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Constiinta morali in Noul Testament
Vasile BOSTIOG

Abstract

In this article entitled "The Moral Conscience in the New Testament", we
intend to show the main meaning and function of conscience according to the
perspective of the New Testament. Many biblical texts from the New
Testament emphasize various aspects and characteristics of conscience and,
from an analytical and exegetical point of view, we intend to point out the
biblical and theological signification of conscience. As we will see, the
researches of some biblical scholars on conscience will be useful in our
endeavour to elucidate the idea of conscience in the New Testament.
Keywords: Conscience, moral judgements, Christ, God, the New Testament,
Saint Paul.

1. Introducere

Aprofundarea conceptului de constiintd nu este un exercitiu usor,
avand in vedere evolutia filosoficd si teologicd pe care sensul
termenului a avut-o de-a lungul timpului. Studiul despre constiinta este
extrem de important in opinia noastra, deoarece constiinta joacd un rol
decisiv in viata morala si spirituald a fiecarui om.

In cercetarea de fatd dorim si examinim si si aprofundim
conceptul de constiintd din perspectivi neotestamentard. in Noul
Testament termenul cvveidnow apare de 30 de ori. Intrucat autorii
Noului Testament nu au dezvoltat o doctrina sistematica si uniforma a
constiintei, suntem nevoiti sd analizdm dintr-o perspectiva exegetica si
teologica textele biblice care vorbesc despre constiintd pentru a intelege
valoarea, semnificatia si functia pe care aceasta o are.

Inainte de a evidentia sensul constiintei in Noul Testament, vom
face o scurtd incursiune in evolutia semnificatiei termenului atat din
perspectiva Vechiului Testament, cat si din perspectiva gandirii grecesti
pana in perioada neotestamentard. Intrucat Apostolul Paul a scris cel
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mai mult despre constiintd', vom aprofunda perspectiva paulini,
abordand fragmentele biblice care trateaza tema constiintei dintr-o
perspectiva teologico-exegeticd. Vom analiza texte precum Rom 2, 12-
16, ICor 8, 7-12 si 10, 25-29 in mod special, si alte versete cu
precadere din epistolele pastorale, pentru a descoperi perspectiva
paulind despre constiintd. De asemenea, vom investiga si alte texte
biblice (in special din Evrei si 1 Petru) pentru a cunoaste sensul plenar
al constiintei in Noul Testament.

2. Vechiul Testament

Este un lucru surprinzétor faptul ca termenul de ,,constiintd” nu
apare deloc in Vechiul Testament. In perioada Vechiului Testament
omul este guvernat de relatia sa cu Dumnezeul care se reveleaza,
Yahweh. Daca ne intrebdm de unde deriva cunoasterea de sine la evreii
din Vechiul Testament, rdspunsul il gasim privind nu spre om, ci spre
Dumnezeu care vorbeste si se reveleaza prin Cuvantul Sau. Acest
Cuvant, care 1i daruieste omului capacitatea de a se intelege si a se
cunoaste pe sine, facandu-l responsabil pentru faptele sale, este foarte
aproape de inima si gura omului (Dr 30, 14).

Prin urmare, exista o cunoastere a binelui si a raului doar in masura
in care omul isi aminteste de statutul divin si il respecta (cf. Ps 16, 7;
40, 8; 119, 11 etc.). In Vechiul Testament reflectarea asupra sinelui este
asociatd cu ascultarea de Dumnezeu. In acest sens unii cercetitori
sugereazd ca ideea de constiintd in Vechiul Testament implica
ascultarea 1n sensul unei dispozitii care adera la vointa divind. Voia lui
Dumnezeu si cea a omului se ajusteaza, nu In sensul unei autonomii
rationale, ci in sensul acelei armonii a sinelui cu vointa lui Dumnezeu.
Acesta este motivul pentru care Vechiul Testament nu dezvolta vreun
termen pentru constiinta.”

' In epistolele pauline intdlnim termenul ,,cuveidnoic” de 14 ori.
> C. MAUER, ,,Zvveidnoic”, in Gerhard KITTEL, Gerhard FRIEDRICH (ed.) Theological
Dictionary of the New Testament, Vol 7, Eermand Publishing Company, Grand

Rapids 1964, 898-919, aici 908.
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Se poate observa totusi cd desi nu apare notiunea constiintei in
Vechiul Testament, este descrisd experienta acesteia. Un termen care
poate fi asociat cu constiinta este ,jinima”. In gindirea iudaica a
Vechiului Testament inima apare in unele contexte ca facultate de
judecare a faptelor si de aprobare sau dezaprobare a unui act. In /Sam
24, 5 este evidentiatd aceasta functie a inimii.’ Ideea de constiinta este
asociatd, deci, cu ascultarea Cuvantului lui Dumnezeu, cu acceptarea
vointei Lui. Cu alte cuvinte, constiinta presupune constientizarea
propriei pozitii inaintea lui Dumnezeu.

3. Greaca seculara

Desi obiectivul nostru in cercetarea de fatd nu este sa aprofundam
ideea de constiintd in cultura si in filosofia greceasca seculard, totusi
este necesar sd observam céteva notiuni elementare despre originea,
evolutia si sensul pe care I-a avut constiinta In gandirea elenistica pana
in perioada cand autorii Noului Testament vorbesc despre acest
concept.

Dupd cum am observat deja, fundalul termenului cuveidnoig nu
poate fi gasit in conceptele Vechiul Testament, motiv pentru care
cercetatorii au incercat sa-l giseascad in gandirea greceascda. Unii
cercetdtori aratd ca Sfantul Paul a preluat termenul cuveidnoig din etica
stoicd, consolidandu-1 cu traditia biblica a ,,inimii” si imbogétindu-1 cu
prezenta dinamicd a Duhului Sfant (2Cor 1, 12; 4, 1-2, 5, 11).4 Este
necesar sa observam ca pentru gandirea stoica natura este ghidul pentru
comportamentul uman, iar ratiunea aduce cunostinta unei legi inte-
rioare. Aceastd cunostintd morald Inndscutd avea sa fie cunoscutd mai
tarziu sub numele de conscientia prin contributia lui Cicero. Stephen
Thomas precizeaza ca Cicero a formulat faimosul dicton conform

? Unele traduceri recente (e.g. Noua Traducere in limba Romana) redau versetul 5
astfel: ,,[...] pe David 1-a mustrat cugetul pentru cé tdiase coltul mantiei lui Saul”.

‘et Jayne HOOSE, ,,Conscience in the Roman Catholic Tradition”, in Jayne HOOSE
(ed.) Conscience in the World Religions, Gracewing Publishing, Herefordshire 1999,

62-98, aici 63-64.

9 Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013



Vasile BOSTIOG

céruia ,,adevarata lege” este ,ratiunea dreaptd care este in acord cu
natura”. Cunostinta binelui si a raului trebuie gasitd in constiinta
(conscientia) omului.’ Nu trebuie pierdut din vedere ca la Cicero
divinitatea are un rol esential in cunoasterea sinelui. Intrucat zeii i-au
daruit omului Intelepciune, acesta este capabil sd se cunoascd pe sine.
In De Legibus, Cicero precizeazi in acest sens:

pentru ci cel care se cunoaste pe sine va realiza, in primul rand, ca are un
element divin in el Insusi, si va gandi despre natura sa interioara ca la un
fel de imagine consacrata a lui Dumnezeu; prin urmare, el intotdeauna va
actiona si va gandi intr-un mod vrednic de acest mare dar al zeilor.’

Urmarind originea conceptului de constiintd in lumea greceasca R.
Opperwall respinge ideea ca cuveionoig ar fi inventia stoicilor si aratd
cd acest termen a fost dezvoltat in limbajul uzual din forme ale verbului
oovowda’. Paul Tillich precizeaza in acest sens ca termenul covoida a
fost intrebuintat n limbajul comun grecesc cu mult inainte ca filosofii
sa-1 utilizeze. El descrie actul prin care cineva se observa si se judeca pe
sine, iar in terminologia filosoficd a primit sensul de ,,constientd de
sine”.® Espresia reflexivd covoda &uovtd intdlnitd in greaca seculard
face referire atdt la persoana care cunoaste, cat si la persoana care
impartaseste cunostinta. Sunt, asadar, doud ego-uri diferite intr-un
singur subiect. In prima instantd acest proces reflexiv nu are nicio
conotatie morald, accentul fiind pus pe cunoasterea unui act sau a unei
stari. Aceasta expresie verbald, precizeaza C. Mauer, capatd un accent
proaspat incepand de la filosofia lui Socrate. Implica ideea unei
evaludri negative, luand astfel forma unei condamnari. Aceastd judecata

5 Stephen THOMAS, ,,Conscience in Orthodox Thought”, in Jayne HOOSE (ed.),

op. cit., 99-128, aici 99.

