitatea reevaluarii muncii. Fenomenul somajului este identificat ca
avand caracter ,universal si intr-un oarecare fel multiplicator, ce reprezinta, datorita
incidentei sale negative, un semn foarte indicativ referitor la starea si calitatea

dezvoltarii popoarelor'®.

8. Enciclica Centesimus annus  *

Constituind piatra de temelie in dezvoltarea doctrinei sociale a Bisericii,
enciclica Rerum novarun a inspirat decisiv activitatea Romanilor Pontifi, care au completat
de-a lungul timpului doctrina despre demnitatea umana n societatea moderna marcata de
mutatii profunde. La aniversarea a o suta de ani de la publicare, documentului i se acorda o
relectura actualizatd, motivata de necesitatea descoperirii bogatiei principiilor fundamentale
pe care enciclica le-a formulat referitor la chestiunea muncitoreasca.

Papa mentioneaza, asa cum $i cu alte ocazii a facut-o, ca ,prezenta enciclica tinde
sa puna in evidenta vitalitatea principiilor exprimate de Leon XIlI, principii care apartin
patrimoniului doctrinar al biserici si, ca atare, angajeaza autoritatea magisteriului ei”. Cu
toate acestea Papa doreste in acelasi timp si 0 analiza a unor evenimente de data recents,

%1 Joan Paul Il, Scrisoarea enciclicd ,Sollicitudo rei socialis” la cea de a doudzecea

aniversare a enciclicii ,Populorum progressio” 30 decembrie 1987 (in continuare SRS)
%2 SRS, nr. 18b.
% Joan Paul Il, Centesimus Annus, Scrisoare enciclicd adresata cu ocazia centenarului
enciclicii Rerum novarum, Colectia Magisterium, nr. 179, 1991 (in continuare CA)
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motivatia fiind nimic mai mult decét grija pastorala pe care vicarul lui Cristos o resimte fata
de turma incredintata spre pastorire™.

Prima parte a enciclicii propune o relectura a caracteristicilor particulare a
celui care a fost considerat de catre Papa Pius Xl ca fiind un ,document
nemuritor’®, si trece in revista trasaturile caracteristice ale documentului unde
teme cum ar fi demnitatea muncii si a muncitorului, precum si dreptul de asociere
in confederatii care sa reprezinte si sa tuteleze drepturile muncitorilor se gasesc
bine evidentiate. Considerand valoarea ,lucrurilor noi” din societatea actuala, papa
subliniazd ca autorul enciclici Rerum novarum a prevazut tipul de raport dintre
comunism si chestiunea muncitoreasca si amintind ca abolirea proprietatii private
dorita si sustinutéd de socialism nu este decét un grav prejudiciu cauzat muncitorului.
Amintind de faptul ca problema a fost aprofundata in precedentele doua enciclici al
caror autor este, Papa subliniaza acum ca in raport cu chestiunea muncitoreasca,
.eroarea fundamentala a comunismului este de ordin antropologic. Acesta il considera
pe om ca pe un simplu element, molecula Th organismul social... Astfel omul este
redus la un ansamblu de relafii sociale...” si ca atare se diminueaza drastic acea
components individuala si intima care este demnitatea personala®.

Nici problema salariului corespunzator si suficient pentru garantarea unei
juste corespondente fatd de munca depusa si care sa asigure Tn acelagi timp
intretinerea muncitorului si a familiei sale, inclusiv posibilitatea realizarii unor
economii, nu este neglijata.

.Pentru aceasta — subliniaza Papa — sunt necesare eforturi in vederea
inzestrarii muncitorilor cu cunostinte si aptitudini tot mai bune, de natura sa le faca
munca tot mai calificatd si mai productiva; dar este necesara si 0 supraveghere
atentd si masuri legislative corespunzatoare pentru a reprima fenomenele
rugsinoase de exploatare, mai ales a celor mai vulnerabili, a imigrantilor sau
marginalizatilor. Tn acest domeniu rolul sindicatelor, care negociaza salariul minim
si conditile de munca, este decisiv®’.

In perspectiva realizarii acestor deziderate, sindicatele ca instrumente de
negociere si de exprimare a personalitatii muncitorilor, sunt necesare cu atat mai
mult cu cét ele ,slujesc la dezvoltarea unei autentice culturi a muncii si-i ajuta pe
muncitori sa participe intr-un mod mai deplin uman la viata intreprinderii™*®.

La atingerea acestor scopuri toate institutiile statale trebuie sa contribuie
direct sau indirect prin crearea unor conditii favorabile liberei exercitari a activitatii
muncitoresti. Amintind doar doua dintre principiile directoare care stau la baza
doctrinei sociale a Bisericii, Papa subliniaza faptul ca atat principiul subsidiaritatii
cat si cel al solidaritatii trebuie sa-si gaseasca largi sfere de aplicare in activitatea
economici®. Desfasurata in conditii demne, conditii care sa salvgardeze nsusi
statutul fiintei umane, munca trebuie sa depaseasca conditia de simpla ,marfa”, iar
n prezenta unor oferte de munca puse la dispozitie de un sistem de siguranta bine

% cA, nr. 5.

% QA, nr. 149.
% ca, nr. 13.

37 Ibidem, nr. 15.
% |bidem

% |bidem
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implementat, muncitorului trebuie sa i se acorde conditiile de a fi beneficiarul unor
masuri de protectie inclusiv in cazul pierderii locului de munca sau al somajului.

Vorbind despre ,lucrurile noi” ale sfarsitului de secol si de mileniu, un amplu
spatiu de tratare este acordat evenimentelor anilor 1989 care au creat o noua
configuratie socio-politica la nivelul Europei indeosebi. In fata acestor mutate conditii,
apelul facut de Papéa se adreseaza n primul rand acelor state care au reugit sa iasa
din dificultdtile economice cauzate de deflagratia celui de-al doilea razboi mondial,
invitindu-le sa acorde sprijin tarilor ex-comuniste tocmai in virtutea unei comune
solidaritati care tinde sa uneasca popoarele: in aceasta perspectiva munca umana
este vazuta ca element unificator in realizarea acestui deziderat (CA nr. 27-29).

Munca, activitate umana si constienta, activitate marcata si de efort si
dificultati, este interpretata spre obtinerea proprietatii private, lucru subliniat de
altfel si de alte documente sociale. lar intre proprietatea privata ca produs al muncii
si universala destinatie a bunurilor Papa subliniaza stricta interdependenta atunci
cand afirma cd Dumnezeu a dat paméntul spre munca intregii umanitati, fara
excluderea cuiva, pentru ca intreaga umanitate sa se poata bucura de roadele
acestuia: ,aceasta este radacina destinafiei universale a bunurilor pamantului™®.
Bunuri care nu se pot obtine Insa fara munca.

,Datoritda muncii, omul, folosindu-si inteligenta si libertatea, reuseste sa
domine pamantul si sa-si faca din el salas pe masura. El isi insuseste astfel o
parte a pamantului, si anume acea pe care si-a dobandit-o prin munca sa. Aceasta
este originea proprietdfii individuale. Evident, el are si responsabilitatea de a nu-i
Tmpiedica pe alti oameni s& dispuna de partea pe care o au la darul lui Dumnezeu;
dimpotriva, trebuie sa colaboreze cu ei pentru a stapani intreg pamantul™*.

Munca este vazut astfel ca o activitate care duce la imbogatire, raportul
dintre munca si rodnicia pamantului fiind mai mult decat evident. Rolul muncii
omului devine un factor tot mai important pentru producerea bogatiilor, dar Papa
nu se opreste doar la sfera materiald; punand in relief munca in aspectul sau
comunitar, precizeaza ca proprietatea privata este nu numai de ordin material:
proprietatea asupra cunoasterii, asupra tehnicii si stiintei. Ba mai mult, scopul
urmarit pentru realizarea bunurilor cere colaborarea mai multor indivizi, astfel ca
munca umana devine o ,munca sociald”, o ,comunitate de munca” disciplinata si
creativa, 0 munca ce pune in evidenta si capacitatile si initiativele de Tntreprinzator
(CA nr. 32). Realitatile unei societati multidezvoltate insa poarta cu sine si riscurile
exceselor. Piata libera ca instrument adecvat pentru repartizarea resurselor, dar si
organizatiile de muncitori si sindicatele, Indeplinesc un rol esential in tutelarea
drepturilor si a demnitatii inalienabile a omului muncitor, cu scopul declarat de a-
face pe acesta sa beneficieze de posibilitatea dezvoltarii.

Nu este absolut deloc surprinzator faptul cd in aceastd perspectiva a
dezvoltarii, Papa sa vorbeasca despre profit, ca semn al dezvoltarii economice dar
si ca factor indicator al bunei functionari a intreprinderii. Si cu toate acestea, profitul
nu este vazut in optica Pontifului ca unic indicator al starii intreprinderii: patrimoniul
cel mai pretios al acesteia il constituie muncitorul ca atare. Scopul intreprinderii in
acest context nu trebuie sa fie simpla producere a profitului, ci existenta
intreprinderii vazuta ca si comunitate de muncitori ce cauta realizarea scopurilor

O ca, nr. 31,
41 |bidem
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urmarite, dar in acelagi timp reprezentand si ,grup particular Tn serviciul intregii
comunitéti’(CA nr. 35)*,

Ultima parte a enciclicii nu trateaza Tn maniera explicita despre muncitori.
Cu toate acestea, teme legate de demnitatea umana sunt considerate intr-o
maniera destul de clarad, chiar daca generica; rolul statului in sectorul economic,
fenomenul voluntariatului, cultura nationald, pacea, dezvoltarea, promovarea
justitiei etc., sunt doar cateva din marile teme pe care Pontiful le aminteste.

Concluzie

Demnitatea umana a fost continuu in centrul atentiei documentelor
magisteriale ale Bisericii, iar omul muncitor nu de putine ori a fost considerat in
profunzimea functiei sale. Credincioasd Invatatorului ei suprem, Biserica a
promovat intotdeauna demnitatea muncii $i a muncitorului, salvgardand o valoare
care de multe ori era desconsiderata sau chiar incalcata.

Noua ca ramura a teologiei, doctrina sociala a Bisericii a considerat ca
obiect al studiului sau tocmai acea dimensiune propriei fiecarui individ in parte care
este demnitatea. De la publicarea enciclicii Rerum Novarum, care constituie de
fapt piatra de temelie a chestiunii muncitoresti, dar si a doctrinei sociale a Bisericii
ca tentativa de salvgardare a persoanei umane in globalitatea sa, Biserica nu a
incetat sa acorde o atentie deosebitd problemelor sociale cu care se confrunta
omul si omenirea. Indiferent de statut social, rasa, religie sau cultura, intregul
depozit magisterial care se refera la problema muncitorilor se refera in primul rand
la om; omul muncitor care Tnainte de a fi astfel, este marcat de caracterul sacru al
imaginii lui Dumnezeu pe care o poarta in sine.

De aici si aceasta grija constantda a Bisericii fatd de problema
muncitoreasca, analizatd Tn cele mai mici detalii;: demnitatea muncii, dreptul la
munca, justul raport intre capital si munca, dar si intre munca si retributie, munca si
proprietatea privata, dreptul la odihna si salariu just conform muncii depuse,
dreptul la asociere in vederea apararii intereselor proprii, somaj, protectie sociala
etc. Teme pe care prezentul studiu a incercat sa le evidentieze analizand marile
enciclici care trateaza despre problema muncitoreasca.

“2 Enciclica trateaza n ultima sa parte teme legate de: fenomenul consumismului, chestiuni
ecologice, familia, stat, cultura etc. Important de notat faptul ca omul concret, n intreaga
sa demnitate, Tsi gaseste Tn aceasta parte un loc privilegiat.
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NECESITATEA NOIl EVANGHELIZ ARI - SITUATIA
PARTICULARA A FRANTEI

CLAUDIU AUREL SFERLE

RESUME. La necessité de la Nouvelle Evangélisation  — situation particuliere de la
France. Dés nos jours, nous constatons la résistance du phénoméne religieux, et de
multiples manieres. Loin de nous étre étrangere, la violence du sacré peut se nicher au
cceur méme de nos sociétés, comme nous le rappellent certaines dérives sectaires.
L'appartenance religieuse peut encore fonder une identité individuelle et collective et
produire du lien social. La sécularisation, nous le savons désormais, ne signifie nullement
la disparition du religieux de notre horizon, mais plutét un processus de diffusion qui
s'accommode assez bien de I'oubli de la tradition pour privilégier I'expérience sensible
de la croyance. Parler d’évangélisation, cela est bien, et méme trés bien, surtout
lorsqu'on sait que de nombreux théologiens et pasteurs hésitent a employer un mot
aussi piégé et grevé d'un grand nombre de problemes historiques. Il y a la nécessité
d'une «purification de la mémoire ecclésiale» ! Il faut convertir notre fagon de
comprendre I'évangélisation. Nous avons malheureusement une fausse idée de ce
gu'est la véritable évangélisation. La paroisse est le lieu habituel de la vie sacramentelle
et de la transmission de la foi (par la catéchese et la prédication) mais elle est souvent
trop vaste, pour étre un lieu d'accueil a échelle humaine. Les cellules veulent étre des
«communautés de base» dans lesquelles une entraide fraternelle permet a chacun de
progresser dans la ferveur. Elles sont aussi un lieu d'accueil pour les nouveaux
convertis, qui ont généralement du mal a trouver leur place dans la communauté.

Crestinismul se confruntd astazi cu situatii noi, paradoxale, care necesita un
efort permanent de adaptare si evolutie Tn spiritul continuitatii apostolice legitime. Biserica
este in criza, ori aceasta criza consta n recunoagterea disparitiei unor activitati (care mult
timp s-au identificat cu Biserica — participarea la liturghie, rugaciunea, spovada, casatoria
religioasa, botezul copiilor, etc.), in fond distrugerea unui patrimoniu religios comun
Europei, transmis in familie sau prin catehism. Apropierea de Uniunea Europeana si
evolutia culturald a omenirii contemporane, ne obliga sa prevedem o serie de modificari
ce vor atinge n mod radical inertia la schimbare a institutiilor, de aceea este bine sa
analizam evenimentele din alte tari care au trecut prin schimbari culturale, un exemplu
fiind Franta. Aceasta criza nu este doar o problema a Frantei sau a catolicismului, fiind
europeana, prezenta sub diferite forme, de o parte si de cealalta a frontierelor acestei
tari, afectand ansamblul religiilor traditionale — ceea ce sub aspect sociologic numim
«religii istorice» ale Europei. Se ajunge la situatia ca apartenenta confesionala pierde din
pertinenta sa, pierzandu-gi marcanta asupra comportamentului colectiv.!

! Grace Davie, Daniéle Hervieu-Léger (dir.), Identités religieuses en Europe, Ed. La Découverte,
Paris, 1996 si Pierre Bréchon, «Les valeurs politiques en Europe: effet du contexte et des
attitudes religieuses», Archives de Sciences sociale des relogions, nr. 93, janvier-mars 1066,
p. 99-128; Yves Lambert, «ROle dévolu a la religion par les Européens», Sociétés
contemporaines, n 37, 2000, numar special sub redactia lui Martine Cohen, Religions et
laicioté en Europe, p. 11-34.
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Pentru a intelege mai bine situtia Bisericii franceze, este interesant a prezenta
pe scurt anumite aspecte legate de Revolutia franceza (1789-1794) si perioada
posterioara. Tnainte de anul 1789, se remarca o perioada de reflexii politice; aceste idei
ar fi putut conduce la o monarhie constitutionala, ca in Anglia. In Franta insa, legatura
intre Biserica si Regalitate a fost neintrerupta inca din anul 486 d. H. Nobilimea s-a
aratat deschisa noilor idei, dar s-a mobilizat pentru a-si apara propriile privilegii. Clerul
a impresionat negativ prin bogéatia manastirilor. Revolutionarii au divizat clerul,
menajand parohiile si condamnand calugarii, mai ales ca problemele finantelor publice
au declansat in mod concret Revolutia.

in timpul Revolutiei din 1789, a fost votata Constitutia Civila a Clerului iar
bunurile manastirilor au fost vandute. Papa si-a manifestat dezacordul. A avut loc
schisma, monarhia s-a prabusit, iar persecutia clerului a durat pana la razboiul civil.
inainte de anul 1800, o lovitura de stat a schimbat politca in Franta. Napoleon
Bonaparte a preferat sa negocieze calm cu Biserica printr-un Concordat semnat cu
Papa Pius al Vll-lea. Concordatul a atras violente critici venite din partea vechilor
revolutionari, dar a fost primit cu o imensa ugurare la sate. El a pus capat razboaielor
civile si religioase care au divizat francezii pe toata perioada Revolutiei. Clerul a fost
incadrat de puterea imperiald, dar conditile materiale ale existentei sale i-au fost
garantate, crestinii urmand puterea politica cu docilitate.

in 9 decembrie 1905, a fost votatd legea separarii Bisericii de catre Stat. Ea
este inca in uz in Franta, cu exceptia provinciilor Alsacia si Lorena, Tn acel timp parte a
Imperiului german, devenit teritoriu francez abia n 1918, si care au refuzat ruperea
Concordatului. Franta este astazi o republica laica si democratica, administrata dupa
legi care respecta — in principiu — Drepturile omului si ale cetateanului. Chiar daca
Biserica si-a pierdut influenta politica, ea a trait o redresare spirituald prodigioasa: au
fost infiintate multe congregatii religioase, o femeie din 200 fiind consacrata intr-o
manastire sau institut de viata consacrata, in timp ce jumatate din misionarii lumii sunt
de origine franceza.

in zilele noastre se constatd o rezistentd la fenomenul religios care se
manifestd sub mai multe forme. Departe de a fi straina de «violenta sacrului»®, se
poate plasa chiar in inima societatii noastre, dupd cum ne amintesc cateva derivate
sectare. Apartenenta religioasa poate fonda inca o identitate individuala si colectiva,
producand o legatura sociala. Secularizarea, nu Tnseamna numai disparitia religiosului
din orizontul nostru, ci mai ales un proces de difuzare care se acomodeaza cu uitarea
traditiei, pentru a privilegia experienta sensibila a credintei.

Cum s-a ajuns aici? Pentru a raspunde acestei intrebari, trebuie inteleasa
perioada anilor 1965-1978, care a fost o perioada a istoriei catolicismului francez in
care amintirea colectiva ramane dominata de ideea de criza, fiind perioada care
separa desfasurarea Conciliului Vatican Il (8 decembrie 1965) de moartea Papei Paul
al Vl-lea (6 august 1978). Ea se caracterizeaza printr-un declin accelerat de vocatii
sacerdotale si practici regulare, politizarea la extrem; a unei particularitati a
catolicismului francez, pana in punctul in care anumiti actori vedeau, a posteriori, criza

2 René Girard, La violence du sacré, Paris, Grasset, 1972, p. 130.
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unui anti-intelectualism, formulata in numele revolutiei, criza a Actiunii Catolice si, mult
mai general, a miscarilor crestine, victime ale unei hemoragii de indivizi, greseala
Bisericii constand in faptul de a nu fi stiut sa-gi pastreze militantii. Apoi dezidenta
integrista — marcata de rebeliunea episcopului Lefebvre — si, dincolo de aceasta,
titlurile nobiliare ale adeptilor sai, apoi prin dezordinea unei mase fidele si dependente
de latina bisericeasca ca semn al identitatii si apartenentei la o clasa sociala elitara,
care constatd cu amaréaciune ca Conciliul Vatican I, prin introducerea limbii nationale
in liturghie si reforma liturgica, «le-a schimbat religia». Se poate aminti si criza
magisteriului, deschisa prin polemicile din 1968 din jurul enciclici Humanae Vitae, care
s-a adancit in favoarea dezbaterii problemei avortului si care, in general, a dus la
eliberarea de prejudecati, insa in directie contrara respectului fata de viata.

Semnificatia si consecintele anilor 1968, domina istoria acelui timp. Acesti
ani au fost ai guvernarii de dreapta, fiind dominati de o efervescenta politica care a
imprumutat retorica sa de la tradita revolutionara, dar sub care s-a conturat mutatia
profunda a societatii franceze, aflata la finele a 30 de ani de cregtere economica
sustinutd. Anul 1965 nu a vizat doar sfarsitul Conciliului, ci si anul ales de
sociologul Henri Mendras ca punct de plecare a unei «a doua Revolutii franceze»
(el i-a urmarit efectele pana in 1984). Istoriografia perioadei «anilor '68» aproape
ca ignora complet istoria religioasa, ca si cum aceasta nu ar fi Idsat nici o urma in
documentele epocii.

Succesiunea de exemple atesta ca peisajul este migcator si destabilizant.
Dar scoala franceza de sociologie a religiilor, atenta Tn mod particular la datele
istoriei, nu a Tncetat niciodata de a repeta ca nici unul dintre aceste fenomene nu
se pot Intelege fara un recurs la analiza de lunga durata. In aceasta perspectiva,
criza, nu este altceva decéat forma obisnuita a raportului cu o religie din lumea
contemporana. Anii 1965-1978 au inclinat, indiscutabil, spre accentuarea aceastei
dimensiuni de conflict, tragandu-si originalitatea din faptul ca criza din lumea
catolica a coincis cu o mutatie profunda a societatii franceze, pana in punctul de a
deveni o dimensiune esentiala

Biserica nu a fost singura institutie in care generatia anilor '68 a pus in
cauza legimitatea ei. Nu au scapat nici scoala, nici familia, nici statul, iar criza
catolica a participat, chiar de la origine, la criza globala a societatii franceze. Deci,
istoria catolicismului francez nu se poate separa de cea a societatii franceze.

A marturisi Evanghelia harului lui Dumnezeu  (Fap. 20, 24)

Izvoarele noii evanghelizari le gasim tn Faptele Apostolilor. Atunci cand
Pavel tine la Milet discursul sau de adio catre batranii Efesului, rezuma in cateva
cuvinte intreaga sa misiune de apostol : «Dar nimic nu iau Tn seama si nu pun nici
un pret pe viata mea, numai sa implinesc calea mea si slujpa mea pe care am luat-
0 de la Domnul Isus, de a marturisi Evanghelia harului lui Dumnezeu.» (Fap. 20,

® A se vedea diversele interventii la intalnirea organizata in 1990 de Institutul Catolic din
Paris si grupul «Confrontation», «Aujourd’hui, les intellectuels catholique?», Revue de
I'Institut catholique de Paris, n 38, avril-juin 1991, p. 83-129, si Denis Pelletier, «Le ,silence”
des intelectuels catholique francais», Revue d'histoire ecclésiastique, vol. 95/3, juillet-

septembre 2000, p. 289-304.
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24). Ceea ce Pavel afirma Tn aceasta expunere sintetica, nu afirma doar ceea ce
pentru el insusi este esential si fundamental, ci pentru Biserica. Existenta ca
Apostol al Natiunilor se confunda cu natura Poporului lui Dumnezeu. Biserica care
nu evanghelizeaza, nu este Bisericd. Papa Paul VI aminteste in exortatia sa
apostolica post-sinodala, Evangelii Nuntiandi (1975) acest adevar fundamental:
»,Cu bucurie si cu consolare am auzit, in termenul marii adunari din octombrie
1974, aceste cuvinte luminoase: Dorim sa confirmam odata in plus ca datoria de a
evangheliza toti oamenii, constituie misiunea esentiald a Bisericii, datorie gi
misiune pe care schimbarile vaste si profunde ale societatii actuale ne-o aduce mai
urgent. A evangheliza inseamna, ntradevar, harul si vocat|a proprle a Bisericii,
identitatea sa cea mai profunda. Ea exista pentru a evanghellza L.t

«A marturisi Evanghelia lui Dumnezeu», iatd misiunea esentiala si urgenta
a intregii Biserici, a tuturor celor botezati, a tuturor pastorilor. Aceasta convingere
se sprijina pe ecleziologia Conciliului Vatican Il: evanghelizarea este legata la
aceasta «ecleziologie fundamentala» ce parcurge totd invatatura doctrinara si
pastorala a ultimului Conciliu. Termenul teologic «marturie», este cea mai
determinanta cheie interpretativd pentru a intelege sensul Conciliului. Evangelii
Nuntiandi, anterioara Sinodului despre evanghelizare din 1974, a cristalizat ceea
ce este de primd insemnatate a Conciliului Vatican Il. Biserica existd pentru a
evangheliza, pentru a aduce marturie, pentru a ilumina lumea de prezenta lui
Hristos : ,Hristos este Lumina lumii, anuntand Evanghelia la toata faptura (cf . Mc.
16, 15), Sfantul Conciliu, reunit Tn Spiritul Sfant, doreste cu ardoare sa lumineze
toti oamenii cu lumina lui Hristos care straluceste pe fata Bisericii. Aceasta, de
partea sa, este in Hristos ca si sacrament, sau, daca vrem, un semn si un mijloc de
a opera misiunea intima cu Dumnezeu si unitatea a tot neamul omenesc [...]"

Toate aceste prime cuvinte ale Constitutiei despre Biserica ne indica
vocatia Conciliului de a revela natura profund misionara a Bisericii. Aceasta
afirmatie se inspira, cu siguranta, dintr-o afirmatie de-a lui Pavel in a doua epistola
catre Corinteni, unde apostolul trebuie sa-si justifice mandatul sau misionar : «
Caci nu ne propovaduim pe noi insine, ci pe Hristos Isus, Domnul, iar noi insine
suntem slujitorii vostri, pentru Isus. Fiindca Dumnezeu care a zis: “Straluceasca,
din ntuneric, lumina !" El a stralucit Tn inimile noastre, ca sa straluceasca
cunostinta slavei lui Dumnezeu, pe fata lui Hristos.» (2 Cor. 4, 5-6)

Trebuie, deci, subliniata inversarea imaginii, sau mai cu seama imaginea
continua a lui Hristos n Biserica: in 2 Cor. 4, 5-6 lumina Slavei straluceste pe fata
lui Hristos, Tn Lumen Gentium, lumina lui Hristos straluceste pe fata Bisericii.
Aceasta identificare a fetei lui Hristos cu cea a Bisericii care lumineazs, permite
intelegerea afirmatiei ca evanghellzarea este insasi esenta Bisericii. Intradevar,
Biserica, Trupul lui Hristos, prin membrii sdi, continua in tot locul si In toata
vremea, m|5|unea lui Isus Hristos, acesta insusi fiind «primul si cel mai mare
evanghelizator».® Tn acest mod, evanghelizarea este teofanie, manifestare a luminii
lui Hristos. Esenta profunda a Bisericii nu este alta. A disocia evanghelizarea,
ecleziologia si hristologia este cel mai rau lucru care poate dauna crestinilor.

4 - Evangelii Nuntiandi § 14
ConC|I|uI Vatican Il, Lumen Gentium n. 1
® Evangelii Nuntiandi § 7
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O alta realitate este aceea de a nu disocia de acest intreg Spiritul Sfant. El
ne permite sa intelegem importanta mandatului misionar a lui Hristos mort si inviat,
de a reda actualitatea sa, puterea sa si impactul sau. In Matei, Isus i trimite pe
apostolii sai sa mearga peste tot : «Datu-Mi-s-a toata puterea, in cer si pe pamant.
Drept aceea, mergand, invatati toate nemurile ...» (Mt. 28, 18-19). in Marcu, El ii
trimite sa& vesteasca cu convingere : «Mergeti Tn toata lumea si proclamati
Evanghelia ...» (Mc. 16, 15). Luca insista pe carcterul profetic : «Imi veti fi Mie
martori ...» (Fap. 1, 8), iar loan pe relatia cu Tatal : «M-a trimis pe Mine Tatal, va
trimit si Eu pe voi ...» (In. 20, 21)

Nu putem banaliza aceste informatii ale lui Hristos inviat, nici chiar sa le
consideram ca adaugiri post-pascale ale comunitatilor crestine nou nascute.
Aceste patru aspecte ale mandatului misionar ne reveleaza inima profunda si
esentiala a vietii ecleziale. Singur Spiritul Sfant ne poate face sa descoperim
insemnatatea si eficacitatea lor in viata pastorald, deoarece Biserica, ca si Hristos
Tnsusi, nu poate evangheliza decéat cu puterea Spiritului Sfant care transforma tot,
Tmpinsi de catre Spiritul Sfant si Tnsufletiti de poruncile misionare ale lui Hristos
fnviat, pastori si credinciosi botezati, pot ajuta la cresterea Bisericii : «lar cuvantul
lui Dumnezeu crestea si se inmultea». (Fap. 12, 24)

Dupa cum constatam acum, hristologia, pneumatologia si ecleziologia sunt
perfect integrate n realitatea fundamentald a evanghelizarii. Chiar daca parcursul
pe care-l propunem aici in acest articol scurt, poate chiar prea scurt, elementele
esentiale ale teologiei evanghelizarii, sunt bine indicate si nu pot fi contestate sau
puse in discutie. Putem comenta mult aceste realitati teologice in relatie cu
evanghelizarea, dar fara sa ne intoarcem de la aceste fundamente, e necesara o
schita, o reflectie asupra valorii operatoare a unei evanghelizari feconde si eficace.
Aici intra in joc realitatea «noii evanghelizari». Aceasta expresie a fost mult utilizata
de catre loan Paul al ll-lea, inca de la inceputul pontificatului sau in 1978. Ea
parcurge tot ministerul sdu apostolic si invatdméantul sdu magisterial. S-a vorbit
mult despre aceasta expresie profetica si emblematica. Subliniem simplu, o
dimensiune originala.

E bine sa vorbim de evanghelizare, mai ales atunci cand stim ca numerosi
teologi si preoti ezitda a angaja un cuvant atat de subtil si incarcat de un mare
numar de probleme istorice pe care le reflecta. Este necesara o «purificare a
memoriei ecleziale»! Trebuie schimbat modul de a intelege evanghelizarea. Avem,
din pacate, o falsa idee despre ce este adevarata evanghelizare. Istoria Bisericii ne
arata cum, din pacate, evanghelizarea a fost deseori asociata prozelitismului,
indoctrinarii. Aceste conceptii false pe care le avem si azi, trebuie descoperite,
pentru a propune o autentica intelegere a evanghelizarii.

Dar vorbind de «noua evanghelizare» este o adevarata provocare,
deoarece necesitd, in ciuda dificultatilor de exprimare, a relansa o intreprindere
care poate parea ambigua. Nu doar Biserica trebuie sé se angajeze pe aceasta
cale a evanghelizarii dintr-o perspectiva noud, ci chiar din cauza acestei noi
perspective, Biserica este chemata sa experimenteze fecunditatea acestei noutati,
a constata noile roade si a discerne eficacitatea actiunii sale evanghelizatoare.
«Fiecare pom se cunoaste dupa roadele lui». (Lc. 6, 44) Arborele-Biserica se
recunoaste dupa ce fruct ? Arborele-Biserica produce fructe in ce cantitate si

113



CLAUDIU AUREL SFERLE

calitate ? Cum putem ajuta Biserica sa traiasca aceasta fecunditate reala si
puternica ? Teologia pastorala a noii evanghelizari trebuie sa se lege in mod
particular de realitatea fecunditatii ecleziale. Ea trebuie sa studieze fundamentele
biblice, teologice si spirituale a rodirii si cresterii ecleziale. Ea trebuie sa caute sa
inteleaga principiile strategice si pastorale ale Bisericii in cregtere. Ea trebuie sa
analizeze metodele si actiunile pastorale care favorizeaza sau nu, aceasta realitate
a cregterii. Aceste trei nivele de reflectie a teologiei pastorale, nu sunt doar
complementare, ci esentiale, pentru o intelegere clara si echilibratd a noii
evanghelizari. Ele permit sa puna criterii precise, fondate ecleziologic si verificabile
in mod obiectiv, pentru a discerne si masura, valoarea operatoare a actiunii
ecleziale In dimensiunea sa cea mai importanta, care este evanghelizarea.

«Parcursul Noii Evanghelizari», pus Tn practica in dieceza de Frejus-
Toulon de catre preasfintia sa Episcop Dominique Rey, gratie Institutului sau
Misionar, nu este ceva ca si accesoriu pentru viata Bisericii. Acest program de
formare in teologia pastoralda a noii evanghelizari, permite sa incercuiasca si sa
aprofundeze realitstile atat de esentiale ale cresterii Bisericii. In lumina textului din
Efeseni 4, 11-16, text biblic deseori citat in documentele Conciliului Vatican II,
regasim cheile teologice fundamentale referitoare la cresterea Bisericii: «Si El a dat
pe unii ca sa fie apostoli, pe altii prooroci, pe altii binevestitori, pe altii pastori si
Tnvatatori, spre desavarsirea sfintilor, la lucrul slujirii, la zidirea trupului lui Hristos,
[...] Ci tinAnd adevarul, in iubire, sa sporim intru toate, pentru El, care este Capul -
Hristos [...] Tsi savarseste cresterea, potrivit lucrarii masurate fiecaruia din madulare, si
se zideste ntru dragoste».

Dupa recenta interpretare a exegetului Jean-Noél Aletti, nu este nici un
dubiu asupra fintelegerii celor cinci ministere mentionate de Pavel: «Aceste
ministere au o realitate universala pentru toata Biserica, a carei misiune esentiala
este de a evangheliza, de a anunta misterele. Deoarece, in realitate, V. 11 indica
modul cum se realizeaza ministerul; de fapt initiativa vine de la Hristos, de a dota
Biserca, care este Corpul sau, cu apostoli si alti ministri care o fac sa intre in
recunoasterea misterului: dinamica anuntarii misterului vine de la Hristos insusi,
acesta fiind punctul versetului.»’

Aceste ministere au o finalitate universala pentru toata Biserica, in care
misiunea esentiala este de a evangheliza, de a anunta misterul. Textul din Efeseni
4, 11-16 ne indica legatura esentiala intre misiunea evanghelizatoare si cresterea
Bisericii. La fel cum corpul omenesc este compus din sisteme organice (sistemul
nervos, imunitar, cardio-vascular, etc.), ne putem imagina ca, corpul bisercicesc pentru
a fi sanatos si pentru a trai cresterea, este compus din sisteme integrate ih mod
organic, ale caror functiuni sunt legate in mod principal, la misiunea evanghelizatoare.

Nu este necesar de a reduce toate activitatile ecleziale la cele cinci ministere.
Din contra, este important de a intelege cum aceste functiuni evanghelizatoare sunt
date specific si in mod armonios unite Tn legaturd cu intregul. Ele permit un
discernamant real despre utilizarea metodelor de evanghelizare.

" Jean-Noél Aletti, Saint Paul. Epitre aux Ephésiens. Introduction, traduction et
commentaire, Paris, Gabalda, 2001, p. 219.
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Pentru ca noua evanghelizare sa fie cu adevarat In serviciul cresterii
Bisericii, care tinde spre plenitudinea Corpului lui Hristos, am pus Tn tema o
formatiune pastorala coerenta, care corespunde structurii organice a ministerelor
pauliniene (Ef. 4, 11). Putem vorbi de cinci ministere care structureaza procesul
organic al corpului eclezial angajat in noua evanghelizare:

1. Functia apostolica: desteptarea misionard si procesul hristo-
pneumatologic.

2. Functia profetica: procesul vizionar (dupa viziunea lui Neemia).

3. Functia evanghelizatoare: procesul de evanghelizare (Evangelii
Nuntiandi cap. 2).

4, Functia pastorala: procesul axat pe Biserici celule si procesul
schimbarii pastorale.

5. Functia de a Invata: procesul de formare de discipoli si procesul de

multiplicare de formatori.

Miza teologiei pastorale a noii evanghelizari se pune pe conjunctia sau pe
comuniunea profunda a doua realitati fundamentale, pentru eficacitatea actiunii
pastorale: primatul harului si competenta pastorala. Pavel afirma: «Dupa harul ui
Dumnezeu cel dat mie, eu, ca un intelept mester, am pus temelia». (1Cor. 3, 10).
Echilibrul este perfect respectat. Apostolul recunoaste locul fundamental si primar
al harului, dar nu renunta la eficacitatea pastorald in masura competentelor sale.
Pavel vorbeste de exercitiul intelepciunii practicat Tn arta pastorala a evanghelizarii
si fondarii Bisericii.

Euharistia — mijloc de evanghelizare

Cel mai important mijloc al evanghelizarii este Euharistia, izvor si culme a
toatd evanghelizarea. “Insd sacramentele, asa ca si toate sacramentele eclesiale si
datoriile apostolice, sunt legate la Euharistie si ordonate la aceasta.®” Euharistia este
ca si consumarea vietii spirituale si sfarsitul tuturor sacramentelor, “deoarece Sfanta
Euharistie contine toata bogatia spirituald a Bisericii” (totum bonum spirituale Ecclesiae
contenitur),g adica pe Hristos nsusi, Pastele nostru, Painea vie, El fiind in trup,
nsufletit de Spiritul Sfant si intarit; El da viatd oamenilor, invitandu-i i conducandu-i la
a oferi, Tn comuniune cu El, propria lor viatd, munca, creatia toata. Vedem cum
Euharistia este sursa si culmea a toata evanghelizarea: in timp ce catecumenii sunt
condusi progresiv la a participa, crestinii, deja marcati de Botez si Mirungere, primind
Euharistia, isi gasesc inserarea in mod deplin, in Corpul lui Hristos.™

Euharistia este darul pe care Isus Hristos insusi ni-l face, darul Corpului sau,
Séangelui sau, Sufletului sau si Divinitatii sale, sub specia painii si a vinului. El acopera
gloria sa infinitd, frumusetea si demnitatea Sa in Sfantul Sacrament, deoarece vrea ca
noi sa venim la El in credinta, si sa-L iubim pentru ceea ce este El insusi.

® Summa Teologiae, IIl, q. 65. a. 3.
® ibidem
19 ¢f. Concile Vatican II, Décret sur la vie et le ministére des prétres, Presbyterium ordinis, N 5,
Collection La Pensée chrétienne Vatican Il, Le seize documents conciliaires, Texte intégrale,
Ed. Fides, 1967.
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Adoratia euharistica este un mod de a marturisi dragostea noastra pentru Isus,
care ne iubeste pana acolo incat nu vrea s& ne paraseasca niciodata. In acest fel, El
ramane cu noi zi si noapte, in Sfantul Sacrament. El ne-a zis: «lata Eu cu voi sunt in
toate zilele pana la sfarsitul veacului» (Mt. 28, 20), deorece «cu iubire vesnica te-am
iubit si de aceea mi-am intins spre tine bunavointa» (ler. 31, 3)

n scrisoarea sa apostolicd Dominicae Cenae, Papa loan Paul Il spune ca
adoratia euharisticad este o datorie fundamentald a vietii crestinului, si ca, cultul
privat al Sfantului Sacrament, completeaza celebrarea liturgica a Euharistiei. El se
exprima astfel: celebrarea noastra comunitara a liturghiei, trebuie sa mearga ca
pereche a cultului nostru privat pentru Isus, in adoratia euharistica, in asa fel incéat
iubirea noastra pentru Isus sa fie completa.

Adoratia perpetua este raspunsul nostru simplu, la iubirea lui Isus pentru
noi. Atunci cand fiecare consimte de a petrece in mod regulat o ora pe saptaméana
de rugéaciune intima, in prezenta Sa euharistica, Sfantul Sacrament poate fi expus
24 de ore din 24, si 7 zile pe saptamana. Astfel Isus nu este lasat niciodata singur,
iar capela raméane deschisa tot timpul pentru oricine doreste sa-L viziteze.

Crestinii apreciaza mult mai mult expunerea. Ei devin mai responsabili si
asista intr-un mod mai fidel orei lor de adoratie cu Domnul. Deoarece astazi exista
un atac contra prezentei reale, expunerea este una dintre cele mai bune mijloace
de a marturisi credinta noastra. In acelasi timp, motivul cel mai bun, este acela ca
Dumnezeu o doreste.

Isus ne asteapta in sacramentul dragostei sale, de unde se adreseaza la
fiecare din noi astfel: «Asa n-ati putut un ceas sa privegheati cu Mine!» (Mt. 26, 40)

Deoarece Isus ne iubeste ih mod infinit, bucuria Sa este fara limite atunci
cand venim sa petrecem o ora cu El in sacramentul dragostei sale. intr-una din
aparitile Sfintei Maria-Margherita Alagoque, Isus pronunta aceste emotionante
cuvinte: «Mi-e sete, dar o sete asa arzatoare, de-a fi iubit de oameni Tn Sfantul
Sacrament, ncat aceast sete ma consuma.»**

Isus raméne cu noi zi si noapte in Sfantul Sacrament, invitdnd pe fiecare din
noi «Veniti la mine toti cei osteniti si impovarati si Eu va voi odihni pe voi.» (Mt. 11, 28)
Isus rdmane cu noi in Sfantul Sacrament pentru a ne Tmprospata spiritual $i sa
raspandeasca in noi, harurile consolarii, curajului si a fortei. El ne conduce si ne inspira
sa ne punem toata increderea in Sfanta sa Inima, fara neliniste si fara dubiu.

Papa loan Paul Il spune: «Insufletirea si aprofundarea cultului euharistic
sunt o previziune a reinoirii autentice pe care Conciliul I-a fixat ca si scop si sunt ca
punct central. Bisercia si lumea au o mare nevoie de cultul euharistic. Isus ne
asteapta n acest sacrament de iubire. Nu masuram timpul nostru pentru a merge
sa-L Tntalnim in adoratie, in contemplarea plina de credinta si gata sa repare marile
greseli ale lumii. Fie ca adoratia noastra sa nu inceteze niciodata.»'* Fiecare poate
participa, deoarece noi toti putem gasi cel putin o ord pe saptdmana pentru a putea

1 Moastere de la Visitation Paray-le-Monial, Vie et ceuvres de Sainte Marguerite-Marie,
tome 1, Editions Saint Paul — Paris — Fribourg, 1990.

12 j3ean-Paul Il, Dominicae Cenae : “Le mystére et le culte de la sainte Eucharistie”, Lettre
du pape aux évéques et aux prétres de I'Eglise, Discours du pape et chronique romaine,
Numeéro spécial 370-Mars, 1980, p.15.
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fi cu Isus. Si nu conteaza ora pe care o alegem, ea aduce o mare bucurie inimii lui
Isus. Dar Isus este atins in mod particular de cei care fac un efort pentru a-i tine
companie in mijlocul noptii, deoarece astfel, adoratia perpetua devine posibila.
Adoratia perpetua ne ajuta sa dezvoltam o intimitate cu Hristos, deoarece
Euharistia devine, in mod progresiv, centrul vietii noastre. Petrecand céateva
momente cu Isus in Euharistie, stabilim o adevarata relatie cu El.

Papa loan Paul Il spune ca mijlocul cel mai eficace si sigur de-a aduce o pace
durabild in lume, il detine adoratia perpetud. Singura iubirea lui Isus are puterea de a
reorienta cursul istoriei catre doritorii pacii, dupa cum a promis Isus. Euharistia aduce
pacea in intimitatea oamenilor, care la randul lor, contribuie la restabilirea pacii in lume.
Cand ne rugam rozarul In prezenta Sfantului Sacrament, il iubim pe Isus cu Inima
Mariei, si 1i oferim aceeasi adoratie perfecta ca a ei. Isus primeste ora noastra de
adoratie, ca si cum ea ar veni Tnsasi din partea Mariei. Maria ne primeste in Inima sa,
iar Isus accepta ora noastra petrecuta cu El, ca si cum ea ar veni direct din Inima
Preasfintei sale Mame. Inima Mariei implineste lacunele propriei noastre inimi.

In prima sa enciclici, Redemptor Hominis, papa loan Paul Il declard ca
«angajamentul esential al crestinului, consta in a persevera si progresa in viata
euharistica, 1n pietatea euharisticd, la dezvoltarea spirituala in climatul
Euharistiei.»"® Papa cerea poporului lui Dumnezeu de-al iubi pe Isus in Sfantul
Sacrament gi de-a plasa Euharistia in centrul fiecarei parohii prin adoratie. Sfantul
Parinte incepea el nsusi adoratia perpetua a Sfantului Sacrament, la bazilica
Sfantul Petru Tn 2 decembrie 1981, dupa ce primise cereri din lumea intreaga. De
la acea data, adoratia a fost neintrerupta in aceasta mica capela din Sfantul Petru
in Vatican. Aceasta trebuie sa fie 0 mare sursa de incurajare pentru toti preotii i
laicii. Tn rugaciunea sa de deschidere «R&mai cu noi, Doamne», papa Tncuraja
toate parohiile sa inceapa adoratia perpetua. Cand Dumnezeu gaseste un preot
care nu pune limite gloriei acordate Fiului Sau in Sfantul Sacrament, nici El nu
pune limite fluviului de haruri pe care le devarsa asupra parohiei.

Prin adoratia perpetud, ne punem credinta in practica. Dupa cum o declara
Conciliul din Trento, marturisim cu adevarat credinta noastra, crezand cé Isus este cu
adevarat prezent in Euharistie, Trup, Sange, Suflet si Divinitate. Adoratia perpetua este
modalitatea noastra de-a aprecia prezenta Iui Hristos printre noi. La fel ea
demonstreaza lui Isus ca-L primim si-L iubim cu adevarat. Care sunt prioritatile noastre?
Ce valoare dam Cuvantului intrupat, prezent printre noi cu dragoste constanta?
Adoratia pepetua deschide larg portile iubirii milostive ale lui Dumnezeu in lume. Atunci
cand o persoana merge in fata Sfantului Sacrament, ea reprezinta toata umanitatea.

Aceste mesaje descopera cu tarie, nu doar faptul ca Inima lui Isus prezent
in Euharistie, doreste cu ardoare sa inunde lumea cu raze de milostenie si iubire
divina, ci si ca El o poate face atunci cand credinciosii il adora in Euharistie. Prin
adoratie, veneram si milostivirea Sa, ceea ce El cere cu insistenta la fiecare.

Mielul lui Dumnezeu este Isus in Sfantul Sacrament. El a ales sarbatoarea
painilor fard plamada, pentru a institui Sfanta Euharistie, deoarece este Mielul
sacrificiu, jertfit pentru mantuirea noastra. Suferintele lui Hristos pe cruce reprezinta

13 Jean Paul Il Redemptor Hominis : “Le Rédempteur de 'lhomme”, lettre encyclique, guide
pour une lecture de I'encyclique par Vincent Cosmao, Ed. du Cerf, 1979.
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pretul scump pe care Domnul |-a platit pentru a ne da Tnsasi darul sau in Sfanta
Euharistie. Euharistia este rodul patimii Domnului. Isi d&dea trupul pe cruce, pentru a
ne da trupul sdu in Sfanta Euharistie. Isi varsa sangele sdu pe cruce, pentru a ne
umple de iubirea Sa divina in Sfanta Euharistie. Prin moartea Sa pe cruce, noi avem
viata In Euharistie. Isus a ales sa vina la noi sub chipul péinii, deoarece péinea este
facuta din grau. Graul este batut, macinat si zdrobit Tnainte de a deveni péine. La fel,
Isus a acceptat sa fie batut, macinat si zdrobit de umilinta, pentru a deveni pentru noi
«péainea vie coborata din cer».

Tn timpul Conciliului al ll-lea Vatican, papa Paul VI, redacta enciclica profetica,
Mysterium Fidei. Papa a stabilit ca Euharistia este pastrata in Biserica noastra ca
«centru spiritual» al parohiei. Dupa el, fiecare trebuia sa inteleaga «incomparabila
demnitate» pe care divina Euharistie o confera poporului Crestin. El proclama ca
«Hristos este adevaratul Emanuel, “Dumnezeu este cu noi”. Deoarece, zi si noapte El
este in mijlocul nostru.»™* pe urma papa insista pe motivul pentru care Hristos locuieste
cu noi in Sfantul Sacrament, si pe beneficiile spirituale care sunt date celor ce intra n
prezenta Sa euharistica.

Celula parohial a — baza organizatoric a a Noii Evangheliz ari

O alta cale a noii evanghelizari, este «celula parohiala de evanghelizare».
«Drept aceea, mergand, invatati toate neamurile, botezéndu-le in numele Tatalui si
al Fiului si al Sfantului Spirit, Tnvatandu-le sa pazeasca toate cate v-am poruncit
voua, si iata Eu cu voi sunt in toate zilele, pana la sfarsitul veacului. Amin.» (Mt.
28, 19-20) «Caci, vai mie daca nu voi binevestil» (1 Cor. 9, 16).

Istoricul celulelor este relativ recent, cu toate ca pastoratia s-a desfagurat dupa
aceleasi principii. «Comunitati bisericesti de baza» de variate forme, exista deja in
toata Biserica Catolica a tuturor timpurilor. Ele au fost incurajate de catre Paul VI si
loan Paul Il, care le-au dat un anumit numar de directive. Celulele de evanghelizare se
inspira, in aceeagi masura, si din experienta pastorului penticostal Paul Yonggi Cho
(Seul, Corea de Sud). in forma prezentata aici, ele datoreaza mult unui preot irlandez,
parintele Michael Eivers, si parohiei catolice Sfantul Bonifaciu (Pembroke Pines,
Florida). Ele au fost introduse in Europa de céatre Don Pigi Perini, paroh al parohiei Sf.
Eustorgiu In Milano. Primele patru celule se nasc in 1988, si s-au inmultit pana a atins,
in 1990, peste 130 de celule. in Franta, ele au fost adoptate n 1995 de catre parohia
Sanary-sur-Mer. Parohia Sf. Eustorgiu organizeaza in fiecare an, n iunie, un
simpozion de informare despre celule.

Celulele parohiale de evanghelizare sunt grupuri formate din 10-12
persoane, care se intalnesc in fiecare saptaméana, intr-un moment ales de ei.
Intalnirea lor comportd doud momente de rugaciune, un moment de aprofundare a
credintei, si un schimb asupra modului in care, fiecare si-a impus sa traiasca in
fnvatatura lui Hristos si sa vesteasca Evanghelia. Termenul «celuld», a fost ales
pentru a evoca celulele elementare pentru tot ceea ce este viu, care se inmultesc
pentru a asigura viata si cregterea sa. Astfel, celulele parohiale, primind noi
membri, se inmultesc si dau viata «Corpului», care este Biserica.

1 paul VI, Mysterium Fidei: “La doctrine et le culte de la Sainte Eucharistie”, Discours du
pape et chronique romaine, 3 septembre 1965, p. 49.
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Parohiile sunt indispensabile vietii Bisericii, ele sunt locul vietii
sacramentale si anuntarii Evangheliei adultilor ca si copiilor, dar eroarea lor este de
a constitui comunitati prea vaste, pentru ca fiecare sa se simta recunoscut si primit.
«Celulele», ca si celelalte asociatii ori migcari ale Bisericii, sunt comunitati la scara
umana, unde fiecare poate da sau primi prietenie, si progresa cu ceilalti in fidelitate
fatd de Evanghelie.

Biserica nu poate fi misionarad farad laici. A fost deja Tnvatatura foarte
explicitd a Conciliului Vatican II: «Pastorii (preotii) stiu bine importanta contributiei
laicilor la binele intregii Biserici. Ei stiu ca nu au fost alesi ei ingisi de catre Hristos,
pentru a-si asuma ei singuri tot ansamblul misiunii Bisericii.»™> Ceea ce inseamna ca
episcopii si preotii nu au fost alesi de catre Hristos pentru ca sa fie misionari fara laici.
Ei nu pot fi misionari singuri, fara comunitati misionare. Toti cei ce au fost botezati si
unsi cu Mir, sunt chemati, fiecare dupa darurile sale, a marturisi despre credinta lor.

loan Paul Il aminteste Tn scrisoarea sa despre misiunea laicilor: «Problema
misionara se prezinta in zilele noastre Bisericii, cu 0 amploare si o gravitate, inhcat
doar o asumare cu adevarat solidara a responsabilitatilor din partea fiecarui
membru al Bisericii, poate da speranta unui raspuns eficace.» ® Celulele de
evanghelizare sunt «comunitati bisericesti de baza», dupa cum le definea papa
Paul VI: «Pentru eficacitatea predicérii evangelice, Biserica este constientd ca
trebuie s adreseze mesajul s&u inimii maselor, la comunitati fidele in care
actiunea poate si trebuie sa ajunga la altii.»"’

Ce sunt comunitatile de baza si de ce sunt ele destinatarul special al
evanghelizarii si in acelasi timp evanghelizatoare? Aceste comunitati vor fi un loc
de evanghelizare in beneficiul comunitatilor mai vaste, in special Biserici
particulare, si ele vor fi o speranta pentru Biserica Universala, in masura in care si
cauta hrana in Cuvantul lui Dumnezeu, evita ispita contestarii, raman ferm atasate
Bisericii locale, pastreaza o ferma comuniune cu Preotul, nu se iau niciodata ca
unic destinatar sau unic agent evanghelizator, cresc in fiecare zi in constiinta, zel,
angajament si strélucire misionara si se manifesta in toata universalitatea.»™®

Biserica viitorului va fi construitd pe fundamentul micilor comunitati de
baza. Termenul de «celuld» evoca, pe de o parte, apartenenta la un intreg organic
si capacitatea celulelor vii, de a se inmulfi Tn mai multe celule. Acest intreg organic
este parohia. Celulele se emana si vor sa se puna in serviciul sau. Ele permit
noilor membri sa-si gaseasca locul si sa participe la celula. Celula este unitatea
«biologica» fundamentala, capabila sa aiba o viata autonoma, si sa dea viata in
urma unui proces de Tnmultire. Astfel, o celula de evanghelizare este: un mic grup
de persoane cautand sa anunte Evanghelia si permitand Spiritului Sfant sa faca
discipoli ai lui Hristos.

O celula are nevoie de un responsabil si un coresponsabil. Cand grupul atinge
douazeci de membri, el se imparte, iar coresponsabilul isi ia responsabilitatea unei noi
celuli. «Parohia, este comunitatea de credinciogi, este o comunitate euharistica, o

5 conciliul Vatican I, Constitutia dogmatica Lumen Gentium, 1.
'8 J0an Paul Il, Christifideles Laici, 35.
" paul VI, Evangelii Nuntiandi, 57-58.
18 |bidem.
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comunitate de credinta si o comunitate organica, constituitd de catre ministri consacrati
si de catre alti credinciosi, sub responsabilitatea unui paroh, care reprezinta Episcopul
diecezan».'® Parohia este locul normal al vietii sacramentale si al transmiterii credintei
(prin cateheza si predicare) dar ea este adeseori prea vasta, pentru a fi un loc de
primire a scarii umane. Celulele vor sa fie «comunitati de baza» in care o intrare
frateasca permite fiecaruia sa progreseze in ravna. Ele sunt si un loc de primire pentru
noii convertiti, care au in general, dificultati in a-si gasi locul lor in comunitatile noastre.

Dezvoltarea celulelor nu se face in detrimentul miscarilor deja existente, care
isi pastreaza locul si motivul lor de-a exista n parohie. Evanghelizarea nu poate sa fie
doar opera preotilor, ci a comunitatii. Preotul, in cadrul celulelor, are posibilitatea si
fericirea de-a implini in mod plin, rolul sau de Pastor, acompaniind laicii Tn misiunea lor
de botezati si confirmati. Experienta arata ca o asemenea misiune nu poate exista si
dura, doar daca are o dimensiune bisericeasca. Intalnirile de celuld sunt un timp de
rugaciune si sustinere frateasca, fara de care in general, este imposibil de a persevera
n misiune; dar activitatea principala a membrilor celulei nu se reduce doar la intalnirile
saptamanale. Esentialul se face in tot timpul saptamanii, in intalnirile cu cei care
constituie anturajul zilnic (oikos-ul) al fiecaruia.

R&vna membrilor celulelor de evanghelizare, cateodatd surprinde.
Fideliatea intalnirilor sdptamanale si orei de adoratie, ravna dragostei lor fratesti si
de angajament misionar, toata aceasta poate parea anormal si suspect. Din contra,
riscam sa ne obisnuim cu lipsa de entuziasm si indiferenta multor «credinciogi», in
asa masura ncat sa nu ne uimim de absenta spiritului misionar, chiar la un anumit
numar de practicanti. Cardinalul Hume vedea marea majoritate din parohiile
noastre, ca si niste «uriasi adormiti». Judecata este severa si injusta in parte, dar
el lasa sa se inteleaga ca sunt capabile de mari lucruri atunci cand se trezesc. De
aceea loan Paul Il ne invita sa deschidem ochii la situatia comunitatilor noastre, si
sa nu ne facem prea usor o idee. El ne invita sa perseveram in rugaciune, sa
redescoperim bucuria iubirii fratesti, si sa trezim in noi fervoarea misionara a
primelor comunitati cregtine. Fiind tot Tn cunostintd de saracia lor, este ideal de a
urmari pe cei ce au adoptat ca «regula a vietii» celulele de evanghelizare. Parohia
ramane, pentru marea majoritate de credinciosi, locul de intalnire cu Dumnezeu si
fundamentul stabil de evanghelizare.

Cum se trezeste si cum Tisi regaseste elanul misionar? La parohiile Sf.
Bonifaciu din Florida, la Sf. Eustorgiu din Milano sau la Sanary, celulele de
evanghelizare au permis sa reinoiasca in profunzime comunitatile catolice, si sa
redea viata la structurile parohiale traditionale. Ideea plecarii in misiune, provoaca
frica multor crestini. Ei nu se vad capabili sa evanghelizeze mergand din poarta in
poarta sau predicand Evanghelia pe trotuare. Dar Isus propune un mod mult mai
accesibil de-a fi misionar: «$i mergand, propovaduiti, zicand: S-a apropiat
Tmparatia cerurilor.» (Mt. 10, 7) Parcurand locurile noastre de viata obignuite, El ne
cere sa evanghelizam. Barbatului din Gerasa, care a fost gata sa-si paraseasca
tara pentru a-L urma, ii spune de-o maniera simpla: «Mergi Tn casa ta, la ai tai, si
spune-le cate ti-a facut tie Domnul si cum te-a miluit» (Mc 5, 19). Tngerul Domnului
1i spune lui Corneliu: «Trimite la lope si cheama pe Simon, cel numit si Petru. Care

19 Jean Paul Il, Christifideles Laici, nr.26.
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va grai catre tine cuvinte, prin care te vei mantui tu si toata casa ta.» (Fap. 11, 13-
14), adica parintii si prietenii sai, dupa cum vedem intradevar in Fapte 10, 24, cand
Petru ajungea la el: «lar Corneliu 1i astepta si chemase acasa la el rudeniile sale si
prietenii cei mai de aproape.»

Familia (oikos-ul), inteleasa ca si ansamblul rudeniilor de sénge, sclavilor,
«clientilor» gi prietenilor, a fost unul din fundamentele societdtii greco-romane.
Convertirea acestor oameni de casa domestici a jucat un rol fundamental in
dezvoltarea tarii. Biserica a fost structuratd Tn mici comunitati sau biserici
domestice. Pavel o saluta pe Priscilia si Aquila si biserica din casa lor. (Rm. 16, 5)

Sa nu ne imaginam ca Biserica primara a mizat pe campanii Tn masa
pentru a evangheliza. Nu organizam activitati sociale sau recreative, nu mergem
nici din poarta in poarta! Aceste activitati nu se doresc a fi criticate, ci Noul
Testament si celelalte marturii istorice indica, ca Biserica primara s-a dezvoltat,
Tnainte de toate, prin intermediul evanghelizarii oikos-u-lui. De aici s-a nascut ideea
care sta la baza modului de evanghelizare ca celule de evanghelizare: prin oikos-ul
propriu, a evangheliza grupul de persoane cu care acesta intretine relatii regulate.

Ce este un oikos? Termen frecvent in Noul Testament, oikos-ul este:
«casa, mediul, familia, anturajul», el desemneaza lumea unde se deruleaza viata
normala a fiecaruia. Acestea sunt: parintii nostri, vecinii nostri, colegii nostri de
munca, acei care ne Tmpartagsesc interesele, adica ansamblul celor pe care
Dumnezeu ni i-a scos in cale. «Oikos»-ul nostru, este ansamblul «apropiatilor»
nostri. Locurile pe care le frecventam regulat, sunt cele mai favorabile pentru a
anunta Imparatia lui Dumnezeu, deoarece ne-am stabilit deja, relatii stabile. Nu e
necesar un anumit loc pentru a indemna la ocazii, este suficient de-a profita de
cele care se prezinta. Cu cat e mai mare apropierea naturala fata de cineva, cu
atat mai mult avem ocazii sau facilitati pentru a-i putea propune Evanghelia.

Pe de altad parte, evanghelizarea oikos-ului ofera posibilitatea urmaririi
acestor frati si de a-i acompania pe drumul lor, deoarece ea se sprijind pe relatii
deja existente. Chiar daca lucrurile nu se intdmpla niciodata dupa cum este
prevazut, procesul evanghelizarii oikos-ului poate fi descompus in sase etape:
Rugaciunea: la baza tuturor, nu este o etapa, deoarece ea trebuie sa fie prezenta
la toate nivelurile prezentarii Evangheliei:

1. Serviciul, este secretul evanghelizarii, pe care Isus ni-l descopera: «Ca
si Fiul Omului n-a venit ca sa | se slujeasca, ci ca El sa slujeasca si sa-si dea viata
rascumparare pentru multi.» (Mt. 10, 45) El adauga: «Ca v-am dat voua pilda, ca,
precum v-am facut Eu voud, sa faceti si voi.» (lo. 13, 15) Increderea nu se poate
naste in inima fratilor nostri doar daca le oferim dragostea noastra, manifestand o
inima dispusa la a servi. Inainte de a asculta ceea ce avem noi sa le spunem, ei au
nevoie sa descopere ceea ce suntem noi.

2. Impartagirea: «Omul modern ascultd cu mai multd vointd marturiile
maestrilor, sau daca-i ascultd pe maestri, o fac deoarece sunt martori.»* Dac&
serviciul fratesc a facut din noi martori credibili, putem transmite Evanghelia,
expunand mesajul cu tot atata limpezime si iubire posibild, zicand, la fel ca si locul pe

20 paul VI, Evangelii Nuntiandi, nr. 41.
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care Hristos 1l ocupa 1n viafa noastra. «Exista, in final, o altd maniera de-a da
Evanghelia, decat de a transmite la altcineva experienta proprie a credintei sale?»”!

3. Explicatia: A Timparti Evanghelia cu cineva poate servi de numeroase
probleme. In aceastd fazd avansatd a evanghelizarii, trebuie avut o mare
delicateta, rabdare si caritate, pentru a-l ajuta pe fiecare sa-si depaseasca
prejudecatile, ezitarile si fricile sale. Vom prezenta Evanghelia fara sa o indulcim,
dar punand-o, atat cat putem, la poarta fratilor nostri, nu de o maniera
intempestiva, ci cu discretie si discernamant, sesizédnd ocaziile favorabile si
raspunzand intrebarilor care ne sunt puse.

4. Misiune si angajament: Ajungem intr-un moment cand invitam apropiatii
nostri sa se angajeze intr-o relatie mai strAnsa cu Domnul ca siguranta, la
descoperirea a ceea ce inseamna intalnirea cu Hristos. Actul de a-si incredinta
viata sa lui Isus este o convertire; el constituie o schimbare radicala si dificila, care
poate sa ia timp. In acelasi timp se situeazd momentul invitatiei de-a deveni
membru a celulei. O asemenea propunere trebuie facuta fara frica, dar trebuie, n
acelsi timp, excluse toate ideile de succes personal, cu singura dorinta ca fiecare
si gaseste calea sa si implinind vocatia sa Tn Biserica lui Hristos, cu sau fara
«celulele de evanghelizare». O celula poate sa aibé «invitati» care vin ocazional,
Tnainte de a participa regulat la Tntalniri. Ei trebuie s& simta faptul ca nu vor fi
judecati daca ei decid sa urmeze o alta cale.

5. Participarea la celule: Atunci cand un membru din oikos-ul nostru s-a
decis sa faca parte din celula, trebuie sa-l sustinem si sa-l incurajam, ca la randul
lui, sa devina misionar. Cand va Incepe sa traiasca aceasta experienta in interiorul
comunitatii, 11 vom acompania pe drumul sau spre o viata de rugaciune si iubire
frateasca mai intensa si spre o disponibilitate la darurile Spiritului Sfant.

6. Intrarea Tn comunitate: Celula face parte dintr-un corp, si anume
parohia, Tn care fiecare discipol nou, isi gaseste, in mod natural, locul sau. Avand
constiinta de darurile pe care Domnul i le-a dat, el este incurajat sa se angajeze in
ministerul care i este propriu, in interiorul comunitétii parohiale.

Celula este o comunitate de trecere. Ea este intr-o pozitie de intermediar intre
familie, care este comunitatea initiald, si marea comunitate, care este parohia, avand
efecte binefacatoare atat pentru unul cat si pentru celalalt. O celula este orientata,
inainte de toate, catre evanghelizare. Atunci cand un frate indepartat de la credinta,
decide sa faca parte, toata celula se indreapta catre el si, ca sa zicem asa, «merge la
relanti» pana ce acesta poate sa se puna in ritmul celorlalti. Ea se reuneste o data pe
saptdmana in casa unuia din membrii sai. Intalnirea dureaza in jur de o ora si jumatate,
si se desfasoara in maniera urmatoare: 1. Cantece si rugaciuni de lauda. 2. Partaj sau
schimb asupra ceea ce Dumnezeu a facut pentru mine, si asupra a ceea ce am facut
eu pentru El (si pentru a anunta Evanghelia). 3. Tnvatatura preotului (inregistrata pe
mijloace informationale electronice). 4. Aprofundarea invataturii. 5. Probleme practice.
6. Rugaciuni de mijlocire. 7. Rugaciuni de vindecare.

Celula este conduséa de catre un responsabil caruia preotul i-a incredintat
aceasta misiune. Este vorba de o adevarata responsabilitate pastorala si spirituala,
un «minister», si deci un servici. Dezvoltarea armonioasa a acestei pastorale

2L 1dem, 46.
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necesita o formare de responsabili. Un curs, compus din sapte seri de formare
organizat Tn fiecare an, pentru membrii celulei, care doresc. Crearea celulelor de
evanghelizare, este insotitd de adoratie euharistica zilnica, care este propusa
intregii parohii, o ora pe saptamana, care este traitd ca un timp de resurse in
vederea evanghelizarii.

* *

Viitorul ne obliga sa tinem cont de ceea ce s-a intmplat deja in ambientul
european contemporan, astfel incat ceea ce poate fi prevazut sa fie primit cu
luciditate si Intimpinat bine pregatiti. Aceste tipuri de pastoratie, experimentate si
in uz de multi ani Tn Occident, pot fi adaptate necesitatilor pastorale din ambientul
greco — catolic, fiind necesara o acceptare critica a ceea ce este bun si folositor,
dar si evitarea unor excese care apar in astfel de situatii $i care sunt cunoscute de
catre cei care au participat activ la astfel de activitati. Traditiile si ritul bizantin,
expresie a spiritualitatii rasaritului crestin, impun o atentd analiza si integrare a
noilor practici pastorale, deoarece simpla copiere a unor forme fara fond — din
pacate specific romanilor — nu poate duce la rezolvarea problemelor Bisericii de
astazi. Aflati dupa iegirea la lumina din 1989 si dupa o practica pastorala post-
conciliard n cadrul diferitelor ambiente in care Biserica lui Hristos se manifesta,
suntem obligati s& preludm ceea ce este viabil si s& adaptdm experienta
comunitatilor apusene la necesitatile si specificul spiritualitatii noastre.
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REVELAREA TRINITATII LUI DUMNEZEU
IN EVANGHELIA DUP A IOAN

CRISTIAN BARTA

RIASSUNTO. La rivelazione della Trinitd di Dio nel Vangelo sec  ondo Giovanni. Il Vangelo
secondo Giovanni ci offre una testimonianza viva e, al tempo stesso, profondamente misterica,
sulla realta soprannaturale del Dio Uno e Trino. Il presente studio, partendo dal testo evangelico
dellapostolo amato da Gesu, vuole cogliere il contenuto essenziale della sua teologia della
rivelazione: Dio Padre, Figlio e Spirito Santo, uniti ontologicamente in una sola natura divina ed in
un amore eterno che si apre al genere umano. L'amore divino non € soltanto il contenuto del
Vangelo secondo Giovanni, ma anche il suo principio ermeneutico.

Introducere

Evanghelia dupa loan® cuprinde o marturie vie si profund tainicd despre
Dumnezeul unic n fiintd si Intreit Tn persoane. Noi vom incerca, plecand de la
textul evanghelic redactat de Sfantul loan - adica de apostolul “la care tinea Isus”
(In. 13,23) -, sa punem n lumina trasaturile divine dezvaluite de Dumnezeu Tatal,
prin Hristos Tn Spiritul Sfant. Acela pe care traditia 1l numeste “Teologul” prezinta o
teologie a Revelatiei: Isus, “Mielul lui Dumnezeu, Cel ce ridica pacatul lumii* (In.
1,29), Hristos, “Mantuitorul lumii” (In. 4,42) este Fiul unic al lui Dumnezeu (cf. In.
1,14.18), “Cuvantul” (In. 1,1) vesnic care il introduce pe om in cunoagterea lui
Dumnezeu si 1l face partas vietii vesnice (In. 17,2). in felul acesta putem cunoaste
nu doar ce este Dumnezeu, ci si cine este Dumnezeu: Tata, Fiu si Spirit Sfant.

Paternitatea lui Dumnezeu

Unul din primele lucruri referitoare la Dumnezeu pe care le-a dezvaluit
Domnul nostru Isus Hristos este paternitatea. Dumnezeu este numit Tata - al lui
Isus si in mod diferit al tuturor oamenilor - nu numai datorita providentei, adica in
baza griji Sale fata de lume, cat mai cu seama pentru ca are un Fiu natural.
Evanghelia dupa loan vorbegte despre paternitatea lui Dumnezeu nu intr-un sens
metaforic sau moral - chiar daca El indeplineste vointa Tatalui -, dar intr-un sens
céat se poate de real deoarece El este Fiul pe care Tatal L-a nascut din vesnicie.
Identitatea Tatalui este de altfel bine precizata de Isus Tn cap. XVII unde il
numeste: “singurul Dumnezeu adevarat” (In. 17,3).

Invatatura inspirata a Sfantului loan, fundamentata pe invatatura si faptele
lui Isus din Nazaret dar si pe experienta sa personala, ne aratd ca “Tatal” este
numele propriu al lui Dumnezeu sau, altfel spus, paternitatea este o Tnsusire
specifica si intrinseca Dumnezeirii. Acest adevar este pus in lumina si prin faptul ca

Yn Traditia Bisericii, Evanghelia dup& loan a ocupat intotdeauna un loc aparte in evlavia si in
admiratia cregtinilor. Deosebit de elogiative sunt cuvintele lui Origen: “...suntem Tndatorati sa
spunem ca din toate Scripturile, Evangheliile sunt parga lor, iar dintre Evanghelii, cea dupa
loan formeaza péarga Evangheliilor. La intelegerea ei nu poate ajunge decét cel care-si pleaca
fruntea pe pieptul lui Isus si care recunoaste pe Maria ca Maica a Lui". Origen, Comentariu la
Evanghelia dupd loan, 23 in Origen. Scrieri alese. Partea a doua, Bucuresti, 1982, p. 150
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termenul “Tata” este folosit des in Evanghelia dupa loan. Cu exceptia cazurilor in
care acesta semnifica Dumnezeul treimic - de pilda atunci cand se vorbeste despre
Dumnezeul revelat in Vechiul Testament -, sau despre Dumnezeul creator lumii
sau pur si simplu despre Dumnezeu ca obiect al cunoasterii omului, de cele mai
multe ori prin Tatd este indicat Tatal, adica Parintele natural al Domnului Isus
Hristos (cf. In. 6,27)°.

Prin urmare, ntre Tatal si Fiul, existd in primul rand o comuniune
ontologicd® ce reprezintd fundamentul si izvorul unei comuniuni morale de
cunoastere si iubire. Unitatea Lor fiintiala este determinanta in caracterul
desavarsit al unitatii Lor de actiune. De fapt insdsi Domnul nostru Isus Hristos a
manifestat si a marturisit deschis ca are o atitudine de ascultare totala fata de
Tatal: “...nu caut voia Mea, ci voia Tatalui care M-a trimis” (In. 5,30). Doar asa
poate fi explicata atitudinea lui Isus de ascultare totala fata de Tatal: “...nu caut
voia Mea, ci voia Celui care M-a trimis” (In. 5,30).

Paternitatea lui Dumnezeu este centrul Revelatiei dumnezeiesti din
Evanghelia dup& loan. Noutatea dezvaluitd a fost contestatd de multi iudei care |-
au considerat “samarinean” gi stapanit de “demon” (In. 8,48). Marturia Lui nu este
fnsa mincinoasa ca a dusmanilor care nu sunt fiii lui Dumnezeu ci ai diavolului
“care este mincinos gi tatal minciunii” (In. 8,44). Isus Hristos spune “adevarul” (In.
8,45) nu doar pentru ca spusele Lui corespund realitatii, ci Tnhainte de toate in
virtutea identificarii Fiintei Sale cu “Adevarul” (In. 14,6). Aceasta identificare se afla
la baza eficacitatii cuvintelor lui Isus care, vorbind in numele Tatalui - adica cu
puterea Acestuia -, indeplinegte tot ceea ce spune: “Daca nu fac lucrarile Tatalui
Meu, sa nu credeti in Mine. lar daca le fac, chiar daca nu credeti in Mine, credeti in
aceste lucrari, ca sa stiti si sa cunoagteti ca Tatal este in Mine si Eu in Tatal” (In.
10,37-38). Tatal da marturie despre veridicitatea invataturii lui Isus prin faptul ca I-a
dat puterea de a-l savarsi lucrarile.

In unica dumnezeire, Tatal este nascatorul Fiului (In. 3,16) si purcezatorul
Spiritului Sfant (In. 14,26); El este principiul fara de principiu sau, altfel zis, izvorul
in Sfanta Treime. Sf. Chiril al Alexandriei, spunea ca Fiul exista in Tatal “...ca ntr-
un izvor. Caci numai Aceluia din care este | se cuvine numele de izvor. lar Fiul este
in Tatal si din Tatal nu fiind nascut inafara Lui, sau in trup, ci existand Tn fiinta
Tatalui si stralucind din ea, ca stralucirea soarelui din acesta, sau asemenea
caldurii naturale din focul de a carui fire tine™.

Filiatiunea divin a

Revelatia savargita prin Isus Hristos a evidentiat si celalalt rever al
paternitatii: filiatiunea. Isus a aratat in multe ocazii ca poseda constiinta filiatiunii
Sale divine. Acesta este de fapt si motivul pentru care iudeii Tncercau sa-L omoare:

2 Semnificatia termenului Tatd din Evanghelia dupa loan este confirmat de celelalte scrieri sacre
ale Noului Testament: Col. 1,15; Evr. 1,3; Rom. 15,6; Fil. 2,11; Gal. 4,4. De asemenea, in
formulele treimice Dumnezeu este numele prin care ne este indicat Tatal (cf. Rom. 15,20; Ef.
4,4-6).

3 Evanghelia dupa loan il prezintd pe Mantuitor in termeni unici, deosebindu-L clar de prooroci
sau de oamenii trimisi de Dumnezeu cu o misiune speciala. El este cu Tatal din vesnicie, fiind
una cu El'in fiintd, in cunoastere, in iubire si in lucrare: “Eu si Tatal una suntem” (In. 10,30).

* Sf. Chiril al Alexandriei, Comentariu la Evanghelia Sfantului loan, Bucuresti, 2000, p. 21
(colectia Parinti si Scriitori Bisericesti, nr. 41)
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“zicea ca Dumnezeu este Tatal Sau, facéndu-Se pe Sine deopotriva cu
Dumnezeu” (In. 5,18). Evanghelistul precizeaza ca Fiul era constient de
demnitatea Sa egala cu cea a Tatalui: “Cel ce nu cinsteste pe Fiul nu cinsteste pe
Tatal care L-a trimis” (In. 5,23).

In felul acesta apare Iimpede distinctia ontologica dintre persoana Fiului si
realitatea oricarei funte din univers: Fiul este nascut din vesnicia si firea divina a
Tatalui, fiind necreat® iar celelalte fiinte au fost aduse la existenta prm puterea
creatoare a dumnezeirii. Fiul nu a afirmat ca a fost facut de Tatal, darca a iesit si a
venit de la Tatal (cf. In. 16,28). Sf. Chiril al Alexandriei, comentand versetul citat
mai sus, spunea ca “...Tatal fiind inteles ca izvor, Cuvantul era in El intelepciune si
Putere si Pecete si Stralucire si Chip al Lui. Si daca nu era nici un timp cand Tatal
era fara Cuvant (cf. In. 1,1) si Pecete si Stralucire, e necesar sa marturisim ca este
etern Fiul, Care este acestea pentru Tatal cel etern™

In cel putin doua texte din Evanghella dupa loan se afirma explicit
divinitatea lui Isus: In. 1,1 si In. 20,28". Pe langa acestea mai pot fi mentionate
numeroase pasaje evanghelice care sublineaza autoritatea si demnitatea divina a
Méantuitorului. De pilda, atunci cand a fost acuzat pentru nerespectarea sabatului,
El a raspuns: “Tatal Meu pé&na acum lucreaza; si Eu lucrez” (In. 5,17). ludeii
acceptau ideea ca Dumnezeu lucreaza si in ziua sabatului, Tnsé considerau ca
acest lucru este un privilegiu al divinitatii; Isus, atribuindu-si acest privilegiu, se
considerd egal cu Tatal si deci Dumnezeu adevarat.

De asemenea, daca in Vechiul Testament Yahwe este stapanul vietii, in
Noul Testament Isus se autointituleaza: “Viata” (In. 14,6). Prin acest cuvant nu este
indicata doar viata biologica, paméanteasca, dar nainte de toate viata spirituala,
supranaturala pe care Tatal o daruieste prin Spiritul Sfant celui ce este unit prin
Botez (cf. In. 3,5) cu Hristos. Crestinul nu este izvorul acestei vieti, ci participa la
bogatia ei prin dragostea lui Hristos, Domnul gi Dumnezeul nostru”. Mantuitorul nu

® Biserica Catolica a dogmatizat acest adevar in anul 325 la primul Conciliul Ecumenic de la
Nicea: “Credem ...Intr-unul domn Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu, Unul-Nascut din Tatal, care
este din substanta Tatalui, Dumnezeu din Dumnezeu, lumina din lumina, Dumnezeu adevarat
din Dumnezeu adevarat, nascut iar nu facut, consubstantial cu Tatal...” Cf. Conciliorum
Oecumenicorum Decreta, Bologna, 1996, p. 5. Pe aceeasi linie a dreptei credinte se situeaza
si Sf. Augustin, care comentand primul verset al Evangheliei dupa loan, spunea credinciosilor:
“Sa vina acum in fata vreun necredincios arian si sa indrasneasca sa-mi spuna ca Cuvantul lui
Dumnezeu a fost creat! Cum este oare cu putinta ca Cuvantul sa fi fost creat, daca Dumnezeu
a facut toate lucrurile prin Cuvant? Daca Cuvantul lui Dumnezeu a fost facut, atunci prin ce alt
Cuvant a fost creat? Daca tu spui ca exista un Cuvant al Cuvantului, prin care acesta din urma
a fost creat, atunci eu 1l numesc Fiul unic al lui Dumnezeu. Daca in schimb tu zici ca nu exista
Cuvant al Cuvantului, atunci va trebui sa recunosti ca nu poate fi creat acela prin care toate au
fost create...”. Cf. Sant’ Agostino, Commento al Vangelo di San Giovanni, Roma, 1965, p. 26-27

® Sf. Chiril al Alexandriei, op. cit., p. 20-21

" Marturisirea de credintd a Sf. Toma “Domnul meu si Dumnezeul meu” - formulata cu termenii

Kyrios si Theos pe care Vechiul Testament ii atribuia lui Dumnezeu este un exemplu de

credinta in divinitatea lui Isus. Benedetto Prete, Giuseppe Ghiberti, Ugo Vanni, Giuseppe

Tosatto, Il messaggio della salvezza, VIII, Torino-Leumann, 1990, p. 15

Numai dacé Isus Hristos are o fire dumnezeiasca poate fi inteleasa pilda vitei adevarate;

realitatea unirii cu Isus este elementul determinant si fundamental n trairea supranaturala:

“Daca cineva nu raméane in Mine se arunca afara ca mladita si se usuca” (In. 15,6). Cine nu se

afla in lumina vietii, traieste deja in umbra mortii.
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participa la viata, ci este insasi Viata, Existenta: “Precum Tatal are viata intru Sine,
asa l-a dat si Fiului s& aiba viata in Sine” (In. ). El este “péinea vietii” (In. 6,48) iar
“cine mananca din péinea aceasta viu va fi in veci” (In. 6,51) pentru ca “dupa cum Tatal
scoala pe cei morti si le da viata, tot aga si Fiul da viata celor ce voieste” (In. 5,21).

Fiul este de o fiinta cu Tatal si Tatal cu Fiul. De aceea au o asemanare
desavarsita, astfel incat Tatal se vede in Fiul si Fiul Tn Tatal, dupa cum spune
insusi Fiul: “Cel ce Ma vede pe Mine, vede si pe Tatal” (In. 14,9) deoarece “Eu
sunt in Tatal si Tatal este in Mine” (In. 14,10). Putem spune si noi, impreuna cu Sf.
Chiril al Alexandriei ¢a “Unul straluceste in celdlalt”. De fapt, acest lucru se intampl3 -
evident in termeni mult mai mici -, si Intre oamenii care se iubesc. Asemenea
persoane, n virtutea iubirii lor, nu se pot gandi la sine fara sa vada intiparit chipul
celuilalt.

Intalnim in Evanghelia dupa loan un fragment care, In aparenta, pune putin
in dificultate egalitatea ontologicd'® a Fiului cu Tatal: “De M-ati iubi, v-ati bucura
pentru ca am zis: «Merg la Tatal» pentru ca Tatal mai mare decat Mine este” (In.
14,28). In istoria talcuirilor Evangheliei au fost de fapt si unii care au interpretat
afirmatia Mantuitorului ad I|teram postuland mfenontatea ontologlca a Fiului fata
de Tatal. Ti amintim aici pe. Arie™ si pe Sabelius™. Arie si sustinatorii lui au fost
combatuti de Sf. Atanasie in numeroase scrieri. De pilda, in “Cuvantul al treilea
impotriva arienilor” Sf. Atanasie pune in lumina faptul ca arienii aveau o conceptie
materialistda asupra divinitatii deoarece *“...au inceput sa defaime si spusa
Domnului: «Eu sunt intru Tatal si Tatal intru Mine». Caci zic: Cum poate hcapea
Acesta in Acela §| Acela in Acesta? Sau cum poate Tatal, find mai mare (In.
14,28), sa incapa in Fiul, Care e mai mic?"*®. Atanasie raspunde aratand ca in felul
acesta ei atribuie persoanelor dumnezeiesti ceea ce este specific corpurilor. Fiul,
in schimb, “este din Tatal cum e din izvor viata, in care toate se fac vii si exista”

Sf. Chiril al Alexandriei nu admite nici o inferioritate a Fiului fatd de Tatal,
cand Fiul se compara cu Tatal dupa firea dumnezeiasca. El intelege declaratia Fiului
ca Tatal este mai mare decét El numai din punct de vedere al faptului ca S-a facut

Sf Chiril al Alexandriei, op. cit., p. 25.
Aflrmarea unitatii fiintiale a Tatalui cu Fiul este explicita n In. 10,30: “Eu si Tatal una suntem”.
1 Arie s-a nascut in Libia la jumatatea secolului al lll-lea. A fost discipolul lui Lucian al Antiohiei a
carui doctrina mergea pe linia adoptionismului si a subordonationismului. Arie, devenit preot, a
inceput sa nege deschis dumnezeirea Fiului, vesnicia si consubstantialitatea Sa cu Tatal
(Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, Casale Monferrato, 1993, p. 79-80). Pentru
aceasta erezie, Arie a fost condamnat la primul Conciliu Ecumenic tinut la Nicea: “Aceia care
afirma ca: «a fost un timp Tn care (Fiul) nu a existat» sau ca «inainte de a se naste nu era» sau
ca «a fost creat din nimic», sau aceia care spun ca Fiul lui Dumnezeu este de o alta substanta
sau de o altd esentd fata de Tatdl sau ca Fiul lui Dumnezeu este supus schimbarii si
stricaciunii, pe toti acestla i anatemizeaza Biserica Catolica si Apostolica”. Conciliorum
Oecumenlcorum Decreta p. 5.
?la Tnceputul secolului al lll-lea monarhianismul modalist a primit numele de sabelianism de la
ereticul de origine libiana Sabelius. El afirma ca Tatal, Fiul si Spiritul Sfant nu sunt trei
persoane divine distincte, ci trei modalitati de manifestare ale unicei monade divine. A fost
condamnat de Papa Calist in jurul anului 220. Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, p.
905; Eusebiu de Cezarea, Scrieri. Partea Intaia; Istoria Bisericeasca. Martirii din Palestina,
Bucure§t| 1987, p. 273-274.
13 St Atanasie cel Mare, Scrieri, partea |, Bucuresti, 1987, p. 326.

% |bidem, p. 327
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om®. Nu trebuie s& uitam ca Isus Hristos a rostit cuvintele din In. 14,28 “avand nca
chipul de rob si nefiind Tnca prezent timpul in care avea sa reia cele dumnezeiesti... Deci
Tatal e mai mare, Fiul aflandu-Se inca rob si intre cei ca noi™.

La acest punct ne putem si noi intreba ce anume L-ar fi putut determina pe
Hristos sa spuna discipolilor, care erau Intristati de gandul plecarii Sale iminente,
ca Tatal este mai mare decat El in Dumnezeire? In mod sigur asemenea cuvinte,
intelese Tntr-o maniera ariana, nu puteau fi o mangéaiere pentru discipoli. Semnificatia
cuvintelor “De M-ati iubi, v-ati bucura pentru ca am zis: Merg la Tatal” este alta:
Domnul nostru Isus Hristos nu se intoarce la Tatal numai ca Dumnezeu, dar si ca
om. Omenitatea Sa premarita, total transfigurata haric, este instrumentul si sacramentul
prin care viata dumnezeiasca este comunicata mladitelor (cf. In. 15,5), adica oamenilor.
Acesta este sensul incurajator al cuvintelor care vestesc plecarea iminenta a lui
Isus la Tatal ceresc.

Spiritul Sfant

Domnul nostru Isus Hristos deosebeste doua momente fundamentale si
intim unite Tn procesul Revelatiei: primul este constituit prin ihsasi persoana Sa iar
a doua prin Invatatura Spiritului Sfant. Tn cuvantarea de despértire Isus le-a promis
ucenicilor un alt Mangaietor: “Eu voi ruga pe Tatdl si alt Mangaietor'’ va va da
voua ca sa fie cu voi In veac” (In. 14,16). Primul Mangaietor a fost Domnul nostru
Isus Hristos care, fiind unicul mijlocitor dintre Dumnezeu si oameni (cf. 1Tim. 2,5),
a obtinut de la Tatal si darul unui alt Mangaietor care sa-i asiste i sa-i sprijine
dupa naltarea Sa la cer.

Pnevmatologia Evangheliei dupa loan urmeaza doua linii principale: in
primul rdnd cea cristologica prezinta legatura ce-l uneste pe Sfantul Spirit cu Isus
Hristos; Tn al doilea rand perspectiva eccleziologicad se opreste asupra lucrarii
Spiritului Sfant in ucenici gi in comunitatea bisericeasca.

Isus Hristos si Spiritul Sfant

Pentru Sf. loan, Isus Hristos este acela care poseda plinatatea Spiritului
Sfant. La aceasta idee evanghelistul ne conduce intr-un mod progresiv. Primul text
explicit este cel care contine marturia Botezatorului: “Am vazut Spiritul coborandu-
se din cer ca un porumbel si a ramas peste EI” (In. 1,30). Prin urmare misiunea
Mantuitorului se va concretiza in botezul “cu Spiritul Sfant” (In. 1,33), adica in
daruirea Spiritului. Acest text trebuie interpretat Tn lumina textelor profetice ale
Vechiului Testament care prevesteau ca la plinirea timpurilor Jhwh va da nagtere

15 sf, Chiril al Alexandriei, op. cit., p. 917.

% |bidem, p. 912-913.

™ 1n greceste: “@Mov mapdrintov. The Greek New Testament, ed. Kurt Aland, Matthew Black,
Carlo M. Martini, Bruce M. Metzger, Allen Wikgren, Stuttgart, 1983, p. 390. Prin acesti termeni
se face o distinctie personala iar nu una calitativd sau ontologica. Aici este vorba agadar de o
persoana diferitd de cea a lui Isus, dar care nu se diferentiaza de El in ceea ce priveste firea
dumnezeiasca. Primul Mangaietor este de fapt Isus Hristos: “...avem Mijlocitor ( mapdkAnrov
‘éxopev) catre Tatal, pe Isus Hristos cel drept” (1In. 2,1). Pentru o eventuala aprofundare a
temei, a se vedea Dio nel quarto Vangelo (editorial), in La Civilta Cattolica, 148, II, nr. 3526,
Roma, 17 mai 1997, p. 330
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unui nou popor prin efuziunea Spiritului Sfant: “Va voi da inima noua si Spirit nou
va voi da...pune-voi Thauntrul vostru Spiritul Meu si va voi face sa umblati dupa
legile Mele...si veti fi poporul Meu si Eu voi fi Dumnezeul vostru” (lez. 36,26-28). In
felul acesta Evanghelia dupa loan scoate in evidenta faptul ca asteptarea rostita
profetic de lezechiel se implineste n lucrarea lui Isus Hristos: “Acela, pe care I-a
trimis Dumnezeu le graieste, pentru ca Dumnezeu nu da cu masura spiritul”18 (In.
3,34). Spiritul Sfant este acela care 1i ajuta pe ucenici sa recunoasca in Hristos pe
trimisul lui Dumnezeu si li ajuta sa dobandeasca si intelegerea mesajului Lui.

Evanghelia precizeaza de asemenea care este momentul in care Hristos
va darui ucenicilor pe Spiritul Sfant: “lar in ziua cea mai de pe urma, ziua cea mai
mare a praznicului, statea Isus si striga, zicand: «De Tnsetoseaza cineva sa vina la
Mine si sa bea. Cel ce crede in Mine, cum zice Scriptura, rauri de apa vie vor curge
din pieptul Lui». lar aceasta a zis-o de Spiritul, pe care erau sa-l primeasca cei ce
cred in dansul: caci inca nu era Spirit Sfant, pentru ca Isus nu era inca preamarit”
(In. 7,37-39). Asadar daruirea Spiritului coincide cu preamarirea lui Isus. In acest
sens, deosebit de semnificativ este episodul mortii lui Isus. Prin expresia “...plecandu-
Si capul, Si-a dat sufletul” (In. 19,30) - in greceste mapédwkev 10 mveiua iar in
latina tradidit spiritumlg-, Sf. Apostol loan nu doreste atat sa descrie cum a murit
Isus Hristos, cat mai ales sa explice care a fost finalitatea jertfei Sale. Mantuitorul,
murind, si-a daruit viata, adica sufletul sau Spiritul. Omenitatea Sa moarta si apoi
fnviata a devenit izvorul vietii noastre supranaturale deoarece imediat dupa inviere,
a spus ucenicilor: “Luati Spirit Sfant...” (In. 20,22). Participand la aceasta viata, am
devenit de asemenea partasi misiunii lui Hristos.

Sf. Apostol Pavel ne ofera si alte elemente care fac parca mai explicita
fnvatatura lui loan: Spiritul Sfant I-a Tnviat pe Isus Hristos din morti (cf. Rm. 8,11) si,
pornind tocmai de la inviere, lucrarea Sa este mai intim legata de persoana lui
Hristos. Spiritul Sfant este Spiritul lui Hristos (Rm. 8,9). Puterea cu care lucreaza
Isus printre oameni este puterea impartasita Lui de Spiritul Sfant.

Spiritul Sfant nu este o faptura apartenenta creatiei deoarece originea Lui
este divind: El “de la Tatal purcede” (In. 15,26)%. Tatal este atat originea Fiului pe
care 1l naste, cét si a Spiritului pe care 1l purcede din vesnicie.

Egalitatea ontologica a Spiritului Sfant si a Domnului Isus Hristos este pusa
in evidentd de Sf. loan Evanghelistul si prin faptul ca prezinta mai multe lucrari
pnevmatice care se aseamana si pot fi privite in paralel cu cele hristologice:

18 Acest sens este oferit de Vulgata, de editia Sixto-Clementing a Sfintei Scripturi - care este
textul revizuit al Vulgatei dorit de Conciliul din Trento: “Quem enim misit Deus, verba Dei
loquitur, non enim ad mensuramdat Deus Spiritum”. Novum Testamentum Graece et Latine,
editia a XI-a, Roma, 1992, p. 316. Alte versiuni, insa, ca de pilda versiunea italiana a Bibliei
ingrijita de Conferinta Episcopala Italiand, publicata si in La Bibbia di Gerusalemme, editia a
Xllil-a, Bologna, 1995 il desemneaza ntr-un mod mai direct pe Hristos ca daruitor al Spiritului
Sfant: “Infatti colui che Dio ha mandato proferisce le parole di Dio e da lo Spirito senza misura”
(p. 2273).

Novum Testamentum Graece et Latine, p. 384

% Acest adevar revelat a fost dogmatizat la al doilea Conciliu Ecumenic tinut la Constatinopol,
vezi Conciliorum Oecumenicorum Decreta, p. 24
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Tipul ac tiunii Spiritul Sfant Isus Hristos
Este Tn si cu ucenicii. In. 14,16-18 In. 3,22; 13,33; 14,20;
14,26
Lumea nu L-a primit. In. 14,17 In. 1,11; 5,53
Lumea nu 1l cunoaste, ucenicii il In. 14,17 In. 14,19; 16,16
cunosc.
Este trimis de Tatal. In. 14,26 In. 5,24.36; 7,16; 12,45
Invata. In. 14,26 In. 7,14-16; 8,20; 18,37
Da marturie. In. 15,26 In. 5,13-14; 8,13-15; 7,7
Nu vorbeste de la Sine, dar spune In. 16,13 In. 7,17; 8, 26.28.38; 12,49-
numai ceea ce a auzit. 51; 14,10
Ne conduce la adevarul intreg. In. 16,13 In. 1,17; 5,33; 18,37

Toate aceste actiuni denota atat personalitatea cét si divinitatea Spiritului
Sfant.

Spiritul Sfant si Biserica

Textele evanghelice care abordeaza realitatea raportului dintre Spiritul
Sfant si comunitatea bisericeasca apartin cuvantarilor de despartire, tinute intr-o
atmosferd de mare intimitate. Isus Hristos anuntd in acest context plecarea Sa
iminenta din lume si observand ca inimile discipolilor s-au tulburat, a incercat sa-i
mangaie promltandu -le prezenta Sa vesnica: “Nu va voi lasa orfani, voi veni la voi.
Inca putin si Iumea nu Ma mai va vedea. Dar voi ma veti vedea: caci Eu sunt viu iar
voi sunteti vii” (In. 14,18-20). De aici intelegem ca Isus se va reintoarce la ucenici,
care vor putea sa-L vadé, nu numai in aparitile pascale de dupa inviere, dar mai
cu seama intr-o prezenta interioara care va fi lucrarea Spiritului Sfant.

Rolul Spiritului Sfant in cadrul comunitatii crestine va imbraca trei aspecte
esentiale: va da Tnvatatura, va da marturie gi va scoate in evidenta pacatosenia
lumii. De fapt insasi numele de mapdkAnrov (cf. In. 14,16), care in Noul Testament
este specific Sf. Evanghelist loan, provine din limbajul juridic Tn care Tnsemna
avocat sau aparator. In iudaismul tarziu termenul si-a asumat si intelesul de
mlj|OCItOI’ Din punct de vedere etlmologlc termenul provine de la verbul rrapaKAsw
care Tnseamna a chema Ianga sine, aruga, a indemna, a mangala % Tn timpul vietii
pamantesti, Spiritul Sfant era in persoana lui Isus Hristos; atunci insa cand Splrltul
va fi daruit oamenilor, va fi cu ei in veac (In. 14, 16) adica va fi In ei si 1i va proteja.

Parintele profesor Eduard Ferent remarca’ |mportant,a prepozitiilor folosite
de Sf. loan pentru a arata modul in care Spiritul Sfant a fost prezent cu ucenicii in
timpul vietii pamantesti iar apoi, caracteristica prezentei Spiritului dupa Inviere. In
In. 14,17 Isus le spune apostolilor despre Spiritul Sfant: “Voi 1l cunoagteti ca
raméne la voi §| |n voi va fi". Textul grec este urmatorul: “én map™ “Guiv péver kai
'ev Uuv "éotar?™*. Asadar, daca in t|mpul vietii pamantesti a Méantuitorului Sp|r|tul
era cu apostolii ca ajutor si asistentd in insasi persoana Acestuia, dupa nviere si
Rusalii Spiritul Sfant va sta inlauntrul lor. Prin acest limbaj Sf. loan pune n atentia
noastra caracterul din ce in ce mai interior al lucrarii Mangéaietorului.

Glovannl Barberis, L'Ora della vita. Leggere Giovanni, Milan, 1988, p. 156
% Eduard Ferent, Pneumatologia, lagi, 1999, p. 151
2 |bidem, p. 155-156
%4 The Greek New Testament, p. 390
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Credinta n Hristos este conditia indispensabila pentru ca oamenii sa-L
poata primi pe Spiritul Sfant. Cine nu-L accepta pe Isus nu-L poate primi pe Acela
care continua misiunea lui in istorie: “...Spiritul adevarului, pe care lumea nu-L
poate primi pentru cad nu-L vede, nici nu-L cunoaste...” (In. 14,17). Lumea nu-L
cunoaste deoarece nu-L vede prin “intermediul vederii interioare a credintei si nici
nu-L percepe n manifestarile Sale exterioare™. Lumea, privita aici antitetic cu
micul grup al apostolilor, nu se afla in dispozitile necesare pentru a putea primi
darul Spiritului Sfant de la Tatal. Apostolii, in schimb, care au trait alaturi de Isus
Hristos experimentasera prezenta Spiritului.

Noul Mangaietor va fi o prezenta stabild intre ei si se va manifesta ca
“Spirit al Adevarului”; El se va opune falsitatii si ii va conduce pe ucenici “la tot
adevarul” (In. 16,13). Rolul Lui nu va fi acela de a descoperi noi lucruri divine
deoarece Isus este Logosul vesnic si definitiv al Tatalui; Spiritul “nu vorbeste de la
Sine” (In. 16,13), ci spune ceea ce a auzit de la Tatal prin Isus: “Toate céte le are
Tatal ale Mele sunt; de aceea am zis ca din al Meu ia si va vesteste voua” (In.
16,15). Daca pentru Sfantul Pavel viata crestind - rugéaciunea, darurile
supranaturale, virtutile - este un efect al Spiritului Sfant®®, pentru Sfantul loan este
darul lui Hristos pentru cei ce cred in El si 1l iubesc, semnul acestei iubiri fiind
respectarea poruncilor (cf. In. 14,15). Misiunea Spiritului este Tn primul rand aceea
de a completa Revelatia savarsita prin Isus Hristos, in sensul ca fi va ajuta pe
ucenici sa aprofundeze adevarul revelat si sa il marturiseasca cu tarie in fata lumii.
“...Mangaietorul, Spiritul cel Sfant, pe care-L va trimite Tatal in numele Meu, El va
va invata toate, si va va aduce aminte toate cate vi le-am zis” (In. 15,26). in logica
Evangheliei dupa loan, a aminti nu Tnseamna a readuce pur $i simplu Th memorie o
invatatura sau o persoana uitate, ci a ajunge la deplina intelegere a acestora.
Astfel putem intelege de ce Isus Hristos spune intéi ucenicilor “De acum nu va mai
chem servi, pentru ca servul nu stie ce face domnul sau; ci v-am numit pe voi
prieteni, pentru ca v-am aratat toate cele pe care le-am auzit de la Tatal” (In.
15,15) iar apoi, fard sa se contrazica, afirma: “Incd multe mai s& va zic, dar acum
nu le puteti purta” (In. 16,12). Mantuitorul a descoperit oamenilor tot ceea ce stia
de la Tatal In privinta rascumpararii, dar aceasta Invatatura nu era inca inteleasa si
asimilata.