% CICERO, De Legibus, 1.59.

7 R. OPPERWALL, ,,Conscience”, in Geoffrey W. BROMILEY (ed.), The International
Standard Encyclopedia (ISBE), vol. 1, Wm. B. Eerdmans Publishing Co, Grand Rapids
1986, 761-765, aici 762.

8 Cf. Paul TILLICH, Morality and Beyond, Westminister John Knox, Louisville 1963, 66.
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este un proces rational, iar cAnd un om reflecta asupra lui Insusi, el este
constient de propria ignorantad si, prin urmare, are loc un conflict al
cunoasterii.”

Totusi, atunci cand reflectia se extinde la faptele proprii evaluate in
legaturd cu responsabilitatea umand, constiinta presupune si un sens
moral. Conotatia morala este relationata la ideea evaluarii. Pentru gan-
direa greceascd, constiinta de sine (self-awareness) este procesul rati-
onal de capatai. Dar intrucat acest act reflexiv este de obicei deranjat de
conflictele In care actiunile cuiva sunt condamnate, expresia verbalad
denotd de obicei o constiintd morald rea. Concluziondnd evolutia si
istoria ideii de constiinta in lumea greceasca seculara, C. Mauer arata ca
din secolul al V-lea pana in secolul al Ill-lea a. Chr. existd o intre-
buintare variatd a termenului care a pregatit drumul sdu spre un
substantiv care s exprime constiinta morald in sensul negativ. Tocmai
in secolul T a. Chr. cele doud substantive cuvelddc'” si ouveidnoig
capatd un sens comun. Acestea doud cu greu se pot distinge in conti-
nutul lor, desi cuveidnoig este mult mai des folosit pentru constiinta de
sine (self-consciouness) intr-un sens non-moral.'’

Dupa cum mentioneaza si G. Liidemann, termenul cuveionoic este
rar folosit inainte de 200 a. Chr., desi ulterior este intdlnit frecvent in
greaca seculard (e.g. Plutarh), in scrierile elenistice si iudaice (Filo si
losif Flavius), si in autori din perioada romand (Cicero si Seneca) in
echivalentul latin al termenului — conscientia.'* Tvveidnoic a urmat
sensul de baza al verbului covoda'’, care inseamna atat ,,cunostinta
umana despre ceva”, cat si ideea de ,,constiintd morald”, precizeaza G.

 C. MAUER, »2OVEIdNO1G”, art. cit., 900.

1% Acest termen nu apare deloc in Nout Testament.

" Cf. C. MAUER, ,.Zvveidnotc”, art. cit., 904.

2 G. LUDEMANN, ,,Conscience”, in Horst BALZ, Gerhard SCHNEIDER (ed), The
Exegetical Dictionary of The New Testament, vol. 3, Wm. B. Eerdmans Publishing
Company, Grand Rapids 1990, 301-302, aici 301.

" Trebuie precizat ca acest verb apare in Noul Testament doar de doud ori. In Fap
5, 2 denota o cunoastere vinovatd a unei alte persoane (cvvewdving g Yovaukdq),
iar in /Cor 4, 4 este folosit cu pronumele reflexiv (003&v yap povt®d cvuvolda).
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Liidemann.'* Desi exista tendinta sd vedem doar functia morala a con-
stiintei, pentru gandirea greceasca termenul cuveidnoig implica un sens
mai larg decat cel al marturiei morale. Termenul implica totodata si
ideea de constiinta de sine (self~awareness), aceastd constiintd de sine
avand o semnificatie mai bogata decat constiinta statutului moral.

Observam asadar ca in filozofia greceasca ideea de constiintd nu a
fost ignorata.

De la Socrate, care isi insuseste indemnul oracolului din Delfi
cunoaste-te pe tine insuti, si pana la Sfantul Augustin, care In Con-
fesiuni invitd la o intoarcere spre sine, la redi in te, pentru a atinge cre-
dinta si adevarul interior, constiinta apare ca fiind conditia necesara si
prealabili a oricarei cautiri a sensului si a adevarului.”

In concluzie, putem observa din cele discutate mai sus ci in peri-
oada elenisticd atat in limbajul uzual cat si in cel filosofic, constiinta nu
este inteleasd doar ca o constientizare morala a binelui si a raului, ci in
special ca o constientizare a sinelui. In latind, care a urmat uzanta
populard greceascd, avem termenul conscientia, termen admis de
filosofi in sfera eticii, fiind interpretat ca o judecare a sinelui.

4. Perspectiva paulini
Intrucat conceptul de constiintd nici méacar nu apare in Vechiul
Testament, unii cercetatori aratd ca scriitorii Noului Testament au

' G. LUDEMANN, ,,Conscience”, 301. Alti cercetatori, cum ar fi Wolfgang HUBER,
aratd cd filosofi greci de referinta, cum ar fi Platon (427-347 a. Chr.) si Aristotel
(384-322 a. Chr.), nu au folosit termenul ,,constiintd”, dar uzanta acestuia se poate
observa in antichitatea tarzie si la Parinti in doua sensuri. Pe de o parte (la Epicur,
Cicero si Seneca), in acord cu ceea ce mai tarziu a devenit singura uzanta
relevantd, constiinta presupune un sens moral evaluativ; pe de alta parte (la Epictet
sau Marcu Aureliu), constiinta inseamnd constiintd de sine ca simbol al
gandurilor, simtirilor si dorintelor individuale, fard nicio referintd morala (cf.
Wolfgang HUBER, ,,Conscience” in Erwin FAHLBUSCH, (ed.) The Encyclopedia of
Christianity, vol. 3, Wm. B. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids 2003,
660-664, aici 660).

13 wx% Filosofia de la A-Z, Dictionar Enciclopedic de Filozofie, All Educational,
Bucuresti 2000, 91.

Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013 12



Constiinta morala in Noul Testament

adoptat echivalentul termenului cvveidnoig de la filosofii greci elenisti,
care care au inteles constiinta ca un index de esecuri morale sau ca o
morald disuasiva; in aceastd privintd ea nu oferd niciodatd incurajare
pozitiva: o constiintd buni este o constiintd ticuta.'® Observand sensul
pe care constiinta 1-a avut In gandirea greceasca si evolutia termenului
pana in perioada Noului Testament, ne vom indrepta atentia in cele ce
urmeaza spre sensul biblic pe care 1l are constiinta.

Evangheliile'’ nu trateazi subiectul constiintei, cu exceptia
versetului din /n 8, 9 unde este folositad expresia ,,a fi mustrat de cuget”
de catre unele versiuni. Sfantul Apostol Paul este primul scriitor al
Noului Testament care aduce in discutie conceptul de cvveionoig,
concept pe care il va dezvolta cel mai mult dintre scriitorii Noului Tes-
tament. Pentru a intelege constiinta din perspectivad paulina, trebuie sd
culegem sensurile acesteia din diverse paragrafe pe care contextul le va
elucida, deoarece Sfantul Paul nu dezvolta intr-un mod sistematic si
uniform Invatatura despre constiinta. De aceea, in ceea ce urmeaza vom
analiza dintr-o perspectiva exegeticd si teologica unele texte pauline
(Rom 2, 12-16; 1Cor 8, 7-12 si 10, 25-29, unele versete din epistolele
pastorale si alte texte pauline) care vorbesc despre constiinta.

4.1. Romani 2, 12-16

Descriind in mod general perspectiva paulind asupra constiintei,
mai multi cercetitori biblici (e. g. Wendell Lee Willis'®, Victor Paul
Furnish'®, John Mahoney? si altii) sugereaza ca, pentru Sfantul Paul,

' F. L. CroSS (ed.) The Oxford Dictionary of The Christian Church, Oxford
University Press, Oxford 1997, 401.

"7 Desi in unele versiuni ale Noului Testament (e.g. VBOR, VDC) apare termenul de
constiinta in acest verset, totusi cele mai importante manuscrise ale Noului Testament
nu redau acest termen.

'8 Cf. Wendell Lee WILLIS, Idol Meat in Corinth: The Pauline Argument in 1
Corinthians 8 and 10, Scholars Press, Chico, California 1985, 89.

" Victor Paul FURNISH, Theology and Ethics in Paul, Abingdon Press, New York
1968, 229.
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constiinta este ,,0 facultate pe care o poseda toti oamenii, facultate prin
care ei evalueaza valoarea morald a comportamentului lor in lumina
credintelor pe care le au.”'