Atét Spiritul cat si ucenicii trebuie sa de-a marturie despre Isus Hristos:
“...Spiritul...va marturisi despre Mine. $i voi Inca veti marturisi, caci de la inceput
cu Mine sunteti” (In. 15,26). Aceste doua marturii nu sunt paralele, fara legatura
intre ele, dar dimpotriva putem spune ca marturia pe care Mangaietorul o da
despre Isus Tn inima ucenicilor tinde sa se exteriorizeze Th marturia oamenilor
despre Isus Hristos Tnaintea lumii.

Mangéaietorul este de asemenea Spiritul comuniunii, care alimenteaza si
mentine unitatea comunitatii bisericesti in pofida diversitatii culturale si a pacatelor
membrilor ei.

in concluzie, pnevmatologia Evangheliei dupd loan puncteazd dou&
elemente fundamentale. Tn primul rand ne aratd c& darul Spiritului Sfant este
succesiv si subordonat preamaririi lui Isus. In al doilea rand trimiterea Spiritului

*® Eduard Ferent, op. cit., p. 154
% 1Cor. 12,3; Rom. 8,15; Gal. 5,22; 1Cor. 13
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Sfant face posibila méntuirea credinciosului prin intermediul lui Isus Hristos care
este Cuvantul adresat de Dumnezeu omului; de asemenea, tot Spiritul este acela
care 1l ajuta pe credincios sa primeasca Cuvantul si sa-L interiorizeze.

Dragostea treimic & gi rev drsarea ei méantuitoare

Raportul existent intre Isus si Tatal nu este caracterizat doar de ascultare
(In. 5,26) si dependentd. Termenii care definesc in modul cel mai complet aceasta
legaturad sunt dragostea gi daruirea. Mantuitorul, in rugaciunea sacerdotald, afirma
ca este iubit de Tatal Sau mai Tnainte de Tntemeierea lumii (cf. In. 17,24). “Tatal
iubeste pe Fiul si-l arata toate cate le face EI” (In. 5,20); de aceea putem spune ca
motivul pentru care Dumnezeu Tatal a cerut Fiului sa savarseasca lucrarea mantuirii
este Tn primul rand dragostea pentru Fiu iar Tndeplinirea misiunii rascumparatoare
este raspunsul de iubire al Fiului pentru Tatal si pentru omenirea creata de Acesta.
Intruparea, moartea })e cruce, invierea si inaltarea sunt evenimente prin care Tatal si
Fiul sunt preame“writ,i2 . De asemenea, trimiterea Spiritului Sfant, are scopul preamaririi
lui Isus: “Acela ma va slavi, pentru ca din al Meu va lua si va va vesti” (In. 16,14).

Numai daca alegem dragostea ca principiu si in acelasi timp orizont
interpretativ al existentei lui Isus - preexistenta din vegnicie, misiune, preamarire - putem
patrunde in misterul rugaciunii sacerdotale: “Tata drept, lumea pe Tine nu te-a cunoscut
iar Eu te-am cunoscut; acestia au cunoscut ca Tu M-ai trimis. Si le-am aratat lor
numele Tau...: ca dragostea , cu care M-ai iubit sa fie Tn ei si Eu n ei” (In. 17,26).

lubirea divina nu este un dinamism vesnic care raméane inchis in viata
treimica; intrand in spatiu si in timp, ea se revarsa mantuitor asupra creatiei si, in
mod deosebit, asupra omului®®. Dragostea lui Dumnezeu pentru lumea pacatoasa
si dorinta Sa de a-i salva pe oameni de moartea vesnica au fost atat de mari incat
a daruit oamenilor ceea ce avea mai scump si mai pretios, adica pe unicul Sau Fiu:
“Dumnezeu asa a iubit lumea, incat pe Fiul Sau Cel Unul-Nascut L-a dat ca oricine
crede n El sa nu piara, ci sa aiba viata vesnica” (In. 3,16). Isus Hristos este asadar
darul suprem facut de Dumnezeu neamului omenesc, este semnul iubirii infinite a
Tatalui fatéd de pacatosi. Spiritul Sfant este apoi daruit apostolilor pentru ca acestia
sa aiba puterea de a ierta pacatele (cf. In. 20,22), adevaratele obstacole care il vor
separa pe om de Dumnezeu si deci de fericire.

Evanghelia dupa loan mai insistd asupra unei chestiuni fundamentale
pentru aceia care vor sa-L urmeze pe Hristos: omul nu este doar un subiect al
iubirii dumnezeiesti, dar trebuie sa devina si subiect autentic al acesteia: “Aceasta
este porunca Mea: sa va iubiti unul pe altul precum V-am iubit Eu. Mai mare
dragoste decat aceasta nimeni nu are, ca sufletul lui sa si-l puna pentru prietenii

%" La acest punct se observa o diferenta intre Evanghelia si Epistolele Sfantului loan: moartea lui
Isus are un caracter sacrifical si reparatoriu Tn Epistole, dar in Evanghelie primeste aura
preamaririi. Omenitatea Tnviata a lui Isus devine partasa slavei pe care persoana Fiului a avut-
o intotdeauna de la Tatal: “Acum, preslaveste-Ma Tu, Parinte, la Tine Tnsut,i, cu slava pe care
am avut-o la Tine, mai inainte de a fi lumea” (In. 17,5). Pentru o aprofundare a acestui aspect
se poate consulta editorialul Dio nelle Lettere di san Giovanni in La Civilta Cattolica, 148, II, nr.
3527, Roma, 7 iunie 1997.

28 Cristian Barta, Chipul lui Dumnezeu in Evanghelia dupa loan, Tn Discobolul, IV, nr. 34 — 35 —
36, Alba-lulia, oct. — dec., 2000, p. 133
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sai” (In. 15,12-13). Dragostea lui Isus nu este platonica pentru ca se manifesta
faptic atat de intens incéat poate conduce la jertfirea propriei vieti pentru aproapele.
Asadar crestinii sunt invitati sa traiasca insasi iubirea lui Isus iar nu o iubire pur
omeneascad. Masura dragostei cu care crestinul trebuie sa-si iubeasca aproapele
este nsasi dragostea dumnezeiasca revarsata asupra noastra prin Hristos. Acest
lucru devine posibil omului care, rdspunzéand cu credin’;él29 iubirii Fiului (cf. In. 13,1),
intra Tn iubirea Tatalui (cf. In. 16,27) si nascandu-se din apa si din Spirit (cf. In. 3,5)
devine cetatean al Imparétiei ceresti care este guvernata printr-o noua lege: iubirea.

Fiind iubiti de Fiul lui Dumnezeu cu o dragoste supranaturald, adica cu
iubirea manifestata de Tatal fata de El, firea nostra omeneasca primeste un statut
cu totul deosebit. Fiul lui Dumnezeu ne iubeste tot atat de mult céat 1l iubeste Tatal
pe El. Tatal ceresc prin Fiul a daruit firii omenesti o valoare infinita, facandu-ne
vrednici de iubirea dumnezeiasca si capabili sa raspundem acesteia.

La fel ca in Evangheliile Sinoptice sau ca in celelalte scrieri ale Noului
Testament, in a patra Evanghelie Dumnezeu ne lumineaza taina unicitatii Sale prin
dezvaluirea caracterului Sau ntreit personal: Dumnezeu este Tatal, Fiul si Spiritul
Sfant, adica trei Persoane divine aflate intr-o desavarsita comuniune ontologica si
morala. Dumnezeu este din vesnicie Tatal lui Isus; Isus si Tatal ceresc se afla la
acelasi nivel ontologic pentru ca poseda intr-un mod egal si deplin fiirea
dumnezeiasca. Divina este si persoana Spiritului Sfant care din vesnicie purcede
de la Tatal (In. 15,26) si este trimis Tn lume de Tatal in numele lui Isus (In. 14,26)
pentru a-i calauzi pe oameni la tot adevarul, fiind lucrator in Biserica si in suflete.
Nu putem sa nu remarcam ca Sf. loan Evanghelistul pune un accentul mai mult
decét ceilalti hagiografi ai Noului Testament pe ontologia si pe rolul anamnetico-
mantuitor al Spiritului Sfant. Evanghelia dupd loan, mai mult decét Epistolele,
insista asupra personalitatii si functiunii Spiritului.

Principiul interpretativ al Revelatiei in Evanghelia dup& loan este
dragostea. Daca in Epistole Dumnezeu este numit iubire (1In. 4,8), in Evanghelie
se subliniaza ca dragostea divina se revarsa mantuitor asupra oamenilor prin Isus
Hristos, Fiul Unul-Nascut al lui Dumnezeu. Prin urmare venirea Cuvantului vesnic
al lui Dumnezeu n lume nu este conditionata de pacat, dar se explica prin iubirea
infinitd a lui Dumnezeu, prin dorinta Fiului de a-L preamari pe Tatal si de a-i face
pe ucenici partagi maririi dumnezeiesti. Nu lipsesc din textul evanghelic naratiunile
misterului pascal, ihsa spre deosebire de Sf. Apostol Pavel care accentueaza
ideea rascumpararii si a indreptatirii, Sf. loan arata ca marirea lui Dumnezeu se
vadeste tocmai n si prin aceste evenimente.

29 Raspunsul omenesc la dragostea lui Dumnezeu este credinta in Fiul Sau Isus Hristos,
adeziunea ferma la Persoana si la invatatura Lui. Intrarea in comuniunea Persoanelor treimice,
adica participarea la viata cea vesnica igi are inceputul si fundamentul in credinta vie in Fiul lui
Dumnezeu: “Cel ce crede in Fiul are viata vegnica” (In. 3,36).

134



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA GRAECO-CATHOLICA VARADIENSIS, L, 1, 2005

STUDIA PHILOSOPHICA

ETICAIN CONCEPTIA LUI KAROL WOJTYLA
ALEXANDRU BUZALIC

In memoriam pp. loan Paul al ll-lea

RESUME. L'éthique dans la conception de Karol Wojty  fa. Karol Wojtyla (1920 —
2005), connu sous le nom de Pape Jean Paul ll, propose dans ses oevres I'éthique de
I'action responsable. L'éthique est partie intégrante de la philosophie practique, etant la
science de moeurs. L'éthique cherche a analyser et a approfondir philosophiqguement
les faits d’ordre moral qui peuvent tirer des régles pour I'action humaine. L’'homme se
saisit comme un étre volontaire qui, en actualisant sa volonté, se détermine lui-méme
librement dans la sens du bien ou du mal, parce que il a conscience et il est capable de
connaisance. Dans I'éthique de Karol Wojtyta, I'action est vraiment humaine seulement
dans la mesure laquelle 'homme est conscient et responsable des leurs consequences.

Introducere — filosofia polonez  a

Scoala filosoficd poloneza, se remarca prin contributi in domeniile de
preocupare ale filosofiei inca din perioada interbelica, printr-o serie de filosofi care si-au
adus contributii In toate domeniile gandirii. Aparitia unei filosofii contemporane polone
se datoreaza deschiderii catedrei de filosofie in cadrul Universitatii din L'viv (oras
apartindnd actualmente Ucrainei de Vest), in anul 1895, prin Kazimierz Twardowski si
aparitia revistei Preglad Filozoficzny n Vargovia, sub redactia lui Wiadystaw Weryho.
Aceasta prima generatie de filosofi au avut preocupari in domeniul ontologiei, a
psihologiei si antropologiei, remarcandu-se mai ales curentul logicii vargoviene prin Jan
tukasiewicz, Stanislaw Lesniewski si discipolii lor." Se remarca prin originalitate K.
Ajdukiewicz (1890 — 1981), T. Czezowski (1889 — 1981) si T. Kotarbinski (1886 —
1981), propunand directii metodologice noi. Printre fenomenologi se distinge Roman
Ingarden (1893 — 1970), in timp ce autori precum Wiadystaw Tatarkiewicz (1886 —
1980) s-au afirmat in domeniile istoriei filosofiei, axiologiei, dar si in istoria culturii si
artei, avand o abordare analitica originala. Dupa ce L'vivul si Ucraina de Vest intra in
componenta Uniunii Sovietice, centrul vietii intelectuale se muta pe teritoriul Poloniei,
filosofia concentrandu-se in jurul mai multor centre universitare sau de formatie
clericala, remarcandu-se Lublinul, Cracovia si Varsovia. Dupa cel de-al ll-lea Razboi
Mondial se disting clar trei directii filosofice: materialismul dialectic (prin filosofi precum
Adam Schaff, W. Krajewski, H. Elistein, M. Fritzhand, J. tadosz, J.Legowicz, etc),
fenomenologia si neotomismul.

Printre fenomenologii acestei ultime perioade se remarca prin contributii in
directia gnoseologiei A. Poltawski, in directia analizei constiintei si a trairilor

 Antoni B. Stepien, Wstep do filozofii, Lublin, 1989, p. 252.
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propriului ,eu” parintele J. Tischner sau Tn Tncercarea legarii fenomenologiei de
marxism J. Szewczyk si S. Brzozowski cu filosofia muncii, etc.”

Mai ales Tn cadrul universitatilor catolice si a institutilor formative, se va
dezvolta dialogul dintre filosofia clasica, sustinutd de Bisericda mai ales sub forma
tomismului si a problematicilor preluate din alte curente filosofice, precum si abordarea
unor domenii de interes preluate din alte discipline pozitive. Se naste astfel o filozofie
crestind, compatibild cu datele Revelatiei si a afirmatilor magisteriale, insa intr-o
prezentare criticd si in limbajul categorial al diferitelor curente filosofice coexistente.
Aceast ,neotomism,” departe de a fi o simpla preluare a tomismului scolastic sub forma
speculativ-formala traditionala a secolelor XVI — XIX, reprezinta o actualizare a filosofiei
si a gandirii crestine Tn spiritul gandirii contemporane, prin preoti profesori care au
dezvoltat diferite directii de argumentare filosofico-teologica care prefigurau pluralismul
abordarilor scolilor teologice post-conciliare.

Prima mare scoala filosofico-teologica este data de Universitatea Catolica din
Lublin (fondatd in anul 1918). Printre reprezentantii de seama a scolii din Lublin
distingem preoti diecezani si calugari precum |. Radziszewski (11922, primul rector al
Universitatii), J. Woroniecki OP (11949), J. Pastuszka (11989) care propune o
dezvoltare a psihologiei pe baza antropologiei tomiste si a teologiei augustiniene. Tn
anul 1936, la a lll-a intalnire filosoficd din Polonia din Cracovia, cu sprijinul lui Jan
tukasiewicz, preotii J. Salamucha (11944) si .M. Bochenski OP, propun reinnoirea
filosofiei tomiste pe baza noilor afirmatii din domeniul logicii, formandu-se dupa razboi
n Lublin asa numitul ,cerc cracovian,” curent filosofic unic ca orientare in lume.® Dupa
anul 1945, in Polonia neotomismul se dezvolta ca o varianta de filosofie crestina n
dialog cu ideologia comunista, prefigurandu-se o serie de abordari inedite, multe ca o
anticipare a mutatiilor din lumea secolului XX si a orientarii Vaticanului Il. Distingem un
tomism traditional, sustinut in principal de parintele S. Adamczyk (11971), un tomism
dupa orientarea scolii din Louvan reprezentat de parintele K. Kidsak (11982) si
tomismul Tn perspectiva existentialista sustinut de metafizicianul si antropologul
dominican Mieczystaw Albert Kragpiec, multi ani rector la Lublin, afirmandu-se la
aceeasi Universitate gi parintele S. Swiezawski, care pot fi catalogati prin orientarea lor
drept autori ai filosofiei analitice i fenomenologice. Acest tomism de avangarda incepe
sa fie cunoscut treptat si peste hotare, mai ales datorita lucrarii lui M.A. Krapiec si S.
Kaminski (11986), intitulatd ,Din teoria si metodologia metafizicii” — Z teorii i
metodologii metafizyki (1962) — prin care gandirea filosofiei crestine poloneze incepe
sa fie cunoscutd si in afara Poloniei. In domeniul religiologiei, a filosofiei religiei si
teodiceii se distinge si calugarita ursulind Zofia J. Zdybicka, in etica parintele T.
Styczen, iar n afara Lublinului M. Gogacz In domeniul antropologiei filosofice. In afara
Universitatii Catolice din Lublin, un nou centru pentru filosofia cregtina poloneza se
formeaza in Varsovia, in legatura cu Academia de Teologie Catolica, pe langa care
functioneaza si Departamentul Pontifical din Varsovia cu sectia Sfantul loan
Botezatorul, o institutie formativa cu un seminar superior, unde au predat o serie de
preoti profesori si episcopi. La Academia Teologica Catolica au predat preoti precum
Sz. W. Slaga, E. Neznanski sau Mieczystaw Lubanski, ultimul predand logica,

2 |bidem, p. 257
® Ibidem, p. 260
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epistemologie si cosmologie intr-o originala si atragatoare forma seminaristilor
vargovieni, aducandu-si contributia prin numeroase studii i coordonari de lucrari la
dezvoltarea Academiei si la 0 noua formulare a argumentelor referitoare la existenta lui
Dumnezeu, fiind la curent cu cele mai noi afirmatii din domeniul astrofizicii i a altor
discipline pozitive. Scolile Catolice au format o serie de medievisti renumiti (preotii M.
Kurdziatek, M. Gogacz, W. Senko, Z. Wiodek, K. Luc, M. Markowski sli altii. in filosofia
religiilor s-a remarcat par. F. Tokarz (11972), continuator al scolii poloneze de
orientalgistica fondata de S. Schayer si K. Regamey, alti ganditori apropiindu-se de
pozitia lui Pierre Teilhard de Chardin sli de alte problematici conexe filosofiei.

Se poate vorbi despre o filosofie analitica, prin care problematicile clasice
sunt abordate interdisciplinar, incercAndu-se atingerea a ,tot” ceea ce priveste
subiectul respectiv, astfel incat datele stiintelor pozitive sa devina baza empirica,
observationald, in spatele carora afirmatiile filosofiei si speculatilor sunt in
concordanta cu ceea ce numim realitate. Ambientul filsofic polonez a dat nastere
unor orientari originale in toate domeniile de dezvoltare a gandirii contemporane,
de la fenomenologie si existentialism, la marxism, materialism dialectic gi istoric
péana la filosofia cregtina prezenta in institutiile de invatamant catolice.

In ceea ce priveste etica, aceasta a fost influentatd de gandirea cregting,
ambientul cultural dominat de crestinismul catolic determinand o pozitie traditionala fata
de principalele problematici. La Universitatea Catolica din Lublin, s-a ocupat de catedra
de etica dominicanul F.W. Bednarski, urmat de Cardinalul Karol Wojtyta, care leaga
tomismul de existentialism si fenomenologie In argumentarea problematicilor eticii.

Bazele eticii si problematica metaeticii

Pe langa problemele ,clasice” ale eticii, scoala poloneza sustinuta initial de
Universitatea Catolica din Lublin, propune o discutie de ordin doi, o metaetica,
abordand si aspecte fenomenologice dupa modelul propus de Roman Ingarden. Etica
filosoficd cautd sa argumenteze fundamentul care sta la baza actiunii umane,
delimitdnd actul just / corect / bun de actul catalogat incorect sau rau. Respingand
orice apropiere de teologia morala, etica clasica propune o analiza a actelor umane n
perspectiva finalitatii lor, lovindu-se de pluralismul interpretarilor si metodele folosite in
trecerea de la bazele teoretice la o posibila aplicare a acestora ntr-un cadru legislativ.
Teologia morala recurge la definirea binelui si raului, a finalitatii ultime si imediate sau a
actului moral, in functie de datele Revelatiei pe care o accepta apriori, in timp ce etica
filosofica se confrunta nu numai cu cautarea unor fundamente pentru actul uman, ci si
cu problematica posibilitatii unei etici cu adevarat filosofice, lipsita de predeterminari.
David Hume (1711 — 1776) afirma pentru prima data imposibilitatea trecerii de la
afirmatii indicative la afirmatii de tip normativ.*

Neopozitivistii ,Cercului vienez” — Wiener Kreis — merg si mai departe, pornind
de la analiza limbajului, considerand termenii ,bine” sau ,rau” lipsiti de orice sens, fiind
eventual afirmatii din sfera emotionala, deci in afara oricarui pragmatism. Eventual s-ar
putea formula o ,etologie” ca disciplind pozitiva strict descriptiva, care nu ar ajunge la

* Este vorba despre asa numita ,ghilotind a Iui Hume”, prin care se neaga posibilitatea
formularii unei etici filosofice, abordand oarecum ,cantitativ’ aspecte legate de metaetica
ca stiinta de ordin doi.
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formularea unor imperative normative filosofic argumantate, ci la descrierea a ceea ce
0 anumita societate considera a fi ,bine” sau ,rau.”

in cazul eticii filosofice, distingem trei directii clasice de construire a unei stiinte
normative: teleologismul, deontologismul si personalismul. Teleologismul considera ca
actul este ,bun” atunci cand corespunde atingerii finalitétii pe care cel care fomuleaza
norma etica respectiva il considera cel mai important pe o scara a valorilor. Aceasta
directie a dat nastere unor abordari diverse, datoritd definirii diferite a finalitatii actului
uman respectiv. Distingem astfel eudaimonismul (scopul actului fiind fericirea”),
hedonismul (,placerea”), utilitarismul (finalitatea fiind pragmatismul) sau teleologismul
aretic (In stransa legatura cu morala cresting, este etica propusa de Sfantul Toma de
Aquino, in care finalitatea ultima a vietii este sfintenia iar finalitatea oricarui act uman
este ,virtutea” — grec. arete — prin care individul inainteaza pe calea sﬁnt,eniei).5

Deontologismul reprezinta al doilea curent in fundamentarea unei posibile
etici, care considera ca actul uman este ,bun” sau ,rau” daca se incadreaza sau nu in
normele date de un legiuitor, fie ca este vorba despre ,un imperativ categoric” intern
sau o instanta care guverneaza societatea. Problema principala apare atunci cand se
pune in discutie autoritatea morald a legiuitorului, mai ales atunci cand societatea este
conduséd autoritar si antidemocratic sau legile se opun normelor si cutumelor
traditionale sau sunt n opozitie cu legea naturald (de exemplu legalizarea legaturilor
homosexuale, etc.).

Personalismul reprezinta a treia directie de dezvoltare posibila a unei etici,
care considera ,persoana” cea mai inalta valoare; astfel, actul uman este ,bun” daca
corespunde afirmarii depline a persoanei sau vine in apararea drepturilor persoanei.

Daca o etica poate fi fundamentata pe baza teleologismului, deontologismului
sau personalismului, T practica, in trecerea de la argumentarea teoretico-filosofica la o
formulare juridica, constitutionala sau cu caracter aplicativ-normativ, normele sunt date
pe baza deontologismului, de o autoritate recunoscutd careia i se incredinteaza
misiunea de a elabora acte normative. Problema este ca nu intotdeauna o astfel de
autoritate va fi mandatatd 100% de catre toti, existand si situatii in care legiuitorul vine
n ajutorul unei conduceri totalitare sau propune norme in discordanta cu drepturile i
libertatile persoanei. Ideal, deontologismul si personalismul ar trebui sé& se ingemaneze
astfel Tncat normele date sa corespunda cerintelor personalismului.

Aici apar si o serie de alte probleme care ating mai ales individul, familia si ating
Lnormalitatea” din perspectiva functionarii biologice a fiintei umane, legalizand o
sexualitate patologica, devianta sau denuclearizarea familiei naturale prin permiterea
divortului, cultura mortii (prin acceptarea avortului si a eutanasiei) si adoptarea laxismului
n fata viciului de orice fel. Drepturile omului devin uneori o serie de propozitii care apara
doar un om ideal, individul istoric, concret, fiind confruntat cu o serie de probleme in fata
carora ramane neajutorat, in timp ce chiar si constitutia cea mai democrata nu poate
apara drepturile si interesele tuturor. Morala crestina porneste de la Revelatie, insa ceea
ce este descoperit ,bine” sau ,rau” este in cele din urma conform sau impotriva legii
naturale, este in favoarea sau impotriva afirmarii omului in deplinatatea potentelor sale si
a demnitatii de ,persoana.” Evolutia actuald a omenirii conduce la indepartarea fata de
perceptele personalismului, printr-o serie de transgresiuni acceptate in numele ,libertatii”

® Ryszard Mon, Etyka, Warszawa, 1990, p. 7.
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umane rau definite, fara sa se observe desacralizarea / despiritualizarea, dezumanizare,
nnrobirea omului si denaturarea relatiilor interpersonale.

O serie de curente filosofice, in special cele influentate de marxism, propun
imaginea unui om care se alieneaza fata de ,produsul muncii sale,” in ultima instanta o
alienare fata de actele savarsite. Opozitia clara vine din partea ganditorilor catolici, mai
ales a lui Karol Wojtyta. O astfel de viziune asupra actiunii umane nu poate genera in
practica relatii interpersonale juste, lipsind mai ales responsabilitatea fatd de orice
actiune care se doreste umana. Etica responsabilitatii si imaginea antropologica a
omului responsabil, este propusa de Karol Woijtyla, in special in doua lucrari: Osoba i
czyn — ,Persoana si actiune” si Mito$¢ i odpowiedzialnos¢ — ,lubire si responsabilitate.”
Acestea reunesc viziunea etica a celui care a fost Papa loan Paul al ll-lea, afirmate n
perioada cursurilor tinute studentilor de la Universitatea Catolica din Lublin in perioada
1958 — 1959, ulterior aparand editii revizuite intre anii 1960 si 1969, ,redescoperite”
dupa anul 1979 si reeditate. Dupa anul alegerii sale in Scaunul Pontifical, au aparut o
serie de traduceri Tn mai multe limbi straine dupa cele doua carti tiparite in Polonia. De
acum Tnainte Karol Wojtyta, devenind Pastorul Bisericii Catolice, isi va expune parerile
din domeniul eticii mai ales prin intermediul Enciclicelor promulgate, prin care bazele
eticii argumentate si sustinute la scoala din Lublin s-au regasit in sustinerea atitudinii
pe care credinciosul trebuie sa o aiba n fata deviatilor lumii contemporane.

Ca om al credintei, Karol Wojtyta vorbeste despre moralitate si etica, facand
diferenta dintre etica si etologie: ,Mai intai se vorbegte despre moralitate. Acceptam ca
definitia aceasta desemneaza mai mult sau mai putin aceea ce este viata morala, iar
viata morala este pur si simplu viata umana atat individuala, cét si sociala, exprimata in
lumea normelor. Viata morala devine obiect al stiintei, cercetarii stiintifice. Cu cét
cercetarea aceasta provine din faptele vieti morale in mod doar descriptiv prin
folosirea metodelor deductiv-inductive, atunci avem de lucru cu asa numita stinta a
moralitatii. Aceasta stiinta se ocupa de normele morale existente, insa in acelasi timp
stabileste, ceea ce ntr-o societate data intr-o anumita epoca istorica constituie sau a
constituit binele sau raul. Stiinta despre moralitate nu subliniaza ceea ce este bine sau
ce este rau. Despre aceasta se ocupa etica, care abordeaza viata morala in mod ne-
descriptiv, dar normativ. Subliniazd mai degraba normele, adicd expune judecati
despre ceea ce este bine sau rau si aceste propoziti fundamenteaza, aceasta
inseamné ca arata, de ce aceasta este aga. In acest mod se schiteaza clar diferenta
dintre stiinta descriptiva despre moralitate si etica — stiinta normativa. [...] $i cu toate
acestea etica cu toate fundamentarile si judecatile atotcuprinzatoare despre binele si
raul moral satisface mijlocirea adevarului, nu de putine ori puternic in favoarea omului.
De aceea merita sa se abordeze in discutia purtatd astazi asupra problematicilor eticii,
iar mai presus de orice asupra problematicii eticii in sine.”

Bazele antropologice — persoana ca subiect  gi obiect al ac tiunii

Omul este singura fiintd morald, capabild de acte care au semnificatia de
bine sau rau. In ordinea existentiala, in randul fiintarilor vii, distingem trei grade de
viata: viata vegetativa, senzitiva gi intelectivd. Viata vegetativa, actualizatd prin
nutritie, crestere si reproducere, este lipsitd de orice cunoastere congtientd, in
consecinta chiar daca este implicata ntr-o inter-relationare cu celelalte fiintari, nu

® Karol Wojtyta, Moralnos¢ a etyka, in Problemy etyki, wybor textéw, Bydgoszcz, 1993, p. 10 — 12.
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este vorba despre o interactiune care tinde spre o finalitate constienta. Finalitatile
fiintarii vegetale si vietii vegetative nu pot proveni decét din ,exterior”, in primul caz
existand ,din necesitate” o instanta superioara care da o finalitate intregii fiintari,’
n cazul vietii vegetative, senzitivul si mai ales, in cazul omului, potentele intelectiv-
volitive intervenind Tn subordonarea potentelor vegetative care pot fi actualizate.
Viata vegetativa se caracterizeaza prin potentele de nutritie, crestere si
descrestere, precum si potentele de reproducere, la fiintele insufletite superioare
reproducerea fiind mult mai mult decat un automatism, ih cazul omului sexualitatea
depasind cu mult mai mult simplul impuls instinctiv, umanizand si spiritualizand prin
.iubire” ceea ce este specific si comun lumii biologice. Viata senzitiva este comuna
animalelor si oamenilor, actualizdndu-se prin intermediul potentelor cognitiv-
senzitive (simturile externe si interne), specific ,persoanei” fiind viata intelectiv-
volitiva. Orice act uman, comun sau corespunzator vietii senzitive si vegetative, se
caracterizeaza ca atare, numai daca in actualizarea acestuia se implica si
potentele intelectiv-volitive. Omul este definit in esenta ca o entitate trup si suflet;
sufletul spiritual, o unitate care poseda potentele / facultatile vietii vegetative, senzitive
si intelective, fiind forma care organizeaza si se actualizeaza prin intermediul materiei,
iar trupul, un conglomerat de elemente materiale organizate de suflet datorita
hilemorfismului (legatura metafizica, intima dintre materie gi formé).8 Orice act de care
omul este capabil, este o actualizare a potentei pe care o poate actualiza, astfel incat
exista acte necesare cu o valoare inferiora pe o scara axiologica (vegetative si
senzitive), unele din acestea sunt umanizate de potentele intelectiv-volitive si
dobéndesc o altd valoare, altele sunt pur spirituale, umane, de exemplu credinta,
speranta si iubirea, acte pur spirituale, caracteristice numai ,persoanei”.

Printre actele umane sunt si acelea care nu pot fi generate de materie, fapt
care ne obliga sa acceptam o cauza spirituala care sa le explice, mai ales daca
acceptam conceptia antropologica aristotelico-tomista, sufletul fiind forma care se
actualizeaza in materie prin intermediul trupului si igi actualizeaza potentele n
realitatea spatio-temporald, istorica, prin intermediul trupului,’ fiind conditionat de
materie si limitat la o experienta istorica in care intrezareste lumea spirituala,
metaistorica.

n acest context, omul este subiectul oricarui act moral. Chiar daca structura
metafizica a omului ne Tnfatiseaza doua elemente constitutive: trupul si sufletul, din punct
de vedere al unitatii transcendentale — unum — omul nu poate fi decét o unitate, de
nedespartit, cu o existenta specifica pe care o surprindem sub aspect fenomenologic Th
complexitatea sa. Mai ales actele intelectiv-volitive sunt acte individuale, personale, omul
determinandu-si propria actiune. Omul nu se implica prin actiunea sa istorica n virtutea

Aceasta pozitie corespunde si lui Toma de Aquino in afirmarea existentei lui Dumnezeu din via
quinta — ex gubernatione rerum (Summa Theologiae |, g.2, a.3), in conformitate cu asa numitul
principiu al finalitati: omne agens agit propter finem. Din perspectiva relatiei cunoagtere-actiune,
distingem mai multe tipuri de fiintare: fiinte care nu au potente cognitive, nici senzitive si nici
intelective (fiintarea neinsufletita si viata vegetativa), apoi finte capabile de cunoagtere senzitiva
(animalele) si fiintele intelective — care poseda intelect si vointd — capabile de actiune in virtutea
cunoagterii finalitatii actului imediat sau a finalitatii ultime.

 Summa Theologiae g. 75 - 90

° Mieczystaw Gogacz, On ma wzrasta¢, Warszawa, 1990, p. 28 — 29.
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unei determinari colectlve ci se realizeaza ca om, in legatura cu societatea, insa prin
implicarea sa individuala.'’

Pentru Wojtyta, omul ca subiect al actiunii este si 0 realitate obiectiva n randul
entitatilor lumii, fiind ,ceva” dar si ,cineva” obiectiv."* Pe masura experlentel vietii, omul
trece de la starea ,naturald” specificd primei etape de viatd, ajunge sa con§t|ent|zeze
propriul ,.eu”, pentru a ajunge Th cele din urma la afirmare deplina. Karol Wojtyta spune:
»contactul persoanei cu lumea obiectiva, cu realitatea, este nu numai natural, fizic, asa
cum se ntdmpla cu toate celelalte creatii din natura, sau senzorial, ca la animale.
Persoana umana, ca subiect clar definit, stabileste un contact cu toate celelalte entitati
tocmai datorita interioritatii sale, iar intregul contact ,,natural”, care i revine de drept — caci
poseda un corp si chiar, intrucatva, ,este un corp” — precum $i contactul senzorial, dupa
asemanarea pe care o0 are cu animalele, nu constituie pentru ea cii caracteristice de
comunicare cu lumea. Legdatura persoanei umane cu lumea incepe, ce-i drept, pe un
teren ,hatural” si senzorial, dar se formeaza intr-un chip propriu omului abia pe orbita
vietii interioare. Aici se contureaza un moment semnificativ pentru persoana: omul nu
numai ca preia continuturi care ajung la el din lumea exterioara si reactioneaza la ele in
mod spontan sau de-a dreptul mecanic, dar, in intreaga sa relatie cu aceasta lume, cu
realitatea, el se straduieste sa se afirma pe sine, sa-si afirme propriul ,eu”; el trebuie sa
procedeze astfel intrucat natura fiintei sale impune acest lucru. Omul are, in esenta, o
natura diferita fata de animale. Ea include facultatea autodeterminarii bazate pe reflectie,
care transpare in faptul ca actionénd, omul alege ceea ce doreste sa faca. Aceasta
facultate se numeste vointa libers.™

Aceasta pozitie analltlca, pornind de la aspectele fenomenologice legate de
actele umane, o regasim si in gandirea lui Roman Ingarden dedicata omului si moralitatii
actelor sale. Ingarden, descrind natura umana la Congresul al Xl-lea al societatii
filosofilor francofoni, desfasurat la Montpellier in anul 1961, afirma:

,Omul poate savarsi acte inspaimantatoare, brutale si inumane, insa in acelasi timp este
unica creatura, care se simte umilita de faptele sale rele si se straduieste sa se céiasca pentru
vinovatia sa. In cazuri limita este gata sa se sinucida pentru salvarea onoarei sale si este probabil
unica creatura, pentru care exista exista in general onoare si decadere din aceasta onoare. Numai
omul se simte responsabil pentru modul sau de viata, mai ales atunci cand nu a reusit sa atinga
valorile necesare, dupa parerea lui, pentru demnitatea sa interioara. Si in sfarsit este adevarat, ca Th
majoritatea cazurilor 1i este folositor ca motiv pentru alegere a faptelor sale, insa de asemenea este
adevarat, ca omul este unica creatura, care poate realiza fapte si situatii neprielnice sub nici un
aspect. Insa le savar§e§te doar pentru frumusetea lor si inbogatirea prin eX|stenta acestora a lumii
specific umane.”

Roman Ingarden a influentat generatii intregi de autori fiind cunoscut in toate
mediile intelectuale poloneze prin viziunea sa fenomenologica. Printre altele, a fost
profesorul lui Edyt Stein, ganditoare evreica care isi incepe activitatea didactica in
Polonia interbelica, convertita la crestinism si martirizata Tn timpul razboiului, cunoscuta
mai ales sub numele de calugaritd carmelitand Tereza a Sfintei Cruci, beatificata
ulterior de Biserica.

Mleczys’raw Albert Krgpiec, Ja — cziowiek, Lublin, 1991, p. 300.
! Karol Woijtyta, lubire si responsabilitate, Bucuresti, 1999, p. 11.
12 - Ibidem, p. 13
¥ Roman Ingarden, Ksigzecka o cztowieku, sub redactia lui Wiadystaw Lesniewski, Krakow,
1972, p. 22.
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Spre deosebire de abordarea strict fenomenologica, Karol Wojtyta
introduce Tn analiza sa si fundamentele neotomismului, omul fiind definit atat dupa
Boetius ca individua substantia rationalis naturae si in conformitate cu viziunea lui
Toma de Aquino prin care este capabil de rectitudo voluntatis', cat mai ales prin
facultatea sa de autodeterminare care il face pe om ca individ o realitate sui iuris gi
in acelasi timp alteri incommunicabilis, acestea fiind si bazele independentei in
orice actiune; ,pe aceasta premisa se sprijind ntreaga convietuire umana; la
aceastd premisa se reduce adevarul despre educatie si cultura.”*

Acesta este omul in acceptia lui Karol Wojtyta, o realitate unica prin
individualitatea sa, prin existenta sa specifica in acest hic et nunc al istoriei, prin
demnitatea si incomunicabilitatea fintei sale in ceea ce priveste acel ,ceva” profund
si individual, liber si independent in orice Imprejurare care i determina viata. Acest
om este insa capabil de relationare cu ,celalalt”, de la daruirea totala si intima prin
iubire Tn cazul relatiei dintre barbat si femeie in cadrul familiei, pana la relationarea
n virtutea conditionarilor social-culturale.

Fundamentele eticii cre stine dup a Karol Woijtyta

Gandirea eticd crestind este in concordantd cu orice alt sistem etic
existent. Chiar daca normele eticii crestine au o provenientd supranaturala prin
acceptarea autoritatii lui Dumnezeu si recunoagterea Revelatiei divine, acestea pot
fi demonstrate si prin metodele eticii laice. Diferenta consta in definirea unei
geneze: etica crestina are o serie de norme comportamentale pe care le accepta in
mod apriori, Tn timp ce curentele materialiste considera ca normele etice apar
datorita unei evolutii ,naturale” a societatii, aparand intr-un anumit moment istoric
necesitatea elaborarii unor legi care sa reglementeze relatiile in cadrul comunitatii
respective. Sfanta Scriptura contine o serie de afirmatii cu caracter normativ:
porunci, sfaturi, pilde, evaluari, etc. Acestea sunt in conformitate cu vointa
universala, méantuitoare a lui Dumnezeu. Karol Wojtyla citeaza Scrisoarea catre
Romani a Sfantului Apostol Pavel: ,Caci, cand paganii care nu au lege, din fire fac
ale legii, acestia, neavand lege, Tsi sunt lorusi lege. Ceea ce arata fapta legii scrisa
n inimile lor, prin marturia consgtintei lor si prin judecatile lor, care fi invinovatesc
sau 1i apard” (Romani 2, 14 — 15). In afara Legii revelate exista si o altd sursa a
comportamentului moral, orice lege naturala provenind, asemenea datelor
Revelatiei, de la Creator.™

Sursa cunoasterii perceptelor morale este atribuita naturii si intelectului.
Intelectul este capabil de cunoasterea adevarului, la baza activitatii creatoare de
norme fiind cunoasterea adevarului despre ,bine”. Binele se descopera prin
intelegerea naturii umane, a scopurilor existentei specifice fiintei umane. Bine este
ceea ce corespunde naturii umane Tn perspectiva atingerii scopului fiintarii sale.
Ceea ce este ,supranatural” in cunoasterea perceptelor morale in cazul crestinilor,

4 Summa Theologiae I-11, g. 19, a. 9 si II-1I, q. 104, a. 4.

15 Karol Woijtyta, lubire si responsabilitate, p. 14.

'8 Karol Woijtyta, Podstawy chrzescijariskiego myslenia etycznego, in Problemy etyki, wybor
textéw, op. cit., p. 121.

7 \bidem, p. 122.
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este un ajutor dat in virtutea cunoasterii credintei, o virtute care vine n sprijinul
atingerii scopului ultim — mantuirea, In timp ce acelasi timp accesibil oricarui
individ, pe calea unei cunoasteri naturale. Ceea ce constituie lege supranaturala si
este cuprins In Sfanta Scriptura, corespunde cu ceea ce necredinciosul poate
accepta ca fundament pentru actele sale morale.

Chiar daca aceste norme etice se intalnesc la nivel teoretic, Wojtyta nu
este naiv in a crede intr-o reconciliere facila a sistemelor etice. Fundamentarea
teoreticd a faptelor bune, diferd atunci cand scopurile ultime sunt diferite, chiar
daca la nivel comportamental normele conduc la o actiune si atitudine fata de viata
asemanatoare. Tindnd cont de aceste afirmatii, concluzioneaza: ,1.Teoria nu
inlocuieste practica, 2.practica despartitda de teorie poate sa devina un oarecare
activism mecanic, In timp ce de mai multe ori va epuiza eforturile, 3.practica
confirma teoria si intr-o oarecare masura ne permite sa o perfectionam. Toate
aceste rezultate au o importantd mai mare pentru tehnicile actiunii, insa se aplica
de asemenea si eticii. Importanta deosebita a eticii este datad de fundamentarea pe
baza analizarii scopurilor actiunii. Necesitatea unei astfel de analize se naste din
nevoile moralitatii ca practica, se realizeaza numai in legatura cu conceptia despre
lume, a ceea ce in aceasta constituie filosofia fiintei.”®

Personalismul isi regaseste valorile in cadrul eticii crestine, moralitatea
credinciosului conducénd spre afirmarea deplind a individului, spre atingerea
perfectiunii / sfinteniei, ca afirmare a persoanei In legatura cu Dumnezeu, realitatea
prima si ultima a lumii. Umanismul contemporan propune insa omul Tn sine ca scop
al oricarei actiuni, fapt care conduce la negarea lui Dumnezeu si a oricarei finalitati
legate de religie: existenta lui Dumnezeu constituie o piedica in afirmarea omului /
umanitatii ca scop al vietii. Critica venita din partea scepticilor si agnosticilor, este
comuna cu a sustinatorilor monismului materialist: prin teleologia sa, religia
genereaza moralitatea, iar etica religioasa, ca suprastructura filosofica a moralitatii
religioase, frAneaza progresul multilateral al omului. Dumnezeu insa, nu are nevoie
de om pentru a fi perfect / complet, creatia (ca act al vointei divine libere) in
masura in care reflectd binele obiectiv fiind o revelatie a lui Dumnezeu — Creatorul.
Exista o ierarhie a fiintarii, deci si a binelui*® in lumea creaturala, astfel incat Si

8 |bidem, p. 124.

' Prin subordonarea fiintei fatd de potentele volitive se descoperd categoria transcendentald a
binelui — Bonum. Tn mod uzual, orice fiint& care devine intr-un fel sau altul obiect al dorintei poate
fi incadratd in categoria transcendentald de Bonum. In functie de modul cum se realizeaza
subordonarea fiintei ca bonum fata de vointa/dorinta, distingem mai multe tipuri de diferentieri.
Karl Wojtyta remarca de altfel tendinta de a descoperi binele prin folosire, cazénd astfel in
utilitarism. Astfel, dacad o fiintd devine obiect al dorintei datoritd altor bunuri pe care le
subordonam posedarii “binelui’respectiv, abordam fiinta ca un “bine util” — bonum utilis. Fiinta
abordata din perspectiva placerii pe care actul posedarii 0 genereaza se descopera ca un “bine
placut” — bonum delectabilis. Fiinta definitd ca “persoand” devine obiect al dorintei numai din
perspectiva unui “bine demn de stima” — bonum honestum. Tn acest ultim caz, ideal rar intalnit in
practica, inseamna a dori o fiintd umana doar pentru ca aceasta “exista” si are demnitatea pe
care existenta personala i-o conferd, in plus are o existenta unica si irepetabila in spatiu i timp,
n istorie. Binele metafizic, se descopera ca daruirea actului de “a fi” din partea Fiintei absolute,
tuturor fiintelor contingente; acest act, savarsit in mod liber si voluntar de Absolut devine act
creator, un act de iubire. Cu cét fiintele contingente se impartasesc mai mult din actul de “a fi", cu
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actul moral ca atare ,este” sau ,nu este”, in functie de valoarea la care facem referinta
— omul, chip si asemanare a lui Dumnezeu. Binele este scopul ultim al oricarei actiuni
umane. Cand omul constientizeaza legatura dintre el si Dumnezeu, binele metafizic
care se actualizeaza prin daruirea existentei, din iubire, ca urmare a vointei libere a lui
Dumnezeu care doreste sa aduca totul din nefiinta in fiinta, congtientizeaza si postura
care se cuvine ca omul sa aiba fata de Creator — raspunsul din iubire dat iubirii divine.
lubirea se cuvine a fi actualizaté si la nivelul relatiilor interpersonale. 20

O civilizatie a iubirii se ghideaza dupa normele etice care afirma in cel mai
Tnalt grad omul ca persoana si afirma cu adevarat umanismul. Karol Wojtyta afirma:
JIns& omul, oare nu este mai mult el insusi atunci cand Tsi actualizeaza cele mai
superioare potente ? Caci cu siguranta nu atunci cand acestea il naucesc si
distrug. lubirea insa este actualizarea celei mai superioare potente

Etica iubirii

lubirea ocupa in conceptia lui Karol Wojtyta un rol deosebit, fiind prezenta
atat la nivel conceptual in opera sa filosoficad si in documentele promulgate n
calitate de pastor al Bisericii, cat mai ales a fost motorul motivational care i-a insotit
orice actiune si flacara cu care a luminat in lume pana in momentul mortii sale.

La nivel conceptual, prezentarea iubirii este realizatd analitic, metafizico-
fenomenologic, in spiritul scolii filosofico-teologice din Lublin. Pornind de la observatia
ca termenul ,jubire” nu este univoc, prezentarea realitatii relatiei de iubire se realizeaza
la nivel psihologic (afectivitate-emotionalitate), apoi la nivelul subordonarii fiintei ca
bonum fata de vointa, pentru a ajunge la relatia de iubire particulara, ca o concretizare
a relatiei de iubire (dupa Toma de Aquino prietenia este o forma de iubire),
transformanta (doua ,egouri” devenind o singura realitate manifesta in lumea
fenomenologica prin ,noi”), Insa sub aspectul daruirii reciproce dintre barbat si femeie.

lubirea se naste ca urmare a cunoasterii,”> cand universul cognitiv specific
a doud persoane se intrepatrund si ,eul” fiecaruia ia cunostintd de existenta
celuilalt. Cu cét cele doua ,euri” individuale sunt mai mult timp in contact, cu atéat
mai mult cunoasterea reciproca se adanceste, bariera care separa fiecare individ si
1l face ,specific”, se permeabilizeaza, cei doi cunoscandu-se din ce In ce mai mult.
Intervine si aspectul concupiscent legat de viata senzitiva, atractia, sentimentele,
dorinta instinctuala care se umanizeaza prin motivatia intelectiv-spirituala, toate
completand sub aspect psiho-somatic ceea ce se initiaza la nivel pur spiritual,
intelectiv-cognitiv. Wojtyta stie ca iubirea Tn definitia tomista de act al vointei libere,

atat sunt mai “iubite” de Absolut; crestinul descopera actul de daruire a fiintarii, primit de la
Dumnezeu in mod gratuit, o fiintare “dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu” (Geneza 1,27),
ceea ce arata gradul iubirii gi daruirii fata de oameni.
% Jubirea este o relatie, o accidenta in definitia metafizicii aristotelice, care chiar daca se
actualizeaza intre doua persoane la nivel splrltual, este o realitate care ,este” (in sens
eX|stent|aI) in realitate.
Karol Wojtyta, Podstawy chrzescijariskiego myslenia etycznego, n op. cit., p. 127.
2Tn antropologia iudaica si in expresiile biblice, termenii ,iubire” si ,cunoastere” au aceeasi
semnlflcatle profunda, de exemplu in cartea Genezei: ,a cunoscut Adam pe Eva, femeia
sa, si ea, zamislind, a nascut...” sau ,"”Adam a cunoscut iarasi pe Eva, femeia sa, si ea,
zamislind, a nascut un fiu...” (Geneza 4, 1si 4, 25)

144



ETICA IN CONCEPTIA LUl KAROL WOJTYLA

este umana si dobandeste acea aura surprinsa de romantism tocmai prin ,traire”,
sentimentele Tinsotind iubirea adevaratd, nsa se subordoneaza potentelor
superioare: ,Reactia afectiv-emotionald ia efectiv parte la nagterea atractiei,
lasdndu-si asupra ei amprenta specifica. Sentimentele Tn sine nu au putere
cognitiva, Tn schimb au puterea de a orienta actele cognitive, ceea ce devine foarte
vizibil Tn cadrul atractiei. Dar tocmai acest lucru creeaza o anumita dificultate de
ordin interior in sfera sexuald a persoanei. Aceasta dificultate este prezentd in
relatia dintre traire si adevar. Sentimentele apar spontan; de aceea, nu o data
atractia fatd de o anumita persoana se naste brusc si neasteptat, dar aceasta
reactie este de fapt ,oarba”. Adevarul este in om o functie si o sarcina a ratiunii.
[...] reactiile afectiv-emotionale Eot totusi la fel de bine sa ajute sau sa impiedice
atractia pentru un bun autentic

Asa cum si spiritualitatea carmelitana afirma despre iubirea interpersonala
(ori spiritualitatea carmelitana a ocupat un loc deosebit printre preferintele fostului
pontif), relatia interpersonala se intensifica gradual, de la stadiul primelor intélniri,
céand cei doi tatoneaza terenul, apoi stadiul logodnei, cadnd deja exista promisiunea
unei comuniuni profunde si se traieste o pregustatio a fericirii $i uniunii depline care
va urma, in timp ce matrimoniul este transformant, cei doi devenind un singur trup si
un singur suflet, un ,noi” care in mod misterios, ramanand fiecare o persoana in
deplina afirmare, se manifesta in relatie cu ,ceilalti’. Nu este vorba despre utilitarism
daca ,celalalt” este un bonum honestum, o persoana, libera, independenta, care merita
sa devina obiectul dorintei-vointei mele doar pentru ca ,este”, exista si are o existenta
specifica unica, in esenta incomunicabild si mai ales irepetabild in istorie. Daca
aceasta iubire ,este”, toate celelalte aspecte legate de convietuirea dintre barbat si
femeie vin de la sine si completeaza la nivel material in lumea fenomenologica, ceea
ce deja se actualizeaza la nivel sufletesc, spiritual, intre cei doi. Omul ca entitate
materialo-spirituald, trup si suflet, actualizeaza iubirea ca relatie, atat la nivelul
uniunii corporale (sexualitatea devenind un mod intim de daruire reciproca), céat si
la nivelul spiritual, unic, vesnic si neschimbabil, care face ca ,iubirea sa nu moara
niciodata” (1 Corinteni 13, 1 — 13).

lubirea este liantul dintre barbat gi femeie, singura realitate care justifica
sexualitatea actualizata prin ,actul sexual’, prezenta acestui liant find semnul
maturitatii si garantia ca exista o temelie pe care se va cladi o familie. Familia este
alcatuitd din ,cei capabili sa traiasca ntr-un anumit grup (mediu) in care i leaga
anumite conditii comune de existenta, sau capabili sa contribuie la formarea acestuia,
sunt probabil bine pregatiti pentru a conferi comunitatii familiale caracterul unui grup
unit, in care s& domneascé atmosfera unei bune convietuiri.”**

lubirea este daruita de Dumnezeu si constituie legea naturala care sta la baza
actului moral definit ca bun / just. Aceasta eticd a iubirii, conforma mesajului

23 Karol Woijtyta, lubire si responsabilitate, p. 56. lubirea este spirituala si caracterizeaza
omul echilibrat, capabil de a se implica in deplinatatea potentelor sale ntr-o relatie
interpersonala profunda gi totala, méanat de recunasterea unicitatii si demnitatii celuilalt, in
timp ce indr&gostitul trece printr-o stare psihotica temporara, in care realitatea si mai ales
adevarul este distorsionat, situatie ultima cand ceea ce tine de viata biologica animalica
(senzitiva) prevaleaza, sufocand potentele intelectiv-volitive.

24 Karol Woijtyta, lubire si responsabilitate, p. 70.
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evanghelic, este unica solutie de a se regasi pe care o are omul contemporan, supus
desacralizarii vietii sale si pierderii credintei si a sensului vieti.

Etica responsabilit atii in fa ta devia tiilor morale din lumea contemporan &

lubirea Tn sine nu ajunge pentru actualizarea deplind a tuturor potentelor
specifice doar omului, mai ales ca exista posibilitatea distorsionarii acestei realitati
relationale si cladirea unei false comuniuni in care predomina utilitarismul, hedonismul
sau simpla conventie. Dacad modelul antropologic materialist-marxist ne propunea un
om alienat fata de faptele sale prin ,alienarea fata de produsul muncii sale”, laxismul si
libertinajul propus de societatea de consum propune omului contemporan un
hedonism primitiv si actiunea iresponsabila.”

Resposabilitatea este o cerinta care priveste omul in deplinatatea actelor sale
cu adevarat umane, fiind acea trasatura spirituala prin care fsi asuma nu numai actul in
sine, ci i consecintele acestui act atat asupra sa cét si asupra ambientului
Tnconjurator. Un alt filosof neotomist, parintele dominican Mieczystaw Albert Kragpiec,
subliniind aspectul obiectivitatii morale specific omului prezentat de catre Wojtyta in
lucrarea sa ,Persoana si actiune” — Osoba i czyn, afirma: ,Persoana umana, intocmai
se exprima plenar in acte, in care actiunea acelor potente se manifestd intr-o unica
unitate armonioasa si capaciteaza omul de propria_lui autoconstiinta si actiune spre un
scop. Actele de acest tip poartd numele de decizii.”*

Decizia reprezinta ceea ce da expresie autonomiei persoanei umane,
deoarece prin actul deciziei omul devine autorul, creatorul atét a personalitatii proprii,
cat si a subiectului propriei actiuni. Constiinta si libertatea, autonomia personala, sunt
rezultatul actualizarii deciziilor noastre prin care potentialitatea deplinei noastre umanitati
prinde contur si devine o realitate a lumii istorice, vizibile, ca un semn al spiritului Tn
lume. Spiritul uman are o dezvoltare dialectica, conform sensului hegelian, trecand de
la stadiul in sine, la cel pentru sine, plinindu-se atunci cand existenta ,in” si ,pentru”
coexistd armonios n unitatea persoanei. Decizia este o actualizare a libertatii vointei,
decizia constientd implicand automat si responsabilitatea fatd de actul in sine, care in
cazul fiintei umane are conotatia de bine sau rau moral.

Pornind de la aceste fundamente, omul Tn normalitatea si naturaletea sa,
poate fi surprin Tn orice postura a manifestarii sale in realitatea fenomenologica.
Omul este om cénd se manifestd ca atare. Bazandu-se pe Revelatie si pe
argumentarea filosofica, Karol Wojtyta a aparat moralitatea traditionala in ceea ce
priveste familia, relatile sexuale, dreptul la viata, aparand pozitia Bisericii cu
fermitate, chiar cu riscul de a fi criticat de asa numitii ,modernigti”.

Fundamentul familiei este iubirea, liantul care transforma doua entitati
separate ntr-o noua si unica realitate, de aceea legalizarea divortului de catre

% Reclama, produsul cel mai agresiv al societatii de consum, se concentreaza numai asupra
aspectului ,experimentarii”, ,gustului”, ,placerii”’, dobandite cu orice pret, mai ales ca sunt
stimulate potentele inferioare pe o scara a valorii actului in sine, legate de nutritie, sexualitate,
senzualitate. Atingerea ,scopului” este prezentata intr-o situatie limitd care transgreseaza
moralitatea, prudenta sau chiar instinctul de conservare, slogane de tipul ,viata e scurta, gustul
e lung...” impingand spre acte nesabuite generatii de adolescenti in formare, care inca nu si-
au asumat un sistem al valorilor bine argumentat, conform valorilor universal valabile (unice,
vesnice, neschimbabile), imbratisdnd pseudo-motivatii la moda, trecatoare, care conduc in
cele din urma la dezradacinare din ambientul cultural propriu si ratacire...

% Mieczystaw Albert Krapiec, Ja — cztowiek, p. 300 — 3001.
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societate civila reprezinta un atentat impotriva omului si a normalitatii sale. Este
adevarat ca astazi, din ce in ce mai mult familile se construiesc pe fundamente
gresite, punand utilitarismul sau hedonismul la baza comuniunii conjugale, ori un
astfel de cuplu se destrama in fata provocarilor vietii — terapia vine din partea
pregatirii tinerilor pentru casatorie gi educarea lor in spiritul iubirii responsabile,
misiune incredintata preotilor.

in spiritualitatea crestinismului apusean, celibatul este obligatoriu pentru
preoti, ridicandu-se n ultimul timp tot mai multi sustinatori ai casatoriei preotilor
romano-catolici. Impotriva acestora argumentul se gaseste tot in iubire... Pentru a
fi preot, Biserica are nevoie de slujitori devotati, dedicati trup si suflet slujirii lui
Dumnezeu. Preotul celibatar nu este ,singur”, ci este in comuniune deplina si intr-o
relatie de iubire cu Dumnezeu care il plineste pe plan afectiv si intelectiv-volitiv.
lubirea nu este sterila, ci da nagtere vietii, de aceea orice preot celib adevarat este
Lparinte”, avand copii spirituali care Tn viata de credinta il recunosc pe preot ca
parinte si care beneficiaza din plin de pe urma exercitarii paternitatii, primind sprijin
si sustinere n orice Tmprejurare a vietii.

Homosexualitatea se bazeazd pe hedonism si / sau deviatii ale
comportamentului sexual, fiind Tmportiva naturii umane i a scopului sexualitatii de
a transmite viata. Orice alunecare de acest fel este o pervertire a omului i o
lovitura data iubirii adevarate.

Viata umana este un dar din partea lui Dumnezeu, stapanul vietii si al
mortii. De aceea avortul, eutanasia, razboiul si cultura mortii care se propaga in
societatea contemporana sunt agresiuni Tmpotriva omului $i transgresiuni etice
care in numele unei false libertati de alegere ajung sa subjuge omul, facandu-I
sclavul alegerilor sale nesabuite. Toate deviatile pornesc din indepartarea fata de
moralitatea culturii traditionale in care omul isi desfagsoara activitatea. De aceea
cunoagterea fundamentelor eticii normalitatii si a comportamentului cu adevarat
uman, se propune ca o solutie in depasirea impasurilor. Omul este si se manifesta
ca atare numai atunci cand descopera iubirea ca motor decizional si se implica
responsabil in lumea din jurul sau.

Concluzii

Karol Wojtyta a fost o personalitate a secolului XX care a schimbat infatisarea
lumii. Ideile sale din domeniul eticii, pe baza carora si-a construit scrisorile enciclice si
pastorale, conforme moralitatii crestine, se dovedesc a fi viabile — ceea ce este evident,
atata timp céat se bazeaza pe Hristos cel care a fost este si va fi in veci. Propunerea
unei lumi a iubirii si responsabilitéti ca alternativa la problemele contemporane,
precum si exemplul personal dat de Karol Wojtyta pana la moarte, prin viata sa
dedicata lubirii absolute si Tmpartasirea acesteia in jurul sau, raman in memoria
umanitatii ca o lumina célauzitoare si speranta pentru viitor.
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ONIROLOGIE $§1 AUTOBIOGRAFIE ONIRICA

ANTON ADAMUT

REZUME. L'onirologie et autobiographie onirigue. L'onirique c'est liee en plusiers
cas de linconscient ou subconcient humain, mais on peut avoir et une autre
signification: voir une evenemment futur, liee de la profethisme. Mais visio n'est pas
somnium. C'est la situation prezenté par Ecriture Sainte: Jacques, Joseph, Job,
Nabucodonosor, etc. Pour le chrétiennes I'oevres des Augustin, Jean Casian, Cyprian,
Simeon le Nouvele Théologien, Nichita Sthethatos, et autres, ont traité les problemmes
qui concernnes somnia, qui peuvent avoir une origine divine ou demonique. Une
autobiographie onirique est 'oeuvre de Augustin.

1. De somnium in genere

In Vechiul Testament (Geneza 37, 5-7) losif a avut un vis pe care |-a
povestit fratilor sai. Apoi fratii lui losif I-au urat pe acesta si mai mult. Viseaza insa
si un altul (Geneza 37, 9), il povesteste fratilor i tatalui, tatal il mustra, iar fratii
incep sa-l pizmuiasca in exces. Tatal, insa, tine minte. Mai tarziu, dupa ce losif
este vandut si ajunge in Egipt, télcuiegte visurile dregatorilor lui Faraon in temnita.
Faraon insusi viseaza, losif traduce visul (Geneza 41, 15-36) si cuvintele lui losif
plac lui Faraon. Talmacitorul, spune mai marele Egiptului are in el “Duhul lui
Dumnezeu” si regele pune inel pe degetul lui losif si il numeste Descoperitor de
Taine (Tafnat-Paeneah). losif avea atunci treizeci de ani. Urmeaza cei sapte ani de
belsug si cei sapte ani de seceta. Inaintea anilor de foamete i s-au nascut doi fii,
intaiului nascut i-a spus Manase (“Uitarea”), celui de-al doilea i-a spus Efraim
(“Rodire”). Ceea ce losif a visat, s-a implinit.

Viseaza si Solomon (1 Regi 3, 5) iar lov (7, 14), tot lov afld ca Dumnezeu
vorbeste prin visuri si prin vedenii de noapte (lov 33, 15). Psalmistul vede visul
aidoma unei recluziuni (Psalmi 73, 20; 90, 5); Eclesiastul asociaza desertaciunea
viselor cu aceea a vorbelor (5, 7), iar Nabucodonosor a avut nigte visuri, duhul fi
era tulburat si somnul i-a pierit (Daniel 2, 1). In Noul Testament magii sunt
ingtiintati in vis sa se intoarca in tara lor pe un alt drum (Matei 2, 12), iar sotia lui
Pilat trimite vorba guvernatorului Tn legatura cu neprihanitul (Matei 27, 19).

Ce vreau sa arat este faptul ca visele relatate in Scriptura ocupa trei categorii:

- cei care viseaza “vad” imagini care corespund unor evenimente din viata
domestica (Geneza 40, 9-17; 41, 1-7);

- exista vise care comunica “visatorului” un mesaj divin (Geneza 20, 3-7; 1
Regi 3, 5-15; Matei 1, 20-24);

- se Intmpla uneori sa nu existe distinctie intre “vis” si “vederea de
noapte” (lov 4, 12 s.u.; Faptele Apostolilor 16, 9; 18, 9 s.u.).

Totusi, cel putin Vechiul Testament vede, prin vis, o cale de comunicare
prin care Dumnezeu transmite ceva fie israelitilor (1 Regi 3, 5), fie neamurilor



ANTON ADAMUT

(Geneza 20, 30 s.u.). O precizare: cand interpreteaza visele, Scriptura face
distinctie intre:

- visele relatate de neamuri si

- visele relatate de israeliti; cdnd membrii comunitatii legamantului (caci
asta inseamna “testament”) au vise, interpretarea insoteste visul' (Geneza 37, 5-
10; Faptele Apostolilor 16, 9 s.u.). Precizarea nu este inutila, Tntrucét exista la evrei
asocierea nemijlocita intre vis/visare si prooroc/proorocire. ldeea este aceea
potrivit careia profetul este martorul Vechiului Testament care-si aminteste despre
viitor. Profetul d&@ seama vorbei potrivit careia multe ar fi fost mai usor de inteles
daca nu ar fi tinut cineva neaparat sa le explice! Un text clasic (Deuteronom 13, 1-
5) mentioneaza pe prooroc alaturi de visator, gi textul cu pricina nu indica nici o
nepotrivire intre cele doud calitati. Locul este intarit, fatad cu legatura vis-proorocire,
de leremia 23, 25-32, iar Domnul vorbeste prin vise si prooroci (ambele modalitati
vazute ca revarsare a Duhului — cf. 1 Samuel 26, 8; loel 2, 28). Vedenia si visul, in
Vechiul Testament, sunt mijloace ale revelatiei profetice si tocmai din acest motiv
leremia mustra profetii falsi care confunda subconstientul lor cu revelatia lui
Dumnezeu (leremia 23, 16, 25-27, 32). Cat despre leremia, e sigur ca a cunoscut
inspiratia profetica data sub forma visului (31, 26). Noul Testament, mai ales Matei
(1, 20; 2, 12-13, 19, 22), prezinta cinci vise in legatura cu nasterea si copilaria lui
Isus, dupa cum alte pasaje nu afla intre “vedenie” si “vis” o demarcatie foarte clara.

La modul cel mai general, visul e vehicul si creator de simboluri. Ceea ce
intereseaza in locul acesta este visul profetic (sau didactic), visul ca avertisment
triplu intentional pe linia temporalitatii, caci evenimentul pe care-l are in vedere
poate sa fie din trecut, din prezent sau din viitor’. Vrem, nu vrem, orice vis are un
sens si sensul visului poate fi cautat, deopotriva, orizontal si vertical. Nu exista vis
fara de rest, iar “restul” e fenomen, si atunci cand se modifica perceptia asupra
fenomenului, fenomenul Tnsusi se modifica. Restul devine Tn acest fel reziduu!

Mostenirea biblica (43 de vise in Vechiul Testament; 9 in Noul Testament,
dintre care 5 in Matei si 4 in Faptele Apostolilor) poate fi sistematizata in felul urmator:

- visul privilegiat, vine de la Dumnezeu care avertizeaza sau porunceste
evreilor si neamurilor. Aici avem si visul regal (Faraon, Nabucodonosor);

- opozitia visio-somnium asociata, de reguld, distinctiei dintre viziunea
clara (visio) si visul ce trebuie interpretat (somnium). Visul (acela din starea de
veghe, caci In Noul Testament oamenii nu mor, ei dorm) face din “visator” un
familiar al lui Dumnezeu (chiar daca nu intotdeauna si nici peste tot);

- visul si frica (vezi mai ales cogmarele lui lov);

- visul aduna viziunea si cuvantul, vazul si auzul. Nici un vis nu este fara de
mesaj. Aparitiile onirice vorbesc si viziunea tacuta/muta este extrem de rarg;

- visele semnificative. E de remarcat ca Scriptura manifestd un refuz
disimulat al visului. Daca Dumnezeu a vorbit, visului nu-i raméane nimic pe care sa-I
mai poata adauga. Visul este expresia revelata a “fenomenului saturat”. Cu vorba
lui Tertulian, dupa Cristos curiozitatea e caduca: nu mai e nevoie de curiozitate
(mirarea, se intelege, de un fel anume) dupé Cristos. Aga se si explica antipatia lui

! Dicfionar Biblic, Oradea, 1995, p. 1340.
2 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, Dictionar de simboluri, Ill, Bucuresti, 1994, p. 454-456.
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Tertulian fata de filosofie si, indeosebi filosofii (filosofia Th forma ei elina). Pe de
alta parte, intrucat timpul nu apartine decéat lui Dumnezeu, visul uneste cerul cu
pamantul, nu prezentul cu viitorul (spun ca aspectul intentional al visului din
perspectiva temporalitdti nu este foarte agreat n Vechiul Testament) Visul
temporal nu descopera viitorul; el pune pe “visator” in contact cu Dumnezeu®. Visul
lui lacov (Geneza 28, 10-12) arata ca Dumnezeu comunica oamenilor si pe scara
lui, a lui lacov, sprijinita pe pamant si atingand cerul cu varful, ingerii lui Dumnezeu
urca si coboara. Ingerii, care sunt purtaton de mesaje, ajuta pe Dumnezeu sa se
apropie de om fara sa-si piarda maretla

Tn secolele II-IV se va ajunge la asa-numita “autobiografie onirica” (si aici cazul
lui Augustin este exemplar). Ideea este ca somnul si visul reprezinta domeniul total pe
care libertatea individuala si-l arondeaza. Nimeni nu poate répi cuiva dreptul la vis®.

2. Despre onirologia cre stina

A fost o vreme n care Augustin credea ca smochina plange atunci cand
este culeasa (Confesiuni, lll, X, 18) si lacrimile smochinului sunt de lapte.

Contemporan cu Augustin, Ioan Casian scrie despre lacrimi in Collationes
(convorbirea a IX-a cu parintele Isaac) Spune loan Casian: “Adesea, la amintirea
greselilor mele, ma podidesc lacrimile... Uneori insa, degi doresc din toate puterile
sa vars lacrimi, aducandu-mi eu insumi in fata ochilor greselile si pacatele mele,
nu-mi pot provoca acel plans din belsug, si asa ochii mei se intaresc ca o piatra
foarte dura incat nu iese din ei nici o lacrima. De aceea pe cat ma bucur de
belsugul lacrimilor, pe atat ma doare faptul ca nu le pot avea cand vreau”. Citdnd
pe Isaac, loan Casian continua: “Varsarea de lacrimi nu este pricinuita numai de un
sentiment sau de o virtute. Uneori plangem cénd spinii pacatelor ne inteapa
inima... Alteori plansul apare din contemplarea bunurilor vesnice si din dorul de
acea lumina viitoare”. Si incheie: “nu trebuie exagerat plansul, daca lacrimile n-au
venit Tn mod spontan si din belsug” (convorbirea IX, 30). Cert e ca sunt mai multe
feluri de lacrimi, unele consuma, altele veselesc, “unele sunt semnele inceputurilor
urcusului spre culmile desavarsirii, celelalte caracterizeaza stadiul cel mai inalt al
duhovniciei”’. Biograful Sfantului Simeon Noul Teolog, biograf si ucenic, Nichita
Stethatos, spune ca Simeon indemna pe toti sa se spele in propriile lor lacrimi,
sens in care plansul poate fi socotit un al doilea botez®. loan Scararul merge mai
departe: “izvorul lacrimilor pe care il dobandim dupa botez este chiar mai eficace
decét botezul Tnsusi, daca nu e cumva prea indrazneatad aceasta afirmatie a mea;

® Jacques Le Goff, Visele, in Jacques Le Goff, Jean-Claude Schmitt (editori), Dicfionar
Tematlc al Evului Mediu Occidental, lasi, 2002, p. 830-831.
Maunce Cocagnac, Simbolurile biblice. Lexicon teologic, Bucuresti, 1997, p. 113-114.
Jacques Le Goff, loc. cit., p. 833. E drept ca visul a fost asociat uneori, in crestinism, cu erezia;
visul devine suspect, e diabolizat, discreditat. Din acest motiv visele au a fi “supravegheate”
(Ibidem). De vazut si ldem, Imaginarul medieval, Editura Meridiane, Bucuresti, 1991, pp. 350-
416, unde aflam si o lista a viselor in Vechiul Testament (p. 413-416).

6 Ioan Casian, Asezamintele manastiresti si Convorbiri duhovnicesgti, Bucuresti, 1990, p. 469-470.
Nlcolae Corneanu, Patristica mirabilia, lasi, 2001, p. 161.
8 Ibidem, p. 163. Ideea este a Sfantului loan Hrisostom si e de pus n legatura cu plansul lui
Petru care nu doar a plans, ci a plans cu amar (cf. Matei 26, 75; Luca 22, 62).
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pentru cé acela este curatitor al relelor facute inainte de dansul, iar acesta al celor
de dupa botez; pe cel dintai, primit Tn copilarie, noi I-am intinat, de aceea avem
nevoie de o noua purificare prin cel de-al doilea™. Nu e mai putin adevarat ca nu
sunt multi cei care au charisma lacrimilor (Atanasie cel Mare spune in Despre
feciorie ca au aceasta charisma cei ce nu se Tngrijesc de trup, cei care au refuzat
sa stie ca ar mai exista lumea, cei ce si-au mortificat madularele, cei care, i acest fel, sunt
deasupra pamantului; doar lor li s-a dat “plansul lacrimilor™®). Plans care, in fapt, e dar si
darul acesta apartine crestinatatii in totalitatea ei. A avea darul lacrimilor inseamna
a plange cu usurinta, iar plangerea pacatelor proprii e 0 porunca data tuturor™.

Augustin lacrimeaza des si o face, mai cu seama, in Confesiuni. Termenul
ca atare — confessio, inseamna recunoastere a pacatelor dupa cum inseamna si
marturisire de credinta, de lauda. “Miza antropologica” a Confesiunilor e una tripla
si ea vizeaza, fireste, trei etape ale existentei umane: ab exterioribus, ad interiora
si ad superiora®. Ne intereseaza, aici si acum, “existenta exterioara” pe care
Augustin o numeste extra te et extra se (in formula completa a lui Augustin: tametsi
figitur in pulchris extra te et extra se; cf. Confesiuni, IV, X, 15). Prin urmare, vad in
debutul Confesiunilor pe omul Augustin, nicidecum pe teologul Augustin. Fireste ca
nu e vorba de o disjunctie totala, una grea, aidoma aceleia intre un Augustin filosof
si un Augustin teolog. Augustin Tnsusi nu e foarte clar in a se delimita pe sine in
raport cu filosofia si teologia (si e aici unul din meritele lui cele mari). Sigur e ca o
vreme a fost filosof fara sa fie si teolog; apoi e teolog, fara a fi mai putin filosof.
Problema nu se poate rezolva prin distinctia prea repede facuta intre un Augustin
filosof si un Augustin teolog. Nu e vorba de a “imparti” pe Augustin. A proceda asa
este si nefilosofic si neteologic. Augustin se distribuie singur! El nu poate fi stapénit
laolaltd cu minciuna (Confesiuni, X, 41, 66), dupa cum lui Dumnezeu nu-i pofi
aduce jertfa cu inima indoita. Augustin nu se solicita prin altera pars! Non ut
interpres, sed ut orator. Asta inseamna a traduce nu cuvintele ci gandurile sau, n
tot cazul, felul aparte al gandului de a fi rugaciune. Augustin Tnsusi spune ca exista
doua tipuri de marturisiri (confesiuni): de lauda si de tanguire, caci a lauda pe
Dumnezeu e confesiune, dupa cum a te justifica e confesiune. Si aceasta pentru
nu pot cunoaste lumea exterioara fara iluminarea interioara.

Pozitia crestinismului fatd de vise Tnainte de secolul al IV-lea traddeaza, pe
rand, interes, neliniste, incertitudine. La Thceput, pana pe la jumatatea secolului al
Ill-lea, crestinii sunt interesati de vise si ele se leaga de convertire, de contactul cu
Dumnezeu, de martiriu. Origen, in Contra lui Celsus, I, 46, aratd ca multi s-au
convertit la crestinism ca urmare a unor vise. Tertulian, in Despre suflet, XLVII, 2, e
de acord ca majoritatea oamenilor, prin vedenii, il cunosc pe Dumnezeu, iar Sfantul
Ciprian vede Tn extaz forma suprema de vis desi, mai apoi, acelasi Ciprian
sesizeaza o opozitie intre rugaciune si vis (somn). Ideea apare si la Clement
Alexandrinul Tn Pedagogul (ll, 9). E vorba, aici, despre cum trebuie sa ne folosim
de somn, Platon, in Nomoi (808b-c) spune, citat si de Clement: nu e de nici un

® Joan Scararul, Scara, VII, Migne, PG, 88, col. 804 D, apud Nicolae Corneanu, op. cit., p. 163-164.
9 Nicolae Corneanu, op. cit., p. 168.

" Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rasaritului Crestin, vol. II, Rugaciunea, Sibiu, 1998, p. 262-264.
12 plin-Sebastian Tat, Sfantul Augustin si filosofia, Editura Galaxia Gutenberg, 2002, p. 122.
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folos barbatul care doarme, dupa cum nu este nici cel mort; omul care doarme nu-i
vrednic de nimic; nu-i mai bun decét unul care nu traieste. Somnul mult nu este
folositor nici trupului si nici sufletului, si nu este potrivit faptelor care urmaresc
adevarul, chiar daca somnul este firesc. Clement invoca spusa lui Paul fata cu
staruinta in rugaciune si veghe (Romani 12, 12). Apostolii nu conteneau sa se
roage zi si noapte™. latd motivul pentru care visul va fi asociat cu ereticii si Irineu
va spune cad Simon Magul era “semanator de vise”. Cu Tertulian avem apoi a
ntalni, pe linia lui Montan, un prim “tratat” despre vise. Locul e de aflat in De anima
(capitolele XLV-XLIX) unde incertitudinile crestinismului fatd cu fenomenele onirice
capata substanta teoretica™. Tertulian numeste visele (somnia) negotia somni —
activitati ale somnului, iar visul este un accident ih somn, nu o necesitate. Visul e
dependent de migcarile sufletului. Cand odihna se lasa in trup, sufletul nu se
odihneste si, lipsit de activitatea trupului, sufletul uzeaza de propria-i activitate care
devine vis. Eliberat Tn somn de solicitarile exterioare ale trupului, sufletul emite
productii proprii — vise. Ca o noutate, spre deosebire de Homer, Aristotel sau
Epicur, Tertulian este convins ca exista vise adevarate. Reia o tripartita clasificare
a viselor si pe care o “crestineaza”. Avem a deosebi, potrivit lui Tertulian, intre:

- vise trimise de demoni, dar exista si demoni buni in sensul grecesc al
termenului, chiar dacd aceastd prima categorie de vise sunt, de obicei, vana,
frustatoria, turbida, ludibriosa;

- vise trimise de Dumnezeu, vise profetice prin care paganii ingisi pot
beneficia de revelatii (vezi drumul Damascului);

- vise pe care sufletul Tnsusi si le trimite functie de imprejurari®®.

Secolele IV-VIlI dau seama de ceea ce Jacques Le Goff numeste “geneza
onirologiei crestine” prin, mai ales, Grigore cel Mare si Isidor din Sevilla. Etapele ar
putea fi sistematizate astfel:

- generalizarea viselor cu semnificatie (anticii limitau onirocritica la visele
profetice; crestinismul extinde sfera onirocriticii asupra viselor in genere; aceasta
generalizare corespunde asga-numitei “democratizari” a visului. “Democratia” de
felul acesta este, in felul ei specific, limitata);

- interzicerea prezicerilor dupé vise, caz in care se ajunge la 0 “societate
cu visele blocate, o societate dezorientata in domeniul oniricului”;

- clasificarea viselor dupa origine (sursele viselor sunt: Dumnezeu,
demonii, omul — prin trup sau/si suflet);

- diabolizarea visului (intra in scena Satana si visul este atras in domeniul
satanicului);

- visul si erezia (visul este suspectat de a intrerupe/boicota caracterul de
intermediar al Bisericii n relatia cu Dumnezeu;

- visul nu mai detine monopolul viitorului (mantuirii);

B Jacques Le Goff, Imaginarul medieval, p. 369-372. Vezi si Nicolae Corneanu, Foloasele
trezviei, in op. cit., p. 142-144. Somnul indelungat hraneste patimile; trezvia le risipeste.

14 Jacques Le Goff, op. cit., p. 376-381. Idem, Dicfionar Tematic al Evului Mediu Occidental,
p. 833-834.

!5 |dem, Imaginarul medieval, p. 378-379.Concluzia lui Tertulian (De anima, XLIX) este c3
toata lumea viseaza. Chiar daca neincrezator in vise, Tertulian e socotit a fi cel care
“democratizeaza” visul. Inclusiv atlantii din Libia, cu tot somnul lor de moarte, viseaza.
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- visul este compromis de sexualitate (somnul, noaptea, visul si sexul sunt
periculoase). Plecand de la sexualizarea progresiva a ispitirilor Sfantului Anton, visul
este suspectat de a aluneca spre desfrau, si Augustin are aici o notabila “contribut,ie"le.

3. Autobiografia oniric @ augustinian a (incomplet &, dup a cum se in telege)

in Convorbiri cu Heraclide!, Dionisie intreba pe Origen daca sufletul
omului Tsi are, sau nu, sediul in sangele lui, daca sufletul se identifica sngelui asa
cum ne-ar lasa Leviticul (17, 11) sa credem. Raspunsul lui Origen distinge intre
omul exterior, creat din pamant (Geneza 2, 7) si omul interior facut dupa chipul lui
Dumnezeu (Geneza 1, 26 — ad imaginem et similitudinem nostra). Distinctia e una
veche, e de la Philon, doar cad Origen o leaga doctrinei pauline a omului interior
(Romani 7, 22: condelector enim legi Dei secundum interiorem hominem — “de
legea lui Dumnezeu ma bucur potrivit omului interior”; la fel in 2 Corinteni 4, 16).
Dupa Origen, “astfel de invataturi sunt destul de delicate si pentru ele nu trebuie sa
avem ascultatori ascutiti la cuget. Rog asadar pe cei ce ma asculta sa fie cu
bagare de seama asupra lor Tnsisi, pentru ca sa nu ajung vreodata nvinuit ca «as
arunca cele sfinte cainilor»™'®. E in vorba aceasta a lui Origen un indemn: auditorii
sa nu ramana la litera, sa mearga la spirit, sa patrunda “in taine”, sa nu ramana “in
afard”. Asa a Tnvatat Origen de la Paul, aga va proceda si Augustin: plecand de la
ab exterioribus prin ad interiora spre ad superiora.

Augustin stie ca visele au putere. Orice s-ar spune, somnul e izvor de
energie spirituala si chiar de revelatii de ordin mistic (nu e aici in nici un fel vreo
suprapunere; Lucifer Tnsusi poate fi revelatoriu, n felul lui, si nu e parcimonios). Dupa
ce 1si indeplinesc rolul, visele dispar. Cele care nu-gi Tndegjlinesc rolul raméan si
pastreaza, cel mai adesea, o aparenta de realitate halucinanta™. Nu se poate ca toate
sa fie vise (somnia omnia)! Augustin afla, atunci cand trebuie, ca a spera in noi insine
inseamna moarte intru Dumnezeu (spes in nobis est in Deo exitus). Esenta nu e de
aflat in existenta exterioara, ci in anima/mentis penetralia, in templum mentis sau
cubilia cordis. Sesizase inca lucrul acesta Seneca. Spune stoicul In Epistola XXIV: nu
cerul trebuie sa 1l schimbi, ci sufletul (animum debes mutare, non caelum), caci nu
Dumnezeu se afla in cer; cerul se afla acolo unde este Dumnezeu.

Augustin, cand viseaza, are vedenii “africane”, si le are prin intermediar.
Precizarea este necesara cel putin din perspectiva sintagmei “Africa si visele™®. De
ce? Pentru ca in spatiul crestin african, inca de pe vremea lui Tertulian, tot ceea ce se
petrecea in vis era, de reguld, relatat la persoana intai. Africanii nu visau neutru si
Augustin iese in prim plan sa (ni) se confeseze. Revelatiile lui vizuale gi auditive au
caracter spontan si aparenta de realitate (subliniate prin ecce si quasi). Ecce e semnul

'® |bidem, p. 381-387; trimit si la Dicfionar Tematic..., p. 832-834.

17 Origen, Convorbiri cu Heraclide, n Idem, Scrieri alese, Partea a treia, Bucuresti, 1982, p. 332-333.

18 Ibidem, p. 333-334. Aceeasi idee este dezvoltata de Origen Tn “Omilia I, 10 la leremia”;
vezi Origen, Din lucrérile exegetice la Vechiul Testament, in Origen, Scrieri alese, Partea
ntéi, Bucuresti, 1981, p. 354-355. Vezi si Claudio Moreschini, Enrico Norelli, Istoria
literaturii crestine vechi grecesti si latine, 1, lasi, 2001, p. 329.

9 Julien Green, Fratele Francisc, Bucuresti, 1995, p. 154. Semnificativ este visul pe care
Lincoln I-a avut Tn ajunul mortii sale (Ibidem, p. 155).

20 Jacques Le Goff, Imaginarul medieval, p. 388-391.
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spontaneitatii, quasi al Tndoielii (peste timp, la Descartes, ecce devine certus, quasi
devine dubitatio).

In Confesiuni, Augustin e personajul principal si autobiografia lui este una
onirica. Dovada faptul ca in convertirea sa visul este esential. E un vis profetic si
care nu-i apartine nemijlocit. Prin urmare, din perspectiva autobiografiei onirice,
Augustin si Monica formeaza un cuplu, iar “faptul ca i atribuie mamei sale primul
vis legat de convertire subliniazd importanta visului in existenta sa™". Cartea a lll-a
(capitolul XI) din Confesiuni vorbeste despre planctus et somnium matris de filio.
Ce viseaza Monica? Viseaza “ca statea pe o scandura de lemn si ca spre ea
venea un tanar stralucitor, vesel si suranzandu-i, in timp ce ea era mohorata si
macinata de o tristete adanca” 22 Tristea Monica pentru Augustin, un Augustin
bolnav nu atat cu trupul (desi nu-i era straina conditia acestuia!), cat cu spiritul. Tanarul
din vis “i-a poruncit sa fie fara teama, si a sfatuit-o sa se gandeasca indelung si sa
observe ca acolo unde este ea, tot acolo sunt si eu. lar ea, privind cu atentie, a
constatat ca si eu stateam alaturi de ea pe aceeasi scandura. De la cine a venit oare
visul acesta?"®. Visul continud (Confesiuni, Ill, XI, 20) cu un Augustin, pe vremea
aceea, maniheu: “dupa ce ea mi-a povestit visul, iar eu Incercam sa o conving sa nu-si
piarda speranta, pentru ca ea va fi mai degraba ce eram eu, fara nici un fel de ezitare
mi-a zis imediat aga: «Nu, fiindcé nu mi s-a spus in vis ca acolo unde este el, tot acolo
vei fi si tu; ci unde esti tu, acolo va fi si el»"**. Ccand Augustin si-a redactat
Confesiunile, era de 19 ani convertit. Nu mai avea, prin urmare, nici o indoiala:
tanarul din visul mamei sale a fost Dumnezeu, visul a fost profetic.

Ca sa incheg lucrurile, spun ca in anul 383 Augustin pleaca la Roma si se
apropie de scepticism caruia-i sesizeaza insuficienta: scepticul isi face din indoiala
o certitudine si ajunge astfel intr-o contradictie unilaterala, caci daca indoiala e
certa, ea nu mai este sceptica, iar daca Tndoiala insasi este indoielnica, ea se
suspenda si scepticismul ca atare este suspendat®®. Acest probabilism 7l va critica
in Contra academicos. Nu se adapteaza la Roma; este ajutat de prefectul Romei
(Symmachus, simpatizant al maniheilor; interesant e ca maniheii l-au recomandat
pe Augustin lui Symmachus) si obtine postul de profesor de retorica la Milano.
Avea 30 de ani cand a facut cunosgtintd cu Sfantul Ambrozie. Prima impresie este
relatata n Confesiuni (V, XIV, 24): “in timp ce-mi deschideam inima ca sa-mi dau
seama céat de frumos vorbea, la fel imi intra Tn inima si cat adevar spunea”.
Consecinta: “am hotarat deci sa fiu catehumen in Catholica Ecclesia, incredintata
mie de parinti, pana ce avea sa ma lumineze ceva cu adevarat sigur spre care sa-
mi Tndrept pasii (Ibidem, V, XIV, 25). 1l atrage la Ambrozie metoda alegorica si,
treptat, crestinismul se impune Tn inima lui Augustin. Citeste pe Platon, atat cat era
tradus, pe Plotin si Porphyr in traducerea Iui Marius Victorinus. Platon il pregateste sa

%L |bidem, p. 390.

22 pugustin, Confesiuni, Ill, XI, 19, Bucuresti, 1998, p. 150.

2 Ipidem. Amintesc aici si volumul 11 din Jacques Le Goff, Pentru un alt Ev Mediu, Bucuresti,
1986, p. 111-121, precum si bibliografia semnalatda de acelasi autor in Imaginarul
medieval, p. 387, 388.

2% |bidem: Non inquit: non enim mihi dictum est, ubi ille, ibi est tu; sed, ubi tu, ibi est ille.

%5 Nicolae Balca, Istoria filozofiei antice, Bucuresti, 1982, p. 285. Am tratat problema aceasta
n lucrarea mea din 2001, Filosofia Sfantului Augustin, lasi, p. 90-102.
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devina crestin dar ii gi creeaza in suflet un gol pe care nu-l poate, inca, umple. De ce?
Pentru ca prin platonism (si neoplatonism) lui Augustin 1i este revelat adevaratul
Dumnezeu, nu insa si mijloacele de a se ridica pana la El. Platon I-a facut sa-|
cunoasca pe adevaratul Dumnezeu, iar Cristos i-a aratat calea® (Platon este, pentru
Augustin, ocazia lui Cristos, nu cauza lui). Tot acum citeste Plotin, cartile | si V din
Eneade, singurele traduse in latina. Augustin descopera in ele Logosul de care
vorbeste loan in “Prologul” evangheliei sale, dar nu afla in ele nimic despre Cuvantul
care s-a facut trup si care devine Mijlocitor intre Dumnezeu si om. Pe acest Mijlocitor 1l
cauta Augustin si acesta i se arata in vis Monicai. Revine la Scriptura, atat de
dispretuita la 19 ani (acum are 32). Afla de la Simplicianus, parintele sufletesc al lui
Ambrozie, ca filosofia nu este piedica pentru credinta si tulburarea lui Augustin incepe
sa se limpezeasca. Simte ca se apropie criza finala, cumulul oniric rodeste. E inca
debusolat, incd mai cautd adevarul. “Dar unde sa fie cautat acest adevar si cand
anume s3 fie cautat? Ambrozie nu are timp pentru aceasta, eu nu am timp sa citesc™’.
Louis Bertrand spune ca din aceasta referire la Ambrozie, si din altele pe care le aflam
tot in Confesiuni, referiri care contrasteaza cu pasajele laudative ale lui Augustin la
adresa episcopului de Mediolanum, ar rezulta ca daca Dumnezeu s-a servit de
Ambrozie pentru a-l converti pe Augustin, este posibil ca Ambrozie personal sa nu fi
fdcut nimic, in tot cazul nu mare lucru, pentru aceastd convertire”®. Dupa altii,
convertirea lui Augustin este una exclusiv la filosofie si obstacolul cel mai greu de
trecut pentru convertirea in sine parea definitiva renuntare la casatorie. Problema se
pune in termenii urmatori: a fost Augustin cregtin la Cassiciacum (locul in care se
retrdsese Tmpreund cu Monica, Adeodatus si cu prietenii inainte de convertire)?
Harnack spune, comentand Confesiunile, cd Augustin proiecteaza asupra solitarului
din 386 sentimentele episcopului care era in anul 400 cand a redactat lucrarea. Alti doi
autori, Loofs si L. Gourdon, spun: solitarul de la vila de langa Milano nu era un crestin
de inima ci un neoplatonician. Scena din gradina a fost o convertire, nici vorba, dar nu
la crestinism ci la filosofie. Dupa Gourdon, adevarata faza crestina a lui Augustin nu
incepe Tnainte de 390?°. Ce vrea Augustin de la neoplatonicieni? Nimic altceva decat
de a pune in armonie explicatiile lor cu credinta, incat in dialogurile filosofice de la
Cassiciacum nu vorbeste un platonician, crede Portalié, ci un crestin, sau, mai exact, si
unul si altul. Pentru Augustin, la acea data, adevarul e unul singur, acela al
evangheliilor, Tncét eroarea lui Loofs si Gourdon e de a incerca sa afle in spiritul lui
Augustin distinctiile noastre moderne. Sigur e ca orgoliul intelectual il biruie Augustin si
prin lectura neoplatonicienilor si ca urmare a viselor mamei.

% Augustin, Confesiuni, VI, X, 16-17; VI, XI, 18-20; VII, XXIl, 26. Foarte interesanta interventia
lui Yvon Brés cu privire la onirologia dialogurilor platoniciene. Trimit la cele mai potrivite
locuri: p. 172-176; 334-336; 397-400 (cf. Psihologia lui Platon, Bucuresti, 2000). In Theaitetos,
158b-d, aflam o interventie extrem de “carteziand” a lui Socrate. E vorba de un contra-
argument privind visul si trezia: “in acest moment dormim si tot ceea ce gandim este vis ori
suntem treji si discutam in realitate unul cu celalalt?” (158c).

>’ Confesiuni, VI, XI, 18.

?8 | ouis Bertrand, Saint Augustin, Paris, 1913, p. 120.

* E. Portalié, art. “Augustin (Saint)”, in Dictionnaire de Théologie Catholique, Tome Premier,
Deuxiéme Partie, Paris, 1931, col. 2273.
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Convertirea are loc Tn 386 si e relatata in Confesiuni (VIII, XIlI, 29). Cat
anume din povestire este relatare pura si cat este fictiune, iatd o problema
controversata. Cu siguranta exista un element literar aici. Convertirea e urmarea
unei pregatiri, inclusiv onirice, si Augustin o va compara cu o sarcind. “Alegerea a
marcat o schimbare de continut, mai degrabé etica decat intelectuald”. Aude n
gradina vocea unui copil: tolle, lege; tolle, lege. Deschide (la intAmplare!?) cartea
apostolului Paul si citeste Tn tdcere capitolul asupra caruia i s-au fixat ochii:
ambulemus, non in comessationibus et ebrietatibus, non in cubilibus et impudicitiis,
non in contentione et aemulatione; sed induimini Dominum Jesum Christum, et
carnis curam ne feceritis in desideriis (Romani 13, 13-14). “Si nici n-am voit sa
citesc mai mult, si de fapt, nici nu mai era nevoie. Intr-adevar, o data cu sfarsitul
acestui pasaj, ca si cand in inima mea s-ar fi revarsat o lumina de certitudine, toate
intunecimile Tndoielii s-au risipit™®*. Tulburat, Augustin se opreste din lectura la
fragmentul citat si nu stia ce mai urmeaza. li citeste Alypius, prietentul sau,
continuarea: “primiti-l pe cel slab in credintd” (Romani 14, 1), si Alypius considera ca
pasajul acesta se refera la el. Scena aceasta e extrem de disputata. Putem spune ca e
vorba de o revelatie auditiva desi, pe de altd parte, Augustin Thsusi va manifesta
rezerve fatd de viziunea aceasta (e vorba de visele in care apareau morti, la limit,
aversiunea fatad de trup/senzualitate). Asta se intdmpla insa catre 421 (De cura pro
mortuis gerenda liber), cu 9 ani Tnainte de sfarsitul episcopului de Hippona. Cu alti
termeni, pe masura ce Thainteaza in varsta, Augustin are tot mai putina incredere in
vise. Tn concluzie, Augustin reduce visul la un fenomen psihologic si 1i revine meritul de
a sesiza ca oniricul nu este o cale recomandata de acces spre adevar incét, fata cu
visul, Augustin este, pana la urma, stanjenit. Starea Iui este una de disconfort. Un
disconfort onirologic pe care insa si-l asuma autobiografic. Oricum, Augustin nu e un
cavaler al certitudinii onirice. Si, dupa el, macar ca nu din pricina lui, visele intra sub
supraveghere (amintesc faptul ca Augustin are un scurt capitol despre semne, vise si
revelatii Tn De catechizandis rudibus, VI, 10).

Ultimul capitol din cartea a lll-a a Confesiunilor (Ill, XII, 21) relateaza intalnirea
dintre Monica si Sfantul Ambrozie pe care, explicit, Augustin nu-l numeste. Augustin
vorbeste cu respect despre Ambrozie Tn acest text, fara ca reciproca sa fie complet
adevarata. E un loc de la care se revendica Louis Bertrand. Augustin spune despre
Ambrozie ca este un slujitor al lui Dumnezeu si un bun cunoscator al cartilor divine
(sacerdotem tuum, quemdam episcopum nutritum in Ecclesia, et exercitatum in Libris
tuis), dar 1l priveste cu prudenta cand e vorba de a-i corecta ratacirile si 1l socoteste
indaratnic (esse indocilem). In final, la insistentele mamei care voia ca Ambrozie sa
stea de vorba cu Augustin, episcopul de Mediolanum se nfurie si ii spune cu dezgust:
“mergi de la mine, femeie, si procedeaza aga cum ti-am zis, caci nu este posibil ca fiul
acestor lacrimi sa piara” (vade, inquit a me; ita vivas: fieri non potest ut filius istarum
lacrymarum pereat). Se vede ca Augustin nu este foarte incantat de episodul acesta,
n ciuda finalului cartii a lll-a.

Céand Dumnezeu alege pe cineva il duce mai intai in pustie. Isus, dupa
botez, a petrecut 40 de zile in pustiu; Saul, convertit pe drumul Damascului,
petrece doi ani in pustiul Arabiei; Augustin se retrage la Cassiciacum si in noaptea

%0 Henry Chadwick, Augustin, Bucuresti, 1998, p. 43.
31 Confesiuni, VIII, XII, 29.
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Pastelui din 24 aprilie 387 (avea 33 de ani) este botezat impreuna cu Adeodatus,
si Alypius de Sfantul Ambrozie in catedrala din Mediolanum. Scrierile lui Augustin din
aceasta perioada conduc la ideea ca el nu mai afla dezamagire 1n filosofie ci in propriul
eu. Este motivul principal al convertirii atata vreme cét el accepta, acum, solutia dublei
autoritati: autoritatea anterioara in timp (Cristos) si autoritatea anterioara in ordinea
realitatii (ratiunea). Daca e sa fim corecti, trebuie sa spunem ca Augustin nu a deosebit
niciodata foarte clar filosofia de teologie, poate si pentru ca platonismul (la care se
adauga situatia onirica) a contribuit decisiv la convertirea sa.

Augustin se intoarce in Africa. La Ostia moare Monica si, ca un tarziu
omagiu, Augustin va scrie ca Dumnezeu “vorbeste prin inima femeilor sfinte” si in
visele lor. Cand a murit (28 august 430; avea 76 de ani), nu a lasat vreun
testament pentru ca, spune Possidius, “acest om al lui Dumnezeu nu poseda
nimic” dintre acelea care pot sa nu fie posedate.
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TIPURI DE INDIVIDUALISM SI NIVELURI ALE SECULARIZARII
IONUT M. POPESCU

ABSTRACT. Types of Individualism and Levels of Secularization. The secularization
phenomenon allows many definitions, but all have in common the fact that they make
reference to the transfer from the traditional (religious) society to the modern (laical)
society. If we define the types of society by taking into account the way the individual
approaches the law that confers him humanity, then we get three types of individualism
determined by the type of the law taken into account (a super-human one, a human one
or no law at all). To each of these three types there is a corresponding level of secularization.

Procesul denumit cu termenul generic de secularizare acopera foarte multe
realitati, astfel incat orice incercare de definire are nevoie de explicatii contextuale. El
este asociat trecerii de la societatile traditionale (religioase) la societatea moderna,
trecere a carei complexitate permite interpretari contradictorii, ceea ce sporeste dificultatea
definirii. Astfel, secularizarea este considerata fie fenomenul prin care religiosul a fost
ndepartat (s-a retras) din lume, fie fenomenul gratie caruia crestinismul’ s-a mundaneizat,
si-a universalizat valorile. Fiecare din aceste directii a fost, la randul ei, apreciata ca
adevarata eliberare sau salvare a omului sau ca principala cauza a relelor din societatile
contemporane. Singura nota comuna a acestor interpretari este ca secularizarea apare ca
o relatie (despartire/unire) intre doua tipuri de societate, traditionald si moderna, a caror
definire si delimitare are nevoie de precizari contextuale si de geneza.