In Rom 2, 12-16 constiinta este vizutd ca un fenomen uman
universal, marturia constiintei si legea lui Dumnezeu, care este scrisa
in inima omului, aflandu-se intr-o strinsd legdtura. In aceste versete
constiinta, care este o constientizare a normelor, include capacitatea
de judecata atat a sinelui, cat si a purtarii altei persoane. Ca fenomen
inerent fiintei umane, constiinta confirmd existenta legii morale
printre neamuri. Paul Tillich observa ca in Rom 2, 14-15 constiinta
nu este vazutd ca o calitate speciald a crestinismului, ci ca un
element general al naturii umane. Constiinta dd marturie despre lege
(fie legea mozaica, fie legea naturald), dar nu o degine.22 Pentru Paul
Tillich, constiinta in Noul Testament are o semnificatie religioasa
doar in mod indirect. Ea nu decreteaza legi, dar acuza si condamna
pe cei care nu se supun legii. Constiinta nu este o sursa religioasa, ci
are de-a face in mod direct cu sfera eticului.® Chiar daca in textul de
fatd nu este precizat raportul direct dintre constiintd si viata

2 John MAHONEY, The Making of Moral Theology, Clarendon Press, Oxford
1987, 185.

21 Jayne HOOSE, ,,Conscience in the Roman Catholic Tradition”, art. cit., 64.

2 Paul Tillich, Morality and Beyond, op. cit., 68.

2 Ibidem, 69. Totusi Paul Tillich precizeaza cd in Noul Testament relatia dintre
constiinta morala si credinta ca fundament pentru viata religioasa se poate observa
in doud instante din Noul Testament. in Evr 9, 9 ritualul religios este criticat
deoarece ,,darurile si sacrificiile [...] nu pot desdvarsi constiinta inchinatorului”.
Prin urmare, autorul continud: ,;s& ne apropiem cu o inima curatd, cu credinta
deplind, cu inimile spalate de cugetul rau”. Doar mantuirea deplina poate darui
statutul moral din care deriva o constiintd buna. Dar ,credinta deplind” este o
chestiune de constiinta. O altd instanta care evidentiaza legatura dintre credinta si
constiintd este prezentd in critica ficuta ereziei. Erezia presupune o constiintd
murdari, deoarece ea implicd o distorsiune morala. In /Tim 1, 19 si 4, 2 libertinii
si asceticii, ambii reprezentanti ai moralei dualiste, sunt criticati ca avand o
congtiinta rea. (cf. Ibidem, 70)
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religioasd, alte texte pauline si post-pauline vor evidentia acest lucru,
dupa cum vom vedea mai tarziu.
Ioan Mircea arata ca

in Noul Testament constiinta este vdzuta ca legea morald inscrisd de
Dumnezeu in cugetul §i in inima omului (Evr 8, 10). Constiinta este
judecatorul necoruptibil al faptelor noastre pe care o au si paganii.**

In textul nostru Sfantul Paul precizeazi ci neamurile care nu au
legea fac din fire, in mod instinctiv, lucrurile pretinse de lege. Cum
se explicad acest fenomen paradoxal, si anume cd desi neamurile nu
au legea, totusi o cunosc? Paul rdspunde cd neamurile isi sunt sin-
gure lege, nu in sensul popular ca 1si pot formula propriile legi, ci in
sensul ca insasi fiinta umana constituie legea lor. Dumnezeu i-a creat
pe oameni pentru a fi fiinte morale, constiente, si ei dovedesc prin
comportamentul lor ca /ucrarea Legii este scrisd in inimile lor (v.
15). Prin urmare, desi nu tin 1n mand legea, neamurile au cerintele
acesteia inscrise in inimile lor In mod natural de cédtre Dumnezeu.
Robert Mounce precizeaza in acest sens:

Paul nu spune ca revelatia specificd datad lui Israel prin Moise a fost
cunoscuta intuitiv de catre pagani. El spune ca, Intr-un sens mai larg,
ceea ce era de asteptat de la toti oamenii nu a fost ascuns de cei care
nu au avut revelatia datd lui Israel. Insisi constiinta lor admitea
existenta unei asemenea legi.”’

Putem spune cd in lumea pdgand constiinta indeplinea o functie
asemandtoare cu cea a legii la evrei, desi constiinta nu constituie o
normd pentru o anumitd purtare, ci un martor interior care judeca
dacd un act este bun sau rau.

** Toan MIRCEA, Dictionar al Noului Testament, IBMBOR, Bucuresti 1995, 103.
> Robert MOUNCE, Romans, New American Commentary: An Exegetical and
Theological Exposition of Holy Scripture, 27, B&H Publishing Group, USA 1995, 95.
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In versetul 15 Sfantul Apostol Paul evidentiazi clar ca
infaptuirea sau lucrarea legii este nscrisa in mod natural In inimile
neamurilor, aceastd existentd vizibild a lucrarii legii in inimile lor
fiind confirmata sau marturisitd de constiinta (v. 15 - martord le este
constiinta lor). Astfel, in conceptia paulind, constiinta este facultatea
de judecatd interioard care adevereste prezenta legii morale in inima
fiecarui om. In acest sens Catehismul Bisericii Catolice precizeaza:

Prezenta in constiinta persoanei, constiinfa morald i porunceste, la
momentul potrivit, s2 Tmplineasca binele si sa evite raul. Ea judeca si
alegerile concrete, incuviintandu-le pe cele care sunt bune, denuntdndu-le
pe cele care sunt rele. Ea confirmad autoritatea adevarului, prin referinta la
Binele suprem: persoana umand simte atractia acestui bine si 1i accepta
poruncile. Cand asculta de constiinta morald, omul prudent il poate auzi
pe Dumnezeu care vorbeste.”®

Nu trebuie pierdut din vedere ca functia constiintei este de a da
marturie despre gandurile si judecitile interioare care fie se invino-
vitesc, fie se dezvinovatesc intre ele. Interpretand textul din Rom 2, 14-
15, Toan Paul al II-lea in enciclica Veritatis Splendor accentueaza
functia constiintei ca martor.

Potrivit cuvintelor Sfantului Paul, constiinta 1l agaza, intr-un anume sens,
pe om in fata Legii, devenind ea insasi un ,,martor”’ pentru om: martor al
fidelitatii sau infidelitatii lui fatd de Lege, adica al corectitudinii sau al
rautitii lui morale fundamentale.”’

Versetul 15 din Rom 2 evidentiazd un ,,conflict al gandurilor” sau acele
,judecati”, despre care loan Paul al II-lea vorbeste astfel:

*% Catehismul Bisericii Catolice (CBC), Editura Arhiepiscopiei Romano-Catolice,
Bucuresti 1993, 1777.

2TTOANNES PAULUS 11, Veritatis Splendor, 57,
http://www.vatican.va/holy_father/john_paul ii/encyclicals/documents/hf jp-
ii_enc_06081993 veritatis-splendor_en.html (descarcat la 20 sept. 2014).
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Sfantul Paul nu se limiteazd la a-i recunoaste constiintei rolul de
»martor”, ci aratd si modul in care ea indeplineste aceastd functie. El
vorbeste de ,judecdti”, care 1i acuzd sau 1i dezvinovatesc pe pagani
potrivit comportamentului lor (cf. Rom 2, 15). Termenul de ,,judecéti”
pune in lumind caracterul specific al constiintei, care este acela de a emite
0 judecatd morald asupra omului si asupra actelor sale, judecata de
absolvire sau de condamnare dupd cum actele umane sunt sau nu
conforme cu Legea lui Dumnezeu inscrisa in inimi.*®

Constiinta este, conform versetului 15, rationamentul prin care
cineva evalueaza valoarea morala a faptelor lui. Continuand acesta idee
Darlene Fozard Weaver precizeaza:

Yvveidnoig este capacitatea de a cunoaste ceea ce este drept si ceea ce
este gresit, aceasta capacitate fiind bazata pe ratiune. Din acest motiv
Paul spune despre unele neamuri ca cerinfele legii sunt scrise in inimile
lor (Rom 2, 14). Constiinta, deci, atestd o lege morala pe care nu a
plasmuit-o omul, dar care rezoneazd in interiorul lui. Traditia Legii
Naturale care ulterior a fost dezvoltatd de la Paul si din alte surse antice,
afirmd existenta unui ordin moral obiectiv care este in armonie cu
bunastarea umana, astfel cd ascultarea de legea morala promoveaza
binele uman. >

Raportul dintre constiintd si gandurile interioare, care este
evident in textul nostru, ne aratd cd in gandirea paulind cunoasterea
joacd un rol decisiv asupra constiintei (cf. /Cor 8,7-12; 10, 25-29).
John R. W. Stott admite ca in versetul 15 Apostolul Paul

imagineazd o dezbatere in care sunt implicate trei parti: inimile
noastre (unde au fost inscrise cerintele legii), cugetul nostru (care ne

*JOANNES PAULUS II, Veritatis Splendor, op. cit., 59.
* Darlene FOZARD WEAVER, ,Conscience”, in The Cambridge Dictionary of
Christian Theology, Cambridge University Press, Cambridge 2011, 111-112, aici 111.
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imboldeste sau ne mustrd) si gandurile noastre (care, de regula, ne
= - <y 30
acuza, dar uneori ne scuza).