Modernitatea a aparut ca urmare a concurentei dintre puterea seculara si cea
temporald, care a generat ceea ce Pierre Manent (Istoria intelectuala a liberalismului) a
numit problema teologico-politicd a Europei. Noutatea si superioritatea pe care spatiul
civil a pretins-o vine din intemeierea unei lumi in care omul este important ca individ,
prin simpla sa existenta, fara alte atribute sau apartenente, din apartenenta la aceeagi
specie se deriva derivindu-se egalitatea tuturor. Problema pe care acest "spatiul civil" o
ridica este cea a unui principiu care sa organizeze structurile unei societéti formate din
egali, problema rezolvata in Evul Mediu de autoritatea bisericii gi cea a traditiei. Altfel
spus, cum sa introduci si sa justifici diferentele dintre egali.© Modernitatea aduce
exigenta egalitatii in numele apartenentei la specie, fapt in care individul nu are nici o
contributie, toti suntem la fel de oameni. De unde, atunci, inegalitdtile societatii?
Problema teologico-politica apare dupa caderea Imperiului Roman de Apus, cand

! Daca acceptam ca secularizare apare Th procesul modernizarii, atunci este vorba h primul rand
de un fenomen legat de crestinism si de "spatiul cultural european”. Daca folosim termenul
numai pentru a descrie relatiile dintre o societate laica i una religioasa, atunci putem vorbi de
secularizarea islamului sau despre secularizarea din spatiul asiatic.

21n cazul societatilor traditionale religiosul era un principiu care justifica diferentele (chiar daca se
afirma egalitatea a oamenilor in fata lui Dumnezeu, ei nu sunt egali nici In administrarea
sacrului, nici In dobéndirea virtutii crestine, nici in inzestrari); in plus, traditia aduce reguli si
amendamente de interpretare a perceptelor crestine in functie de cerintele sociale.
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Biserica si-a asumat rolurile administrative ale Imperiului. Acestei extinderi conjuncturale
a influentei i se adauga pretentia Bisericii de a sanctiona puterea temporald, ca o
consecinta a unei exigente interne: trebuie sa vegheze la mantuirea oamenilor. Deoarece
salvarea spirituala depinde de actiunile din lumea Cezarului, acesta trebuie sa tina cont
de parerea Bisericii. Monarhia constitutionald de drept divin este deopotrivda compromisul
intre pretentiile celor doua puteri i terenul conflictului lor, formula prin care Bisericii i
revine rolul de instantd de control si prin care corpul politic isi pastreaza autonomia,
deoarece monarhul depindea direct de Dumnezeu.

Schimbarea decisiva care va duce la crearea unui spatiu independent fata de
pretentiile Bisericii a fost facuta de Machiavelli, care a produs ceea ce astazi numim o
schimbare de paradigma. El incerca sa ofere pentru cetatile italiene un model diferit de
cel grec, care se bucura de prestigiul Antichitatii, dar care prezenta riscul preludrii de
catre Biserica. Cetatea aristotelica favorizeaza formarea si practicarea virtutilor, Thsa
virtutea ca scop al cetatenilor este o premisa care justifica pretentia Bisericii la supervizare,
deoarece ea este instanta pamanteana suprema in domeniul virtutii, al discernamantului
intre bine si rau. La Aristotel interesele individuale trebuie sa fie complementare si
compatibile cu cele ale cetatii. Pentru Machiavelli, cetatea este divizata ireductibil intre
interesele celor puternici (si putini) si ale celor multi. Virtutea, scop pozitiv al vietii in cetate,
este doar un argument prin care primii justificd inegalitatile; ei ii este preferabila
onestitatea celor multi al caror interes este sa nu fie aserviti total. Principele inteligent se
va baza pe aceasta onestitate si va folosi conflictul dintre cele doua parti pentru a asigura
0 guvernare stabilda. Noutatea machiavelliana consta n acceptarea legitimitatii unui scop
negativ al cetatii, cetatenii nu urmaresc atingerea unui bine, ci evitarea unui un rau.

Hobbes e cel care intemeiaza independenta politicii fatd de autoritatea
religiei, argumentand supunerea poporului fatd de suveran, fara sa fie nevoie de
implicarea Bisericii. Considera, ca si Machiavelli, ca politica nu are la baza
cautarea unui bine (asa cum afirmau modelele antic si cel crestin), ci evitarea unui
rau, insa el considera ca viata politica nu se poate baza pe polaritatea cei pufini i
puternici — poporul, deoarece e secundara. Poporul, asa cum il intelege Hobbes,
este format din majoritatea oamenilor care vor sa trdiasca in securitate, aceasta
Tnsé fiind precarad n starea naturald (bellum omnium contra omnes). Raul pe care
fiecare individ din aceasta majoritate vrea sa 1l evite este violenta arbitrara care se
poate sfarsi cu moartea fizica. Religia ar putea oferi o iesire din starea naturala,
insa istoria a dovedit ca cele mai sangeroase confruntari apar atunci cand
adevarurile absolute ale religiilor intra in conflict. Hobbes trebuia sa gaseasca un
model de societate care sa asigure independenta si egalitatea oamenilor, sa evite
violenta si sa nu permita Bisericii sa se erijeze in instanta suprema de control a
actiunilor publice, altfel spus sa justifice o institutie umana a carei putere sa nu
poata fi contestata de oameni. Pentru aceasta el porneste de la universalitatea
sentimentului de teama n fata mortii, care ar caracteriza in mod natural pe fiecare.
Individul nu igi mai defineste umanitatea n functie de o virtute de atins (asa cum ar
fi facut individul cetatii grecesti sau crestinul), ci se revendica de la o stare natural&,
proprie omului Tnainte de a fi membru al unei societati sau adept al unei religii.
unei societati Tn care nimeni nu are dreptul sa foloseasca forta dupa vointa
personala. Vointa suveranului poate sa fie o solutie, dar, pentru a nu incalca
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egalitatea supusilor, acesta trebuie sa raména exterior sistemului si sa aiba o
putere absolutd. Consecinta este ca absolutismul devine solidar cu individualismul.
Raméane nerezolvata situatia in care statul atenteaza la securitatea individului,
situatie in care acestuia ii este recunoscut dreptul de se opune statului, desi prin
aceasta contrazice puterea absoluta a Suveranului.

O intemeiere a spatiului civil care sa evite absolutismul a fost propusa de
Locke. Starea naturald nu este chiar rézboiul tuturor impotriva tuturor. Lucrurile
stau agsa cum le-a descris Hobbes, dar pentru ca pericolul mortii prin nesatisfacera
nevoilor primare este anterior mortii determinate de violenta unui semen, rezulta ca
prima preocupare a omului natural e asigurarea securitatii prin asigurarea
resurselor de hrana. Initial roadele naturii apartin Tn mod colectiv tuturor oamenilor,
dar oricine poate sa transforme bunul colectiv in proprietate privata prin munca,
prin culegerea roadelor respective. Astfel dreptul la proprietate este anterior
oricarei organizari sociale, reglementat de legea naturala care garanteaza atét
proprietatea colectiva cét si posibilitatea ca prin munca sa devina proprietate
personala. Aceeasi lege impune doua limitari acestui proces. Prima deriva din
caracterul colectiv al proprietatii si cere sa nu ne insugim o cantitate care ar priva
pe altcineva de posibilitatea de a-gi asigura hrana. Cealaltd are in vedere un
comportament rational fatd de proprietate si cere sa nu ne insusim mai mult decét
putem consuma, pentru a evita degradarea bunurilor. Aceste limitari sunt depasite
prin munca asupra pamantului si prin gasirea unor mijloace neperisabile de
acumulare. Astfel, daca prin practicarea agriculturii sporesc productia unui teren,
sporul nu mai este bun colectiv, ci Tmi apartine. Daca pot sa il schimb pe alte
produse sau valori neperisabile (moneda), atunci acumularea nu mai contrazice
legile naturii. Dorinta considerata fireasca de acumulare duce la aparitia comertului,
a contractului, la crearea unei societati. Astfel, economia este anterioara societatii.
Ins& economia din starea naturala tinde s& degenereze in razboi. Pericolul poate fi
evitat prin constituirea unui spatiu civil, dar nu dupa modelul hobbesian, care
legitimeaza cel mai mare dugman al libertatii individuale, absolutismul. Pentru ca
individul sa raména liber chiar supun&ndu-se unor legi trebuie sa regdseasca in ele,
sa participe la elaborarea lor printr-o adunare legislativd. Astfel isi incepe drumul o
noua gandire si 0 noua organizare a societatii, care va cunoaste multe clarificari si
reformulari pana cand va ajunge la varianta relativ stabila a democratiilor moderne,
in care individul este liber ca cetatean.

Aparitia modernitatii este caracterizata de aparitia unui nou "spatiu” social,
spatiul si lumea civile, garantate si guvernate de puterea temporald. Ele se opun unui
"spatiu Tn uniforma" societatii guvernate de legile si institutile teologice. I numim pe
unul un spatiu civil, deosebindu-l de cel in uniforma, de "societatea militantd" pentru ca
Tn aceasta din urma omul conta numai Th masura in care purta uniforma de crestin si
recunostea ierarhia crestind, numai Th masura in care "milita" pentru atingerea unui
scop. Acesta este criteriul care ne permite s& deosebim si s& definim societatile
traditionale si modernda. Pentru grecul antic legea era data de naturd, pentru crestin era
datd de Creator. Exterioritatea legii dadea un sens evolutiei individului traditional.
Modernul nu tinde catre ceva, el fuge de ceva. Singura "lege" pe care modernul
accepta este libertatea, care ii este si temei si scop. Refuzand legea exterioara,
"obiectiva", modernul este constrans sa se supuna legii pe care si-o da singur, pe care
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cu timpul o resimte ca exterioara, ca straina, de care trebuie sa se elibereze, creand
istoria ca spatiu al eliberarii permanente. Acest criteriu ne permite sa definim
secularizarea ca trecerea de la definirea individului care se raporteaza la o lege
exterioara (virtutea in Antichitate, sfintenia pentru societatile europene de dupa aparitia
crestinismului) la individul care se poate raporta numai la legea pe care si-o da singur.
Pare o definitie neobignuitd, dar ni se pare include notele esentiale ale procesului
(retragerea influentei Bisericii din sectoarele societatii, raporturile din societatea
moderna, dar si schimbarea de la nivelul individului si a felului i care se raporteaza la
comunitatea sa). Consecintele sociale ale acestui fenomen au fost multiple:
secularizarea averilor cultelor religioase si pierderea monopolului Tn Tnvé’géménts,
dezvoltarea stiintelor, modificari sociale etc., dar toate pot fi derivate de la aceasta
premisa. Avantajul acestei definitii este ca nu mai include un raport explicit in ceea ce
priveste sacrul, nu ne mai obliga sa separam sacrul de om si preocuparile societatii, nu
ne mai cere sa acceptam sau sa respingem o afirmatie care in cele din urma nu poate
fi decét o pr. de optiune. Astfel este posibila o abordare unitara a ambelor sensuri al
secularizarii, cel care afirma ca valorile religioase s-au retras din societate si cel care
sustine ca valorile crestinismului au fost preluate si extinse la nivelul intregii societatii.
Fundamentul societatii moderne este unul politic, in sensul ca desi omul refuza sa
accepte o lege exterioara, el accepta si chiar considera ca necesara o lege pe care el
nsugi sa o dea. Aceasta lege intemeiaza societatea, insa functionarea ei va ajunge la
un rezultat neprevazut de parintii modernitatii: politicul va fi inlocuit de spectacol sau se
va exprima prin spectacol®, iar omul nu va mai accepta nici o lege, nici cea data de el.
Cealalta abordare a secularizarii pledeaza pentru continuitate in trecerea de
la traditional la modern, considera ca lumea moderna este rezultatul crestinismului.
Institutiile, mentalitatile, morala si organizarea sociala sunt mosteniri crestine adaptate.
Una dintre cele mai mari influente le-a avut filosofia hegeliana a istoriei. Aceasta
considera ca ruptura originara, mostenita de crestinism de la iudaism, este pierderea
spiritului, Instrainarea lui. Hristos s-a intrupat pentru a o depasi, dar n-a reusit, asa cum
nu a reugit nici Biserica sa intemeieze o institutie unitard, bazata pe unitatea spiritului,
avand ca rezultat sperarea dintre Biserica gi Stat. Una dintre tezele acestei interpretari
este ca individualismul, ca principiu fondator al modernitétii este de origine crestina.®

® Acesta este sensul initial al termenului secularizare, folosit dupa Revolutia franceza, cand are
loc separarea (la nivelul legislatiei juridice) dintre Biserica si Stat, insa este doar o consecinta a
unui proces mai Thdelungat de impunere a autoritatii statului, al carui element important este ca
legea juridica devine mai importanta decat reglementarile Bisericii.

* Puterea este obtinuta in continuare prin votul cetatenilor, dar decizia este influentata de emotii;
electorul este redus (se simte satisfacut) cu un rol de spectator al unei piese in care parerea lui
este viciatd de un sistem de fabricare a imaginilor in fata caruia discerndmantul cetateanului
neavizat nu poate sa se exercite Th mod adecvat.

*Teza originii crestine a individualismului este una controversata. Ea este sustinuta de importanta
pe care 0 da crestinismul persoanei. In viziunea lui L. Dumont, de exemplu, trecerea de la
societatile traditionale la societatile moderne a insemnat trecerea de la societatile holiste la cele
individualiste. La inceput nu erau decét societati holiste, iar individul era obligat s& raméana n
afara societatii (pustnicul indian sau cel crestin). In spatiul european germenele individualismului
a fost calugarul, care s-a implicat in mod legitim in societate (individul-in-lume). Procesul a
inceput cu pretentile Papalitéti de a avea puteri politice, consecinta fiind o mundaneizare a
Bisericii, dar i o spiritualizare a statului, astfel incat calugarul s-a putut implica intr-un spatiu pana
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Acest principiu este afirmat de crestinism Tnca de la origini, dar protestantismul este cel
prin care individualitatea devine o valoare, iar modernitatea secularizata este ocolul
prin care se realizeaza individualitatea proclamata de crestinism . Crestinismul
medieval este o dovada a acestei rupturi, a exterioritatii spiritului: dominatia spiritului
asupra lumii, dar doar in maniera exterioara. Institutiile, pedepsele, controlul exercitate
de crestinism raman exterioare, atat omului, cat si lumii. Aparitia manastirilor arata
distanta dintre lume normala, desconsiderata, si o lume aparte, o enclava a celor care
s-au pus in sprijinul Divinitél’gii.6 Pentru Hegel depasirea sciziunii este adusa de
Reforma, care va afirma individualitatea si va recupera "lumea" pentru preocuparile
crestine. Istoria a aratat ca de multe ori valorile persoanei umane au fost aparate mai
degraba de sustinatorii drepturilor omului, in numele carora s-au evitat violentele
diferitelor totalitarisme la adresa persoanei, decat de o teologie care se adresa in
primul rand crestinilor.

Weber a propus o alta descriere devenita clasica a derivarii unei caracteristici a
societatii moderne din valori crestine. nsa, desi valorile crestine protestante (devotiunea
religioasa) au determinat aparitia unui aspect definitoriu al modernitatii (capitalismul), ele
au fost abandonate de urmasgii primei generatii. Asceza laica pe care si-au impus-o
practicantii cultelor protestante din tarile industrializate a avut doud consecinte: limitarea
drasticd a consumului si eliminarea constrangerilor morale traditionale fatd de
acumularea de bunuri. Averea trebuia méarita permanent, pentru a demonstra eficacitatea
profesionala, semn al mantuirii. Veniturile erau folosite pentru asigurarea unui consum
sobru, iar restul era reinvestit, formand acumulari de capital. Odata cu cresterea averilor
apare tentatia de a nu mai respecta normele religioase/etice. Capitalismul Tsi gaseste o
logica proprie, n care capitalul trebuie sporit din considerente economice, iar proprietarii
nu se simt obligati s respecte limitari ale consumului. In noul sistem economic
prosperitatea se bazeaza pe sporirea consumului. Rezultatele eticii protestante au fost
asimilate si transformate intr-o lume in care etalarea produselor de lux, in opozitie cu
sobrietatea initiala, face parte din regulile jocului. Excelenta profesionala nu mai are nici o

atunci strain. Acestei argumentari i se pot aduce mai multe contraargumete. Cregtinismul a
promovat fara indoiala persoana si a afirmat constiinta personala drept instanta ultima in functie
de care ne decidem actiunile, dar crestinismul a fost, in plan social, un element conservator, iar
ntre el si stat a avut loc o confruntare, nu 0 amabila influentare reciproca, astfel incat individul a
aparut in urma conflictului dintre cei doi poli. Protestantismul este un alt punct de plecare n
aparitia individualismului, deoarece doar sub influenta lui ar fi disparut separarea dintre implicarea
in lume si devotiunea Th vederea mantuirii, astfel ihcéat individul-in-afara-lumii poate sa devina in
mod neproblematic individ-in-lume. Aceasta teza permite, al randul ei amendari, deoarece
protestantismul a influentat mai degraba indirect formarea indivizilor si prin mecanismul descris
de Weber, dar si prin aceea ca au obligat statele sa gandeasca un fundament care sa permita
convietuirea Tn acelasi stat a catolicilor si protestantilor. Acest fundament nu putea fi decét statul
laic, bazat pe individ.

®loan . Ica jr. demonstreaza, insa, ca acest spirit este contrar crestinismului primar (Gandirea socialad
a Bisericii). Cregtinii se considerau mai buni (sfint)) decét ceilalti oameni, dar lumea (ceilalt) nu
reprezenta un rau de care sa te izolezi, ci ceva pierdut pe care trebuia sa-l recuperezi. Modificarea
s-a produs dupa alianta dintre Imperiu si Biserica. Un numar mare de cetateni ai imperiului au
devenit crestini printr-o adeziune formala, astfel ncat oamenii ihduhovniciti au simtit nevoia sa se
retraga dintr-o ume care se declara cresting, dar ramanea legata de practicile pagane si de
moravurile laice.
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legatura cu sacrul, nu mai este semnul vizibil al unei bune asezari in registrul spiritual, ci
devine o conditie a functionarii economiei si societati. Putem spune ca este o
secularizare de nivel secund; prima a fost cea Th care omul respingea o lege exterioara
n favoarea uneia pusa de el insusi, prin care transcendenta verticald a fost inlocuita cu
transcendenta orizontald, a doua continua migcarea si indeparteaza orice constrangere,
orice transcendenta. Scopurile omului, identitatea lui au o bataie mai mica, mai accesibila,
nu mai pretind programe de urmat in vederea atingerii unei tinte (virtutea, sfintenia sau
rationalitatea), omul este bun asa cum este. Programul lluminismului, considerat violent
din cauza ca impune anumite standarde, este abandonat in favoarea tolerantei fata de
specificul individual,’ legislatiile au grija ca fiecare membru al societatii sa se "simta bine
in pielea Iui", apare un recul al procesului formarii imaginii despre umanitatea prin
excluderea nebunului, femeii si copilului. Excentricul si marginalul epocii moderne clasice
isi gasesc un loc favorizat in cetate, femeia si copilul dobandesc statut privilegiat, Thsa
devine tot mai dificil sa gasesti un principiu de solidaritate pentru o societate care
neglijeaza valorile generale in favoarea celor individuale sau ale unor microgrupuri,
situatie care permite doud interpretari. in L'ére du vide Gilles Lipovetsky considera ca
este o perioada a singuratatii aglomerate, in care slabirea polului universal al identitatii se
compenseaza printr-o exacerbare a individualizarii, realizata la nivelul optiunilor de
consum. Identitatea se manifestd prin optiunile personale ale autoturismelor, ale
mobilierului, a muzicii ascultate non-stop (in metrou sau la serviciu, pentru a nldtura
tacerea identitatii vidate), implicarile sociale pentru cauze majore sunt abandonate in
favoarea manifestarilor fanatice ale apartenentei la galerii de fotbal sau grupuri de fani
ale vedetelor divertismentului. Tn opinia lui Luc Ferry (Lhomme dieu ou Sens de la vie)
acest fapt nu reprezintd un egoism exacerbat, ci faptul ca oamenii au renuntat la
solidarizari exterioare, cerute de imperative etice, in favoarea unei apropieri cerute de
propria lor constiinta. Un argument in acest sens ar fi un sondaj de opinie realizat in
Franta, in care la intrebarea In hotaréarile majore pe care le luafi, v bazafi pe propria
congtiintg sau pe dogmele Bisericii ?, peste 80% dintre intervievati au optat pentru prima
variantd.® Nu-i mai ajutam pe semeni pentru ca stim c trebuie sa fim solidari cu semenii
nostri, ci datoritd compasiunii pe care o simfim faté de cineva, datoritd unei combinatii
dintre iubirea privata i a grijii fatd de aproape. Rezultatul acestor optiuni ar fi un nou
umanisgn, care nu respinge transcendenta, desi respinge normele religioase sau
morale.

” Aceste observatii sunt valabile pentru "spatiul cultural european” si sunt conditionate de
bunastarea relativa a societatilor occidentale dezvoltate din punct de vedere economic

8 Consideram, ins3, ca intrebarea nu este corects, deoarece sugereaza ca intre congtiinta personala
si canoane ar exista un raport de opozitie, dar dogmele (si orice valori culturale) nu sunt un retetar, ci
exprima valori si optiuni care trebuie interiorizate.

° Omul-dumnezu reprezinta o transcendentd, dar pusa din interior. Insa transcendenta pusd de om ma
depaseste doar cantitativ, ca specie, deoarece, chiar daca nu ii apartin asa cum o albina apartine
roiului, eu nu gasesc alt sens disparitiei mele decét specia umana care imi supravietuieste.
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ABSTRACT. Ten little Tiggers . When a text of a philosopher like Friedrich Nietzsche
and one from a writer like Jorge Louis Borges touches the same sore spot of our
occidental culture, perceiving in different ways the same “breach” in the ideational
edifice seemingly perfect and indestructible — we have the chance to “get an insight
into depth”; even if we risk that “depth looks in us”. Borges in his story “Blue Tigers”
and Nietzsche in his fragment “On Truth and Lies in a Nonmoral Sense” offers the
hypothesis of lack of foundation of the simplest “truths”. What could be more
elementary and fundamental than the operation of counting that lies at the base of
our whole knowledge? The tigers of Borges are so monstrous because they
represent an un-numerable reality questioning knowledge as a base of culture and
culture as a base for humanity.

Tigri alba stri

Eroul nuvelei lui Borges intitulata “Tigri albastri” este Alexander Craigie, profesorul
scotian de logica care preda in Pandjab. Din copilarie este ih mod ciudat atras de tigri,
deseori ei aparandu-i in vise. Aceasta simpatie misterioasa il va determina sa dea peste
Cel Mai Cumplit. Borges ne atentioneaza din primul paragraf: tigrul este simbolul
demoniacului vesnic.

Eroul nostru citeste undeva ca in delta Gangelui traieste o specie deosebita
de animale: tigri albastri. Este deosebit de preocupat de aceasta idee, astfel deseori
viseaza tigrul incredibil de albastru, cu o nuanta inexprimabild. In vacanta, profesorul
decide sa viziteze satul hindus Tn care se pare ca a fost vazut tigrul.

in momentul in care vizitatorul amintegte de tigri, fetele locuitorilor se intuneca.
Totusi, cand afla ca strainul doreste doar sa vaneze ciudatul animal, 1l ajutda cu multa
bunavointa: il insotesc n escapadele lui, organizeaza chiar astfel de expeditii, la orele
cele mai ciudate si in locurile cele mai diferite. Ravna autohtonilor trezeste suspiciunile
profesorului, care propune ca urmatoarea destinatie a expeditiilor de cautare a tigrilor sa
fie o colind din preajma satului. Propunerea sa provoaca groaza locuitorilor, care
argumenteaza ca este vorba de o colina sfanta, ce nu poate fi vizitata, deoarece exista
riscul ca temerarul drumet sa dea ochi cu zeitatea, si sa orbeasca sau sa innebuneasca.

Scotianul, fireste, nu pune prea mare pret pe superstitile locale, si porneste
noaptea, la lumina lunii, inspre colina. Nu gaseste tigrul, dar gaseste in crapaturile
pamantului uscat de seceta niste pietre rotunde, netede si albastre, de un albastru
asemanator cu culoarea tigrului din visele sale. Distrat, fara un scop anume, ridica
céateva pietre si le pune in buzunar.

Acesta este evenimentul care ii schimba intreaga viatd. A doua zi, remarca
faptul ca pietrele din buzunarul sau s-au inmultit vizibil. Tsi desarta buzunarele pe mas3,
incercand sa numere pietrele. Nu reuseste. Pietrele nu se lasa numarate si nu se supun
legilor matematicii: patruzeci de pietre pot fi de exemplu grupate in noua multimi egale.
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Incearca s& faca semne (o cruce desenata, o gaura scobita in mijlocul pietrei) pe unele
dintre pietre. Acestea dispar fara urma, pentru a reaparea dupa cateva zile.

Eroul nostru este ingrozit. Pentru a-gi distrage atentia, repeta “cu voce tare, cu
0 precizie calculata, cele opt definitii si sapte axiome ale Eticii”*. Nu se dovedeste a fi o
metoda terapeutica prea eficientd. Alexander Craigie pleaca inapoi in Pandjab, si nu
vorbeste nimanui despre ,nerusinatul miracol®”.

Niste pietre rotunde, regulate, netede, albastre, care se nmultesc sau se
Tmputineaza de la un moment la altul, care sunt atat de imprevizibile in schimbérile lor,

ncat nu pot fi nici macar o data numarate. Tigri albagtri.

Numerele si sacrul

Radacinile stintei le gasim la Pitagora in secolul al Vi-lea 1. Hr.
Fundamentarea stiintei moderne, in splendoarea sa axiomatica, se petrece n secolul
al XVll-lea, prin Newton. Aceste eroice Tnceputuri sunt tema a doua narative, menite sa
explice momentul genuin al creatiei.

Pitagora se pare cd a descoperit ordinea numeric randuitd a lumii in fata
atelierului unui fierar, incitat fiind de faptul ca din atelier se strecurau sunete de Tnaltimi
diferite, desi materialul ce producea sunetele — fierul — era acelasi. De unde provine
diferenta dintre sunete? Prin experiment si-a dat seama cé diferenta are drept cauza
lungimea diferita a barelor de fier lovite. De aici pana la gandul universului alcatuit
precum o imensa harfa, unde corpurile ceresti miscandu-se pe niste orbite aflate in
raporturi armonice unele cu altele dau nastere muzicii sferelor — e doar un pas.

Momentul iluminarii lui Newton se pare ca e legat de faptul ca un mar din copacul
sub care sedea i-a cazut exact in crestet. Reactia lui Newton a fost contemplativa in sensul
grec al termenului, lipsita de orice urma a sensibilitatii personale. Aceasta reactie nu s-a
ntrupat intr-o interjectie, ci intr-o Tntrebare, ce viza explicatia unui fapt cotidian.

Nu stiu care este valoarea de adevar a acestor narative. Probabil cercetarea
narativelor din perspectiva valorii de adevar este din capul locului o abordare sortita
esecului. Aceste doua narative pun in evidenta specificul atitudinii filosofice, modul in
care experienta cotidiana poate da nagtere gandului filosofic. Nu experienta este
exceptionald, ci gandul caruia i face loc.

in conceptia pitagoreicilor, numerele sunt arche, principiul ce fundamenteaza
existenta. Totul se explica prin numar, segment, distanta, raport. Punand raportul
cantitativ la baza explicatiei muzicii, acest fenomen prin excelenta sensibil, Pitagora a
decis destinul cunoagterii europene (in primul rand, al cunoasterii stiintifice). Acest
program al stiintei va fi formulat intr-un alt moment de rascruce al culturii europene de
catre Galileo Galilei: cartea naturii e scrisa in limbaj matematic, astfel sarcina stiintei
este sd masoare tot ce este masurabil si sa faca masurabil ceea ce inca nu poate fi
masurat. Experienta sensibild devine stiinta prin traducerea ei in limbaj matematic.
Exprimarea aspectelor calitative prin raporturi cantitative: iata sarcina stiintei.

! Jorge Luis Borges, Kék tigrisek, Tn Jorge Luis Borges valogatott mdvei. Ill. A tiikor és a
maszk. Elbeszélések, Budapest, 1999, p. 302. Aluzie la tratatul lui Spinoza, scris ,more
geometrico”.

? Ibidem
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Presupozitia pe care se bazeaza acest proiect este concordanta dintre structura
gandirii si structura ultima a universului. Structurii logice a gandirii 1i corespunde structura
matematica a lumii. Nu este vorba de procesul gandirii asa cum se desfasoara in psihicul
individului, ci de logosul universal. Deja Heraclit ne atentioneaza: ,desi logos-ul este
comun, cei mai multi triiesc ca si cand ar avea doar gandirea lor proprie™. Punand la o
parte diferentele individuale, subiectul epistemologic abstract e inzestrat cu o structura
logica ce coincide cu structura fundamentala a lumii. latd convingerea comuna a grecilor
si a filosofilor moderni — pana la Nietszche.

Credinta Tn puterea mistica a numerelor a fost 0 dogma fundamentala in randul
pitagoreicilor. Pitagora, descoperind teoria ce i poarta numele, si-a dat seama imediat de
importanta acestei descoperiri si a pus sa fie sacrificati zeilor o suta de boi in semn de
mult,umire“. Dar tocmai aceasta teorema, aplicata la un dreptunghi isoscel, are drept
rezultat conceperea numarului irational (a \2), aceastd descoperire amenintand armonia
universala bazata pe perfectiunea numerelor. Esoterismul pitagoreicilor a fost dus la
extrem in cazul acestei descoperiri: multimea nu avea voie sa afle despre existenta
numerelor irationale, deoarece si-ar pierde increderea in acest cosmos, oranduit de zei.
Unul din membrii scolii pitagoreice, Hippasos, a dezvaluit cumplitul secret: exista numere
care nu sunt intregi, nu sunt rotunde, practic sunt ca niste fractii neterminate, infinite.
Marturiile de epoca nu sunt unanime in ce priveste soarta tradatorului: dupa unii a fost
excomunicat, dupa alte marturii se pare ca i-a fost ridicata o stela funerara de catre
colegii de breasla, care astfel i-au dat sa inteleaga ca este mort pentru comunitate. Dupa
alte relatari, Hippasos a incercat sa fuga din Crotona, dar a fost ajuns de blestemul lui
Pitagora, si s-a Tnnecat in mare. Hippasos si-a meritat sfarsitul. Vorbind multimii despre
numerele irationale, facuse un sacrilegiu. Ordinea reprezentata de numere este direct
legata existenta si intentiile divinitatii. Numerele sunt amprenta divinitatii.

Tn timpul scurs de la Pitagora incoace, teritoriul numerelor s-a extins cu noi
genuri de numere, ce tulbura cosmosul grec, dar isi gasesc fara probleme locul in
universul modern, conceput de Copernic si Galilei, in care Pamantul este o biata planeta,
ametita de migcarile de rotatie si revolutie, undeva la marginea lumii. Paméantul nu este
mijlocul lumii, lumea nu este cosmos, dar numerele au ramas limbajul universal al lumii Si
al stiintei despre lume. Asa cum lumea noastra nu este rotunda, nici numerele noastre nu
mai sunt perfecte: pe langa numerele irationale, am acceptat numarul zero, inconceptibil
pentru greci, constanta 1T, descoperita de egipteni, respectiv numerele negative si cele
imaginare, iscate prin intreprinderea imposibila de a extrage radical dintr-un numar
negativ. Numarul imaginar este prezentat de Lucian Blaga ca o analogie pentru dogma.
Aceasta constructie este irationala in sensul cel mai grav al cuvantului, spune Blaga,
deoarece exprima aplicarea unei operatii matematice asupra unei marimi care exclude
o astfel de operatie. In ciuda irationalititii sale, numérul imaginar face in continuare
parte din domeniul celei mai severe dintre stiinte. Blaga prezinta explicatia acestui fapt
paradoxal, remarcénd ca aceasta constructie ,ar fi fost desigur imediat parasitd de

® Heraclit, Fragmente 1n Filosofia greaca pand la Platon, |, partea a 2-a, Bucuresti, 1979, p. 350
* Vezi Egmont Colerus, Az egyszeregytdl az integralig. Amit a matematikdbdl mindenkinek
tudnia kell, editia a IV-a, Budapest, f. a., p. 179
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catre matematicieni, daca ea nu s-ar fi pretat, o data alcatuita, la un calcul tot atat de
neted si de logic ca orice alta constructie logic-ireprosabild™.

Observatia lui Blaga ne duce cu gandul la faptul ca asteptarea noastra
fundamentald fatd de lumea matematicd nu este legata de natura numerelor, ci de
universalitatea operatiilor la care se preteaza aceste numere. lar operatia cea mai
simpla este nsasi numararea: posibilitatea de a aseza intr-un gir unitatile identice si
discontinue. Acest lucru 1l refuza tigrii lui Borges, acest capricios abac cu bile albastre.

,Nu exist & matematic a; exist & doar matematici” °

Respectul de care se bucura matematica printre stiinte este datorat mai ales
caracterului sdu de organon general. Matematica este o limba universala de care are
nevoie orice stintd a naturii, dar si stiintele socio-umane. Statisticile sociologului,
masuratorile din laboratorul de psihologie sunt inconceptibile fara instrumentarul
matematic. Kant leaga aritmetica de una din formele a priori ale sensibilitatii, si anume
de forma a priori a timpului. Timpul este conditia de baza a aritmeticii, deoarece n timp
se petrece acumularea unitatilor. Asa cum geometria e intemeiata de forma a priori a
spatiului, aritmetica se bazeaza pe forma a priori a timpului. intrucat este vorba de structuri
ce nu depind de experientd, ci o preced si o fac posibila, spatiul si timpul, respectiv
matematica intemeiata de ele sunt universal-valabile pentru orice experienta posibila.

Matematica este perena si accesibila tuturor (cel putin prin cunostintele sale
de baza). In orice limba ar fi scris& o carte, putem fi siguri c& exista in ea cateva semne
intelese de toata lumea. Aceastea sunt numerele, indiferent ca e vorba de
numerotarea paginilor, ora plecarii trenurilor, temperatura specifica pentru un anotimp
sau pretul unor produse pe piata locald. Se pare ca limbajul universal al numerelor
transbordeaza limitele dintre diversele culturi.

Tocmai acesta observatie de bun simt este negata de catre Oswald Spengler,
care nh voluminoasa sa lucrare ,Amurgul Occidentului’, demonstreaza ca in decursul
timpului a existat nu 0 matematica, ci atatea matematici, cate culturi.

Spengler reinterpreteaza ceea ce numim istorie universala, plecand de la
convingerea ca nu exista o astfel de linearitate in istorie, nu exista o dezvoltare lineara
a omenirii. Nu exista omenire, existd doar culturi, ca nigte macroorganisme, ce se
dezvolta dupa legile viului, traversand fazele vietii individuale (copilarie, tinerete,
maturitate, batranete, apoi inevitabila disparitie), nu dupa legi cauzale, ci indeplinindu-
si fiecare propriul destin. Sufletul fiecarei culturi se exprima in creatiile sale: incepand
de la realizarile tehnice, arhitectura sa specifica, artele si religia careia 1i da nastere,
pana la matematica specifica culturii respective. Pentru a fi mai convongator, Spengler
incepe demonstrarea acestei tezei tocmai cu idolul matematicii, considerand ca
aceasta, ,dintre toate creatiile spiritului, a dobandit un rang unic”, fiind una din stiintele
cele mai severe, precum logica, dar mai bogata decét aceasta, in cea mai stransa
rudenie cu arta si cu metafizica’. Ceea ce o culturd numeste ,naturd” are o structuré
simtitd necesara si de neclintit, ,Scritta in lingua matematica”, dupa geniala remarca a

® Lucian Blaga, Eonul dogmatic, in Opere, VIII, Trilogia Cunoasterii, Bucuresti, 1983, p. 251

® Oswald Spengler, A nyugat alkonya. A vilagtérténelem morfolégidjanak kérvonalai, 1, Alak
és Valésag, Budapest, 1995, p. 114

" Ibidem, p. 106
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lui Galilei. Spengler precizeaza totusi, ca aceasta limba matematica nu este una
singura, ci variaza de la o cultura la alta.

Numarul antic (numarul natural, intreg si pozitiv) a fost principiul ordinii lumii
antice, lume alcatuita din lucruri méanuibile, de dimensiuni asimilabile, la indeméana
omului. Numarul apare astfel ca masura sau cantitate, si este in perfecta armonie cu
arhitectura de dimensiuni umane a templului doric. Ambele exprima ordinea frumoasa
a unitatii sensibil-corporale. Nu e de mirare faptul ca grecii nu folosesc numarul zero,
deoarece acestuia nu ii corespunde o realitate corporala. Aceeasi cauza in antichitatea
greaca limiteaza ridicarea la putere: puterea a doua este conceptibila n plan, ridicarea
la puterea a treia in spatiu. Ridicarea la puterea a patra nu are o astfel de
corespondentd, deci nici nu exista pentru greci. Cu atat mai putin algebra, aceasta
matematica a literelor, creatie a spiritului arab, indreptat spre transcendenta inefabila.
Pentru greci a existat doar numarul natural, simbol nu al relatiilor spatiale gandite, ci al
corporabilului perceput de ochiul omului. Ceea ce nu poate fi desenat, nu este numar.
Astfel, devine explicabila groaza metafizicd produsa de descoperirea numarului
irational, prin Tnsasi teorema lui Pitagora. Aceeasi groaza elementara in fata
incomesurabilului i-a Tmpiedicat pe greci sa percepa nimicul ca numar.

Intinderea, considerata de Descartes esenta uneia din cele doua substante
create (res extensa), iar de catre Spinoza unul din atributele substantei cunoscute de
noi, nu are universalitatea cu care au inzestrat-o acesti filozofi. Pentru greci, intinderea
nseamna corporalitate, pentru noi Tnseamna spatiu, si anume un spatiu infinit. ,Daca
lumea antica, cosmosul — pornind din adanca nevoie a delimitarii vizibile — poate fi definita
ca suma numarabila a lucrurilor materiale, simtirea noastra s-a incorporat in chipul unui
spatiu nelimitat, in care orice lucru vizibil — conditionat, opus fiind neconditionatului — apare
aproape ca o realitate secundard” — afirma Spengler®. Simbolul acestei simtiri nu este
numarul natural, ci funcfia matematica.

Prin analiza matematica, in spiritul culturii apusene, Descartes si Leibniz creeaza
ideea spatiului pur, eliberat de orice reziduu sensibil. Geometria lui Descatrtes, aparuta n
1637, in locul segmentelor si planului ce poate fi desenat pleaca de la punctul exprimabil
prin sistemul de coordonate, adica prin raporturi intre numere. Sunt realizari ale secolelor
ce tréiau ,in sublimul extaz al formelor total abstracte si invizibile pentru ochiul pAmantesc™.

Pentru spiritul grec, numarul a fost unitatea discontinua: intre 1 si 3 exista un
singur numar. Pentru spiritul apusean, deschis spre infinit, intre 1 si 3 exista o infinitate
de numere, spatiul numerelor fiind considerat continuu.

Aceasta ruptura din interiorul matematicii nu a fost sesizata, considerandu-se
ca matematica moderna se dezvolta pe aceleasi baze puse de Pitagora. La greci,
geometria insemna arta masurarii, aritmetica arta numararii. Pana in ziua de azi am
pastrat aceste denumiri, desi de la Descartes incoace matematica nu mai este
geometrie si aritmetica, puténd fi numitd mai degraba analiza. Notiunile s-au pastrat,
desi continutul lor este complet diferit. Pentru greci, linia era muchia masurabila a unui
corp geometric, pentru noi in schimb este continuumul nelimitat alcatuit din puncte.
Matematica greaca statea in slujba ochiului (vederii), cea apuseana o depaseste.

Credinta Tn universalitatea matematicii, cea mai riguroasa dintre stiinte, se
clatind in ultima suta de ani. Se pare ca matematica nu exprima structura imuabila a

® Ibidem, p. 137
° Ibidem, p. 142
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lumii, ci sufletul unei culturi. Fiind organonul universal al tuturor stiintelor, aceasta
perspectiva ataca increderea in obiectivitatea si valabilitatea oricarei stiinte.

Prin lucrarea lui Thomas Kuhn, Structura revolufiei stiinfifice, aparuta in 1962,
nsusi termenul de adevar stiintific este dislocat, iar locul séu este luat de notiunea de
paradigmd. Tn istoria stiintei nu vom gasi o acumulare cantitativa, un proges ce retine si
revalorifica realizarile stiintei anterioare, argumenteazad Kuhn, ci o evolutie realizata prin
salturi, prin renuntarea la o paradigma consacrata si inlocuirea ei cu alta. Paradigmele sunt
cadrele activitati pentru o comunitate de cercetare: o anumitd paradigma defineste
ntrebarile ce pot fi puse, background-ul raspunsurilor posibile, respectiv predetermina ce
poate fi numit succes sau esec in intreprinderea stiintfica. Paradigmele sunt
incomensurabile: nu putem afirma ca una sau alta din paradigme este mai aproape de
adevar, cel mult, ca una sau alta din paradigme poate explica mai bine anomaliile, poate
integra mai bine faptele ce trebuie explicate, respectiv o teorie este mai eleganta decét alta.

Stiinta a fost coborata de pe piedestalul pe care a agezat-o cultura moderna.
Nu mai este conceputa ca o intreprindere perena a omenirii, care se apropie din ce in
ce mai mult de adevar. Este mai degraba o eroica sfortare de a atinge adevarul,
intreprindere sortitd sa nu depaseasca limitele relativismului. Se poate ca nimbul
sifonat al gtiintei sa Tsi piarda si mai mult din stralucire? Da, se poate. Cine altul sparge
cu ciocanul acest ultim idol, daca nu profetul unor noi valori, Friedrich Nietszche?

.. pierdut in visele sale, ¢ alareste pe spatele unui tigru” 10

Intr-un fragment relativ timpuriu (Despre adevérul si minciuna concepute non-
moral), Nietzsche avanseaza ipoteza potrivit careia intreaga creatie culturala a omului sta
sub semnul nevoii de metaforizare. Intre obiectiv si subiectiv existd o prapastie: sunt
doua realitati complet diferite, intre care nu exista cauzalitate, singura relatie posibila intre
aceste sfere fiind cea estetica, intelegand prin aceasta ,,0 balbaita traducere intr-o limba
complet strain&™". Intelectul nu este axa lumii, ci un instrument al supravietuirii omului.
Pentru atingerea acestui scop, intelectul se foloseste de capacitatea de disimulare.
Intelectul pretinde ca activitatea sa de cunoastere este motivata de setea pura de
adevar. Nietzsche afirmé ca adevarul insugi s-a nascut ca o conventie sociala: din teama
ca vor fi ingelati, oamenii au convenit ce este adevarul, si au creat opozitia dintre adevar
si minciuna. Reactia de aparare se afla la originea limbii, notiunilor si a stiintei. Omul se
ingeala pe sine crezand ca numele lucrurilor reflectd esenta acestora. Orice notiune are
la baza ignorarea a ceea ce este individual si real: notiunea de ,frunza” sugereaza ca pe
langa toate frunzele existente exista una, ca un fel de forma primitiva, care este oarecum
cauza tuturor frunzelor. Omul, preferand abstractia intuitiei, se pune la adapost de
neprevazut, construind o ierarhie de notiuni, unde orice experienta isi are locul sau bine
definit. Este vorba de o motivatie sociala: numai astfel este posibila aranjarea lucrurilor
dupa rang, fundamentarea unei ierarhii. Functionarea abstractiilor necesita un limbaj, prin
care omul crede ca exprima realul. Dar limbajul este si el doar o dubla metafora: stimulul
nervos este prezentat ca imagine, imaginea este tradusad in sunete. latd originea
limbajului. Ca animal social, omul a decis cum trebuie cu necesitate numite lucrurile,

10 Eriedrich Nietzsche, A nem-moralisan felfogott igazsagroél és hazugsagrdl, in Atheneum. A
francia Nietzsche-recepcid, 1, 1992, caietul 4, p. 4

™ |bidem, p. 10
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disimuland chiar si pentru sine originea limbajului, comportandu-se ca si cum aceasta
decizie arbitrara ar fi unica posibilitate. Dar numele nu exprima lucrurile, ci relatiile lor cu
oamenii. Sunt doar metaforele lucrurilor. Adevarul insusi nu este nici pe departe
corespondenta dintre lucruri si idei. Nu exista perspectiva corecta: corectitudinea unei
perspective ar trebui decisa pe baza unui criteriu obiectiv — dar limbajul, numele, stiinta —
toate acestea sunt umane, prea umane. Adevarul este ,suma relatiilor dintre oameni™?.

O astfel de conceptie, care demistifica procesul cunoasterii in insegi motivatiile
sale, pare a veni in contraditie cu realizarile gtintei. Cum se impacé ideea caracterului
arbitrar al stiintei, cu caracterul solid al constructiei sale, cu faptul ca stiinta integreaza
noi si noi date, adevereste noi previziuni? Replica cu structura analogica a lui
Nietzsche este usturatoare: daca cineva ascunde un obiect in spatele unui tufig, apoi il
descopera tot acolo, nu prea avem motive sa preamarim o astfel de cautare si
descoperire™. Omul este un arhitect grozav: pe un fundament miscétor ca apa unui
ru a reusit sa ridice o constructie impunatoare din notiuni, o constructie care, pentru a
rezista, a trebuit construita dintr-un material subtire si totusi rezistent, ca panza de
paianjen. Omul a reusit acest lucru: firul notional din care este alcatuita catedrala a fost
tors de om din propria lui substanta. Totul in aceastd catedrala provine din [duntrul
omului: s& nu ne miram deci, ca totul se potriveste de minune. Numai ca la baza
catedralei nu este nevoia de cunoastere, ci nevoia de metaforizare.

Daca omul ar fi capabil sa se vada pe sine nemijlocit, si nu prin oglinda tulbure
a metaforelor sale, ar fi in mare pericol. Ar ajunge sa banuiasca faptul ca ,insensibila
sa nestiintd se inaltd pe fundalul cruzimii, lacomiei, insaturatiei si a instinctelor
criminale, omul fiind precum cel ce pierdut in visele sale, calareste pe spatele unui
tigru™*. Nevoia de metaforizare este o reactie de autoaparare, iar intelectul este
instrumentul acestei disimulari, care este Thainte de toate autodisimulare.

Cumplitul

De la Nietzsche incoace, multe lucruri s-au petrecut in directia desvrajirii lumii.
Credinte fundamentale au fost demascate drept iluzii, valori considerate eterne au fost
schimbate Tn maruntis pe piata relativismului cultural, iar omul se pare ca nu mai este
animalul destept si orgolios, asa cum l-a vazut Nietzsche. Ne sfiim sa vorbim despre
Adevar, ne multumim cu nigte teorii care cat de cat functioneaza, fara sa le putem neaparat
pe cantarul etern al adevarului. Am pierdut multe din iluziile noastre. De ce simtim totusi
ca Borges prin tigrii sai albastri a dat glas unuia dintre cele mai cumplite lucruri?

Poate fi foarte bine suportata ideea valabilitatii cunostintelor noastre restransa
doar la domeniul experientei, fara a atinge imperiul lucrului in sine. Este suportabila
ideea relativitatii culturale a cunoasterii: gandul ca diferite culturi vad altfel lucrurile, ca
intr-una din episteme se poate pune o problema inexistenta intr-o alta epistema. E
greu de digerat, dar nu este fatala ideea caracterului metaforizant al cunoasteri,
provenite nu din setea de adevar, ci dintr-un instinct de conservare.

Dar ce ne facem cu o experintd ce nici cum nu poate fi asimilata, contrazicand
legea fundamentala a gandirii noastre — legea identitatii? Tigrii lui Borges nu pot fi numarati

2 bidem, p. 7
3 |bidem, p. 9
 |bidem, p. 4
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deoarece nu au nici macar o identitate relativa, find precum raul lui Cratilos, in care nu te
poti scufunda nici macar o data. Problema nu este ca nu putem construi o teorie adevarata
cu privire la tigri albastri. Cumplit este faptul ca nu putem construi nici o teorie.

Tigrul amintit de Nietzsche este un demon de naturd morald. Daca omul
descopera ca, pierdut in visele sale, caldtoreste pe un astfel de tigru, e in pericol
imaginea de sine. Ar putea sa se vada pe sine nu ca pe o fiinta rationala, capabild sa
induca un sens n lume, ci ca un posibil criminal, inuman, capabil sa se suprime pe sine
si pe ceilalti. Si totusi, tigrul lui Nietzsche isi gaseste locul intr-o explicatie genealogica a
formarii limbii, a notiunilor, a setei de adevar. Intr-un anumit fel, a fost imblanzit. Este un
procedeu oarecum similar cu procedeul romanelor politiste, unde crima, indigerabila de
altfel, este imblanzita prin faptul ca e incorporata intr-o schema rationala. Crima nu poate
fi iertatd, dar poate fi inteleasa. Romanul politist ne face sa intelegem crima, ba chiar sa
uitdm de crima, fiind furati de jocul logic al dezlegarii misterului.

Tigrii lui Borges sunt de natura ontologica. Ei introduc irationalul, ilogicul in Thsasi
tesatura timpului si a spatiului. O teorie ce inglobeaza terifiantii tigri este imposibild, deoarece
ei neaga Thsasi principiul alcatuirii teoriilor. Ei sunt Cumplitul ce nu poate fi integrat.

Potr|V|t lui Spengler, ,intelectul dobandeste putere asupra lumii prin nume si
numere™®. Intelectul este complet dezarmat atunci cand numerele insele se suprima
pe sine: esen‘;a numerelor este comesurabilitatea. Incomensurabilul este cumplit.

Alexander Craigie, Tn fata miracolului neruginat al pietrelor ce se Tnmultesc sau se
imputineaza fara noima, incearca ipoteze integrative: presupune ntéi ca el insusi este
bolnav, ca are febra, apoi, ca a innebunit. Trebuie Tnsa sa renunte la aceste ipoteze, desi ar fi
preferat nebunia, decat dovada faptului ca ,haosul este cuprins in univers”: daca este pOSIbI|
ca trei si cu unu s3 fie doi, sau chiar unsprezece, intelectul uman este nebunia insasi'®
Pentru a face mai clara absurditatea situatiei, profesorul de logica occidentald si orientala se
explica: daca cineva ar afirma ca exista unicorni pe Luna, poate ca l-as crede, poate ca nu,
sau poate ca m-ag abtine de la a-mi forma o parere, dar in orice caz, as putea sa-mi
imaginez acest lucru. Tnsa dac cineva ar afirma c& pe Luna se intAmpla ca sapte unicorni sa
fie uneori doar trei — ag taxa imediat aceasta afirmatie ca fiind o absurditate.

Eroul nostru nu Tnnebuneste: il salveaza efortul sdu de a sistematiza aceste
metamorfoze, de a le integra cu metodele statisticii. Cand isi da seama ca eforturile sale
sunt zadarnice, il salveaza un nou miracol: intr-0 moschee, un cersetor, invocandu-si
pacatele, accepta drept pomana pietrele albastre. In schimb, ii prezice profesorului ca nu
va mai putea scapa de zile, nici de nopti, nici de intelepciune, nici de obiceiuri gi de lume.
Adica: de ordinea pe care o simbolizeaza alternarea zilei si a noptii, de ordinea pe care o
intrupeaza un sistem filozofic, de ordinea sociald dominata de obiceiuri, i de marea
ordine ontologica a lumii. Potrivit cersetorului, acesta este un dar cumplit.

Alexander Craigie nu reuseste sa integreze incomensurabilul, ci doar sa
scape de el. Tigrii albastri nu se lasa domesticiti.

Singurul de care ascultd demonicii tigri albastri este naratorul. Singurul loc
unde putem convietui cu Cumplitul este domeniul artei. Taramul unde intelectul, ,acest
mester al metamorfozei” se ellbereaza de jugul sclaviei in care se afla de obicei, si i e
permis s& amégeasca, fara a dauna™’

Spengler op. cit., p. 107

Borges op. cit., p. 305

" Nietzsche, op. cit., caietul 3, p. 13
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ULTIMUL MISIONAR DIN PA SALACUL DE TIMI SOARA:
FRANCISCANUL OBSERVANT LUDOVIC DIN RAGUZA

ISTVAN GYORGY TOTH

ABSTRACT. The last missionary of Turkish Timi sgoara, the Observant
Franciscan Lodovico da Ragusa . Lodovico da Ragusa, (1667— 1738), an
Observant Franciscan from the city-state Ragusa (Dubrovnik) was the last
missionary working in Timisoara under the Ottoman rule. This Franciscan friar
was parish priest at Belgrade, then a military chaplain of Czech and German
soldiers. In 1703 he was sent by the Ragusan Franciscan superiors as
missionary to Bulgaria, to Plovdiv. However, he interrupted his journey and
stayed at Timisoara,, then still in Turkish hands. From 1706 to 1712 Lodovico da
Ragusa spread the Gospel in Timisoara and surroundings instead of Bulgaria,
almost as in a ,private mission”, in spite of the prohibitions from his superiors.
He reconstructed a ruined church at Timisoara and another in Recas
(Temesrékas). Because of the persecution by the Turks, Lodovico da Ragusa
went to Istanbul where he got a privilege from the Grand Visier for the Catholics.
In 1714 he left the mission in Timisoara, he went first into Bulgaria and then
returned to Ragusa. He served as the guardian of the Franciscan convent of
Stagno, where he died in 1738. His passionate and detailed letters give a very
interesting image of the population under Ottoman rule.

,Numai sa cugete cardinalii Congregatiei de Propaganda fide, ce inseamna ca
cineva sa fie cardinal! Caci cardinalii congregatiei trimit misionari, cu multe cheltuieli,
peste tot in lume, ici si colo, departe in Indii, si ii Tnvatd pana si limba araba, dar au
uitat cu desavarsire despre catolicii care aproape ca traiesc la portile Romei.”

in corespondenta Congregatiei de Propaganda fide, consiliu al cardinalilor
care a condus misiunile lumii catolice, acest ton este destul de neobisnuit, dar nu
singular. Tn general, In scrisorile trimise de misionari din toate partile lumii, daruirea
si supunerea fata de cardinali sunt ilustrate de infloriturile stilistice respectuoase
specifice barocului, ntrucat au putut spera numai de la Congregatie ascensiunea
n ordin si Tn misiune, ori ajutor material, imputerniciri si privilegii necesare muncii
lor, eventual, visul oricdrui misionar: acordarea titulaturii episcopale. Tnsa acel
franciscan din Raguza care, in iulie 1713, a scris pe un asemenea ton din Alba
lulia transilvaneana la Roma, a renuntat deja sa primeasca vreo recunoagtere ca
misionar. Dupa ce a servit, aproape sapte ani, ca misionar in teritoriul timigan

! Archivio Storico della Sacra Congregazione de Propaganda Fide, Roma (in continuare
APF), Scritture Originali riferite nelle Congregazioni Generali (in continuare SOCG), vol.
589, f. 32
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ocupat de turci si a primit, de cinci ani, de la superiorii sai somatia sa paraseasca
misiunea cat mai repede, s-a impacat cu soarta si a pornit spre patrie, la Raguza.

Ludovic din Raguza nu s-a multumit doar sa le atraga atentia cardinalilor de
la Roma asupra responsabilitatilor lor, ci a intrat in conflict si cu fruntasii bisericesti
geografic mai apropiati. Ladislau Nadasdy — fiul judelui regal Francisc Néadasdy
executat In 1671 — calugar paulin, mai apoi mare prepozit la Gyér, si-a organizat,
incepand din anul 1710, ca episcop de Cenad cu regedinta la Szeged, dieceza
proaspat eliberatd de sub turci, dar aflatd intr-o stare de salbaticie.” Tn acest timp,
Nadasdy a intrat in conflict cu incapatanatul franciscan din Raguza si, din acest motiv,
a ordonat ca acesta sa fie arestat oriunde ar fi gasit. Acum Ludovic din Raguza a
cerut cardinalilor de la Roma ca el sa-I poata aresta pe episcopul Nadasdy!

Mare parte din teritoriul Ungariei a fost eliberat de sub dominatia turceasca
in anul 1699, odata cu pacea de la Karlowitz si atunci s-a incheiat acea dualitate
foarte interesanta care a fost specifica istoriei bisericii catolice din pasalac:
existenta a doua ierarhii ecleziastice paralele, una episcopald, numitd de
habsburgii ,exilati”, si alta a misionarilor condusi direct de la Roma. nsa si dupa
pacea de la Karlowitz, a mai ramas sub dominatie turceasca un teritoriu slab
populat, al Banatului timisan cu centrul la Timigoara, care a ajuns Tn mana
crestinilor abia Tn 1716, impreuna cu orasul care a indurat cel mai mult — 164 de
ani — stapanirea osmana.® Aici, pe pamantul pagei de la Timisoara, catolicii au trait
si la Tnceputul secolului al XVllI-lea, la fel ca mai devreme, timp de 150 de ani, in
timpul ocupatiei turcesti. Lipsa preotilor catolici si predominarea bisericii ortodoxe
(greco — orientale) i-a apasat pe catolicii de aici, ei fiind Tn plus expusi si
samavolniciilor autoritatilor turcesti.* C&ci acea convietuire belicoasa care a
caracterizat raporturile dintre crestini si turci Tn secolul al XVll-lea, dupa
expansiunea din secolul al XVl-lea, a apartinut de acum trecutului. Turcii, care
presimteau deja sfarsitul imperiului, s-au intors cu furie impotriva crestinilor, iar
arhiepiscopii spanzurati i calugarii batuti pana la moarte au semnalat ca
musulmanii nu se resemneaza cu domnia ghiaurilor.

Ludovic din Raguza, care a inceput in anul 1706, impotriva vointei
superiorilor sai, o veritabila misiune personala la Timigoara si Tn Tmprejurimi, a
constatat situatia dificila a catolicilor din Banatul timisan. Deja tn anul 1708, |-au
rechemat de la Timisoara, iar apoi ordinul a fost reinoit de mai multe ori. Dar

2 Juhasz Kalman, Miiveltségi allapotok a Temeskozben a torok vilagban, Cluj, 1935 (Erdélyi
Tudomanyos Fizetek 76), p. 6-16; Takats Endre, Gréf Nadasdy Laszld csanadi plispok, Szeged,
1943; Juhész Kalméan, A csanédi plisptkség torténete (1608-1699), Mako, 1936, p. 159-169

® Istvan Gyorgy Téth, Politique et religion en Hongrie au XVlle siécle. Lettres des
missionnaires de la Propaganda Fide, Champion-Slatkine, Paris, 2004

4 Szentklaray Jend, Temesvar szabad kiralyi varos torténete, Budapesta, s. a., p. 48-49; Idem, Temes
varmegye torténete, Budapesta, s. a., p. 334-350 ; Ibidem, Ujabb részletek a délmagyarorszagi
torok hodoltsag torténetébdl, Budapesta, 1917, p. 5-7; Fodor Pal, A temesvéri vilajet a torok
hédoltsagban, in In memoriam Barta Gabor, sub red. Lengvari Istvan, Pécs, 1996, p. 195-208;
Hegyi Klara, Torok berendezkedés Magyarorszagon, Budapesta, 1995, passim; Idem, Torokvilag,
racvildg, Tn Histéria, 1992, nr.1, p. 8-10; Fenyvesi Laszl6, A temeskozi-szorénységi vegvarvidéek
funkciévéaltozdsai (1365-1718), In Végvérak és régiok a XVI-XVII. szazadban, sub red. Petercsak
Tivadar si Szab6é Jolan, Eger, 1993 (Studia Agriesia 14.), p. 235-285.
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Ludovic din Raguza s-a conformat doar cu mai multi ani mai tarziu, desfasurandu-
si activitatea misionara in Timigoara ocupata de turci timp de sase ani.

Istoria misiunilor catolice din pasalacul timisan a Tnceput cu un misionar
franciscan raguzan, vizitatorul apostolic Bonifaciu de Raguza, care a murit la
Timisoara in anul 1581, Tn casa unui negustor din Raguza, Tn cursul calatoriei sale
misionare,® si s-a incheiat tot cu misiunea unui franciscan raguzan, Ludovic din
Raguza. Faptul nu a fost intamplator, oragul — stat Raguza care a trait ca vasal al
sultanului, a jucat un rol cu totul exceptional in Balcani si, totodata gi in pasalacul
din Ungaria. Raguza, pe numele croat Dubrovnik, ca mic oras — stat autonom, dar
platindu-i tribut sultanului, a jucat in secolul al XVI-lea in comertul adriatic al
Imperiului otoman, acelasi rol pe care in secolul al XIX-lea il va juca Hong Kong in
viata Imperiului chinez. Negustorii raguzani s-au putut misca liberi atat in lumea
crestina, cat si pe teritoriul Imperiului otoman.® Tn secolele al XV-lea si al XVI-lea
orasul — stat a primit de la turci privilegii largi si, in urma cuceririlor otomane,
Peninsula Balcanica a devenit pentru el un teritoriu deschis, de la Istambul pana la
Buda. De aceea cetatenii din Raguza au parut a fi deosebit de apti sa
indeplineasca rolurile de misionari si de vizitatori apostolici. Raguzanii au fost
catolici zelosi, s-au orientat bine in Balcanii aflati sub dominatia turcilor, au stiut
cum sa abordeze autoritatile turcesti, iar alaturi de limba italian&, au vorbit limba
Llliricd”, adica cea sud — slava (croata), ca pe o a doua limba materna, iar apoi ca
cetateni ai unui oras — stat tributar turcilor, au putut sa se deplaseze liberi pe
teritoriul Imperiului otoman. Preotii catolici ai comunitatilor negustorilor raguzani
privilegiati au fost sprijinitori siguri ai misionarismului catolic de la Belgrad si pana
la Sofia si — desi sursele documentare sunt destul de sumare in aceasta privinta —
stim ca, in a doua jumatate a secolului al XVI-lea, capelanii raguzani au activat si
in Buda aflati sub stapanire turceasca.” Deci este de inteles ca, dupa Conciliul de
la Trento, Roma a trimis la inceput in Balcani si in Ungaria cuceritd de turci mai
ales preoti raguzani pentru muncile misionare care au debutat atunci. Rapoartele
lor despre viata crestinilor de sub dominatia otomana, despre viata cotidiana a
locuitorilor slavi sudici, unguri si roméni, despre raportul lor cu autoritatile turcesti,
despre convietuirea fortatd si rareori pagnica dintre protestanti, catolici, greci
rasariteni si mahomedani, sunt izvoare extrem de importante din perspectiva

® |stvan Gyorgy Toth, 1000 ans d’histoire hongroise, Osiris-Corvina, Budapesta, 2003, p.
256-278

® Zdenko Zlatar, Our Kingdom come. The Counter-Reformation, the Republic of Dubrovnik,
and the liberation of the Balkan Slavs, Boulder, 1992, p. 225-251; Idem, Between the
double eagle and the crescent. The republic of Dubrovnik and the origins of the Eastern
question, New York, 1992, p. 37-45; Francis W. Carter, Dubrovnik (Ragusa). A classic city
— state, London — New York, 1972, p. 327-381; Barisa Kresic; Dubrovnik: A Mediterranean
urban society 1300-1600, Los Angeles, 1997

" Archivio Segreto Vaticano, Roma Archivum Arcis | — XVIII, 1851-1854; Augustinus
Theiner, Annales ecclesiastici, 1ll, Romae, 1856, p. 271 — 276; Eusebius Fermendzin,
Acta Bosnae potissimum ecclesiastica, Zagrabiae, 1892, p. 310-337
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istoriei culturii si a bisericii, meritdnd o atentie deosebita din partea cercetatorilor
tinuturilor de sub dominatie turceasca.®

insa spre mijlocul secolului al XVlI-lea, comunitatile negustorilor raguzani
si-au pierdut rolul aproape exclusiv pe care l-au avut in a doua jumatate a secolului
al XVl-lea in Imperiul otoman, inflorirea si modificarile lente din structura
comerciala au fost incheiate definitiv de un eveniment dramatic: cutremurul
distrugator din anul 1667, care a ruinat Raguza.9 Chiar daca Raguza nu a mai fost
atat de importanta ca in secolul al XVI-lea, negustorii ei au fost prezenti pe teritoriul
Imperiului otoman pana in secolul al XVlll-lea, raménand in continuare sprijinitori
de Tncredere ai misionarismului catolic.

Ludovic de Raguza s-a nascut in 1667 si, la 24 de ani, Tn 1688, a intrat In
Ordinul franciscan. Au fost intocmite scurte necrologuri despre toti calugarii care au
murit Tn provincia franciscana raguzana, iar nota sumara a acesteia mentioneaza
despre el ca a vorbit multe limbi, servind mult timp ca paroh la Belgrad si Timisoara,
precum si In Ungaria si la Neapole, ca preot militar al soldatilor cehi si germani; din
pacate necrologul nu aminteste in care ani si-a facut datoria.™

Superiorii franciscani l-au pornit pe Ludovic de Raguza la drum la 9
ianuarie 1703, promitéandu-i drept dotéa 25 de scuzi (deci obignuita suma modesta),
in misiunea bulgara, trimitandu-l la Plovdiv, adica la Filippopolis. Tns& calugarul
pornit in Balcani, nu a mers pana in Bulgaria ci, identificand posibilitatile misiunii
din Banatul timisan si, evident, Incalcand disciplina ordinului si prescriptile de
subordonare, a activat din 1706 la Timisoara si in Tmprejurimi. Cei mai importanti
sprijinitori ai muncii sale au fost negustorii raguzani din Timisoara si din
imprejurimi, in timp ce adversarii cei mai insemnati au fost popii ortodocsi gi
franciscanii bosniaci, acestia din urma vorbind aceeasi limba ,,illirica”, adica croata,
care apartineau aceleiasi ramuri a Ordinului franciscan, dar care au vazut in
misionarul raguzan un concurent periculos.

Misiunea lui Ludovic de Raguza nu s-a suprapus nici pe departe peste o
perioada linistita, regiunea abia revenindu-si de pe urma ranilor suferite in timpul
marelui razboi de la sfargitul secolului al XVll-lea precedent: in vecinatatea
teritoriului banatean, Tn Ungaria, trupele rdkocziene luptau cu imperialii, iar Imperiul
turcesc se razboia cu ,Moscovia”, adica cu tarul rus Petru cel Mare; pe deasupra
ciuma a pustiit si aici. Tocmai din rapoartele lui Ludovic de Raguza primim o
imagine despre numarul catolicilor din Banatul timisan — sursele documentare
referitoare la demografie nu sunt de loc numeroase — pe care le putem compara cu
datele provincialului bosniac. Tn timp ce Ludovic de Raguza d& numarul catolicilor
incepand cu anul 1708, provincialul bosniac o face abia Tncepand cu anul 1715.

8 Georgius Basic, Elogia Ragusinorum Jesuitarum, in Vrela i prinosi, 1933, p. 8-10; Mijo
Korade, Hrvatski Isusovci XVI stoljeca (1553-1584), in Vrela i prinosi, 1983, p. 109.

° Rita Tolomeo, La repubblica di Ragusa e la delimitazione del confine veneto-turco. | trattati
di Carlowitz e Passarowitz, in | Turchi, il Mediterraneo e I'Europa, Ed. Giovanna Motta,
Milano, 1998, 305-323

1% sebastianus Dolci a Ragusio, Necrologium fratrum minorum de observantia provinciae
S.P. Francisci Ragusii, in Analecta Franciscana VI. Ad Claras Aquas (Quaracchi), 1917,
461 (nr. 642). In provincia raguzan& au mai sluijit multi alti frati Ludovic din Raguza. Vezi
loc. cit., p. 112, 436, 465, 487, 642.
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Dupa Ludovic de Raguza au existat 24 de familii in Timisoara, 50 la Recas, 30 la
Tela, 20 la Ostrov, 7 la Varadia, 7 la Lipova, 12 la Caransebes, 40 la Slatina, n
timp ce la Cragova au trait nu mai putin de 700 de familii, adica in acest oras au
locuit cam 3500 de catolici. Aceste date sunt confirmate de continutul unei scrisori
scrise cu gapte ani mai tarziu, care a continut, pentru ultima data, date despre
catolicii care traiau sub turci: dupa provincialul bosniac, au trait catolici Tn 9 familii
din Timigoara, 48 din Recas, 13 din Tela, 8 din Ostrov, cate 4 — 6 persoane de
familie, in afara acestora in Timigoara inca aproximativ 100 de soldati dezertori
germani, sclavi si servitori, catolici si ei. Si dupa provincialul bosniac, Crasova a
fost singura localitate timisana in care au locuit catolici Tn numar mare, dar nu a
putut furniza un numar precis.

Din scrisorile lui Ludovic de Raguza reiese ca autoritatile turcesti nu au interzis
activitatea misionara, tolerand cel putin pe franciscanii bosniaci care treceau drept
supusi turci si pe franciscanii raguzani vasali ai sultanului. Insd misionarii au fost
expusi, pe de o parte, sicanelor turcilor (si aici accentul nu este pe caracterul lor
regulat, ci pe cel arbitrar), pe de altad parte, pentru a castiga bunavointa autoritatilor
turcesti, a fost nevoie de sacrificarea unor sume importante de bani, motiv pentru care
misionarii s-au indatorat foarte repede."* Ludovic de Raguza a raportat in scrisorile
sale ca turcii l-au batut Tn mai multe randuri, dar tot atunci este limpede ca a putut sa
faca propaganda timp de sase ani in Timigoara ocupata de turci si, la sfarsit, nu l-au
alungat pasa ori cadiul, ci chiar proprii sai superiori. Ludovic de Raguza — dupa cum au
subliniat chiar credinciosii sai — a cunoscut bine obiceiurile turcesti si a stiut cum
trebuiau unse legaturile cu autoritatile turcesti. Concluzionandu-si experienta pentru
Congregatia de Propaganda fide, Ludovic de Raguza a afirmat ca turcii erau intr-
adevar trufagi, dar au pretins de la ceilalti umilinta, motiv pentru care episcopi cu trasuri
trase de patru sau sase cai nici nu puteau veni aici, adica era nevoie de calugari
modesti, tolerati de turci, tocmai aga cum era el insusi. Din acest motiv, Ludovic de
Raguza a ajuns sa fie complet indatorat, de presupus ca la catolicii localnici,
mprumutand bani foarte Probabil de la negustorii raguzani, caci asa cum a scris, ,,
turcii vor bani, nu cuvinte”.*?

Ludovic de Raguza a avut necazuri nu numai cu episcopul Cenadului,
Ladislau Nadasdy, numit de regele Ungariei, Carol al lll-lea care, la fel ca multi
dintre predecesorii sai, credea ca misionarii trimisi de la Roma, care nu au
recunoscut autoritatea sa episcopala, nu aveau ce cauta in dieceza sa, ci si cu
episcopul misionar din pasalac, Don Luca Natale, vicar episcopal de Sirmium, apoi
episcop de Belgrad. Don Luca Natale a fost preot ,illir", adica croat si a condus
mult timp dieceza de Belgrad ca paroh de Nemptii si vicar de Sirmium (loctiitor al
episcopului), care a fost o dieceza misionara ce acoperea teritorii ale unor
episcopii in fruntea carora numirile erau facute de regele Ungariei. inca in a doua
jumatate a secolului al XVI-lea, a aparut planul conform caruia catolicii care au

1 APF, SOCG, Vol. 562, fol. 607. + 610/v. + 611/v; fol. 608. + 609/v.; vol. 97, 1708, fol. 414;.
vol. 566, fol. 288-291/v; vol. 98, 1709, fol. 43; vol. 577, fol. 687. + 690/v; vol 99, 1710, fol.
45: vol. 577, fol. 60. + 61/v; vol. 577, fol. 59. + 62/v.; vol. 101, 1712, fol. 94/v; vol. 589, fol.
32 + 34/v; vol. 102, 1713, fol. 195./v; vol. 598, fol. 262.+ 263/v; vol. 103, 1714, fol. 174;
vol. 601, fol. 467/r-v; vol. 104, 1715, fol. 63

12 |hidem, vol. 577, fol. 687
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ajuns sub stapénire turceasca si care nu puteau fi vizitati de episcopul lor care
rezida Tn partile habsburgice, trebuiau sa fie Ingrijiti printr-o episcopie misionara ce
urma sa fie infiintata. Primul a fost deja amintitul Bonifaciu de Raguza care, in anul
1572, a propus ca papa Sa numeasca un episcop — misionar pentru ,popoarele
care locuiesc dincolo de Dunare si Sava”, adica in teritoriul ocupat al Ungariei, insa
aceasta nu s-a intdmplat Thca multa vreme.

Primul episcop care si-a avut scaunul in centrul comercial al provinciilor
turcesti din nordul Balcanilor, la Belgrad, a fost Pietro Katich, nascut la Sebenico,
pe care papa Paul al V-lea I-a numit ca episcop de Prizren, in 1618, cu obligatia sa
rezideze timp de sase luni pe an la Belgrad.”® in 1679, papa Inocentiu al IX-lea I-a
numit ca episcop de Belgrad pe franciscanul observant Mathias Bernjakovich de
numai 23 de ani, nu pentru meritele sale, ci pentru ca provenea dintr-o ilustra si
influenta familie din Bosnia si la Roma s-a sperat ca, prin legaturile sale, poate
face multe pentru catolici.** lar Tn timpul marelui razboi de la sfarsitul secolului al
XVli-lea, cel care s-a preocupat de catolici a fost Don Luca Natale. Intai a fost vicar
al episcopului de Sirmium, care a coordonat teritorile ocupate de turci, apoi din
anul 1708, dupa o taraganare indelungata, Roma l|-a numit episcop de Belgrad.
Dupa pacea de la Karlowitz situatia episcopiei misionare de la Belgrad s-a
schimbar radical, caci teritoriul aflat odinioara sub stapanire turceasca, cu exceptia
Banatului timisan, a revenit Ungariei habsburgice, in timp ce Belgradul a rdmas, pe
mai departe, o importanta fortificatie turceasca. Deci legaturile lui Don Luca Natale cu
credinciosii sai, care a locuit si pe mai departe in parohia situata de acum pe teritoriu
ajuns in mana crestinilor, au fost intrerupte si, dupa cum reiese dintr-o scrisoare a
catolicilor din Timigoara, degeaba s-a straduit sa ii viziteze, turcii l-au amenintat ca,
daca nu vrea sa fie inchis in turnul cetatii Timigoarei, atunci sa paraseasca urgent
teritoriul, sfat pe care Don Luca Natale a fost nevoit sa 1l accepte.

Din scrisorile lui Ludovic de Raguza reiese si motivul pentru care episcopul
Belgradului, Don Luca Natale, a avut despre el o parere cat se poate de nefavorabila:
episcopul a primit informatii despre activitatea sa misionara de la acei franciscani
bosniaci care au considerat Banatul timisan ca pe propriul lor teritoriu si, din acest
motiv, [-au privit cu suspiciune pe calugarul raguzan, altminteri tot vorbitor de limba
croata si tot franciscan observant ca si ei. Franciscanii bosniaci |-au exclus dintre ei pe
Ludovic de Raguza si le-au interzis credinciosilor catolici din Timisoara sa-i asculte
serviciul divin. Lupta incrancenata dintre misionarii raguzani, care s-au sprijinit pe
negustorii din Raguza, si misionarii franciscani bosniaci care au considerat, pe baza
privilegiilor lor, teritoriile ocupate ale Ungariei ca pe propriile lor teritorii exclusive de
actiune, au nsotit pana la sféarsit istoria bisericii catolice din teritoriile ocupate de turci,
aceleasi lupte repetandu-se atat la sfarsitul secolului al XVI-lea, cét si la inceputul
secolului al XVIlI-lea, in ultimii ani ai stapanirii turcegti.

in secolul al XVI-lea, paralel cu Tnaintarea turceascd, slavii sudici s-au
retras tot mai spre nord, printre ei regasindu-se si slavii sudici catolici, calugarii

13 Realitatile din episcopiile din tinuturile ocupate de turci le-a putut patrunde cu greu chiar si
arhiepiscopul de Esztergom, Petru Pa4zmany.

% |stvan Gyorgy Téth, Relationes missionariorum de Hungaria et Transilvania (1627-1707),
Roma — Budapesta, 1994, p. 209-225
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franciscani observanti de acolo au ocupat noi si noi parohii pe teritoriul regatului
medieval bosniac. Deja in anul 1584, un franciscan bosniac cu numele de Fra
Casparo, a facut propaganda printre luteranii din satul Kollut, situat la nord de
Bécs, straduindu-se sa-i convinga pe credinciosi s& adopte calendarul gregorian.™
Apoi, dupa anul 1626, s-au format misiuni franciscane bosniace in Banatul timisan,
cu centrul la Crasova, sub conducerea lui Marco Bandini, franciscan bosniac, mai
apoi arhiepiscop de Marcianopolis si administrator al Moldovei. Este neindoios ca
influenta acestei misiuni franciscane bosniace s-a vazut in aceea ca, la inceputul
secolului al XVlll-lea, Cragsova a fost singura asezare catolica cu adevarat
importanta, dintre cele 900 de gospodarii catolice din Banatul timisan, 700 din ele
gasindu-se aici. Apoi, Tn anul 1630, folosindu-se de tulburarile izbucnite in urma
mortii lui Gabriel Bethlen, franciscanii bosniaci au organizat o misiune si in
Transilvania, indepartandu-se si mai mult de granitele regatului medieval bosniac.
Parohii franciscani bosniaci care au ocupat parohiile din Slavonia si Sirmium nu i-
au recunoscut ca fruntasi pe episcopii de Belgrad — altminteri in cazul lui Marino
Ibrishimovich si Matteo Benlich, chiar franciscani bosniaci — ci pe provincialul
bosniac, si pe episcopul sau administratorul episcopal din Bosnia, respectiv pe
guardianul propriei lor manastiri — mama.*®

Misionarii raguzani care s-au aflat in opozitie cu franciscanii bosniaci, au
contat pe ajutorul negustorilor din Raguza, ajutor la care Ludovic din Raguza s-a
referit de mai multe ori Tn corespodenta sa. Din aceasta perspectiva, este deosebit
de importanta si de interesanta scrisoarea din 1 februarie 1711, scrisa de
Giuseppe Sacripanti, prefect al Congregatiei de Propaganda fide. In arhiva
congregatiei pot fi gasite destul de frecvent scrisori ale unor mari nobili catolici,
preoti, sau mai ales comunitati catolice, care confirma meritele unuia sau altuia
dintre misionari, viata morald, ardoarea in propagarea credintei si propunandu-I
totodata Romei spre recunoastere ori distingere. Chiar si stilul celor mai multe
scrisori de acest fel evidentiaza in mod clar ca ele nu au fost redactate de cetatenii
sau nobilii catolici, ci de misionarii care sperau recompense si aceasta este cu atat
mai evident atunci cand multi oameni scriu despre meritele misionarului laudat cu
aproape exact aceleasi cuvinte.

Este neindoielnic ca scrisoarea timisorenilor nu a fost scrisa de lacob,
Vitus, Francisc si ceilalti, care nu stiau sa scrie si au autentificat scrisoarea prin
punerea crucii, ci de insusi Ludovic de Raguza. Deja in primul rand al scrisorii el se
da de gol, atunci cand credinciosii scriu ca se mira ca ,provincialul ordinului nostru
franciscan” vrea sa-l mute pe parintele Ludovic de Raguza din teritoriile ocupate,
caci asa obisnuiau sa scrie generalului lor numai membrii Ordinului Sfantului
Francisc. Catolicii timisoreni se alatura parintelui Ludovic, care are o mare
experienta n treburi turcesti (praxis Turcica), fapt binecunoscut de toata lumea, iar
n locul lui cu greu se va gasi altcineva, mai cu seama nu dintre cei care vorbesc
limba croata (,illiricd”). lacob, Vitus si Francisc, dar mai degraba Ludovic de

5 Archivio Segreto Vaticano Roma, Archivum Arcis I-XVIII, 4760, fol. 42/v
8 T6th Istvan Gyorgy: Kié Buda? Az esztergomi érsek és a belgradi apostoli vikarius vitaja a
hédolt Budardl, in R. Varkonyi Agnes emlékkonyv, sub red. Tusor Péter, Budapesta,
1998, p. 251-257
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Raguza care le-a scris numele, protesteaza si pentru ca ,provincialul nostru” le da
calugarilor bulgari manastirile din teritorile ocupate, evident franciscane, fara
stiinta ,republicii noastre raguzane”, acestia fiind catolici timigoreni care |-au sprijinit
pe Ludovic de Raguza, deci evident raguzani si negustori care locuiau aici."’

in schimb, dup& rapoartele trimise la Roma, alti timigoreni s-au bucurat
foarte mult de plecarea din oras a lui Ludovic de Raguza, ei fiind, cu siguranta,
adversarii raguzanilor de aici, poate chiar concurenti in afaceri, si adepti ai
franciscanilor bosniaci. Ca aproape totdeauna, daca franciscanii bosniaci si
misionarii raguzani se gasesc fata In fata, In ultimii ani ai stapanirii turcesti din
Timisoara, cei care ies victoriosi sunt calugarii bosniaci. In august 1715,
provincialul bosniac I-a Tnstiintat pe superiorul franciscan ca Ludovic de Raguza —
dupa opinia lui spre marea bucurie a credinciosilor — a parasit deja Timisoara
(Ludovic de Raguza a scris, Intr-adevar, ca a plecat la misiunea bulgara, fiind
primit cu bucurie si respect de franciscanii bulgari), si de aceea, provincialul trimite
acolo din manastirea franciscana de la Arad situata la frontiera, dar deja pe
teritoriu crestin, un calugar bosniac, Michele Kokich de Buda, al carui nume
sugereaza ca a servit mai devreme la Buda. Din scrisoarea provincialului reiese ca
si parohul timigsorean anterior a provenit tot dintre franciscanii bosniaci din
manastirea de la Arad. Michele de Buda a fost paroh timigorean, dar i-a asistat pe
credinciogii catolici ramasi fara preot, raspénditi pe un teritoriu foarte mare. Fra
Michele a cunoscut nu numai limba ,,illirica”, adica croata, — deci teama raguzanilor
timisoreni ca dupa Ludovic de Raguza nu vor mai avea preot croat a fost inutila —
ci si maghiara si germana (pe care le-a practicat cu siguranta in Buda ajunsa intre
timp in mé&na crestinilor), si a nteles si turca.

Cu abia un an dupa ce provincialul bosniac s-a ingrijit Tn acest mod de
catolicii din Timisoara, a izbucnit noul razboi dintre Poarta si Imperiul habsburgic.
La 1 septembrie 1716, armata imperiala a inceput asediul Timisoarei, s$i dupa sase
saptamani, la 13 octombrie, comandantul fortificatiei, Mustafa pasa, a predat
cetatea. Pentru Timigoara si Banatul timigan perioada ocupatiei turcesti s-a
incheiat. Dupa aceasta, pentru Congregatia de Propaganda fide Ungaria nu a mai
contat ca teritoriu misionar, caci ierarhia bisericii catolice a fost restabilitd in
intregul regat ungar, dar nici pe departe prea repede caci, de exemplu, primatul s-a
mutat Tnapoi la Esztergom abia la Tnceputul secolului al XIX-lea! La Roma, n
centrul misiunilor, s-au ocupat in continuare in mod deosebit de Ungaria, pentru ca, la
fel, unirea roméanilor si a rutenilor, problema armenilor catolici au oferit ocazii pentru
munca de propaganda, atat pentru trecerea reformatilor si evanghelicilor, cat si pentru
intirirea n credinta a catolicilor. In arhiva Congregatiei de Propaganda fide
documentele din Ungaria secolelor al XVlll-lea si al XIX-lea, umplu multe volume
masive. Insd toate acestea se refera nu la completarea structurilor ecleziastice
catolice, ci la intregirea gi fortificarea lor, adica la misiunea populara.

Insd atunci Ludovic din Raguza era iarasi in Dalmatia, in anul 1714
intorcandu-se in propria provincie a ordinului, in Raguza. Aici fruntasii sai au
considerat, cu siguranta, misiunea sa de la Timigoara (in ciuda tuturor dificultatilor

' Foarte probabil ca se refera la predarea manastirii franciscane din Arad catre provincia
bulgara. E. Fermendzin, Acta Bosniae potissimum ecclesiastica, Zagrabiae, 1892, p. 545
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si a diferendelor) drept un succes si misionarul a primit acea recunoastere a
ordinului pe care a cerut-o — jignit — in mai multe randuri, incredintandu-i-se o noua
functie importanta: a devenit guardianul manastirii de pe insula si orasul din
apropierea Raguzei, Stagno (numele croat: Ston). Servind in aceasta postura de
prior al casei, a murit in 1738, la 71 ani, la trei decenii dupa ce a fost ultimul
misionar al teritoriilor ocupate de turci.*®

ANEXE
1
1708 februarie 2, Timi soara

Scrisoarea céalugérului franciscan Ludovico din Ragusa cétre Silvio De
Cavalieri, secretarul Congregatfiei pentru raspandirea credinfei.

lllustrissimo Signor,
Signor Padrone Colendissimo.

Il lator della presente le Don Accador sacerdote Armeno il quale con la sua
natione viene a frequentare la nostra chiesa e adesso si porta per costa per visitar
i lochi santi, intanto non mancho di dar parte a Sua lllustrissima del mio stato per
gratia del Signore sano, ma travaglio abastanza ed e impossibile che possi
sodisfar a tutti, come non mandino altri doi sacerdoti esemplari alle sue spese,
perche sono quivi poveretti agravati dalli Turchi, et io medemo havro fatto sin hora
da 100 piastre di debito intanto prego Vostra Signoria lllustrissima d'inviarmi
qualche lemosina, conforme la promessa nel partir da Roma, e qui scrivo la contea
di Temisuar e Belgrado.

a Temisuar 24 fochi

Rikasc vilaggio 50

Zella vilaggio 30

Osctrouo 20

Vuaya 7

Lipoua cita 8

Sebisc citd 12

In tutto il Karasceuo settencento dico 700

Slatina vilaggio 40

Summa in tutto 911 fochi

Contea di Belgrado saranno da 50 anime

Viscgniza vilaggio 4 fochi, e questi lochi sono lontani un dal altro alcuni doi
gornate, alcuni tre, e resto col baciarli la sacra veste

Di Vostra Signoria lllustrissima

Temisuar 2 febraro 1708

affettuosissimo servitor

18 Sebastianus Dolci a Ragusio, op. cit., p. 461.
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Fra Ludovico di Ragusa missionario apostolico

Verso: (Fol. 611/v.) 25 giugno 1708. Seruia e Bulgaria.

Die 25. Junii 1708. Scribatur episcopis noviter electis postquam ad eorum
ecclesias pervenerint. Signavit de Caualeriis secretarius
9.

Original. Archivio Storico della Sacra Congregazione de Propaganda
Fide, Roma (in continuare APF), fond Scritture Originali riferite nelle
Congregazioni Generali ( in continuare SOCG), vol. 562, f. 607. + 610/v. +
611/v.

1708 iunie 11, Roma

Scrisoarea locfiitorului Tmputernicitului general franciscan observant Fra
Celestino cétre Silvio de Cavalieri, secretar al Congregafiei de Propaganda fide in care
raporteaza ca sambata a scis provincialului din Raguza sa 1l recheme pe misionarul
din Timigoara, Ludovic din Ragusa, precum si provincialului bosniac sub autoritatea
cdruia se afld Timigoara, s il trimitd pe acesta in propria sa provincie. in acelasi timp
provincialul din Bosnia i-a scris din Osiek c& Oradea nu fi aparfine Iui, dar acolo
doreste sé se stabileascd Stefano, care a fost mai inainte misionar in Bulgaria.

lllustrissimo e Reverendissimo Signore mio Signore e Padrone Singolarissimo.

Ho l'onore di dar notizia a Vostra Signoria lllustrissima degli atti della mia
ubbidienza nell'esecuzione degli stimatissimi commandi della Sacra Congregatione
participatimi da Vostra Signoria Illustrissima con sua lettera delli cinque corrente.
Ho percio scritto Sabbato al padre provinciale di ragusa, che omninamente richiami
alla propria provincia il padre fra Lodovico di Ragusa, missionario in Temisuar, et
al padre provinciale di Bosnha nella di cui giurisdizione si ritrova Temisuar, che lo
rimandi subbito alla propria provincia e devo credere che l'un' e l'altro compira al
proprio dovere.

Con questa occasione significo a Vostra Signoria illustrissima che il
sudetto padre provinciale di Bosna sotto li 24 maggio mi risponde da Essek che
non e di sua giuriasdizione la citta del Grosso Varadino, in cui il padre fra Stefano
da Liudrebech gia missionario in Bulgaria desidera fermarsi per propria
consolazione conforme la Sacra Congregazione sotto li 10 aprile m'aveva
comandato, e dev'essere di giurisdizione della Riforma e pero n'ho fatto moto al
padre vicecommissario generale Montebufo. E con riverentemente baciarle le mani
resto alli comandi pregiatissimi

Aracoeli, 11 giugno 1708.

Di Vostra Signoria lllustrissima

umilissimo e divotissimo servitore
Fra Celestino vicecommissario generale
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Monsignor illustrissimo segretario de Propaganda

Verso: Fol. 609/v. Bulgaria b, APF Lettere SC Vol. 97. 1708. Fol. 414.

Al padre vicario generale di San Francesco. 4 giugno 1708

Sono giunti a questa Sacra Congregatione tali richiami contro il padre
Lodouico da Ragusa minore osservante missionario in Temisuar che non si giudica
piu utile la sua dimora in quelle parti. Per tanto questi eminentissimi signori
m'hanno ordinato di darne conforme faccio questo cenno a Vostra Paternita
Reverendissima accioche ella omninamente e quanto prima lo rimova da quella
missione facendolo ritornare alla sua provincia con sostituire giuntamente in suo
luogo giualche altro religioso di quelle vicinanze che sia soggetto di sperimentata
pieta e zelo con dar notizia del seguito a questa Sacra Congregatione alla quale
sommamente preme un tal affare. Con che a Vostra Signoria Reverendissima
bacio devotamente le mani.

Original. APF, SOCG, vol. 562. Fol. 608. + 609/v.

3
1709. februér 2., Temesvar

Scrisoarea cdlugdrului franciscan observant Ludovic de Raguza catre
cardinalii Congregalfiei de Propaganda fide. Din anexd se vede cum se poartd cu el
conducétorul ordinului, in ciuda faptului céd s-a obosit atata in misiune. Dacéd doresc
informatfii despre el, existd aici o manéstire franciscand si o reziden{d iezuité, aceia
pot porni o0 anchetd, el le sta la dispozifie. I-ar place s& meargd la Roma si s& dea
referinfe despre regiunile Timigoarei si a Belgradului, dar si despre celelalte, pana
la Marea Neagra.

Eminentissimi Signori, Padroni Collendissimi.

Dal anessa scorgeranno Loro Eminenze in che conformita son tratato dal
padre generale doppo tante fatiche e struscio della vita! non credo mai pero che
sia gia intentione d'Eminentissimi Signori se poi son' accusato in qualche cosa
proviene dal livore e passione che nutriscono nel suo cuore contra la mia persona
e se vogliono esser acertati quivi suli confini si trova un convento delli padri
reformati di piu la residenza delli padri gesuiti a un di questi si compiacino di
mandar un ordine espresso di far inquisitione e processo se saro reo voglio esser
punito in presenza d'Eminentissimi, se non, penam talionis peto. Se poi non
vogliono prego la bonta di loro Eminenze di mandar il decreto accio possi con
honore ritornarsene alla mia provincia gia che le finito il tempo della mia missione
ma per altro sarebbe meglio che venissi a Roma per dar parte e raguaglio della
contea di Temiscuar e Belgrado, ed altri paesi noti a me sin al Mar Negro. Di novo
prego ogni qual volta mandaranno ordine di far il processo, mandino diretto a me o
mandano d'introdurli per far quel tanto che comendaranno Loro Eminenze e resto
col bagiar la sacra poropora.

Temisuar 2 febraro 1709.

Reverendissimi, Eminentissimi Signori.

183



ISTVAN GYORGY TOTH

humilissimo e
obligatissimo servitor
Fra Lodovico di Ragusa osservante

Dirigant sic litteras Venezia. Viena. Buda. Arad per Temisuar in Turchia.
Per parte maritima sarebbe piu presto Ancona o Venezia, Ragusa per Belgrado

b. (Fol. 289.)

Copia della lettera che scrive il padre commissario generale al padre
Lodovico di Ragusa.

Mi viene comandato dalla Sagra Congregatione di Propaganda di rimovere
la Paternita Vostra dalla missione in Temesuar per motivi ad essa noti, ond'io per
ubbidire ordino alla Paternita Vostra con questa mia che di subito parta e ritorni
alla propria provincia avvertendola a prontamente ubbidire per non incontrare
disgusti ed irritare la medema Sagra Congregatione ad ulteriori ordinazioni in di lei
danno. Tanto dovra eseguire e Dio la benedica.

Roma, Aracoeli 9 giugno 1708.
Di Vostra Paternita
affettuosissimo nel Signore
Fra Celestino commissario generale

Verso: In ordine a che devo dire allEminenze Vostre che essendo state
esposte sotto li 27 di marzo 1708 da monsignor vicario patriarcale di
Constantinopoli le doglianze de cattolici di Temisuar contro il medesimo padre per
non essere da lui bene assistiti con le suppliche de medesimi cattolici per essere
proveduto d'altro religioso, fu dato domino secretario cum superioribus ordinis da
quali fu ordinato al suo provinciale di richiamarlo prontamente alla sua provincia et
il medesimo religioso non fu deputato missionario in Temisuar, né in Belgrado, ma
bensi in Filippopoli nella Bulgaria sotto li 9 gennaro 1703 con provisione di 25 scudi
l'anno che non gli e mai stata pagata per non essere stato nella missione
destinatagli havendo solo havuto 12 scudi di viatico.

Die 16. Aprilis 1709.

Pareat suo superiori. Signavit de Cavaleriis secretario. 28.

c. APF Lettere SC Vol. 98 1709. Fol. 43.

Al padre Ludovico di Ragusa minore osservante missionario in Temisuar.
16 aprile 1709.

Non senza giusti e rilevanti motivi viene Vostra Paternita richiamata da
cotesta missione alla sua provincia. Pertanto veda d'obbedire con quella religiosa
rassegnazione e prontezza che si conviene agl'ordini de suoi superiori. Ne si stima
qui necessario che ella si prenda l'incomodo di portarsi a questa citta per dare a
questa Sacra Congregatione qualche relazione di cotesta missione potendo cio
fare egualmente bene per lettere. tanto devo accennarle in risposta per suo
governo et alle sue orazioni mi raccommando."
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Original. APF, SOCG, vol. 566. Fol. 288-291/v
4

1711 ianuarie 15, Belgrad

Scrisoarea calugarului franciscan observant Ludovic de Raguza catre Luca
Natale, vicarul apostolic de Szerém. Ajungand la Belgrad, a vorbit cu capelanul de
la care a aflat c& acesta se plange de el din cauza unor informafii gregite. Cere s&
fie trimis la Timigoara un alt capelan care s& cerceteze Tmprejurérile. Relafiile dintre
credinciosi si autorul scrisorii se datoreaza franciscanilor bosniaci care |-au exclus
si le-a interzis s& frecventeze serviciile divine celebrate de el, scriind pasei de la
Timigoara s& il prigoneascd. Este deja in serviciul Congregafiei de Propaganda
fide de sapte ani, dar din banii promisi nu a primit nimic, drept pentru care s-a
indatorat cu 200 de scuzi. Turcii vor bani, nu vorbe.

lllustrissimo Signor Signor Padron Collendissimo

Nel gionger a Belgrado ho havuto fortuna d'abocarmi con capelano di Sua
lllustrissima e doppo longo discorso scorgo che Sua llustrissima si lamenti della
mia persona e non per altro che per sinistra informatione, in tanto vengo a pregarla
a spedir un capellano per Temisuar accio faccia inquisitione e si sara certificata del
fatto. Le turbationi che sono state tra me e questi christiani e se qualcheduno la é
morto senza i sacramenti sono in causa i padri Bosnesi i quali il primo anno della
mia missione m’hanno dichiarato scomunicato di piu hanno proibito che nesuno
senta e ascolta la mia messa e che nessuno si confesasse da me, item hanno fatto
scriver al Basia di Temisuar accio mi scaccia e mandi via, item il padre Bulaich
scrisse la lettera dapertutto accio nesuno andasse alla mia messa, ne tam poco Si
confesassero da me del tutto tengo lettere e a suo tempo come vera il capellano di
Sua lllustrissima le mandaro accio mostri alla Sacra Congregatione havrei piu da
scriver ma so che il signor capelano sapra meglio dir a bocca. Sono gia sette anni
che sono al servitio della Sacra Congregatione e in servitio di questi poveretti e la
lemosina annuale, che m’hanno promesso non ho ricevuto niente, e ho fatto debito
da 200 scudi e per tanto mi raccommando alla carita di Sua lllustrissima
rapresentando tutto alla Sacra Congregatione gia sa che i Turchi vogliono denari, e
non parole, e senza che io scrivo Sua lllustrissima I'é abastanza praticha del paese
e resto col bagiarli la sacra veste.

Belgrad 15 genaro 1711

Di Vostra Signoria lllustrissima

affettuosissimo humilissimo e obligatissimo servitor e sudito
Fra Lodovico di Ragusa misionario apostolico

Verso: All'lllustrissimo Signor Signor Don Luca Natali vescovo vicario
apostolico di Sirmio e consiliario di Sua Maesta Sacratissima, padron
collendissimo. Niemze.

APF Lettere SC Vol 99. 1710. Fol.45.
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Al padre Ludovico da Ragusa. Temisuar. 26 aprile 1710

E richiamata Vostra Paternita in provincia da suoi superiori generali per
ordine preciso di questa Sacra Coingregatione la quale per giusti motivi non stima
opportuna la sua ulteriore dimora in cotesta missione. Si contenti dunque
d'obbedire prontamente agl'ordini della medesima Sacra Congregatione per dare
ad essa una chiara riprova della sua religiosa rassegnazione al qual'effetto se le
rimandanno annesse le sue obbedienze degl'istessi suoi superiori et io alle sue
orazioni mi raccommando.

Original. APF, SOCG, vol. 577. Fol. 687. + 690/v. Sigiliu  ceara rosie

5
1711 februarie 15, Timi goara

Scrisoarea cdlugdrului franciscan observant Ludovic de Raguza catre
cardinalul Giuseppe Sacripanti prefectul Congregafiei de Propaganda fide.
Conducétorul ordinului 11 trimite Thapoi pe corespondent. S-a ostenit Tn misiune
timp de sase — sapte ani, suferind pana si batdile turcilor. Se va intoarce acasa
numai dacd va primi acele privilegii care i se cuvin unui misionar. Cere permisiunea
sd meargd la Roma.

Eminentissimo Signor, Signor Padron Collendissimo.

E ben vero che il padre revendissimo mi spedisce alla propria, ma in che
conformita con semplice obedienza!, dove sono le mie fatighe, sudori e travagli in
questi sei anni o sette che sono tra i barbari giorno e notte a cavallo bastonato e
maltratato dai Turchi ed in riconpensa tratta meco in questa conformita lasso
considerar a Sua Eminenza e se il padre reverendissimo vole, che vadi alla mia
provincia, mi mandi obedienza accio con onore possi ritornare alla mia provincia,
con privilegii che sogliono godere i missionarii altrimente non andaro e se vengo
accusato in qualche cosa, non proviene che dalla passione e livore, che nutriscono
nel suo core contra la mia persona in tanto prego Sua Eminenza di mandarmi
obedienza acio vengo a Roma, e mi punischino conforme il delitto che benche son
tra i barbari ho sempre procurato di dar bon esempio. Questo attestaranno i stessi
Turchi e altre sette, nel avenire prego Sua Eminenza di spedir le lettere per
Ancona, Ragusa per Temisuar, sara piu espediente e resto col bagiar la sacrata
porpora.