Asadar, in Rom 2, 12-16, cvveidnoig este un fenomen uman
general, acel martor care atestd existenta legii morale in inima
fiecarui om. Consemnand aceastd realitate Udo Schnelle arata ca
,functia constiintei este aceeasi pentru toti oamenii, dar normele pe
baza cirora cineva ia decizii pot fi diferite”.’' Tvveidnoic este acea
autoritate neutra care evalueazd faptele potrivit cu valorile si
normele pe care cineva si le-a insusit. Constiinta nu contine in sine
cunoasterea elementara a binelui si a raului, ci mai degraba este o
,cunoastere impreuna cu” a normelor care servesc ca baza pentru
luarea deciziilor.

4.2. 1Cor 8, 7-12 si 10, 25-29

In aceste doua fragmente biblice Sfantul Paul infitiseazi o
latura negativa a constiintei. Aceasta nu este doar judecata generala
de evaluare morala a faptelor, dupa cum am observat mai sus, ci
poate fi o pricind de cddere atunci cand este slabd. Opt dintre
instantele in care Paul vorbeste despre constiinta se aflda in legatura
cu carnea jertfitd idolilor. Constiinta unor crestini care nu cunosc
realitatea carnii inchinate idolilor este slaba si poate fi intinata (8, 7).
Se poate observa deja ca autenticitatea constiintei este datd de
cunoasterea (yv®olg) lucrurilor spirituale. O constiintd slabad este
lipsitd de cunostinta (8, 7 — nu toti au insd cunostinta).

Constiinta tare, puternicd, este cea a crestinului care cunoaste,
in cazul contextului de aici, cad existenta idolului este iluzorie, iar
mancarea destinatd unui idol nu este rea in sine (8, 4 — noi stim ca nu
existd idol pe lume). Constiinta slabd, in schimb, derivd dintr-o
cunoastere limitatad si lacunard a adevarurilor fundamentale crestine.

3% John STOTT, Epistola lui Paul cétre Romani, Logos, Cluj-Napoca 2000, 89.
' Udo SCHNELLE, Theology of New Testament, Baker Publishing Group, Grand
Rapids 2009, 315.
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Cei cu constiinta slabd aveau aceeasi cunostinta cu privire la unele
deprinderi din trecut - carnea jertfita idolilor (8, 7 — prin deprinderea
avutd pana acum cu idolul, ei mancau aceste carnuri /udandu-le ca o
jertfa adusd idolilor). O constiintd fundamentatd pe cunoasterea
adevarurilor si realititilor spirituale aduce incredere si libertate. Insa
aceastd libertate a constiintei, subliniazd Sfintul Apostol Paul, poate
sa intineze constiinta celui slab (8, 7), sau chiar sa o distruga (8, 12),
ajungandu-se la pierzarea celui care are constiinta slaba (8, 11).
Avand in vedere aceastd realitate, si anume cd o constiintd slaba
dduneazd vietii spirituale sau chiar o pune in pericol, Catehismul
Bisericii Catolice vorbeste despre necesitatea educarii constiintei:

Educarea constiintei este o obligatie pentru intreaga viati. Inca din
primii ani, ea il trezeste pe copil la cunoasterea si practicarea legii
interioare recunoscute de constiinta morald. O educatie prudenta
invatd virtutea; ea apara sau vindecd de teamd, de egoism si de
orgoliu, de resentimentele vinovatiei si de atitudinile de complezenta,
nascute din slabiciune si din greselile omenesti. Educatia constiintei
garanteazi libertatea si da nastere la pacea inimii.””

C. Mauer arata ca Sfantul Paul nu se aventureaza sa ofere
analize sistematice sau psihologice despre constiintd. Conceptul de
ocvveidnolg nu trebuie definit in textele de aici ca o putere de
evaluare religioasd si morala. Este omul 1nsusi constient de sine in
perceptie si recunoastere, in vointd si actiune. Atitudinea constiintei
cuiva este atitudinea persoanei insdsi, si atitudinea constiintei
aproapelui este atitudinea aproapelui insusi.”> Cand Apostolul Paul
vorbeste despre cel puternic si cel slab in Romani, foloseste termenul
niotig in loc de ovveidnoig. In aceste doua texte din 1Cor cvveidnoig
redd statutul moral si spiritual al credinciosului. Din acest motiv
Sfantul Paul spunde despre ,,cei slabi” ca au o ,,constiinta slaba”.

2 CBC, 1784.
3. MAUER, ,,Xvveidnois”, art. cit., 914.
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Trebuie sa precizdm ca in gandirea paulind convertirea omului
aduce cu sine o schimbare a statutului constiintei. Acest lucru se
poate vedea mai bine in epistolele pastorale si cele post-pauline. Cel
convertit beneficiazd de o ,reinnoire a mintii” (Rom 12, 2), iar
aceastd transformare a gandirii oferd constiintei un alt statut. in
aceste doua fragmente din 1 Corinteni, cuveidnoig se referd la o
autoconstientizare activa, la convingerea generatd de un standard
specific care pretinde un anumit comportament.”* Legata fiind de
cunoasterea umand, constiinta este supusd deceptiei, dar continud sa
ramana o norma morald a fiecarei persoane.

Prin urmare, in cele doua texte de mai sus Sfantul Paul vorbeste
despre constiinta crestinului care poate fi vulnerabila, din cauza
cunoasterii insuficiente a adevdrurilor spirituale. Constiinta slaba
reflectd conditia morald si spirituald pe care crestinul o poate avea.
Daca in Rom 2, 14-15 constiinta are rolul de a recunoaste si de a
declara legea morald, in contextul de aici constiinta slaba poate
prejudicia viata spirituala.

4.3. Epistolele pastorale

Epistolele pastorale evidentiaza noi dimensiuni si caracteristici
ale congtiintei. Prezenta activd a unor calificative (constiinta curata,
constiintd bund etc.) indica o dezvoltare teologica a conceptului de
constiintd, dupd cum precizeaza Philip H. Towner.”

In epistolele pastorale si cele post-pauline constiinta este
asociatd foarte des cu invétdtura si purtarea crestind. A-l1 chema pe
Dumnezeu gk kaBapag xapdiog (27im 2, 22) este acelasi lucru cu
inchinarea év xoBopd ovvewdnoet (27im 1, 3). O minte (vodc)
intinata, spune Sfantul Paul, corespunde unei constiinte (cvveidonoic)
intinate, acestea ardtand discrepanta dintre ceea ce cunoaste si modul

3* Cf. G. LUDEMANN, ,,Conscience”,art. cit., 302.

% Philip H. TOWNER, The Letters to Timothy and Titus: The New International
Commentary on The New Testament, Wm. B. Eerdmans Publishing, Grand Rapids
2006, 118.
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cum se comportd cineva (7it 1, 15). Versetul 15 sugereazd ca o
constiinta curatd implica In mod necesar integritatea morala crestina.
Expresia ,,cuget insemnat cu fierul rog,u”36 din ITim 4, 2
corespunde cu apostazia de la credintd. Se observa deci ca epistolele
pastorale prezintd coexistenta dintre constiintd si credintd (/7im 1,
19). 1Tim 3, 9 aratd ca misterul credintei este tinut sau pastrat intr-un
cuget curat. Astfel, nu trebuie s pierdem din vedere ca in epistolele
pastorale, cand autorul vorbeste despre constiinta, are in vedere
omul nascut din nou prin credintd, care imbratiseaza viata crestina.
Putem vedea, prin urmare, ca in epistolele pastorale autorul are
in vedere sd accentueze cel putin trei aspecte ale constiintei: a)
sublinierea unor calificative ale constiintei; b) redarea repetatd a
coexistentei dintre constiinta si credinta si ¢) relatia dintre constiinta
curatd si slujirea integra. Sfantul Paul vorbeste despre puritatea
constiintei (27im 1, 3) referindu-se la integritatea slujirii sale.

4.4. Alte ocurente pauline

In ICor 4, 4 Sfantul Apostol Paul reda un alt aspect al
constiintei cand afirma ovd&v yop Euavtd cvvoda, ,,caci nu ma stiu
vinovat cu nimic”. Contextul aratd ca Apostolul Paul nu are nicio
teama de judecata umana, nici chiar de a lui, pentru ca doar verdictul
divin este normativ pentru el. Judecata de sine trebuie facutd doar
din perspectiva judeciatii divine. in aceastd instantd, cét si in altele
(Fap 23, 1; 24, 16; 2Cor 1, 12; Rom 9, 1 etc.), Apostolul Paul reda
conotatii pozitive ale constiintei: constiinta de sine bazatd pe ceea ce
spune Dumnezeu poate fi sigura prin sine intr-un sens bun si pozitiv.

3 kowompialeo — a marca cu un fier rosu, a stigmatiza. Sensul acestui cuvant

poate fi acela ca acesti oameni sunt in slujba Diavolului si, in consecintd, au
constiinta marcatd ca dovada a stapanirii sale. O alta interpretare: constiinta lor a
fost cauterizatd, adicé a devenit insensibila in a distinge binele de rau (cf. Cleon L.
ROGERS Jr. & Cleon ROGERS IIl, The New Linguistic and Exegetical Key to the
Greek New Testament, Zondervan Publishing House, Grand Rapids, Michigan
1998, 493.)
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Din acest motiv, Apostolul Paul se laudda pe baza marturiei
constiintei, care confirmd ca a umblat In integritate si in sfintenie.
Constiinta, prin urmare, oferd crestinului certitudine si indrazneala,
iar aceastd sigurantd nu se bazeazd pe o opinie subiectivd, ci pe
judecata sau evaluarea facutda de Dumnezeu care lumineaza
constiinta prin Duhul Sfant. In Rom 9, 1 Sfantul Paul accentueazi
rolul instrumental al Duhului Sfant asupra constiintei.

Alte texte pauline (e.g. 2Cor 1, 12) vorbesc despre constiinta
care aduce marturie in privinta integritatii vietii crestine. In
discursurile pauline din Faptele Apostolilor (,,[...] eu mi-am trait
viata cu o constiintd curatd Tnaintea lui Dumnezeu pand in ziua
aceasta” (Fap 23, 1; cf si 24, 16) se observa foarte clar accentul pus
pe constiinta aflatd inaintea Ilui Dumnezeu. Constiinta nu este
autonomad; ea implicd relationarea stransd cu prezenta divind. (cf.
Rom 9:1, Evr 9,9, 14 etc.)

Redand in mod conclusiv persepctiva paulina asupra constiintei,
C. Mauer precizeaza:

Pentru Paul constiinta nu este doar constiinta populard rea sau
&\eyyoc-ul elenistic-iudeu. Ea a devenit acum constiinta de sine, care
este fundamentald pentru cunoasterea si actiunea unui om. Cu mici
exceptii, ea nu a fost redatd astfel niciodatd in literatura de dinainte.
Combinand perspectiva greceasca a omului, unde este vazut in mod
special ca o fiintd ganditoare, cu traditia evreilor care accentueaza
primatul Cuvantului, Paul aduce intreaga problema a actiunii, fiintei si
a cunostintei in antropologie — un pas de o importantd monumentala
pentru secolele care au urmat. Totusi Paul nu a prezentat vreo doctrina
uniforma a termenului cuveidnoc’’.

Constatam, asadar, cd Sfantul Paul nu ezitd sd trateze si sd

dezvolte conceptul de ocvveionoic intr-un mod mai profund decat
oricare alt scriitor al Noului Testament. Intelesurile constiintei sunt

7. Mauer, ,,.Xvveidnois”, art. cit., 917.
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variate si le putem intelege studiind contextele unde Sfantul Paul
vorbeste despre acest concept. Dupa cum am vazut deja, constiinta
este elementul universal care atestd legea morald in cazul tuturor
oamenilor, dar totodatd crestinii beneficiazd de un nou statut al
constiintei. Constiinta nu este o cunoastere de sine, sau o
constientizare morala a binelui si a rului 1n sens filosofic grecesc, ci
presupune constientizarea sinelui in lumina judecétii lui Dumnezeu.
La Sfantul Paul constiinta are valoare obiectivd nu doar pentru ca
urmeaza o logicd a ratiunii In alegerea morald, ci pentru cd ea se afla
intr-o legdturd directa cu prezenta divina.

5. Scrierile post-pauline

Desi Apostolul Paul a fost autorul Noului Testament care a
reliefat cel mai mult sensul termenului cuveidnoig, unele scrieri
post-pauline contureaza alte aspecte ale constiintei.

Expresia din Evr 10, 2 ovveidnow auoptidv — ,,cunoasterea
(constiinta) pacatelor” face aluzie la vinovatia pacatului. Cine este
constient de o greseald comisd, se simte in acelasi timp vinovat de
acea greseald. Scriitorul epistolei céitre Evrei aratd insuficienta
ritualurilor mozaice de a curati constiinta omului (Evr 9, 9). Acestea
nu puteau sa aducd la desdvarsire constiinta celui care se inchina.
Aceastd desavarsire (1eAeimolg) se referd la reinnoirea totala a
omului de faptele moarte, care are loc prin jertfa lui Cristos (Evr 9,
13)®. In Evr 10, 22 inima si constiinta sunt asociate, scriitorul
vorbind despre inimd ca loc al constiintei. Apropiarea justd de
Dumnezeu are loc atunci cand inima este spalatd de cugetul rau. Se
observa, prin urmare, cd prin convertire omul se intoarce de la
constiinta lui rea la o constiintd bund, care nu e limitata doar la sfera
culticd sau morald, ci il vizeaza in intregime in relatia sa cu
Dumnezeu. Astfel intelegem cd acea cvveionoig kain (Evr 13, 18)

¥ Acest verset evidentiaza ca faptele moarte (din trecut) vizau in mod direct

constiinta. Jertfa lui Cristos are in vedere purificarea constiintei de faptele moarte.
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constituie formula pentru viata crestind. Constiinta curatd
corespunde cu purtarea buna in toate lucrurile.

In 1Pt 3, 16 expresia cuveidnoic dyody este vazutd din nou ca
tipar pentru viata crestind. Aceasta este sugeratd de formula
baptismala care defineste botezul ca ocvvednoewg Ayodiig
gmepompuo (/Pt 3, 21). ,,Constiinta fatd de Dumnezeu” (1Pt 2, 19)
semnifica o constiintd a prezentei lui Dumnezeu care il determind pe
credincios sd accepte chiar si suferinta pe nedrept din cauza
neprihanirii.

Din scrierile pauline si post-pauline putem constata ca valoarea
si statutul constiintei depind in mod direct de viata religioasa.
Constiinta nu vizeazd n mod direct doar sfera eticului, ci si
segmentul religios. Harul mantuitor al lui Cristos schimba statutul
congtiintei (o curdteste de faptele moarte), dandu-i o noud valoare
pozitivd. Constiinta reprezintd modelul vietii crestine. Cand autorii
Noului Testament vorbesc despre constiintd, in majoritatea cazurilor
fac referire la constiinta crestinului. Asadar, nu trebuie sa pierdem
din vedere distinctia dintre cuveidnoig ca fenomen universal inerent
omului (cf. Rom 2, 15) si cvveidnoic ca ecou al vietii de credint. In
primul caz, constiinta Indeamna la aplicarea legii morale in mod
universal, iar in al doilea caz, constiinta este echivalentul vietii de
credinta.

Concluzie

Dupa cum am observat in cercetarea de fatd, conceptul de
congtiintd nu este familiar limbajului Vechiului Testament, dar in
cultura si filosofia greceascd pand in primul secol cvveidnoig si
forma verbala a acestuia apar destul de frecvent cu dublul sens de
cunoastere a sinelui si de constientizare morala a binelui si a raului.
In Noul Testament sensul termenului cuveidnoig este redefinit si
imbogidtit, fiind asociat de cele mai multe ori cu viata etico-
religioasd si cu prezenta lui Dumnezeu. In Rom 2, 12-15 am
observat cd legea naturald este atestatd in mod universal de catre
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constiintd. Prin urmare, constiinta este capacitatea umand care
transmite imperativele morale in afara revelatiei, ca o lege datd din
fire.

Desi in /Cor 8, 7-12 si 10, 25-29 Sfantul Paul vorbeste despre
anumite aspecte negative ale constiintei, in alte texte din Noul
Testament cuveidnoig este caracterizatd in sens pozitiv ca dyadn
(ITim 1, 5, 19; 1Pt 3,16. 21), kaBapd (/Tim 3, 9; 2Tim 1, 3), kain
(Evr 13, 18; cf. 9, 9), dnpdoxomog (Fap 24, 16), acestea fiind atri-
bute care indicd o evolutie teologica a termenului.