Temisuar, 15 febraro 1711

Di Vostra Eminenza

affettuosissimo humilissio e obligatissimo servitore
Fra Ludovico di Ragusa

Verso: 20 aprile 1711.
b. 1711. februar 1., Temesvar
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Scrisoarea catolicilor din Timigoara céatre prefectul Congregafiei de
Propaganda fide, cardinalul Giuseppe Sacripanti.
Eminentissime Domine, domine Patrone Collendissime.

Miramur quod reverendissimus pater generalis noster ordinis Seraphici
Patris Francisci observantium reverendum patrem nostrum Ludovicum ex Turcica
parte nostra amoveri concluserit, cum non videmus qua de causa praedictum
patrem dimittere possemus, aliumque eique loco et quidem lllyricum suscipere,
quia patri Ludovico modus, praxisque Turcica, optime notae sint et summopere
dubitandum est ast alius in parte nostra admittatur cum etiam episcopo
Belgradiensi ita contigit, qui nostros in Turcica parte christifideles visitare decrevit,
non solum non fuit introductus, sed etiam mirabantur ei Turcae si non in aliqua turri
concludi velit, ut abeat, hisque perceptis praefatus episcopus Belgradiensis
discedere coactus fuit. Rogamus ergo atque supplicamus humillime Eminentiam
Suam, ut patrem Ludovicum diutius habere possimus, quia absente isto magnum
damnum et detrimentum religioni nostrae oriri potest. Simulque audivimus quod
generalis noster reverendissimus monasteria, quae in Turcica parte sunt patribus
Bulgariae hinc et inde distribuere velit, et quidem sine scitu et consensu principis
nostri Reipublicae Ragusinae, dum monasteria nostra recepta a parte Caesaris ad
dictam Reipublicam et senatum pertineant, interim vix credimus quod hoc fieri
possit, et ideo impedivimus iter et obedientiales usque ad ulteriore mandatum (Fol.
62.) Eminentiae Suae.

Hisque ad obsequia perpetua manemus.

Datum Temisvaradini, 1 Februarii 1711.

Eminentissimi Domini, Domini Patroni Collendissimi

humillimi servi
existentes Temis Waradini chatolici
cum non scimus scribere formamus crucem

Jacobus +

Vitus +

Franciscus +

caeterique +

P.S. Litteras has inclusas humillime precatur aliquis frater, ad quem
spectant, ut eo mittantur, quia in periculo modo stat.

20 aprile 1711. Ungaria e Bulgaria. Intorno a che devo dir al’lEminenze
Vostre esser stato l'oratore richiamato dalla suddeta missione sin sotto li 27 di
marzo 1708, per le doglianze fatte da cattolici di Temisuar per non esser dal
medemo bene assistiti avendo supplicato d’esser proveduti d'altro religioso e sotto
li 16 d’aprile 1709 fu letto che obedisse al suo superiore e l'istesso fu replicato nel
1710 e cio non ostante non obedisce. E anco giunta una lettera a nome de cattolici
di Temisuar [...] quali si maravigliano che il padre generale richiami il sudetto padre
Ludovico, di cui molto si lodano, per mandarvi forse qualche altro religioso che
difficilmente vi sara ricevuto da Turchi. Fanno pero istanza che si lasci continuare il
detto padre Ludovico in quella missione.

Die 20. Aprilis 1711. Cum superioribus ordinis pro executione et scribatur
oratori, quod Sacra Congregatio nunquam male sentiit de ejus persona, et
postquam ad suam provinciam se intulerit, supplicet de privilegiis.

Signavit de Cavalerriis secretarius
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b. APF Lettere SC Vol. 101. 1712. Fol. 94/v.

Al padre Ludovico da Ragusa, minore osservante. Buda per Arad. 10 maggio

Riferitasi in questa Sacra Congregatione la lettera di Vostra Paternita la
medesima e rimasta edificata della sua religiosa rassegnatione in ritirarsi dalla sua
missione in esecutione dell'ordine avutone da suoi superiori resta ora che Ella
compitamente obbedisca a medesimi ordini con trasferirsi senza ulteriore dilatione
alla sua provincia ove resti pure persuasa che sara accolta e trattata con quella
carita che si conviene al qual'effetto non si lascia di raccomandarla caldamente a
medesimi suoi superiori. Che e quanto devo brevemente accennarle in risposta et
alle sue orationi mi raccommando.

Fol. 204. Al padre Lodovico da Ragusa minore osservante. 14 novembre 1712

Riferitasi in questa Sacra Congregatione la lettera di Vostra Paternita delli 2 di
settembre passato questi eminentissimi miei signori inherendo alle risoluzioni altre
volte prese sopra la sua persona et istanze m'hanno imposto d'incaricarle strettamente
conforme faccio che obbedisca a suoi superiori regolari e si ritiri onninamente alla sua
provincia di dove si sentiranno qui le sue discolpe avvertendo di non venire a questa
citta senza l'opportuna obbedienza e permissione da medesimi suoi superiori poiche
altrimenti potrebbe riceverne qualche mortificatione.

Tanto mi conviene insinuarle per suo governo et alle sue orazioni mi
raccommando.

Original. APF, SOCG, vol. 577. Fol. 60. + 61/v.
6
[1713] iulie 15, Alba lulia

Scrisoarea célugérului franciscan Ludovic de Raguza catre calugdrii
Congregatiei de Propaganda fide. In baza jurdmantului depus, este dator cu
supunere fatéd de superiori. Chiar dacd nu s-a intors n provincia sa, motivul este ca
n urmd cu trei ani, ciuma si rdzboiul pustiau peste tot. De aceea s-a intors in
misiunea din Bulgaria, unde este gi acum. Din cauza lipsei grave de preofi,
franciscanii bulgari I-au rugat sa poatd sa 1l ia in provincia lor, alegandu-l si
guardian. Si negustorii raguzani 1l cautd. Episcopii nu pot veni Tn Imperiul otoman
cu trasuri trase de 4 — 5 cai cdci turcii sunt mandri, dar pretind altora supunere.
Congregafia trimite peste tot misionari, chiar si in India, Tnvdfandu-i pana si limba
arabd, dar uitd de cei care aproape cd sunt la porfile Romei. Episcopul Cenadului,
Nadasdi Laszlo, a dat ordin sa fie prins oriunde ar fi gasit si sa-1 inchida, dar
degeaba. Cere permisiunea ca el s& il aresteze pe episcop.

Eminentissimi lllustrissimi e Reverendissimi Signori
Signori Padroni Collendissimi.
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Gia vedo che tutti i elementi sono contra di me! e non so perche devo
haver pazienza e non sarei religioso se facessi al in contrario. Sua Eminenza
m’inculca di novo d’ubidir alli superiori regolari. io hon son contrario ne posso esser
secondo il voto che ho fatto. Circa di non haver messo in essecutione I'obedienza
per la mia provinza Sua Eminenza si ricordara bene tre anni sono, che la peste
dominava dapertutto le guerre col Thurco e Moscovita, tra gli Ungari e I'imperatore,
e non sapevo dove voltarmi, ultimamente (per far obedienza) mi retirai nella
provincia di Bulgaria dove al presente mi ritrovo, doppo detti padri (per la
mancanza dei religiosi) scrissero al padre reverendissimo per l'incorporatione e
infatti li concesse vedendo la necessita e a tal efetto mi fecero guardiano con tutto
cio che io repugniavo, totalmente mi son alienato dalle missioni € non dimoro piu
la! ben vero se vengo esser ricercato (per consolatione spirituale) dalli mercanti di
Ragusa devo e son obligato di servir come sudito di quella Republica credo di non
far torto ne pregiuditio alli appassionati soli non sono capaci, ne sanno dove
voltarsi, per non haver i requisiti non I'’é modo dei vescovi di entrar la Turchia con
sfroggi a tira quattro, a tira sei, i Turchi sono superbi, ma per altro amano humilta e
vogliono Dio sa quel che scrivono i vescovi, Lor Eminenze, forsi disimulano in
quanto di sentir le mie discolpe: justitia de caelo prospexit, necdum est in mundo.
Circa poi di non venir a Roma, alli discoli, apostate viene concesso e a me
inibiscono, invece d’esser chiamato, acio dia informatione di quelli afflitti christiani,
la magior parte dei quali I'é ridotta alla scisma per la poca cura, mandano
spediscono (a forza del denaro) diversi religiosi in qua, in la nel Indie, fanno
imparar la lingua Arabica e questi che sono e stanno su le porte di Roma
totalmente si sono scordati. Considera bene Sua Eminenza cosa vol dir gardinale
ardisco di scriver cosi, per scarico della mia conscienza. lllustrissimo Ladislao
Nadasdi vescovo di Canad ha lasato ordine dapertutto che sia fatto prigione, e
vedo che non sia capace per tanto prego Lor Eminenze accio io possi far a lui
aresto. Col bagiar la sacra porpora.

Alba Julia 15 luglio

Di Vostre Eminenze

servitore obligatissimo
Fra Ludovico di Ragusa
presidente

Coligat cu Fol. 35/v.

Bulgaria.13.

Die 21. Augusti 1713. No. 13. Padre vicecommissario generale qui
informat super asserta incorporatione et consensu et signanter de tempore
praeciso. In reliquis: Relata.

Signavit Archiepiscopus Athenarum

b. APF Lettere SC Vol. 102. 1713. Fol. 195./v. Al padre Lodovico da
Ragusa minore osservante. 4 settembre 1713

Riferitasi in questa Sacra Congregatione la lettera di Vostra Paternita colla
quale avvisa della sua incorporazione in cotesta provincia di Bulgaria. Questi
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eminentissimi miei signori inherendo alle risoluzioni altre volte prese et a lei
replicatamente communicate non solo per la sua partenza dalla missione di
Temisuar, ma anche per il ritorno alla sua provincia vogliono onninamemnte che
ella obbedisca e quanto prima ritorni in provincia avvertendola paternamente per
mezzo mio a non voler ostinarsi nella repugnanza e contumacia per non irritar
maggiormente la Sacra Congregatione e costringerla a praticare con lei maniere
piu rigorose per ridurla al suo dovere.

Che e quanto devo insinuare alla Paternita Vostra per suo governo et alle
sue orazioni mi raccomando.

Original. APF, SOCG, vol. 589. Fol. 32. + 34/v.
7
[1715, Raguza]

Scrisoarea cdlugdrului franciscan Ludovic de Raguza céatre calugdrii
Congregafiei de Propaganda fide. A primit scrisoarea care a fost scrisg de parcé s-
ar fi gasit si acum la Timisoara, degi a plecat de acolo de un an si se afld in
provincia ordinului sdu. Nu a putut sa se conformeze ordinului si nu a putut pleca
mai repede din cauza r&zboiului si a ciumei.

Eminentissimo Signor, Signor Padron Collendissimo.

Ricevo il pregiato foglio di Sua Eminenza col suposto che ancora sia in

quelle parti della missione e resto obligato alle paterne amonitioni e corretioni in
tanto deve sapere che gia I'e un anno scorso che mi sono alienato da quelle parti e
atualmente mi trovo in provincia sempre alli cenni e comandi di Sua Eminenza e
sul principio haverei ubidito! ma per le guerre e peste che regnavano in quelli
paesi, non potevo eseguire gli ordini si della Sacra Congregatione, come del padre
reverendissimo.
Circa i privilegii che Vostra Eminenza mi insinua il maggior che appaga il mio
desiderio si e il presentarmi alli piedi di Vostra Eminenza per ivi render ragione e
conto delle mie operationi che cio sara il piu preciso delle mie humilissime
suppliche che per tal fine con ogni somissione le porgo, con suoi autorevoli
commandi benigni riscontri mentre col filial reverenza bagiandoli il lembo della
sacra porpora genuflesso per sempre mi consacro

Di Vostra Eminenza

affetuosissimo humilissimo e obligatissimo figlio
Fra Lodovico di Ragusa

Verso: Bulgaria. Die 8. Aprilis 1715.

Lectum et scribat quatenus habeat aliquid rebuendum Sacrae
Congregationi
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Signavit archiepiscopus Athenarum
secretarius

b. APF Lettere SC Vol. 103. 1714. Fol. 174.

Al padre Ludovico di Ragusa minore osservante. 24 luglio 1714

Resta al certo e con molta ragione maravigliata questa Sacra
Congregatione che la Paternita Vostra doppo tante paterne ammonizioni e
chiamate tanto della medesima Sacra Congregatione quanto de suoi superiori
regolari d'ordine di essa, tuttavia differisca il suo ritorno alla propria provincia

Pero veda finalmente di risolversi ad obbedire e non ponga colla sua
ulterior contumacia la Sacra Congregatione in precisa necessita di venir seco a
qualche risoluzione che non potra molto piacerle. Tornata poi che ella sara .in
provincia non le manchera campo di ricorrere per i privileggi de quali si sara resa
degna col suo buon servizio nelle sacre missioni. Tanto devo insinuarle per sua
direzzione e governo et alle sue orazioni mi raccommando.

Original. APF, SOCG, vol. 598. Fol. 262.+ 263/v.
8
1715 august 24, Diakdvar

Pietro a Lasva, provincial al provinciei franciscanilor observanfi bosniaci
scrie catre locfiitorul comisarului general al Ordinului franciscan cd Ludovic de
Raguza a pdrdsit misiunea de la Timisoara de un an, iar credinciogii de acolo nu il
regretd de loc. A trimis acolo un preot din méndstirea franciscana din Arad sa se
ingrijeascd de credinciosi si sd dea socoteald de numadrul credinciosilor si a
satelor. Michele Kokich este si acum la Timigsoara, de la el are informafiile. L-a
insarcinat si cu Lugojul si Crasova daca acolo nu exista preot. Acest calugér stie
limbile turcd, germand, illyiricd si maghiard si in afard de asta, este inteligent.
Parohul din Timigoara, Michele de Buda,-a relatat cd la Timigoara sunt 9
gospoddrii catolice, cu 52 suflete apte de confesare, multi soldafi germani dezertori
si sclavi, cu tofii catolici etc.

Copia di lettera risponsiva del padre provinciale di Bosn’Argentina al padre
vicecommissario generale in esecizione dell'ordine della Sacra Congregatione di
Propaganda Fide.

Reverendissimo Padre etc.

Del 20 del passato luglio ricevo I'adorato foglio avvanzatomi dal sommo
zelo della Paternita Vostra Reverendissima dal quale ho inteso molto bene quanto
il padre Fra Lodovico di Ragusa abbia riferito a cotesta Sacra Congregatione
intorno la missione di Temisuar e suo territorio qual e partito avanti due anni da
quel paese, senza pero dispiacere di quel popolo ed io non ho mancato d’inviare
dal nostro convento di Arad (avendo fatto il medesimo il mio antecessore) un
religioso sacerdote per consolare e conservare nella santa fede quelle povere
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anime, e per certificarmi maggiormente del numero come de’'luoghi gia avevo
citato alla mia presenza il padre Fra Michele Kokich paroco de sudetti luoghi quale
ora si trova qui presente (dal quale ho ricavato questo che siegue a pie di di
questa) a cui daro la commisione anche per il Logos e Carassevo,
quand’effettivamente non fosse qualche altro sacerdote ne mentovati luoghi.
Questo per religioso essendo prattico delle lingue Turchescha, Tedescha, lllirica et
Ungara e sufficientemente intelligente giudico esser capace per un affare simile
onde quanto a questo particolare potra bene quietarsi il di lei paterno zelo
assicurando anche la Sagra Congregatione che come sin'ora abbiamo fatto il
copioso frutto nella vigna del Signore, cosi in avvenire staremo costantissimi ed
intrepidi e bisognando non sparagneremo anche spargere il sangue proprio per la
salute dell’anime.

Quanto poi concerne la relazione de padri missionari, che fossero uccisi da
barbari nel mese del gia passato aprile, sono comparsi due padri nostri della
riforma da Belgrado Turchescho a Petervaradino quali hanno anche di qua per
tutto sparso che alcuni loro compagni fossero ammazzati da Turchi, ed altri esiliati.

Scrivono i padri di Bosna che il padre guardiano del nostro convento di
Foinizza fosse tutto stropiato sotto le crudelissime bastonate de Turchi, ed un altro
religioso morto dalle medesime bastonate dopo alcuni mesi, oltre altre mai piu
sentite persecuzioni aggravi, e tirannie sopportate da que’ poveri religiosi e
cristiani, ed e caso disperato di potere conservare que’ conventi nella Bosna in
piedi, se continuera la guerra.

Hora non occorendomi altro da notificarle, raccommando umilmente
questa sua provincia al solito suo specialissimo paterno zelo e dalla benigna
protezione assieme colla mia indegna persona e divotamente le baccio le sacre
mani, ed abito.

Diacovar, 24 agosto 1715

Di Vostra Paternita Reverendissima

umilissimo divotissimo ed osservandissimo servitor e suddito
Fra Pietro di Lasua provinciale di Bosn’Argentina

Verso: Essendo citato alla mia presenza il padre Fra Michele da Buda,
figlio della nostra osservante provincia di Bosna Argentina ed attuale pastore delle
anime, che dentro il Temisuar e fuori nel suo territorio si truovano, sotto il dominio
Ottomano, quale seriamente riferi che dentro la fortezza di Temisuar vi fossero 9
case de’cattolici, ed anime per la confessione 52. Vi sono molti disertori soldati
Tedeschi, servi, serve e schiavi tutti cattolici, di questi ultimi si contano piu di 100
persone.

Nell’ villaggio Rikas vi sono case o famiglie 48 anime per la confessione
saranno 200 incirca.

Nel villagio chiamato Ostrouo vi sono otto case anime per la confessione
sarano 25 incirca.

Nel villaggio chiamato Cella vi sono 13 case anime per la confessionee
saranno 50 incirca.

Altri villaggi cattolici nel territorio di Temisuar non vi sono.
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Vi e anche una terra chiamata Logos, distante da Temisuar piu d'una
giornata di camino. Questo luogo e pieno di scismatici, e dieci soli mercanti
cattolici vi habitano.

Altra terra distante da Temisuar due buone giornate di camino a cavallo
chiamata Carasseuo, asserisce che nel sudetto luogo vi fosse un gran numero di
cattolici, e per quantha inteso stanno senza il paroco, non essendo egli
personalmente stato ne’ due ultimi luoghi per la distanza grande ed a causa de
pericoli che dagl’heretici ed altr'infedeli ne potrebbe patire etc.

Nasizze, 15 agosto 1715

Ungheria. Die 12. Novembris 1715. Relata, quia jam provisum.
Archiepiscopus Athenarum
secretarius

b. APF Lettere SC Vol. 104. 1715.Fol. 63.

Al padre Lodovico di Ragusa, minore osservante. 8 aprile 1715

Ha inteso con piacere questa Sacra Congregatione che Vostra Paternita
sia finalmente restituita alla sua provincia e convento ove sopero che sara per dare
quel buon saggio che si desidera e si conviene della sua religiosa rassegnazione
et osservanza. Nel rimante se ella ha da notificar qualche cosa di rilievo e che sia
degna della notizia della Sacra Congregazione potra farlo per via di lettere senza
esporsi allincommodo del viaggioa questa citta per tal effetto. Tanto devo
brevemente accennare a Vostra Paternita in risposta et alle sue orazioni mi
raccommando.

Copie. APF, SOCG, vol. 601. Fol. 467/r-v .
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ABSTRACT: An Unpublished Letter Of The Historian Augustin Bunea From Blaj.
The author presents and comments a letter addressed to Demetrie Radu, the Greek-
Catholic bishop of Oradea, written by Augustin Bunea on the 1st of july 1909. In the
letter, the sender informs the bishop, among other things, that he is very busy in
elaborating his scientifical works and doing other actions related to his official position in
leading the Bishopric of Blaj. On the other hand, he criticizes priest Vasile Mangra, the
future metropolitan of the Romanians from the Austrian-Hungarian empire, who does, in
Bucharest, unfavorable propaganda against the Greek-Catholic Church.

Ca om al bisericii greco-catolice de care apartinea, istoricul blajean
Augustin Bunea (1857-1909) s-a bucurat, mereu, de pretuirea si sprijinul moral
si material al ierarhilor acesteia. Asa si-a putut tipari lucrarile apreciate de
cétre istoricii din vremea sa, intre care s-a numarat si Nicolae lorga®. Cu
episcopul greco-catolic de Oradea, Demetrie Radu (1862-1920), era, asa
cum rezulta din corespondenta sa, foarte apropiat. Una dintre ultimele
scrisori expediate de Bunea acestuia din urma dateaza din 1 iulie 1909, si
este un raspuns la felicitarea pe care episcopul oradean i-a trimis-o cu
ocazia primirii in Academia Romana (vezi anexa). De altfel inca din primele
randuri ale acestei scrisori Augustin Bunea isi exprima sentimentele ,de
multumitd pentru felicitarile fratesti” trimise de catre Demetrie Radu,
socotindu-le o incoronare a altor gesturi de bunavointa a acestuia, la care,
insa, n-a putut raspunde, fiind ,foarte ocupat cu unele afaceri grave”, tinand,
desigur, de functiile indeplinite pe l1anga Episcopia de la Blaj, dar mai ales de
preocupdrile sale carturaresti, atat de serioase®. In cadrul functiilor amintite

Vezi pentru viata si activitatea sa Albumul Bunea, Blaj, 1910; R.W. Seton-Watson, Prime
impresii din Transilvania (1906-1907) in Transilvania, Banatul, Crisana, Maramuresul, 1918-
1928, vol.lll, Cultura Nationald, Bucuresti, 1929, p.177-192; loan Georgescu, Din activitatea
politicd a lui Augustin Bunea, Tn Blajul, 1934, p.446-454; Dr. Elie Daianu, Disticfiunea lui
Augustin Bunea, Tn Convorbiri literare, mai-iunie, 1941, p.570-572; Radu Brates, Aspecte din
viafa Blajului, Tipografia Seminarului, Blaj, 1942, p.90-94.

2 Augustin Bunea este autorul urmatoarelor volume: Institutele din Blaj, 1892, lucrare aflata pana
nu de mult in manuscris, la Biblioteca Academiei Romane, Filiala Cluj-Napoca, inv.nr.228;
Episcopul loan Inochentie Micu -Klein (1728-1751), Tipografia Seminarului Arhidiecezan
greco-catolic, Blaj, 1900; Vechile episcopii romanesti ale Vadului, Geoagiului, Tipografia
Seminarului Arhidiecezan, Blaj, 1903; lerarhia roméanilor din Ardeal si Ungaria, Tipografia
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carturarului blajean 1i revenea, asa cum mentioneaza in scrisoare, sarcina
de a se ocupa cu reorganizarea serviciilor de administrare a fundatiilor
patronate de Capitlul de la Blaj. In acest scop el a pregatit un model de
LStatute”, prin care era prevazuta contopirea acestor servicii, respectiv a
Casei centrale arhidiecezane gi a Administrafiei Centrale Capitulare ,intr-un
organism nou, numit Administratia Centrala Capitulard”, condus de doi
canonici, dintre care unul era ,administrator”, adica sef, iar celalalt
scontrolor”, ajutati de doi ,oficiali”, respectiv angajati. Augustin Bunea arata
in scrisoare ca a refuzat postul de ,administrator” sau sef al ,Administratiei
centrale capitulare”, spre a se putea dedica altor ,indatoriri mai inalte”, si ca
a propus spre ocuparea acestuia pe losif Hossu, iar pentru a celui de
,controlor” sau revizor pe dr. Isidor Marcu. El ii ureaza, apoi, episcopului
.Sanatate gi putere si viata indelungata”, spre a putea savarsi si in viitor
binefaceri pentru institutia ecclesiala greco-catolica, similare celor care s-au
facut Jla Prislop, la Bucuresti si Tampahaza™. Era vorba, in concret, de
construirea, acolo, a unor edificii de cult, cu fonduri oferite de catre Demetrie
Radu, pe care Augustin Bunea le socotea ,opere ce sunt de lipsa pentru
conservarea bisericii hoastre si a poporului nostru”. Si, pentru ca stia ca pe
episcopul oradean il preocupau chestiunile scolare, Augustin Bunea 1l
informeaza ca a alcatuit un ,proiect” de imbunatatire a remuneratiei profesorilor
de la scolile confesionale greco-catolice din Provincia metropolitand a Blajului,
,caci platile de acum”, spunea el, ,sunt de tot prea mici si nemultumirea
oamenilor care lucra pentru cultura neamului prea mare”. Istoricul blajean
spera ca dupa obtinerea unei aprobari din partea mitropolitului Victor Mihali
de Apsa (1841-1918)" sa se organizeze o colecta pentru a se strange fonduri
in vederea realizarii proiectului amintit, care, in subsidiar urmarea sa inlature
efectul nefast al maghiarizarii, numita, in scrisoarea pe care o comentam
aici, ,inraurinta pestilentioasa a unei politici cotropitoare, care cu banii
statului face pustiiri cumplite intre intelectuali, in cler si dascalime”. Augustin
Bunea se va fi gandit, cu siguranta, scriind aceste lucruri episcopului, la
incurajarea, prin premii, a dascalilor si preotilor roméani care obtineau rezultate

Seminarului Arhidiecezan, Blaj, 1904; Mitropolitul Sava Brancovici, Tipografia Seminarului
Arhidiecezan, Blaj, 1906; Incercare de istoria Romanilor pand la 1383, Bucuresti, 1912.

®La Tampahaza (Radesti), satul sau natal, episcopul Demetrie Radu (1862-1920) a ridicat o
frumoasa biserica.( vezi pentru aceasta Biserica S. Uniri din TAmpahaza-Uifaldu. Satele si
poporul. Monografie istoricd de dr. lacob Radu canonic, Tipografia ,Nagyvarad”, Oradea Mare,
1911, 104 p).

* Vezi pentru viata si activitatea lui Victor Mihali de Apsa, Lucian Petrescu, Istoria Blajului,
Editura ,Dosoftei”, lasi, 1997, p.62; Biserica Romana Unitd. Doud sute cincizeci de ani de
istorie, Editura Viata Crestina, Cluj-Napoca, 1998, p.116-120.
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bune in Tnsusirea de catre elevii lor a limbii maghiare, atat de actuala dupa
elaborarea legilor lui Apponyi°.

Pentru a putea contracara aceasta actiune, ilustrul istoric blajean fi
cere lui Demetrie Radu sa faca donatii banesti catre fondul scolar confesional
al Mitropoliei, convins fiind ca gestul sau va emula si alte persoanalitati
romanesti din Transilvania catre acest gen de actiuni. Spre sfargitul scrisorii
trece la alte chestiuni, mai ,neplacute”, legate de disensiunile religioase din
sanul poporului romén, cunoscand interesul episcopului pentru intemeierea si
consolidarea, in Bucuresti, a unei parohii greco-catolice.

El arata, astfel, ca parintele Vasile Mangra, viitorul mitropolit ortodox al
Transilvaniei, pe care-l criticase ntr-o lucrare-raspuns la una ceva mai ampla a
acestuia referitoare la mitropolitul Sava Brancovici (cca. 1618 - cca.1682)
aparuta la Arad in 1906, a facut, in capitala Romaniei, ,0 propaganda de ura
diabolica” Tmpotriva bisericii unite cu Roma. Spre a-i demoniza, printre
bucuresteni, pe enoriagii romani greco-catolici Vasile Mangra a afirmat, peste
tot, daca ar fi sa-I credem pe Augustin Bunea, ca biserica romana unita cu
Roma din Transilvania urmareste destramarea celei ortodoxe, Tncurajand,
chipurile, ,nedisciplina clerului neunit’, ca si cum stabilirea normelor de
conduitd a preotilor ortodocsi i-ar fi incumbat celei dintai si nu ierarhilor
acestora. In realitate, daca acest gest al lui Vasile Mangra a existat, el n-a fost
decat o diversiune grosolana, o interferare irationald de planuri diferite, pe
coordonatele carora se desfagura existenta celor doua institutii ecclesiale
absolut independente una fatd de alta, chiar dacad membrii lor luptau pentru
idealuri nationale comune, intelegandu-se intre ei atunci cand era vorba de
interese romanesti generale. In ceea ce-l priveste, Augustin Bunea socoteste
ca o astfel de propaganda n-a ramas farar efect, caci in capitala Romaniei ,s-a
pornit un curent foarte periculos (impotriva n.n.) infiintarii bisericii si parohiei
(greco-catolice n.n.) din Bucuresti si numai Dumnezeu stie ce poate urma din
aceste intrigi bizantine”.

Se pare, insa, ca Dumnezeu a avut grija de romanii uniti din capitala
Romaniei, caci parohia lor s-a intemeiat in scurta vreme, dezvoltandu-se
rapid, mai ales dupa primul razboi mondial, cand numarul enoriasilor ei a
sporit vertiginos. In incheierea scrisorii sale Augustin Bunea 1l informeaza
pe episcop ca elaborarea manualelor romanesti pentru scolile confesionale
greco-catolice merge anevoios, caci este Tmpiedicata de tot felul de
formalisme, care-i fac pe cei indrituiti cu aceasta sarcina sa piarda ,esenta
lucrului”, intérziindu-le activitatea. Pentru sine cere sa fie pasuit cu restituirea
Protocolului lui Klein ( folosit probabil la elaborarea ultimei sale scrieri,

® Vezi Mario Raffini, Istoria romanilor din Transilvania, Editura ,Proteus”, Bucuresti, Editura
+Hyperion”, Chiginau, Fundatia culturald ,Memoria”, Bucuresti, 1993, p.224-225.

197



BLAGA MIHOC

aparuta postum la Bucuresti, in 1912, si intitulata Tncercare de istoria Romanilor
pana la 1383), pe care-l imprumutase din Biblioteca Episcopiei de la
Oradea. Din pacate lui Augustin Bunea 1i mai ramasesera de trait, din
momentul redactarii acestei scrisori, doar cateva luni, caci la 30 noiembrie
1909 el intra Tn lumea umbrelor, fiind regretat de intrega intelectualitate
roméneasca, ecclesiala si laica, din acel timp.

ANEXA

Preasfintite Domnule Episcop
Scumpe si iubite Prietene!

Primeste, Te rog, expresiunea viilor mele simtaminte pentru felicitarile fratesti,
ce ai binevoit a mi le adresa la alegerea de membru al Academiei Roméane. Nu mi-
am putut implini pana acum aceasta datorie fatd cu bunatatea si atentiunea ce mi-
ai aratat-o si altddata, din cauza ca am fost foarte ocupat cu unele afaceri grave.
Am pregatit, adeca, statute noi pentru administrarea averilor mobile si imobile ale
fundatiunilor Incredintate grijii Capitlului din Blaj. Tn scopul acesta am Tmpreunat
cele doua organisme de administrare, si anume ,Casa centrala arhidiecezana” si
»<Administratia centrala capitulard” intr-un singur organism, care va purta numele ;
,Administratia centrald capitulard”. In fruntea acestei Administratiuni vor fi numai doi
canonici, care vor fi ajutati de doi oficiali. Eri am si ales de administrator pre losif
Hossu si de controlor pe dr. Isidor Marcu. Eu, desi rugat cu insistenta de Capitol,
nu am primit postul de adminstrator, adeca de sef, pentru ca doresc sa fiu putin
mai liber, spre a-mi putea Tmplini si alte indatoriri mai Thalte.

Cu bucurie frateasca am cetit in pretioasa Ta scrisoare despre lucrarile
care din darnicia Ta se fac la Prislop, la Bucuresti si Tampahaza-Uifalau, intru
marirea lui Dumnezeu. Deie-Ti D-zeu sanatate gi putere si viata indelungata, ca sa
poti, cu aceeasi generozitate, ajuta operele ce sant de lipsa pentru conservarea
bisericii noastre si a poporului nostru. Eu am facut un proiect pentru imbunatatirea
platilor profesorilor de la scoalele noastre din Blaj, caci platile de acum sunt de tot
prea mici, si nemultumirea oamenilor care lucra pentru cultura neamului prea mare.
Intre mijloacele proiectate, afara de contribuirile fondurilor arhidiecezane, este si o
colecta care se va initia, de cumva va intdmpina aprobarea Excelentei Sale Parintelui
Metropolit, inca n anul acesta, caci este neaparat de lipsa ca macar spiritul oamenilor
din Blaj sa se scuteasca de inraurinta pestilentioasa a unei politici cotropitoare, care cu
banii statului face pustiiri cumplite intre intelectuali, Tn cler si in dascalime.

De se poate, Te rog, Te gandeste cum ne-ai putea intinde si Tu ceva ajutor la
timpul sau. Aceasta ajutare ar face o nespus de buna impresiune in toate cercurile.

Ce priveste Biserica din Bucuresti sunt informat ca parintele Mangra, petrecand
acolo pre timpul sesiunei generale a Academiei Roméane, a tinut o propaganda de ura
diabolica in contra bisericei Unite. A zis ca biserica noastra este instrument de
maghiarizare, ca aceasta biserica este cauza ca hiserica neunitd nu poate face
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progrese, deoarece formenteaza tot ce poate duce la destramarea bisericii neunite, Th
care nutreste nedesciplina clerului neunit. Deosebit Te-a calomniat pre Tine. Astfel, s-a
pornit un curent foarte periculos nfiintarii bisericei si parohiei unite din Bucuresti si
numai D-zeu stie ce poate urma din aceste intrigi bizantine.

Cu manualele de scoala se lucra incet. Ne pierdem prea mult in
formalisme si astfel pierdem esenta lucrului. Eu, Tnsa, nu pot ajuta. Protocolul lui
Clain (Klein n.n.) Te rog mai lasa-l inca la mine. Tmbratisandu-Te cu dragoste
frateasca, sum al Tau pururea devotat

Dr. A. Bunea
Blaj, 1 iulie 1909.
(Scrisoarea se afla intr-o colectie particulara)
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DOUA OBIECTIVE SOCIAL-ECONOMICE INTEMEIATE DE
EPISCOPIA GRECO-CATOLIC A DE ORADEA: FABRICA DE
SPIRT DIN BEIUS $I STATIUNEA BALNEAR A
FANTANA POPII DIN FINI'S

BLAGA MIHOC

ABSTRACT. Two social-economical objectives founded by the Gre ek-Catholic
Bishopric of Oradea: the spirits factory in Beiu s (Bihor County) and ,The Pope’s
Fountain” spa in Finis. The author shows the role of the Greek-Catholic clerical
institution, emphasizing its involvement in the improvement of life standards of the
Romanian people, thus contributing to the growth of its level of Ccivilization.
Consequently, during the years, this was the main target of many of their activities, such
as the foundation of a spirits factory in Beius, where the agricultural products of the
inhabitants were processed and capitalized, bringing important profits to them. At the
beginning the factory was leased and later sold to some local investors. In order to
make the life of the villagers easier, the Greek-Catholic bishopric also built beautiful
spas. One of these, referred and described in the work is ,The Pope’s Fountain” in
Finis, which could offer the sick people in need, good treatment with sulphurous water
spring. In time, the spa was leased to private investors. Unfortunately, nowadays the
two social-economical objectives mentioned above no longer exist.

Ancorata Tn realitatile comunitatilor sociale pe care la pastorea, Institutia
ecclesiala greco-catolica s-a interesat mereu de nevoile generale ale acestora. Ea
urmarea ameliorarea situatiei lor materiale gi prin aceasta ridicarea nivelului
general de civilizatie. In acest context se inscrie si activitatea de creditare, de
Tmprumut din fondurile proprii a celor ce doreau sa-si procure pamant, unelte si vite
de munca sau sa intemeieze mici intreprinderi productive, practicatd de Episcopia
greco-catolicd de Oradea. Pentru banii acestia se percepea o dobanda foarte
mica, netinAndu-se cont de vechiul si pagubosul principiu, adoptat odinioara de
biserica, conform caruia “banii nu trebuie sa faca pui” (pecunia pecuniam non
parit). La acordarea imprumuturilor nu se lua in seama ritul religios al beneficiarilor, ci
numai bonitatea acestora, respectiv capacitatea de a garanta restituirea sumei cu
averea lor imobila. Exemple de acest fel sunt numeroase, cele mai frecvente datand
din vremea episcopilor Mihail Pavel (1827-1902) si Demetrie Radu (1862-1920)".

La 2 mai 1901, bunaoara, Consistoriul greco-catolic oradean, acorda Tmprumuturi
banesti taranilor ortodocsi bihoreni Floruta Alexandru (400 de coroane) si Popa loan
(600 de coroane) din Dumbravita de Codru pentru a-si cumpara pamant si vite de
tractlune Demetrie Radu s-a gandlt inca de la inceputul arhipastoririi sale si la alte masuri,
menite s3 creeze, in orasul de resedinta a Administratiei Domeniale, adica la Beius, un
obiectiv industrial important, respectiv o fabrica de spirt. Aceasta urma sa prelucreze

lVe2| Mihoc, Blaga . Caritate si prigoand. Editura Logos’ 94, Oradea, 1999, p.17-45.
Dlrectla Judeteana Bihor, Fond Episcopia greco-catolicd Oradea, Dos.187, f.6.
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cantitatea enorma de fructe de care, in anii rodnici, dispuneau taranii din Tmprejurimi si
bineinteles surplusul de cereale al acestora. Demersurile pentru realizarea acestui
obiectiv incep Tn vara lui 1904, cand Episcopia greco-catolica de Oradea cere
Ministerului regal ungar de culte si instrucfiune publicd aprobarea pentru intemeierea
unei fabrici de spirt in Beiug, mentionand beneficile pe care aceasta le-ar aduce
locuitorilor din zona, prin achizitionarea, de la ei, a fructelor si cerealelor. Raspunsul nu
s-a lasat prea mult asteptat si la 8 iulie 1904, (prin adresa numarul 49261) ministerul a
aprobat solicitarea episcopiei, pretinzéndui doar sa-lI informeze cu ce bani vor fi
acoperite cheltuielile de edificare si, bineinteles, sa | se faca periodic, in timpul
desfasurarii lucrarilor, rapoarte asupra manuirii fondurilor®

Pe baza acestei aprobari, la 25 februarie 1906 Episcopia incheie o
intelegere cu afaceristul evreu Marcu Weistein din Beiug si cu sotia acestuia
Hanna Grosz prin care se st|pula ca cei doi urmau sa fie arendagu fabricii
proiectate’. Sub fndrumarea lor si desigur prin intermediul unor oameni de
specialitate, s-a facut o estimare, conform careia cheltuielile pentru construirea
fabricii ar ajunge la suma de 85.000 de coroane, “luate ca Tmprumut domenial” din
bancile statului si restituibile n 30 de ani®.

Tot la 25 februarie 1906 Demetrie Radu informeaza Consistoriul ca
spesele pentru construirea fabricii, adica cele 85.000 de coroane se vor “acoperi
dintr-un Tmprumut ... ce s-ar putea ridica in greumentul averii radicale”, si ca
manipularea lor va fi a5|gurat° “printr-un contract de arenda legat cu locuitorii din
Beius Marcu Weistein si sotia sa Hanna Grosz pe un rastimp de zece, respectlv douazeci
de ani si pre langa un cens (chlrle n.n.) de arenda de 8.000 de coroane anuale™.

Se prefigura, asadar, realizarea unui obiectiv industrial care putea aduce si
episcopiei avantaje materiale serioase. Inchiriindu-l ea isi putea achita rata
mprumutului si, ceea ce e foarte important, din chiria primita de la arendasi pe un
singur an, “intreg perditul inter uzurial”, adica toatd dobanda pentru suma de
85.000 de coroane, Domeniului din Beiug ramanandu-i pe. vecie un “provent (adica
un obiectiv industrial profitabil n.n.) pe care aci nu |-a avut”’

Primul raport asupra méanuirii fondurilor destmate edificarii fabricii va fi
adresat de catre Episcopie Ministerului la 21 iulie 1906, si acesta raspunde in
aceeasi zi, aratand ca cele 85.000 de coroane imprumutate din “averea radicala” a
Episcopiei vor fi garantate cu 11 hartii sau obligafii de valoare ale Visteriei
maghiare din Budapesta, in suma totald de 93.800 de coroane (85.000
reprezentand Tmprumutul si 8.800 dobanda), repartizata astfel: prima dintre hartii
avea o valoare de 10.100 coroane; a doua de 1.400; a treia de 10.000; a patra de
9.700; a cincea de 2.100; a sasea de 10.200; a saptea de 13. 800 a opta de 5.600;
a noua de 13.300; a zecea de 14.400; si a unsprezecea de 3. 200°.

Multumiti de acest accept ministerial membrii consistoriului, Tntruniti Tntr-o
sedintd de urgentad n 6 august 1906, hotardsc s& foloseasca, din acest credit
garantat cu obligatii statale, doar 85.000 de coroane. Odata banii sositi, lucrarile de
edificare a fabricii demareaza intr-un ritm sustinut, intinzandu-se, totusi, pe o

® Ibidem, f.118.

* |bidem, .116.

® Ibidem

® Ibidem, f.118.

7 Ibidem.

® |bidem, f.119-121.
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perioada de aproape patru ani. La 8 martie 1910, inainte de predarea edificatelor,
ministerul numeste o comisie care sa se deplaseze “la fata locului”, adica la Beius,
pentru a verifica cum s-au cheltuit banii si ce s-a construit. In componenta acesteia
intrau consilierul ministerial Emanuel Madach, ca presedinte al comisiei,
economistul Agyhazy Gyula si inginerul Zoltan Jakabffy®. Inspectia comisiei va
dura pana in octombrie 1910 si ea va constata ca obiectivul include o cladire cu
etaj, care gazduieste cazanele de incalzit borhotul si utilajele de distilat, un horn
rotund, nalt, din caramida pentru evacuarea fumului si alte cateva accesorii sau
anexe (consolidarea gi izolarea cladirii, sdparea unei fantani arteziene cu bazin de
beton, un grajd si un gard de lemn si In fine un canal de scurgere a apei din beciul
fabricii), care de fapt au sporit cheltuielile, pe 1anga cele 85.000 de coroane, cu alte
48.144coroane 20 fileri, suma ce urma a fi acoperita, daca augustul imparat va
aproba, aga cum se arata intr-o adresa din 29 octombrie 1910 a episcopului
Demetrie Radu catre capitlul greco-catolic oradean, si in procesul verbal al sedintei
din 31 octombrie 1910 a Consistoriului, tot din averea radicald a episcopiei.

Spre surprinderea tuturor, insa, la 28 februarie 1911 Ministerul cultelor si
instructiunii publice hotéraste sa doneze aceastd sumé din fondurile sale™. Era,
din partea guvernului, un gest de solicitudine izvorat, desigur, din convingerea ca
acest obiectiv industrial va contribui la Tmbunatatirea situatiei materiale a
populatiei, oferindu-i sansa de a-si valorifica avantajos produsele, si in plus cateva
locuri de munca, ocupate de catre taranii romani din zona, bucurogi sa se angajaze
la gyar. In procesul verbal intocmit de comisia amintitd mai sus la 29 octombrie
1910, cu ocazia predarii fabricii catre proprietar, trimis ministerului abia la 28
februarie 1911, se face un bilant al derularii, pe obiective, a lucrarilor, mentionandu-se
si timpul de rambursare catre creditori a celor 133.144 coroane 20 de fileri cheltuite
(62.173 coroane 48 fileri urmau a fi rambursate in 30 de ani, iar restul de 70.970
coroane 72 fileri n 20 de ani)'*.

In anii care au urmat, spirtul produs la Beius va fi achizitionat de catre stat,
pentru a acoperi nevoile frontului, aducand beneficiarului profituri uriase. Dupa razboi,
fabrica se va dezvolta in continuare, extinzdndu-se cu o crescatorie de animale,
hranite cu rezidurile de borhot ramase de pe urma distilarii. Ea va fi vandutd unor
particulari, caci Episcopia greco-catolica orddeana a pierdut, prin exproprierea
pamanturilor sale, materia prima ce se prelucra in acest important obiectiv economic.

Aceasta expropriere, efectuatd prin aplicarea reformei agrare din 1921, a
insemnat, asadar, o ingustare serioasa a bazei materiale de care dispunea, in
aceasta zona a tarii, institutia ecclesiald unitd cu Roma. Ea igi pastra, totusi,
conform legii din iunie 1921, sesiile cuvenite pentru uzul episcopiei, protopopiatelor,
parohiilor si filiilor, precum si anumite suprafete de padure si teren de cultura?, pe

® Ibidem, f.200.

1% bidem, £.202, 230.

* Ibidem, f.229.

2 prin legislatia de reforma agrara din perioada 1919-1921, majoritatea suprafetelor Domeniului
Episcopiei greco-catolice de Oradea au fost expropriate. Aceasta a pastrat, totusi, o suprafata
neexpropriata de 1815 iugare )Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Domeniul
Episcopesc Roméan Unit, Dos. 43, f 1-2; Dos. 234, f.11; Blaga Mihoc, Mircea Paina, Din
corespondenfa ineditd a profesorului Alexandru Borza, privind Gradina botanica din Stana de
Vale, judeful Bihor, in Nymphaea, VII, 1979, p.485-492).
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care se aflau statiunile balneoclimaterice Huta de pe valea Finisului, Stana de Vale
din hotarul comunei Budureasa si Fantana popii din comuna Finig, unde oamenii
veneau sa se recreeze sau sa se trateze de diferite boli. Fantana popii se situa, din
vechime, pe un teren numit Goronistea, de 5 iugare 687 sténjeni, atribuit de
eplscopul Ignatie Darabant, inca de la trecerea la Unire, Parohiei greco-catolice din
Finis™. Tn mijlocul acestuia se afla un izvor cu apa sulfuroasa, cu proprietati
curative, pe Ianga care s-a mfmpat initial, o scaldatoare |ar mai tarziu o mica
stafiune, unde cei din imprejurimi veneau sa se imbaieze™. Exploatarea statiunii
Fantana popii se facea prin Tnchiriere, cu contract pe timp I|m|tat, veniturile obtinute
completand pe cele ale parohiei, modice in acest tinut destul de sarac. Deteriorate
serios n timpul luptelor dintre armata roméana si cea bolsevicad ungureasca, din
aprilie 1919, dotarile de aici necesitau, Tn primii ani postbelici, o reparatie urgenta.
De aceea, la 26 iunie 1923 preotul Aurel llut din Finig, Tmpreuna cu senatul sau
parohial, incheie, cu constructorul Petru Quai din Beius, un contract de reparatie,
din care rezultad ca stafiunea Fantana popii consta dintr-o locuintd pentru oficiantul
sau arendasul bailor, alcatuita din doua camere, o bucatarie, o camara si un tarnaf
sau coridor deschis de-a lungul lor, din localul propriu-zis al bailor, compus din 7
camadri sau cabine dotate cu cazi de lemn pentru baie, un coridor lung de 25 metri
si lat de 3, care le marginea, si in fine din cladirea ce gazduia cazanul pentru
incalzirea apei, pompata printr-o conducta de la izvorul din apropiere®®

In locuinta chiriagului se afla si o carciuma, frecventatda mai ales joia, de
catre tarann din F|n|§, loanis §| Suncmug, care se Intorceau de la targul saptamanal
din Bems dar si de catre cei sositi aici duminica, anume, pentru a face baie.

La 20 iulie 1924, dupa ce Petru Quai reusise sa repare acoperigurile
cladirilor, cazanul si conductele pentru apa, preotul Aurel llut din Finig, asistat de
curatorul Marian Man, incheie un contract de arendare pe cinci ani a statiunii cu
losif Bobol si sotia acestuia Vilma Orosz, care urma sa intre in vigoare de la 1
august 1925. n el se stipula ca cei doi vor plati Parohiei greco-catolice din Finisg,
pentru primii cinci ani, adica Tntre 1925-1929, o suma totala de 50.000 lei, respectiv
cate 10.000 lei anual, solvabili in doua rate, la 1 ale lunilor ianuarie si iulie, urmand
ca, pentru perioada 1930-1934, in functie de valoarea leului, respectiv de raportul
dintre acesta si valuta din tarlle occidentale, si se stabileasca un nou pret de
arendare, adicd o noua chirie'’

Dlrectla Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul Beius, Dos.118, f. 98-100.

Blhar Varmegye és Nagyvarad, Budapest, +Apolo irodalmi Tarsasag”, 1901, p. 80.

Dlrectla Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius,

Dos. 97 f.274-275.
!® Targul din Beius se tinea din vechime in fiecare joi din saptamana. Din 1786, dupa
constituirea Domeniului Episcopiei greco-catolice din Oradea, veniturile obtinute din tinerea
acestuia reveneau Episcopiei de Oradea. Dupa Unirea din 1918, respectiv in perioada
1919-1922, veniturile targului de la Beius au fost incasate de catre Primarie. Tn primavara lui
1922, din fondurile acestea s-a platit Episcopiei oradene o suma de 36.000 lei. La 8 iunie
1922, acest privilegiu al episcopiei a fost abolit. ntr-o sedintd a comisiei administrativ
judetene senatorul liberal Gavril Cosma a cerut ca suma amintitd mai sus sa fie restituita
Primariei, pe motiv c&, inca din septembrie 1919, fondurile obtinute din tinerea targurilor la
Belus i se cuveneau acestuia. (Beiugul, nr.22-23, 18 iunie 1922, p.6).

Dlrectla Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale. Fond Protopopiatul greco-catolic Beius,

Dos. 97 £.274-275.

204



DOUA OBIECTIVE SOCIAL-ECONOMICE INTEMEIATE DE EPISCOPIA GRECO-CATOLICA DE ORADEA

Formularea acestei prevederi dovedea, din partea celor doi reprezentanti
ai parohiei, o incercare de adaptare la regulile economiei de piatd, menita sa
fereasca institutia pe care o reprezentau de surprize neplacute, care ar fi putut,
data fiind fluctuatia valorica a monedei nationale, sa-i aduca pierderi materiale.

Evolutia situatiei economice a Romaniei in perioada 1929-1933 va
demonstra ca Tntocmirea acestui contract a fost foarte potrivita, intrucéat datornicii
catre biserica se puteau prevala de legile conversiunii datoriilor agrlcole care
prevedeau stergerea, aproape in intregime, a oricaror datorii facute de taram . De
altfel, catre sfarsitul perioadei de arendare, respectiv la 12 noiembrie 1934 eplscopul
Valeriu Traian Frentiu ii va ordona protopopului greco-catolic de Beius, Valeriu Hetco,
sa accepte platile datoriilor catre biserica in forma diminuata propusa prin legile
amintite mai sus, pretinzandu-i sa ceara debitorilor ,,sa achite intregul capital, mai ales
ca sunt si credinciosi ai bisericii, pe care au datorinta sa o aJutoreze sinusao
pagubeascd”, si eventual sa le reduca numai dobanzile pentru acesta.