Atéat din punct de vedere neotestamentar, cat si din punct de
vedere etimologic, constiinta este legatda in mod direct de cunoastere.
Sensul neotestamentar al constiintei implicd aceastd constiintd a
sinelui, o constientizare nu in sens filosofic, ci una efectuatd in pre-
zenta si cu ajutorul lui Cristos. Constiinta crestinului este activd in
Duhul Sfant (Rom 9, 1), prin puterea invierii lui Cristos (/Pt 3, 21),
si nu poate fi curdtitd si desavarsita, decat prin sangele lui Cristos, in
puterea Duhului vesnic (Evr 9, 14).
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Dreptatea lui Dumnezeu si credinta omului
In Scrisoarea catre Romani

Tulian FARAOANU"

Abstract

The aim of the present paper is to highlight certain aspects of the relation
between God's justice and man's faith, as it is reflected in the Epistle to the
Romans. After a general overview of the various attempts to identify the main
theme of the Epistle, our attention will focus on the exegesis of the excerpt
taken from Rom 3,21-26. Our exegetic analysis will mainly center on two key-
concepts: the divine justice and the human faith. The next stage will be
dedicated to a debate on the manner in which St. Paul understands God's
Jjustice when he justifies. In the end, we suggest an approach of the theme of
faith, as perceived from the angle of its relation both with the Law, and with
the facts.

Keywords: faith, righteousness, righteous, justify, Law, salvation.

Introducere

Tematicile dreptatii divine si ale credintei sunt centrale in
Scrisoarea catre Romani. Adesea, cele doua concepte sunt discutate in
legédtura cu subiectul ,justificarea prin credintd”. Referitor la premize,
ar trebui evidentiata In primul rand dificultatea acestei teme, obiectul
unor lungi dispute Intre catolici si protestanti de-a lungul secolelor. De
asemenea, ar fi de luat in calcul si delicatetea abordarii Scrisorii cdtre
Romani, una dintre cele mai complexe scrieri ale apostolului
neamurilor. Voi incerca sa depasesc aceste dificultdti si sa prezint, fara
pretentia de a fi exhaustiv, raportul dintre dreptatea divind si credinta
omului in viziunea sfantului Paul. Asadar, dupd cateva enuntari

* Pr. Iulian FARAOANU este lector dr. la Facultatea de Teologie Romano Catolici,
Universitatea ,,Al. 1. Cuza”, lasi; str. Viascauteanu, 6, 700462 Ilasi; email:
faraoanu@yahoo.com.
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generale, va exista o abordare a unui text din Scrisoarea cdtre Romani
(Rom 3, 21-26). In continuare, vor fi reliefate unele idei despre credinta,
privita din prisma raporturilor ei, mai ales cu dreptatea si Legea.

1. Unele dispute confesionale si tema principala din Romani

Incepand cu epoca lui Luther, Scrisoarea cdtre Romani (precum si
cea catre Galateni) se afla in centrul disputelor confesionale dintre
protestanti si catolici. Un consens asupra lecturii si interpretarii sale a
fost greu de atins, datoritd pozitiilor inflexibile, expuse de ambele parti
ca dogme. Astfel, sub influenta lui Luther, lumea protestantd vedea in
justificarea numai prin credintd afirmatia centrala si principald din
Romani. Mai apoi, afirma cd aceastd scrisoare, contindnd teza
justificarii prin credinta (la fel ca si Galateni), constituie nucleul central
al credintei crestine, o specie de canon in canon'.

De la inceputul secolului al XX-lea insd, interpretarea pe baza
criteriilor confesionale a fost ldsata la o parte. Afirmatia potrivit careia
doctrina justificdrii prin credintd ar constitui centrul teologiei apos-
tolului nu a ramas necontestata in studiile recente asupra paulinismului.
In ultimele decenii a fost emisa teza potrivit cireia justificarea e doar un
element secundar, elaborat ca doctrind de lupta anti-iudaica. De aceea,
teza justificdrii nu trebuie supraevaluatd si nici asezatd in pozitie
centrald, asa cum au facut reformatorii secolului al XVI-lea. Pe aceeasi
linie, A. Schweitzer® considera ideea justificarii prin credinta un ,,crater
secundar” alaturi de craterul principal, constituit de mistica paulina a
rascumpararii (ideea de fond este ,,a fi in Cristos™). Astfel, incepand cu
Wrede3, s-a deschis o cale pentru _de-luteranizarea™ lui Paul, urmata
de mai multi exegeti.

! Pentru Luther si protestantii de dupi el, in Canonul Noului Testament existau
scrieri fundamentale, in timp ce altele puteau fi marginale.

2 A. SCHWEITZER, Die Mystic des Apostels Paulus, Mohr Siebeck, Tiibingen 1930, 220.

> W. WREDE, Paulus, Mohr Siebeck, Tiibingen 1907, 72.

* La data de 31 octombrie 1999, a fost semnati la Augsburg ,Declaratia comuna
despre doctrina justificarii”, elaboratd de Consiliul Pontifical pentru Promovarea
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In cartea sa, ,Paul si iudaismul palestinian”, E.P. Sanders’ a
demonstrat ca iudaismul de pe timpul Iui Paul nu era nici pe de parte un
iudaism legalist, mandru de respectarea Legii si de faptele implinite din
dorinta de a se supune Legii. In contrast cu imaginea distorsionata
transmisa de multi protestanti, Sanders, aratd ca iudaismul palestinian
era o religie a harului si ca Intelegea ascultarea fatd de Lege drept o for-
ma de raspuns la harul divin. Atat alegerea, cat si mantuirea aveau la
baza initiativa lui Dumnezeu si darul milostivirii sale, si nu erau o
cucerire umana cu care omul sa se mandreasca inaintea Lui. De aceea,
ascultarea fatd de Lege nu fundamenta justificarea, ci era cerinta nece-
sard pentru a ramane in sfera aliantei cu Dumnezeu; in timp ce intrarea
in alianta era darul gratuit al Domnului. Pe aceeasi linie, faptele Legii,
care nu au capacitatea de a justifica, erau acele opere prescrise ca
mijloace pentru a obtine iertarea pacatelor precum riturile de ispasire
bazate pe jertfe, postul, rugéciunile etc.

Astazi, tot mai multi exegeti accentueaza faptul ca, in Romani,
problema centrald nu este alternativa intre justificarea prin credintd si
cea prin Lege’, ci ,,Evanghelia lui Paul”. De mai multe ori in scrisorile
pauline se intalneste formula ,,Evanghelia noastra” (2Cor 4, 3; ITes 1,
5; 2Tes 2, 14) si ,,Evanghelia mea” (Rom 2, 6; 16, 25; 2Tim 2, 8).

Cu toate acestea, tema credintei si a dreptdtii rdman subiecte
favorite ale lui Paul in Scrisoarea catre Romani.

Unitatii Crestinilor si Federatia Luterand mondiald. Declaratia enumera punctele
doctrinale asupra carora protestantii si catolicii sunt de acord in linii mari. Una
dintre concluziile importante este recunoasterea faptului ca acele condamnari
reciproce din trecut se refera la contrastele din secolul al XVI-lea, de aceea nu i
privesc pe catolicii si luteranii din zilele noastre.

> E. P. SANDERS, Paul and Palestinian Judaism: A Comparison of Patterns of
Religion, Fortress 1977; E. P. SANDERS, Paul, the Law and the Jewish People,
Fortress 1983.

% Ar trebui tinut cont de particularitatile Scrisorii cdtre Romani: aici Paul propune
- nu impune cu autoritate - o reflectie despre credinta unor destinatari pe care nu {i
cunostea personal.
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2. Rom 3,21-26: dreptatea lui Dumnezeu si credinta omului

' Acum ins3, dreptatea lui Dumnezeu s-a revelat in afara Legii, fiind
marturisita de Lege si de Profeti, * acea dreptate a lui Dumnezeu care
[vine] prin credinta 1n Isus Cristos pentru toti aceia care cred, caci nu este
deosebire. * De fapt, toti au pacatuit si sunt lipsiti de gloria lui
Dumnezeu, >* dar sunt justificati in mod gratuit de harul lui, prin rascum-
pararea in Cristos Isus. > Pe acesta Dumnezeu l-a pus ca jertfi de ispa-
sire. *° pentru ca, prin credinta in singele sdu, sa-si arate dreptatea tre-
cand cu vederea pacatele din trecut, *° in timpul rabdarii lui Dumnezeu,
ca si arate dreptatea lui In timpul de acum, asa Incat sa fie drept si sa-l
justifice pe cel care crede in Isus.

Comentariu

Versetul 21 subliniaza raportul dintre dreptate si legea mozaica. In
continuitate cu teza generald a scrisorii (1, 16-17), Paul afirmd ca
dreptatea lui Dumnezeu ,,acum a fost revelata”. incepe astfel era finala
a mantuirii, noua si definitiva faza a istoriei mantuirii.

Acest ,acum” (mini’ temporal si escatologic) este ceasul inter-
ventiei lui Dumnezeu. Aceastd interventie atat de asteptatd a trans-
format perspectiva condamnadrii universale (mania) care trebuia sa se
abata asupra pacatelor tuturor oamenilor (iudei si pagani) in speranta
salvarii pe baza ,,dreptitii lui Dumnezeu™. Asadar, acum, in prezent,
Dumnezeu cel drept indreptateste, asazd omenirea intr-un raport drept
cu sine. Dreptatea sa divind, dreptate care Inseamna milostivire, iubire,
restabilirea pacii si a comuniunii, devine vizibild in Cristos si in
evanghelia sa. In armonie cu pasajul precedent (v. 19-20), Paul insista
asupra faptului ca aceastd revelatie a dreptatii este ceva ,,aparte de
Lege™, in afara Legii. Expresia sugereaza ca dreptatea nu se bazeaza

7 Acest niini ar putea avea si o functie retorici, stabilind o cezura fati de discursul
anterior despre manifestarea maniei divine.

¥ Paul explica aici originea, aplicarea si implicatiile dreptatii divine.

? Referindu-se la ,,Lege”, ca o parte a Scripturii (Pentateuhul), in contextul in care mai
inainte ,,Legea” desemna un mod de viatd sau un cod prescris de comportament, Paul
exploateazd ambiguitatea termenului nomos.
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pe implinirea preceptelor Legii (legea facea cunoscut pacatul). Legea,
in ceea ce priveste justificarea, nu poate avea nimic de spus, este
indiferenta'’.

Totusi Legea, ca o componentd a Scripturii, exprimata aici prin
,Lege si Profeti”, dd marturie despre noua alternativa a dreptatii. Paul
ar oferi aici un indiciu anticipat al marturiei scripturistice despre
credintd, pe care o va dezvolta mai pe larg in jurul figurii lui Abraham
in capitolul 4. ,Legea” (Pentateuhul pe linia Genezei) si ,,Profetii”
(David, vorbind in Psalmi) aratd cd Abraham a primit promisiunea
mantuirii pentru toti pe baza dreptatii provenind din credintd, mai
curand decat prin supunerea fata de Lege.

In versetul 22, odata exclusa dreptatea prin Lege, Paul indica sursa
alternativa a justificarii: ceea ce el numea ,,dreptatea lui Dumnezeu”,
este dreptatea operativa prin credinta in Isus Cristos. Aici, pentru prima
data (aparte aluzia izolata in 2, 16), persoana lui Isus intra in cadrul dez-
baterilor din cuprinsul scrisorii. Relatia cu Cristos este fundamentala. in
viziunea lui Paul, Isus Cristos este persoana unica si indispensabila care
defineste identitatea crestinului.

Discutia cea mai aprinsa se afla in jurul expresiei pistis'' Christoi.
Prima optiune este considerarea unui genitiv subiectiv (Hays'?,
Williams'?), credinta-credinciosie a lui Cristos. Isus este astfel model
de incredere si ascultare. Unul dintre argumente este referinta la
credinta persoanei: credinta lui Dumnezeu in 3,3; credinta lui Abraham
(4, 12). Totusi, Dumnezeu nu e niciodata obiect al credintei in scrisorile
lui Paul. Al doilea sens ia in calcul un genitiv obiectiv (Byrne'?,
Dunn'®, Fitzmyer'®), credinta in Cristos, tinand cont de adeziunea

' A. PITTA, Lettera ai Romani, Paoline, Milano 2001, 160.

' {n textul nostru, substantivul ,pistis” apare de trei ori (v. 22.25.26), iar verbul
LWpisteud”, o data (v. 22).

2 R.B. HAYS, The Faith of Jesus Christ, Scholars Press, Chicago 1983.

3 S K. WILLIAMS, ,,The righteousness of God' in Romans”, in Journal of Biblical
Literature, 99 (1980), 241-290.

'* B. BYRNE, Romans, Liturgical Press, Collegeville 1996.

'* J.D.G. DUNN, Romans, Word Books, Dallas 1988.
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omului in vederea indreptatirii: cf. Gal 2, 16.20; 3, 22; Fil 3, 917,
Aceasti intelegere a expresiei pare mai plauzibild. Intr-adevar,
probabil Paul nu se gandeste neaparat la fidelitatea lui Cristos; ar fi
utilizat atunci termenul hypakoé, cf. Rom 5, 19; 2Cor 10, 5. Mai
apoi, discursul se referd la Cristos ca manifestare a dreptatii lui
Dumnezeu; la aceastd dreptate oamenii sunt facuti partasi prin
credinta 1n Isus. Credinta este modalitatea de raspuns la evanghelie
si participarea personald la efectele evenimentului Cristos; numai
uniti cu Cristos devenim fii si mostenitori.

In acelasi timp, credinta in Cristos'® ar putea sa indice credinta
in Dumnezeu ,,calificatd prin Cristos” (este importantd legatura cu
Cristos); credinta in Dumnezeu, Cel care l-a inviat pe Isus din
moarte (cf. mai ales ,,definitia” credintei crestine in 10, 8-9: ,,Acesta
este cuvantul credintei pe care il predicim. Intr-adevar, daca il
marturisesti cu gura ta pe Domnul Isus si crezi in inima ta ca
Dumnezeu I-a inviat din morti, vei fi mantuit”).

Credinta despre care vorbeste Paul este la indemana oricui. Ea
devine instrumentul pentru a avea acces la indreptatire eliminand
orice barierd. In contrast cu limitarile legii mozaice, de acum toti
oamenii pot participa la dreptatea lui Dumnezeu'’.

In versetul 23, premiza anterioara despre egalitatea tuturor in
fata pacatului (iudeii si paganii aflati sub stdpanirea pacatului) este
completatd cu includerea tuturor in sfera harului, a dreptatii si a
vietii vesnice. De aceea, nu existd diferente intre iudei si pagani cat
priveste justificarea eshatologica. Oricare ar fi privilegiul iudaic -

1 JA. FITZMYER, Lettera ai Romani. Commentario critico-teologico, Piemme,
Casale Monferrato 1999, 413-414.

7p F. ESLER, Conflitto e identita nella lettera ai Romani, Paideia, Brescia 2008, 195-197.
'8 Termenul pistis poate insemna fie credintd, fie fidelitate sau credinciosie. Se
poate intelege fie ,credinta in” (in sens obiectiv) sau ,.credinta lui” (in sens
subiectiv). Mai probabil este sensul obiectiv. Obiectiile principale impotriva
sensului subiectiv ar fi: a) Cristos nu apare niciodatd ca subiect al verbului
wpistetid” (41 aparitii in Paul); b) Isus nu e definit niciodata ,,pistos” de catre Paul.
" C.K. BARRETT, The Epistle to the Romans, Hendrickson, London 1991, 70.
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Paul nu neagd aceste privilegii (3, 1-2; 9, 4-5) - cét priveste
justificarea, toate fiintele umane se afla in aceeasi situatie.

Pécatul universal este asociat cu lipsa gloriei. Autorul scrisorii
s-ar putea inspira din tradifia iudaica cu privire la fiintele umane
create dupd asemadnarea lui Dumnezeu si imbréacate in glorie (cf. Gen
1, 26-28 si, in special, Ps 8, 6). Existd o relatie strdnsa intre glorie si
dreptate. Gloria ca dar divin este un bun pretios la care oamenii sunt
facuti partasi daca sunt drepti si mentin statutul dreptatii. Pacatul a
dus la indepartarea de Dumnezeu si la lipsa gloriei. De fapt, unde se
afla pacat, nu poate exista gloria divina. Gloria ce duce la viata se
poate avea acum in Cristos, stralucirea luminii divine si icoana lui
Dumnezeu.

In versetul 24, dreptatea lui Dumnezeu, de fapt natura si modul
in care se manifesta, a fost revelatd in oferta gratuita a justificarii pe
care evanghelia o rezerva tuturor credinciosilor. Oamenii sunt
justificati, constituiti drepti (nu declarati), li se modifica statutul.
Asta inseamnd cd sunt scosi din starea de pacatosi si sunt facuti
drepti.

Actul justificdrii e prezentat si intdrit de doud cuvinte ce
exprima gratuitatea. Adverbul doredn, care subliniazd modalitatea
justificarii, are sensul de ,,gratis”, ,,fara plata”. Justificarea este darul
Domnului, rodul harului. Celalalt termen, charis® (prin har), se refe-
rd mai mult la originea si inceputul justificarii. Acesta are un carac-
ter dinamic, aparand in Romani ca o putere divind personificata,
eliberatoare ce se afld deasupra puterii pacatului (‘hamartia), de
asemenea personificat (cf. Rom 5, 20-21; 6, 14-15).

Termenul ‘apolytrosis®', intalnit destul de rar, are semnificatia
de rascumpadrare din sclavie a captivilor sau a prizonierilor de razboi.

20 J A. FITZMYER, Lettera ai Romani, Piemme, Casale Monferrato 1999, 408-409:
Paul ar fi introdus trei expresii in fomula din 3, 24-26: a) ,,prin harul sau”; b) ,,prin
credintd”; c) ,,pentru a arata dreptatea...”.