Revenind, Tnsa, la contractul pomenit mai sus, trebuie sa precizam ca el
mai avea si alte clauze, pe care arendasii trebuiau sa le Tndeplineasca intocmai,
sub amenintarea ca la orice abatere acesta putea fi anulat, spre paguba lor. Una
dintre acestea, de exemplu, era ca cei doi arendatori sau chiriagi sa instaleze in
statiune, in locul cazilor de lemn ,bazinuri de ciment, treptat, aga ca pe finea lui
1925 n toate odaile sa fie puse (...), dar aga ca sa nu fie In detrimentul zidurilor®®.
Chiriasii se obligau, apoi, ,sa nu subinchirieze statiunea, sa Intretina si sa repare
inventarul bailor”, instalatiile, sobele, hornurile, pe tot timpul contractului, sa nu
intretina ,galite” sau pasari de curte, pentru a evita degajarea mirosurilor neplacute
si mai ales sa nu intemeieze in statiune ,casa de rendevous” sau de ,intalniri
intime**. Pe timpul functionarii contractulw chiriagii erau obligati sa asigure
bunurile din statiune la aceeasi societate de asigurare la care preotul din Finig si-a
asigurat biserica. Ei se obligau, apoi, sa fertilizeze, anual, terenul pe care se afla
statiunea cu cate ,, 30 de carute de gunoi de grajd proaspat, sau 15 de cel copt”,
pentru fiecare iugar, sa plateasca impozitele catre stat, parohiei revenindu-i sarcina
de a achita catre acesta doar 20% din ,suma obtinuta dupa profit”, adica din chiria
pe care o incasa de la cei doi arendasi amintiti mai sus, si in fine, sa permita
enoriagilor din Finis ca, pe ter|tor|ul statiunii, sa Tidice o cruce sau o troita cu un
gard, ocupand cel mult 4 m? Contractul urma s& ramana valabil chiar daca,
eventual, s-ar fi schimbat legea chiriilor, si pentru respectarea lui chiriagii se
obligau sa depuna, Tn casieria bisericii, ,un zalog”, adica o garantie de 10.000 de
lei, pentru care li se va da o dobanda legald. Eventualele litigii Tntre parti se vor
judeca fie la judecatoria mixta din Beius ( in cazul ca procesul va fi intentat de
chiriagi) fie la oricare alta judecatorie din tara (daca procesul il va declansa
proprietarul, adica Parohia greco-catolica din Finis).

8 Vezi D. Sandru. Reforma agrard din 1921 din Romania. Editura Academiei Republicii
Socialiste Romania, Bucuresti, a1975, p.265; Mihoc, Blaga. Reforma agrara din 1921. O
istorie a agriculturii Tn judeful Bihor (1918-1940), Editura ,Convex” Oradea, 1994, p.104.

19 Directia Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale, Fond Protopopiatul greco-catolic Beius,
Dos. 118 £.274-275.

%% |bidem.

?! Ibidem.
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Chiriasii aveau dreptul sa vanda, in statiune, mancare si bauturi spirtoase,
ceea ce desigur, a facut ca Tn anii ce au urmat, mai ales joia, cand asa cum am
spus, taranii se intorceau de la targul din Beius, restaurantul sa fie intotdeauna
plin, si pe cale de consecinta, beneficiile sa sporeasca foarte mult.

Oricum la dispozitia locuitorilor din zond urma sa se afle, de acum, un loc
de igienizare si tratament cat de cat modern, ceea ce nu era lucru putin, mai ales
ca astfel de inlesniri erau foarte rare pe atunci in aceste parti ale Bihorului. Tn
treacét fie spus, in orasul Beius prima ,baie populard” prevazuta cu ospdétarie se va
deschide abia din 1923 §| ea va functiona pe strada Tarinei, la numarul 26, la
marginea vestica a orasului®.

Revenind la subiect, trebuie sa aratam ca, la insistenta episcopului Valeriu
Traian Frentiu, la sfarsitul anului 1930, contractul dintre parohia Finis si sotii losif
Bobol si Vilma Orosz va fi reziliat, baile de la Fantana popii urmand a fi inchiriate,
pentru urmatorii patru ani, de catre Ghorghe Kramer si Andrei Miklo®

Se pare ca exploatarea statiunii nu le-a adus celor amintiti mai sus prea multe
profituri i acest lucru e demonstrat de raméanerea in urma cu achitarea chiriei si de
faptul ca, Inca de la inceputul derularii contractului, adica din 1931, ei au trebuit sa ia
cu Tmprumut suma de 1332 de lei, din fondurile Parohiei greco-catolice din Finis. Asa
cum rezultd din procesul verbal Intocmit la sedinta senatului bisericesc, finuta la 8
martie 1934, la care au participat preotul, adica acelasi Aurel llut, invatatorul (loan
Mandru), curatorul (Emilian Man) si membri acestuia (Melentie Man, Mihai Filip,
Gheorghe Man - batranul, Petru Palcut-batrénul, loan Flore, Melente Leuca, Moise
Macavei, Mihai Man, Teodor Palcut si Nicolau Mihoc), Gheorghe Kramer si Andrei
Miklo datorau bisericii din Finig, pe langa cei 1332 de lei amintiti mai sus, o restanta de
chirie totala de 16.732 de lei (3850 pe anul 1931, 10.500 pe 1932 si 2382 pe anul
1933), solvabila in rate, cu o dobanda anuala de 6%, din care, pe baza Iegllor de
conversiune a datoriilor agricole, li se facuse o reducere de 50%2*. Pentru c& cei doi nu
si-au achitat nici in noile conditii datoriile, la sfarsitul anului 1934 contractul li se
reziliaza, recuperarea restantelor banesti pe care le mai datorau urmand sa fie
efectuatd printr-o hotaréare judecatoreasca. Noii intreprizatori, ispititi sa& inchirieze
statiunea vor fi sotii Paul si luliana Szatmari. Ca atare, cei doi urmau sa ia Th arenda
baile de la Fantana popii pe o perioada de cinci ani, adica de la 1 ianuarie 1935, pana
la 31 decembrie 1946, contra unei chirii anuale de 10.500 de lei, din care biserica ar fi
trebuit s& plateasca statului un impozit de 6.000 de lei®. Modicitatea sumei I-a facut
pe episcopul Frentiu sa recomande, si in acest caz, forurilor bisericesti locale, la 7
februarie 1935, rezilierea contractului cu cei amintiti si mijlocirea Tncheierii altuia, prin
licitatie publica, sau eventual sa se inchirieze doar restaurantul statiunii, instalatia de
baie si terenul urmand a fi exploatate de catre parohie in regie proprie®®.

%2 Baia din Beius se numea ,Diana” si era dotata cu incaperi cu vane. Ea functiona de patru
ori pe saptamana, alternativ, cate o zi pentru barbati si alta pentru femei. Avea angajati
maseuri si frizeri si dispunea de un restaurant cu bauturi si mancaruri calde si reci.
(Be|U§uI nr.41, din 21 octombrie 1923, p.1; nr. 43-44 din 16 noiembrie acelasi an, p.5)
Dlrectla Judeteana Bihor a Arhivelor Nationale. Fond Protopopiatul greco-catolic Beius,
Dos. 118 f. 8.

>4 |bidem.

*® |bidem.

?® |bidem, Dos. 120, . 13-14.
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Aceasta recomandare facuta de episcopul oradean, avea sa-l puna pe
ganduri pe protopopul greco-catolic din Beius, Valeriu Hetco, si pe preotul Aurel
llut. Ei devenisera constienti de faptul ca intarzierea platii chiriei de catre cei care
arendasera baile de la Fantana popii se datora marimii exagerate a cuantumului
acesteia. Este semnificativa, in acest sens, o constatare a experimentatului protopop
de Beius dr. Valeriu Hetco, din raspunsul dat, la 22 februarie 1935, amintitei recomandari
a episcopului Valeriu Traian Frentiu, in care se spunea ca Fanténa popii nu aduce
celor care au inchiriat-o ,atata venit ca sa se acopere macar chiria”, opinand ca in
viitor sa se fixeze ,0 chirie din care sa se acopere impozitele si sa raméana chiriasului
un profit rentabil”?’

in concluzie, Valeriu Hetco considera c& pentru statiunea Fantana popii, ,,0
chirie curata de 5.000 de lei anual, In afara de impozite, corespunde venitului net
cat poate sa aduca o carcmma Jcare numai in sezonul de vara are putina circulatie,
caci scalda nu conteaza nimic™

Dupa mai multe bajbalell inutile si paguboase, preotul Aurel llut si senatul
parohiei Finig, Tntrunit in doua sedinte concomitente, la 18 si 22 septembrie 1935,
hotarasc sa inchirieze instalatiile si terenul de la Fantana popii, pe o perioada de
15 anl Margaretei Lapug.lanu sotia comisarului de politie Victor Lapusianu din
Beius®. Cat beneficiu va fi realizat doamna comisar din exploatarea statiunii n-am
reusit sa aflam. Un inventar al dotarilor de aici, din 24 iulie 1940, demonstreaza c&
statiunea Fantana popii, pentru care se percepea, atunci, o chirie de 25.000 de lei anual,
s-a modernizat foarte putin, si ca acestora li s-a adaugat, pentru uzul vizitatorilor, (care
poposeau aici mai ales duminica, la intoarcerea din excursiile efectuate la Huta sau pe
Valea Finisului, In apropierea careia, pe un ,munte” greu accesibil, se afla cetatea
Bélavar, sau mai bine zis ruinele acesteia, caci ea fusese daramata de austrieci cu
ajutorul prafului de pu:§ca indatd dupa inabusirea rascoalei curutilor) o popicarie si o
terasa cu mese si scaune®. Asadar, i statiune existau atunci, doua cladiri: una, cu cele
doua cazane de apa, calda si rece, si cu sapte camere de baie (din care 5 dotate cu
bazine de ciment si doua cu vane de fonta smaltuitd), avand, de-a lungul ei, un coridor
inchis, iar cealaltda compusa dintr-o incapere cu o usa si trei ferestre, in care se afla
restaurantul, cu bauturi spirtoase, si o locuinta pentru chiriag, alcatuitad dintr-o camera cu
,0 Usa si patru ferestre”, o bucatarie cu ,, 0 usa si doua ferestre”, dotatd cu o soba cu
bleder pentru gatit, marginite in lungime, de un coridor deschis.

Pe terenul de langa statiune se aflau, pe atunci, un grup de cinci stejari
seculari, o plantatie de brazi, tei si trandafiri, o livada de pruni si visini si un loc
pentru culturi agricole®.

Asadar, statiunea Fantana popii din Finis se afla, in preajma izbucnirii celui
de al doilea razboi mondial, intr-o stare oarecum infloritoare. Ea a adus pentru biserica,
n toata perioada interbelica, venituri apreciabile, desi legile de conversiune a datoriilor
agricole au facut ca acestea sa se imputineze simtitor. Preotul greco-catolic din Finig

%7 |bidem, f.15.

28 |hidem.

29 |bidem, f.249

%0 |bidem, Dos 129, f.236
%L |bidem.
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si senatul bisericesc s-au vadit, insa, manageri destul de nepriceputi, supraevaluand,
de regula Tn mod nerealist, beneficiile obtinute de cei care luau in arenda statiunea
Fantana popii. Datorita acestui fapt, de altfel, s-a si intdmplat ca cei care o
fnchiriau s& ramana, adeseori, restantieri cu achitarea pretului de arendare catre
biserica, ajungandu-se, astfel, chiar pana la rezilierea contractului. Mai realist la
acest capitol s-a dovedit a fi protopopul de Beius, Valeriu Hetco, care, agsa cum am
vazut, a cerut episcopiei s& accepte un pret de arendare moderat, de pe urma
caruia sa cagtige ambele parti, si proprietarul gi arendagul.

Putinatatea mijloacelor materiale a facut ca aceasta statiune sa nu se dezvolte
asa cum ar fi meritat si cum ar fi pretins-o proprietatile curative ale apei de acolo. Si
ceea ce e mai rau, este faptul ca in regimul comunist, in loc sa se dezvolte, statiunea
a involuat, ajungandu-se, ca in urma cu vreo trei decenii sa fie desfiintata.
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STUDIA PAEDAGOGICA

INCULTURAREA MESAJULUI EVANGHELIC.
TEHNICI PSIHO-PEDAGOGICE

MIHAELA S. GOTIA

RESUME. L'inculturation du message évanghélic. Des tehniques psiho-
pedagogiques . L'inculturation de la foi, par lagquelle sont assumées, dans un
admirable échange, est un processus profond et global qui requiert beaucoup de
temps. Car il ne s'agit pas d'une adaptation superficielle qui, pour rendre plus
attrayant le message chrétien, se contente de le recouvrir d’'un vernis décoratif. Il
s’agit au contraire de la pénétration de I'evangile au plus profond des personnes et
des peuples, pour les rejoindre “...de fagon vitale, en profondeur et jusque dans les
racines” de leur cultures. Dans cette oceuvre d'inculturation, cependant les
communautés chrétiennes devront faire ceuvre de discernement: il s'agit, d'une
part, d'assumer les richesses culturelles compatibles avec la foi, et, d'autre part, d'
aider a guérir et a transformer les critéres, les modes de pensée ou les styles de
vie en désacord avec le royaume de dieu.

Invatamantul religios reprezintd totalitatea cunostintelor selectionate dupa
anumite criterii pentru a fi impartasite, dar continutul ei se adreseaza sufletelor, ratiunii,
vointei si sentimentelor este greu de fixat o ordine de prioritati in educatia religioasa insa
demersul complicat si de duratd al formarii aitudinilor si comportamentelor religioase
impune in primul rAnd o activitate in favoarea achizitionarii afective.

Dialogul catehetic este completat de lectia divina transmisa noua prin
intermediul textului biblic si patrunde n intimitatatea congtiintei umane determinand
conduite profund crestine. Venirea in intdmpinarea fiecaruia prin fidelitatea fata de om si
fatd de Dumnezeu au creat o adevarata comoara de pedagogie religioasa inspirata
din trasaturile fundamenale ale pedagogiei mantuitorului. Tehnicile catehetice de
predare si cele care configureaza un ethos comunicativ stimulativ permite detalieri Th
uniati de compozitie specifice destinatarilor, iar acestea devin observabile si apreciate ca
directe, personale si de 0 noutate continua.

Credinta crestina care 1i permite unei persoane sa raspunda chemarii
mantuitorului nostru poate fi privita sub doua aspecte: ca adeziune sub influenta harului
la Dumnezeul care se reveleaza, pe de o parte si drept confinut al revelafiei si al
mesajului evanghelic pe de altéd parte. In primul caz, avem o incredintare totala si
sustinuta de grija celui care cheama (fides qua), iar in al doilea caz credinta se exprima
prin angajamentul de a cunoaste tot mai bine sensul profund al chemarrii (fides quae).
Aceste doua aspecte: maturizarea si cresterea in credintd precum si dezvoltarea ei in
mod organic $i coerent, sunt prin insasi natura lor, de nedespartit. Cu toate acestea, din
motive ce tin de metoda, este posibil sa le luam in considerae Th mod separat.? Normele

Y paul VI PP, Exhortation apostolique, Evangelii nuntiandi, Cité du Vatican, 1975, p. 20
% Sacra Congregatie Pentru Cler, Directoriul general Pentru Cateheza Ad normam decreti,Cité du
Vatican, 1971, 36 a.
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si criteriile pe care trebuie sa le urmeze cateheza pentru a se fundamenta, a-si formula si
a-si expune continuturile, au la baza indicatjii care pot favoriza asimilarea si interiorizarea
invataturii crestine precum si situarea lui Th cadrul actiunilor proprii favorizand in plus
unele criterii pentru bisericile particulare. Astfel incat, pastrand unitatea in credinta sa se
tina seama cum se cuvine de diferitele situatii si culturi.®

Tn nici un caz, nu este de la sine inteles ca persoanele care participa la
cateheza au un parcurs religios continuu si consistent. Punem aceasta problema tocmai
cu scopul de a atrage atentia asupra unei gregeli care continua sa se regaseasca in
practica catehetica. Desigur trebuie sa evitdm si orice determinism care i-ar putea face
pe parinti sau pe altii responsabili pentru comportamentul i sentimentele catehizatului.
Educatorul cregtin trebuie sa-i cucereasca pentru cristos pe cei chemati indiferent de
starea n care ei se gasesc in momentul chemarii.

Raspunsul crestin este ca educatia religioasa, la fel ca si consilierea spirituala
sunt legate integral una de alta si implica intotdeauna mai multe persoane. “acolo
unde sunt doi sau trei adunafi in numele meu, sunt si eu in mijlocul lor.” 2 cor. 5,10 prin
urmare, in educatia religioasa, acolo unde catehetul gi catehizatul se unesc in numele lui
Isus cristos, ei pot sa se astepte ca insusi cristos sa fie prezent ca invatator.

laté cinci procedee de catehizare bazate pe cuvant si centrate pe persoana,
care valorificd bogatia individuald si ajutd la formarea spirituala adaptabile la varste
diferite.

Scrutarea lumii interioare

Scrutarea lumii interioare a participantilor la cateheza inseamnd o introspectie si apoi o
impartagire a experienfelor de viafd evocate de o fotografie sau o reproducere.
Catehizatii sa-si aprofundeze sentimentele si géndurile fatd de experientele tréite de ei si sa
fie capabili sa le verbalizeze.

Modalitafi de aplicare:

- catehetul aseaza Tn fata grupului o imagine puternica si i invitd pe participanti

sa o priveasca in tacere.

- le adreseaza intrebari: Intéi despre ceea ce vad In fotografie sau reproducere,

apoi despre situatiile din propria lor experienta pe care imaginea le evoca.

- catehetul valorifica apoi Tmpartasirile membrilor grupului in etapa identificarii

intrebarilor existentiale pe care acestea le ridica si in cautarea raspunsurilor la ele

in lumina cuvéantului lui Dumnezeu.
Cine sunteu *

Descoperirea eului ca persoana diferita de ceilalti parinti este esentiala pentru orice
varsta. Autodescoperirea si autocunoasterea constituie totodata prima treapta pentru
recunoasterea altecitatii celor din jur: se naste premiza unei noi relationari interpersonale. Este
firesc ca aceasta sa fie esentiala si pentru relationarea tot mai profunda si tot mai matura cu
dumnezu. Mai ales, la vérsta la care nu poate fi vorba de a opera cu concepte abstracte,
angajarea simturilor si a capacitatilor corporale este indispensabild in autocunoastere si
autocontrol. Este util pentru catehizati sa-si dezvolte toate capacitatile senzoriale si corporale
de cunoastere si autocunoastere si sa le foloseasca apoi pentru a se controla, a se expria i
a se relationa in timp, n spatiu, in grup -, cu Dumnezeu
Modalitafi de aplicare:

3 Congregatia Pentru Cler, Directoriul General Pentru Cateheza, Editura Ariepiscopiei
Romano-Catolice, Bucuretti, 2001, p. 101-130

* L. Aerens, L'Ereil, Deprez, J., J.-Ph., Jardon, J., Yannart, D., Animer des groupes
d'enfants. Techiques catéhetiques, Editrice De Boeck si Lumen Vitae, 1992, p. 74-80
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1)exemple de activitéfi de cunoastere prin simfuri:

A) prin vaz: - reproducerea gesturilor unor personaje biblice observate intr-o imagine (gesturi de
prietenie, de primire, de Incurajare, de acceptare; gesturi de smerenie, de rugaciune etc.)

- indicarea unor obiecte, a unor personaje pe panouri, pe flanelograf, pe desene, pe fotografii, pe
diapozitive.

B) prin auz:- distingerea vocilor, a zgomotelor familiare intr-o nregistrare (in inregistrarea
parabolei fiului risipitor sau zgomotele din diferite momente ale vietii lui Isus ca: ciripitul de pasari
n gradina maslinilor, valurile talazuind si vantul suflénd puternic sau abia adiind pe mare, behaitul
oilor pregatite pentru jertfa la templu, zgomotul cadentat al pasilor sau cel sovaitor al celor ce vin
sa-i ceara lui Tsus ajutorul...)

C) prin miros:- recunoagterea unor personaje biblice in functie de miros (femeia care-gi plange
pacatele prosternata la picioarele lui Isus, dupa parfum; leprosul dupa mirosul de putred; pescarii
dupa mirosul de peste...)

- alegerea celor mai parfumate flori pentru a le aseza in coltul icoanei si langa sf. Scriptura.

- arderea unor bucatele de rasina culeasa pentru a insoti un moment de rugaciune cu miros de
tamée sau a cinsti sf. Scriptura.

D) prin gust.-recunoasterea unor povestiri biblice dupa méncarea si bautura gustata cu ochii
legati (p&inea si vinul pentru cina de pe urma; apa si vinul pentru nunta din cana; vinul si
untdelemnul pentru samariteanul milostiv; friptura de miel pentru eliberarea din egipt; fagurele de
miere si pestele fript pentru reintainirea Iui Isus Tnviat cu apostolii etc.)

- recunoasterea elementelor proprii unor celebrari sacramentale: apa pentru botez; pénea si
vinul pentru euharistie; uleiul pentru mir, maslu si preotie etc.)

E) prin simful tactil: - recunoasterea cu ochii inchigi a unor materiale sau obiecte care apar in
textele biblice (lutul pentru creatie; marul pentru caderea in pacat; paméntul si boabele de gréu
pentru pilda semanatorului; gréul si neghina pilda cu acelasi nume; lemnul si cuiele pentru
rastignire etc.)

-reconstituirea unei povestiri dupa pipairea obiectelor evocate de aceasta si recunoasterea lor.

- repetarea gesturilor lui Isus de catre copiii din grup/familie: binecuvéntarea, punerea mainilor,
imbratisarea, atingerea ochilor, urechilor sau méinii etc.

2)exemple de activitafi de mobilizare generald a corpului5

A) adoptarea unei atitudini care corespunde unei povestiri biblice sau altei povestiri si
mentinerea ei pe tot parcursul povestirii.

B) atingerea si numirea partilor corpului atunci cand acestea sunt evocate intr-o povestire biblica.
C) transportarea si/sau manipularea unor obiecte pentru care se cere pastrarea echilibrului si
precizia migcarilor (purtarea unei luméanari aprinse, fara sa picure ceara topita; plasarea unor
elemente intr-o diorama biblica; aranjarea celor mai frumoase fructe si flori pe o tava, in colul
icoanei, in semn de multumita lui Dumnezeu pentru darurile pamantului etc.)

D) redarea unei stari sufletesti a lui Isus sau a altor persoane din sf. Scriptura prin privire sau prin
expresia fetei.

E) organizarea spatiului pentru a avea un spatju al icoanei.

F) memorarea si redarea n succesiunea corecta a unei suite de gesturi sau de atitudini de
rugaciune sugerate de o povestire biblica sau de un céntec religios.

G) adaptarea deplasarii In functie de un zgomot spre imaginea care reprezinta episodul biblic in
care acel zgomot este prezent (la zgomotul de valuri si vijelie, copilul se deplaseaza catre
imaginea care Ti reprezinta pe Isus si pe aposto;i ih corabie, n timp de furtuna)

H) pastrarea ritmului unui cantec religios prin ritmul pasilor, al bataii palmelor, al loviturilor
dintre céteva bucati de lemn, al scuturarii unor graunte intr-un recipient, etc.

® Frédérick, Daniel, Libérer la parole et la créativité. 90 outils d’animation, Editrice Lumen Vitae, 1997, p
177-178
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I) schimbarea ritmului pasilor pentru a exprima graba sau incetineala unor personaje de a
indeplini vointa lui Dumnezeu, de a veni in ajutor... (personajele din parabola bunului
samaritean,; sf. Fecioara 1n vizita la elisabeta; Isus in drum spre casa mai marelui sinagogii
etc.)
J) lucrul "In oglinda@" impreuna cu un coleg sau cu educatorul pentru a realiza apoi 0 mima
sau pentru a deprinde un gest al comunitatii la sf. Liturghie.
Am cinci sim turi
Unul sau mai multe simturi, angajate in diferite activitati din viata cotidiana pot mijloci, pe rénd
sau concomitent, initierea crestina fara ca educatoru® sa apeleze la cuvinte si concepte.
Catehetii sa se deschida si sa descopere o realitate nevazuta, spirituald, o atitudine neasteptata,
un obiect nou etc.
Modalitafi de aplicare:
A) exemple de angajare a vdazului: se observa obiecte noi in incapere: o biblie, o
icoana, o fotografie, un crucifix, o lumanare sau o candela...
B) exemple de angajare a auzului:se remarca faptul ca educatorul vorbeste cu cineva
care nu se afla inca in raza vizuald; asculta cantece; isi da seama de efectul linistitor al
unei melodii potolite; constata blandetea din glasul educatorului, tocmai cand se agteapta
sa fie pedepsit pentru o fapta rea.
C) exemple de angajare a mirosului: miroase parfumul unui buchet asezat la icoana,
Tnainte de a-l vedea; sinte mireasma pamantului proaspat arat sau a campului de gréu
copt Tn bataia soarelui; descopera parfumul gradinii dupa o ploaie bogata de vara;
simte mirosul de taméie aprinsa pentru cinstirea evangheliei, a icoanelor sau Tn semn
de adorare a sf. Taine.
D) exemple de angajare a simfului tactil: se remarcd respectul si grija cu care
educatorul atinge sf. Scriptura sau crucifixul, mangéierea pe crestetul unui copil care
se asteaptd sa fie pedepsit, caldura si forta méinilor parintilor atunci cand se simte
nesigur, temator sau singur.
E) exemple de angajare a gustului: asociaza evenimentele de sarbatoare cu anumite
gusturi placute, si mai placute inca prin atmosfera de prietenie care domneste.
Catehetul poate Tmpartii copiilor péine proaspata, atunci cand multueste pentru péinea
cea de toate zilele sau cand le vorbeste despre bucuria de a fi impreuna si de a
imparti intre noi darurile primite.
Sprijin reciproc
Aceasta este o activitate fizica prin care doi participanti agezati pe jos, spate la spate,
trebuie sa se ridice in picioare Tmpreuna, fara sa-si foloseasca mainile. Activitatea poate fi
realizatda Tn acelasi timp de mai multe perechi. Participanti trebuie sa ajunga sa
experimenteze disponibilitatea si atentia fatd de ceilalti necesare intr-un demers solidar
trebuie. Sa ajunga sa experimenteze si constrangerile necesare atingerii unui scop comun.
Modalitati de aplicare:
Fiecare dintre cei doi membri ai echipei va constata ca trebuie sa-si acorde reciproc
atentia, sa tind cont de forta celuilalt si sa-si dozeze propria forta, sa-si coordoneze
eforturile de la Tnceputul pana la sféarsitul activitati. Reusita este conditionata de
solidaritatea desavarsita.
Un zgomot, o privire, 0 atingere
aceasta este o activitate de identificare a naturii si originii unui zgomot, a posesorului unei
voci dupa ascultarea unei inregistrari; de identificare a unui chip, a unui obiect sau a unui

7

® Folosim termenul educator pentru a-i cuprinde atét pe parinti; cét si pe educatoarea de la
gradinita sau pe catehet.

L Aerens, L'ereil, Deprez, J., J.-Ph., Jardon, J., Yannart, D., op.cit., 1992, p. 74-80
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material dupéa detaliile fotografiate sau dupa atingere. Participantii s devina constienti de
nevoia unei atentii sporite in ascultare, privire, atingere. Sa-i ascutd perceptia fatd de
mediul lor de viata si activitate la scoala, in parohie, in timpul unei reculegeri, acasa... Sa
descopere bogatia mijloacelor de comunicare non-verbald, sa-si dezvolte capacitatile
necesare acestei comunicari si sa doreasca o comunicare cé mai autentica. Sa-gi
pretuiasca simturile ca mijloc de cunoastere, sa-si dezvolte capacitatile senzoriale. Sa-si
valorifice aceste performante in rugaciune, meditatie si contemplatie.

Modalitafi de aplicare:

A) catehetul le propune catehizatilor sa identifice dintr-o Tnregistrare diferite zgomote
comune, dar care de obicei trec neobservate.

Sau

B) catehizatii sunt invitati sa-si recunoasca dupa voce sau dupd trasaturile fetei
cercetate cu ochii inchigi colegii sau profesorii.

Sau

C) catehizatilor li se cere sa remarce schimbarile intervenite in aspectul unei persoane
n diferite momente.

Sau

D) participantii la cateheza, grupati pe doua randuri, ii invitd pe colegii de vizavi sa li
se alature fara sa utilizeze alt mijloc de comunicare decét privirea.

Catehetul poate valorifica aceste activitati pentru:

- a merge mai departe in abservarea lumii create, Tn observarea realitatilor sociale etc.
si a intra intr-o relatie mai profunda cu acestea

- a sublinia importanta mijloacelor de comunicare si exprimare non-verbala pentru
imbogatirea relatiilor interpersonale si a relatiei cu Dumnezeu, pentru angajarea "trup
si suflet” n aceasta relatie, dupa modelul lui Isus
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RECENZIl - BOOK REVIEWS

Ana Dumitran, Religie ortodoxad Religie reformata. Ipostaze ale identitati confesionale a
romanilor din transilvania in secolele XVI — XVII, Cluj-Napoca, 2004, 408 p.

Aparitia cartii Anei Dumitran, Religie
ortodoxd — Religie reformatd Tn editura
Neremia Napocae, aduce cu sine o serie de
clarificari in ce priveste istoria institutiei
eclesiale roméanesti din Transilvania seco-
lelor al XVI- lea si al XVll-lea. Meritul
acestei lucrari este acela de a prezenta
cititorilor pasionati de istorie, dar si spe-
cialistilor Tn domeniu precum si teologilor, o
noua perspectiva asupra Bisericii romanesti
transilvanene, vazute si analizate cu rigu-
rozitatea caracteristica unei cercetari stiin-
tifice.

Cuprinsul cartii orienteaza lectura de la
.semnul confruntarii” spre ,semnul inter-
ferentei”, mai exact de la identitatea confe-
sionalda a Bisericii romanesti din Transil-
vania secolului al XVl-lea la identitatea
confesionala Tintre puritate doctrinara si
limitele impuse de realitatea istorica.

Scopul declarat al lucrarii a fost acela
de a reliefa in ce masura intentiile prozelite
ale autoritatilor principatului trasilvanean si-
au gasit aplicabilitatea in societatea roma-
neasca, intre acei locuitori care, desi bas-
tinasi ai acestor tinuturi, nu erau considerati
ca ,adevarati fii ai patriei”, ci identificati
dupa indentitatea confesionala ca fiind
,Schismatici”. Tn acest sens, autoarea ofera
o serie de argumente care conduc firul
analizei la a clarifica partial, raspunsul la
intrebarea asupra identitatii confesionale a
romanilor la sfarsitul seco-lului al XVll-lea,
dupé un veac si jumatate de convietuire gi
confruntare cu Reforma.

Este clar ca aparitia Tn 1566 a unei
Biserici romanesti autocefale a creat pro-
babil in etnia majoritara din Trasilvania ger-
menii Tmbunatatirii trairii religioase, dar pre-
tenfia de a-gi furi singurd destinul doctrinal
nu poate fi luatd iIn seama de vreme ce
Biserica romaneasca transilvaneana nu avea
o elita intelectuala care sa-i conduca des-
tinele. Totusi, analiza autoarei arata spre

cateva indicii, prin care firava Biserica
romaneasca, a incercat sa iasa din starea
precara in care se afla, alaturndu-se prin-
cipiilor calvine, neadoptandu-le Tn esenta, ci
doar formal pentru a se ridica prin supunere
administrativa n ochii autoritatilor, toate
acestea pentru a obtine ravnitul statut pri-
vilegiat de care romanii erau lipsiti.

Revitalizarea ierarhiei ortodoxe arde-
lene datorat lui Stefan Bathory la 1571, a
fost nu doar rezultatul unui joc politic, cat o
acceptare a romanilor in sistemul politic si
religios al Transilvaniei, acceptare care a
fost deturnata de la sensul confesional spre
cel politic. Astfel acordarea de privilegii cle-
rului ca ordin, care prevedeau scutiri de
taxe pentru toti preotii romani, si privilegiile
individuale dovedesc manifestarea unei
elite sociale si intelectuale nascute din si
pentru a consolida progresul societéfii ro-
manegti. Daca preotimea romaneasca a
reprezentat in epoca, o stare, asa cum afir-
ma autoarea, este greu de spus. Am putea
spune ca, in ochii credinciosilor, acestia
erau considerati ca fiind investiti cu o dem-
nitate ecleziala, dar din partea natiunilor
recepte, acestia erau considerati ca fiind o
etapa intermediara intre privilegiati si io-
bagi, pentru ca statutul lor nu le permitea sa
aiba drepturile unui secui, ungur sau sas,
atata vreme cét ei erau schismatici, si nefa-
cand parte din Unio Trium Nationum. Nici
chiar diplomele de nnobilare nu indica in
amanunt daca respectivul roméan ar fi fost
cleric sau nu. Tn aceasta situatie, din lipsa
de claritate a documetelor, strdduinta istori-
cului in a oferi contemporanilor un raspuns
cert asupra a ceea ce s-a petrecut in trecut
aproape ca devine zadarnica.

Pentru a obtine un plus de credibilitate,
autoarea insistd si asupra fenomenului
cultural, a scrierilor bisericesti puse n circu-
latie, fenomen care indica totusi ca Reforma
a adus cu sine un nou sistem de valori, mult
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mai adaptat decat cel al ortodoxiei, anume
acela de a scrie si a vorbi in limba ver-
naculara. Acest fapt a avut drept consecinta
zdruncinarea imobilismului mental al satului
roménesc si aparitia in cadrul sdu a unei
categorii semi-alfabetizate, care a asigurat
legatura intre textul scris si auditoriu. Acest
progres cultural, generat de pretentiile
Reformei a impus o adaptare si o renovare
din interior a bisericii romanesti, pentru ca
astfel sa raspunda nevoilor de imbunatatire
a vietii spirituale reclamate de credinciosi si
pe de alta parte, sa evite reticenta acestora
in fata innoirilor si revolta lor in fata peri-
colului convertirii.

Apelativul de Bisericd ortodoxad si n
acelasi timp reformatéd folosit de autoare,
pune in evidenta adaptabilitatea romanilor
noilor cerinte ale sistemului confesional gi
politic transilvanean prin care s-a reusit, s
aducd un real progres n plan administrativ-
organizatoric gi pastoral, dovedindu-se un
excelent stimul pentru revitalizarea valorilor
ortodoxe gi un izvor de inspirafie pentru cei
dornici s& purceadd la imbunatétirea trarii
spirituale a romanilor. Ideea de unire cu
calvinii si ideeea de schisma, n opinia
autoarei, nu au fundament caci nu era
vorba de o unire de facto, cum a fost cea cu
Biserica Romei, ci doar o supunere n plan
administrativ. Dar schimbarile intermediate
cu Reforma protestanta nu au reusit sa
impuna o identitate confesionala precisa,
astfel incat, pentru romanii traitori Tn secolul
al XVI-lea, se poate vorbi de o oscilare de la
credinta rasariteana (cu ierarh de la 1571) l1a
grupul romanilor protestanti, a carui afiliere
la confesiunea calvina se va stabiliza spre
sfarsitul secolului odata cu disparitia episco-

patului romanesc reformat si cu preluarea
de cétre calvinism a unei pozitii dominante
n sistemul celor patru religii recepte.

Daca a fost un excelent stimul pentru
revitalizarea valorilor ortodoxe si o pregatire
pentru ,lupta nationald” din secolul al XVIII-
lea nu putem spune. A fost insa o etapa in
evolutia si progresul organizatoric si spiri-
tual al romanilor ardeleni, dar cu un pro-
nuntat caracter de incertitudine, Reforma
nereusind sa satisfaca in mod deplin ne-
voile spirituale si politice ale toleratilor
schismatici. Perioada s-ar putea carac-
teriza, dupa cum afirma insasi autoarea, ca
un Tnceput de maturizare, intre confruntare
si interferentd, actiuni pe care atat calvinii
cat si romanii le-au folosit pentru a-si
satisface nevoile imediate, pe de o parte,
de a céastiga In fata Contrareformei catolice
etniei majoritare, forta si sprijinul necesar
de a fi cu adevarat conducatorii tuturor, iar
pe de alta parte, dorinta supusilor de a se
alinia unui sistem prin care reuseau sa
acceada la obtinerea celor necesare pentru
a iesi din starea de tolerat. Astfel, pentru
romanii transilvaneni Reforma protestanta a
stimulat conturarea identitatii confesionale,
cautarea lor gasindu-si punctul de sprijin
pentru lansarea spre confesional si, de aici,
spre politic, doar odata cu Unirea cu Bise-
rica Catolica romana, acesta fiind in opinia
noastra punctul de cotitura in istoria ro-
manilor transilvaneni. Afimam deci, Tmpreuna
cu alti istorici, ca Reforma a pregatit indirect,
nagterea unui natiuni prin intermediul Bise-
ricii romanesti unite cu Roma.

SILVIU IULIAN SANA

Demeter A. Attila: Revolutia Carturarilor (irastudék Forradalma),
Editura Pro - Print, Miercurea Ciuc, 2004, 167 P.

A mai aparut o carte - se pare - despre
Revolutia franceza. Dupa propria sa marturie
din prefata cartii, tanarul filosof clujean
Demeter Attila, initial a dorit doar sa inteleaga
mai bine teza Iui Benjamin Constant privind
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distinctia dintre libertatea la antici si libertatea
la moderni, teza fundamentala pentru filosofia
politica. Acest scop s-a dovedit realizabil doar
printr-o analiza atenta a contextului ideatic al
Revolutiei franceze. Tn debutul cartii autorul
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procede la o invocare a spiritelor, iar n finalul
ei glasul lui Benjanim Constant, pretexul cartii,
abia daca se desluseste mai puternic decat al
altor carturari contemporani.

Autorul nu este motivat de un interes
pur istoric, si nici de unul exegezic. Nu se
ocupa de Benjanim Constant doar pentru
ca este unul din maestrii nostri pe planul
filosofiei politice. Nu avem de-a face cu
niste consideratii inactuale. Ideile nascute
pe baricadele Revolutiei franceze sunt idei
vii, care structureaza si azi gandirea
politica. intr-un fel, Revolutia franceza este
Tnceputul absolut al gandirii politice moderne:
contemporanii nsisi au perceput-o ca fiind
fara antecedente. Nimic din istoria anterioara
a omenirii nu a oferit baza de comparatie, si
astfel actorii revolutiei nu au putut recurge la
intelepciunea experientei anterioare. Prin
radicalismul ei, a deschis o noua pagina — iar
in primul paragraf al acestei pagini vom gasi
toate temele esentiale ale gandirii politice:
drepturile omului, ca drepturi naturale sau de
sorginte sociala, caracterul universal al
acestor drepturi, tensiunea dintre aceste
drepturi si stabilitatea politica, posibilitatea
democratiei, problema suveranitatii etc.

Desi nu este o prezentare istorica,
scrierea de fatd reconstruieste cu succes
atmosfera epocii. Acest efort porneste din
convigerea ca putem intelege mai bine
ideile, daca prezentam contextul in care au
aparut. Capitolele carti nu urmeaza o
ordine cronologica, ci una tematica. Cele
trei mari capitole ale cartii evoca, intentionat
sau nu, cele trei valori declarate ale
revolutiei: libertatea (Libertatea la antici si la
moderni), egalitatea (Drepturile omului),
fraternitatea (Epilog: nafiunea gi religia sa).

Tema libertatii este o buna ocazie pentru a
clarifica termeni precum democratia directa si
democratia  reprezentativa, relatia  dintre
republicanismul francez si problema demo-
cratiei, nasterea sistemului reprezentativ n
practica politicd a Americii si tensiunea dintre
conceptia suveranitatii (monarhului, respectiv a
poporului) si un sistem reprezentativ ce disloca
unitatea puterii suverane.

Capitolul despre drepturile  omului
prezinta caracterul problematic al conceptiei
despre drepturile naturale ale omului, care

nu sunt conferite de societate, dar pe care
societatea trebuie sa le garanteze. Astfel
politicul este redus la natural, respectiv
drepturile cetateanului sunt identificate cu
drepturile naturale ale omului. Din concertul
glasurilor  contemporane se  distinge
remarca lui Edmund Burke: de pe platforma
drep-turilor omului oricAnd devine legitima
rasturnarea unui regim politic, stabilitatea
politica fiind astfel etern periclitatd. Potrivit
definitiei lui Robespierre, revolutia este
efortul poporului pentru cucerireea sau
pastrarea libertatii. Daca pastrarea libertatii
inseamna lupta Tmpotriva adversarilor ei,
revolutia va dura atata timp, cét vor exista
dusmanii ei. lar revolutia franceza dovedeste
faptul ca cei mai inflacarafi luptatori pentru
libertate au putut fi considerati la un moment
dat adversarii ei, si mai toti au sfarsit sub
ghilotina. Evenimentele  revolutiei  au
demonstrat ca ,poporul” este mai putin
impresionat de libertate, daca nu o vede direct
corelata cu péinea ieftind. Dreptul la subzistenta,
0 mostenire a revolutiei franceze, este si azi o
problema controversata si nerezolvata.

Idealul fraternitati s-a concretizat n
natiunea franceza. Recursul la ,popor” a fost
deseori ideologic, folosit pentru a legitima
diverse alegeri politice. Natiunea, in numele
careia s-au petrecut atat de multe lucruri, nu a
preexistat revolutiei. Natiunea — spune autorul
— a trebuit pur si simplu creata. Prin prigonirea
provincialismului, prin propagarea dialectului
parizian cu ajutorul presei, prin sentimentul
atasamentului — aproape religios — fata de
natiune, revolutionarii au dat viatd nafiunii in
sensul modern la termenului. Si au creat o
formatiune politicad stabild, desi uneori
nspaimantatoare: statul national.

Pe fundalul cunoasterii erudite a temei,
autorul clarifica aspecte mai putin cunoscute
ale acestui eveniment atat de studiat:
convergenta dintre gandurile lui Montesgieu si
ideile revolutiei, precum si inexplicabila ignorare
acestui posibil precursor, nasterea greoaie a
termenilor moderni de democratie si republica
din gaoacea sensului antic al termenilor,
aversiunea lui Rousseau si a adeptilor sai fata
de sistemul democratic  reprezentativ,
caracterul problematic din punct de vedere
legal a executarii lui Ludovic al XIV-lea, dreptul
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la proprietate si utopia sociala, efemerul cult al
Zeitei Ratiune si reinstaurarea cultului Fiintei
Supreme prin atitudinea hotarata a lui
Robespierre.

Glasurile carturarilor care au facut sau
au suferit revolutia (Robespierre, Saint-Just,
Thomas Paine, Benjanim Constant, Madame
de Stael, Joseph de Maistre) se Tntrepatrund
cu vocile precursorilor (Montesgieu, Rousseau,
Locke) si ale urmagilor (fie ca e vorba de
Tocqueville sau Hannah Arendt). Si aproape
neincetat, in fundal se aude contrabasul
mormaitor al lui Edmund Burke, acest
inversunat critic contemporan al revolutiei
franceze. Glasul lui Tmpiedica orice atitudine de
prosternare faté de acest eveminent, pe care
am putea chiar sa-l numim Evenimentul
istoriei moderne, sublinindu-i astfel importanta

istorica indubitabila. Tehnica mozaicala a
argumentelor si contraargumentelor folosita
de autor permite o abordare nepartinitoare,
nuantata de un zambet ironic-intelegator.
lar daca dupa toate acestea posibilul
cititor crede ca i-am propus o carte docta si
plictisitoare, se ingeala. ,Revolutia carturarilor”
este 0 carte docta, dar deloc plictisitoare.
Limbajul accesibil, stilul coloc-vial, insertiunea
unor mici bijuterii narative in peisajul teoretic-
explicativ face recoman-dabild aceasta carte
nu doar filosofilor. Aceasta carte poate face
deliciul oricarei persoane culte si curioase.
Nu a fost scrisa doar pentru tagma filosofilor,
chiar daca autorul Tnsusi face parte, fara
indoiala, din aceasta specie periclitata.

GIZELA HORVATH

Lidia Gross, Confreriile Medievale Tn Transilvania (Secolele XIV-XVI),
Cluj — Napoca, 2004

Cartea doamnei Lidia Gross, Confreriile
medievale n Transilvania (secolele XIV-XVI)
publicata sub egida editurilor ,Grinta” si
Presa Universitara Clujeand, Cluj-Napoca
in anul 2004 contribuie prin informatiile
oferite la cunoasterea unui segment destul
de important din cadrul Bisericii Catolice:
confreria. Autoarea, stapana si familiarizata
cu limbajul istoric si teologic, nu ezita sa
afirme, n baza cercetarilor efectuate, ca
confreria 1si are locul ei locul binemeritat in
viafa religioasd a urbei medievale. Ama-
nuntele oferite dovedesc, dincolo de cele
scrise, ca spatiul medieval transilvanean
medieval a fost atagat puternic de spatiul
apusean. Lucrarea ne ofera o realitate isto-
rica a unor sub-institutii ale Bisericii Catolice
medievale, nascute din pietatea caracte-
ristica zonelor din Europa apuseana care au
patruns si in Transilvania, prin intermediul
clerului, al colonistilor si al ordinelor cerge-
toare.

La analiza atentd a cuprinsului cartii,
surprindem céateva elemente pe care autoa-
rea a insistat mai mult pentru a oferi
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cititorului avizat elementele-cheie care defi-
nesc, exprima si clarifica notiunea de ,con-
fraternitates”, ,fraternitas”. Lucrarea este
structurata pe 6 capitole mari: Confreriile
medievale Tn Europa, Societatea urbana si
institufiile religioase din Transilvania medie-
vald, confreriile clericale, Confrerii si ordine
religioase, intre care confreriile ,Corpus
Christi” ocupa un loc aparte, si alte tipuri de
confrerii urbane ale starilor laice.

Pentru omul contemporan, lipsit de o
traire religioasa constanta, este foarte greu
sa nteleaga confreria religioasa medievala
atat datorita spatiului de timp scurs, céat si a
mentalitati medievale, care este rodul cregti-
nismului occidental. Tn cadrul crestinismului
occidental Biserica, atat ca societate ierar-
hica cat si ca Trup mistic al Domnului
Hristos, a avut in decursul timpului diferite
forme de viatd religioasad. Confreria, ca
forma de religiozitate asociativa, a fost un
cadru care a venit in sprijinul vietii spirituale
a credinciosilor, adaptand mesajul evan-
ghelic la realitatea unei epoci in care ase-
zarea umana se afla intr-un proces de
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trasnsformare de la habitat la cetate si apoi
al oras. Ea s-a nascut, s-a format si s-a
desavarsit In general, In orasele medievale
unde viata sociala cerea, pe langa struc-
turile comerciale si militare acest lucru. Dupa
modelul confreriilor sacerdotale si monas-
tice apar si confreriile laice, legata de mis-
care penitentilor, care debuteaza la sfarsitul
secolului al Xll-lea, alimentata de idealul
apostolic. Alaturi de parohie si manastire,
ce reprezinta cadrul obisnuit de manifestare
a vietii religioase, confreria va asigura
rezolvarea problemei nevoii de intrajutorare
de care societate medievald era animata,
spirit de insecuritate, de teama si de frica
nascut din razboaie, epidemii, foamete, care
pe omul medieval l-au stigmatizat. Autoarea
nu uitd sa aminteasca de fundamentarea
teologica a actiunilor caritative practicate de
confrerii, presupus a fi In Evanghelia dupa
Sf. Matei (cap. 25) la care s-a adaugat o
unitate noua: mortuus sepellitur, inhumarea
mortilor care, in acest fel, este situata la
acelasi nivel al caritatii, cu hranirea info-
metatilor, adapostirea pelerinilor etc.

Pentru spatiul transilvdnean — asupra
careia autoarea se opreste in mod explicit —
miscarile confreriilor sunt prezente intr-un
numar semnificativ, dupa cum ni se indica
in anexe, acestea fiind prezente mai ales in
Lburgurile” unde predomina populatia sa-
xona (Sibiu, Bistrita, Cluj, Brasov). Totusi e
necesar sa amintim ca, in completarea celor
afirmate de autoare, Transilvania medievala
inainte de Reforma a fost un teren fertil

pentru misionarismul catolic, care mai ales
prin ordinele predicatoare, a nfiintat ase-
zaminte manastiresti in foarte multe asezari
medievale. Drept pentru care presupunem
ca langa o manastire, care Tn Europa
apuseana se ocupa de o confrerie sau de o
societate religioasa, s-au infiintat si aici
societati religioase de tip confrerie,sau cel
putin au existat tentative. Apoi, nu exclu-
dem faptul ca societatea germana, mult mai
organizata si adaptatad conditiilor unei ase-
zari bine Inchegate, nu a colaborat sau nu a
dorit sa infiinteze alte ,filiale” ale confreriilor
din care ei faceau parte. In ceea ce priveste
etnia celor care s-au finscris in confreriile
transilvanene, cei proveniti din mediile ger-
mane au fost majoritari, apoi cele unguresti
si foarte rar, nume cu rezonatd probabil
romaneasca, din familiile de traditie nobila
trecute la catolicism pentru a nu-gi pierde
statutul social.

Efortul depus de autoare este laudabil
pentru ca prin cercetarea dansei s-au clari-
ficat unele lucruri necunoscute specialistilor.
De asemenea s-au nascut noi perspective
de cercetare in cadrul spiritualitati medie-
vale transilvanene, ca cele propuse de au-
toare Tn concluzia de la finalul lucrarii: nuan-
tarea relatiei breasla — confrerie, rolul con-
freriei medivale in promovarea artelor, n
constituirea ,fraternitatilor” din epoca Refor-
mei si altele.

SILVIU IULIAN SANA
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