*! Paul nu face aluzie la predicarea lui Isus, la instaurarea imparatiei lui

Dumnezeu; puncteaza direct misterul mortii si invierii lui Isus.
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In unele pasaje din Noul Testament (Lc 21, 28; Ef'1, 14; 4, 30), cum
este si cazul fragmentelor pauline Rom 3, 24, 1Cor 1, 30 si Rom 8,
23, ‘apolytrosis apare cu sensul de eliberare eshatologica din sclavie
sau captivitate, adesea cu referintad specifica la eliberarea din sclavia
adusi de pacat. In Evr 11, 35 termenul ar putea indica plata pretului
in schimbul eliberarii, dar in rest nu avem aceasta idee, fiind vorba
de initiativa divind. Totusi, rdscumpararea poate fi prezentata si ca
avand un cost, in sensul ca include suferinta lui Isus (/Cor 6, 20; 7,
23; Cristos ne-a cumparat platind un pret scump, adica sangele sau).
Eliberarea si rascumdpararea se realizeaza in Cristos Isus, mai exact
in jertfa si moartea sa’’. Dumnezeu isi constituie un popor nou,
trimitdndu-1 pe Fiul sdu care ispaseste pentru pacatele intregii
omeniri.

Versetul 25 asazd in centru discursul despre Dumnezeu si
dreptatea sa, el este protagonistul: el indreptateste, el 1l pune pe Isus
ca mijloc de ispasire etc.

Actiunea divind e indicatd cu verbul protithenai. Acesta, la
diateza medie poate avea doud intelesuri: (1) ,,a-si propune”, ,,a avea
in vedere”, ,,a intenfiona” (sens temporal) si (2) ,,a prezenta in
public” sau ,,a expune” (sens spa‘gial)23. Primul sens poate fi acceptat
intr-o masurd partiald, subliniind initiativa divind si scopul avut in
moartea lui Cristos pentru a realiza planul de mantuire. Totusi, al
doilea sens pare mai logic din punct de vedere al contextului. A
spune ca ,,Dumnezeu l-a prezentat / expus...” concordd mai bine cu
aspectul de ,,revelatie” (v. 21). De asemenea, expunerea publica a lui
Isus pe cruce este prezentatd in contrast cu riturile inchise savarsite
in spatiile interioare ale templului.

Termenul grecesc hylastérion face parte din sfera semantica a
imbunarii, imblanzirii, Tmpacarii si desemneazd in mod normal

*? fn mod curios, Paul mentioneaza aici doar moartea lui Cristos, nu si invierea (o
va face vorbind despre Abraham in 4, 25).

» F.W. DANKER, 4 Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early
Christian Literature, The University of Chcago Press, Chicago and London 2000.
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calmarea maniei unui zeu sau a unei fiinte umane (de obicei printr-o
jertfa). In Rom 3, 25 ar trebui si fie un alt sens, de vreme ce
Dumnezeu este subiectul actiunii (el isi aduce jertfd siesi?). In
acelasi timp, nu exista nicio referintd la vreun personaj care ar avea
nevoie sd 1si potoleascd mania.

Hylastérion, ca adjectiv’’ sau substantiv®’> (instrument de
ispasire sau loc de ispasire) apare cu referinta la ,tronul indurarii”
sau ,,sediul indurdrii” sau capacul (ebr. kapporet) asezat deasupra
arcei aliantei in Sfanta Sfintelor in Templu (Ex 25, 17-22). Acest
acoperis avea un rol important in ritualul de Yom Kippur, ,,Ziua
Ispasirii” (Lev 16). Ca un punct culminant al ritualului ispasirii,
Marele Preot varsa pe acest capac sangele tapului sacrificat in acea
zi a ilertarii si reconcilierii cu Dumnezeu. Cu timpul, termenul
kapporet a ajuns sd desemneze nu doar un simplu produs de
mobilier, ci sediul purificarii si al reinnoitei prezente a lui
Dumnezeu. In acea zi a ispasirii, Dumnezeu ,,stergea” pata tuturor
pacatelor acumulate In anul care trecuse, inaugurand o perioada
noud in relatia de alianta intre Israel si Dumnezeul sau (Lev 16, 2-
16).

Nu este cu totul clar in ce masurad aceste conotatii rituale sunt
prezente in Rom 3, 25. Dincolo de obiectia privitoare la
familiaritatea romanilor cu simbologia cultuald ebraicd (oricum ziua
Ispésirii era cunoscutd), existd o obiectie referitoare la carenta
acestei conceptii mesianice in Noul Testament. Isus e numit noul
templu sau mielul jertfit, insa foarte rar ,,ispasitor”. O alta obiectie
priveste corespondenta dintre hylastérion din Rom 3, 24-25 si
kapporet al arcei: in Romani, accentul e pus pe Dumnezeu si Cristos,
actorii principali a jertfei, in timp ce in Ex 25 si Lev 16, atentia este
indreptata spre sangele animalelor™. Tot aici, este de subliniat faptul

** Inteles ca adjectiv, ar insemna ca Dumnezeu l-a expus pe Cristos ca ispasitor.

% Termenul mai apare o data in Noul Testament in Evr 9, 5 cu referinta la ,,sediul
milostivirii”, adica la placa de aur masiv agezata pe arca.

26 PITTA, Lettera ai Romani, op. cit., 166-168.
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cd nu e vorba de o ispasire prin substitutie a lui Isus; Dumnezeu
participa la jertfa; iar accentul e pus mai mult pe beneficiarii jertfei,
Cristos platind pretul sangelui pentru noi, in favoarea noastra.

La finalul acestor consideratii, se poate presupune cd Paul, in
linie cu traditia crestind primard, il prezintd pe Dumnezeu ca
instituind in Cristos ritualul culminant al ,,Zilei Ispasirii”. Aceasta
ispasire are loc ,,public”, nu in interiorul templului, iar functia
ispasitoare revine mortii lui Cristos.

Isus este hylastérion, ,mijlocul de ispasire”. El devine noul
sediu al milostivirii, expus de Tatdl pentru a ispasi si sterge pacatele
omenirii*’.

Versetele 25b-26 reiau discursul despre dreptatea divind si
credinta omului. Mai intai se evidentiazd modalitatea manifestarii
dreptatii si a fidelitatii lui Dumnezeu. Evenimentul Cristos oferd o
proba clard a dreptatii si fidelitatii divine. In Cristos, in timpul din
urma, Dumnezeu si-a ardtat dreptatea. Asa cum in trecut Dumnezeul
lui Israel a actionat an de an in manierd creativa - prin ritul Zilei
Ispasirii - fatd de pacatele acumulate de popor in anul precedent, la
fel acum, in aceastd zi finala a ispasirii, Dumnezeu a actionat cu
fidelitate si efectiv fatd de toate pacatele comise de Israel in timpul
,,rabdarii lui Dumnezeu”.

Afirmatiile din aceste versete sunt un punct de sosire in cadrul
discursului din capitolele anterioare despre impartialitatea divina.
Teza nedreptatii generale iudaice, impreuna cu cea a lumii pagane,
nu este incompatibila cu ,,dreptatea lui Dumnezeu” (3, 3), de vreme
ce Dumnezeu si-a manifestat dreptatea prin trimiterea lui Mesia.
Prin Cristos, Dumnezeu se ocupd efectiv de acea nedreptate si
confera Israelului, ,aparte de Lege”, dreptatea cerutd pentru
mantuire. Dar nici paganii nu sunt exclusi. Proclamarea mortii lui
Cristos prin evanghelie (cf. Gal 3, 1) pune la dispozitia lumii pagane
pacdtoase aceeasi posibilitate a ispasirii §1 a justificdrii care-1 va

27 FITZMYER, Lettera ai Romani, op. cit., 418-419.
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justifica si pe ei in fata maniei. Predicarea evangheliei face ca
evenimentul mortii lui Cristos sa poatd deveni mijloc de mantuire
(cf. Gal 3, 1-5) pentru cei ce raspund cu credinta.

Ultima fraza (v. 26¢) aduce impreuna cei doi ,,poli”: cel divin si
cel uman. Concluzia este cd in moartea Fiului sdu, Dumnezeu
manifestd personal dreptatea conferind justificare credinciosului.
Dreptatea divind se manifestd in oferta justificarii oamenilor
pacatosi care adera prin credinta la persoana Fiului lui Dumnezeu.

3. Dreptatea si justificarea

3.1. Dreptatea lui Dumnezeu

Existd o inclinatie naturala in om care il face sa se bazeze pe
faptele sale ca fundament al mantuirii personale, si nu pe Cristos si
pe credinta in el. Multi oameni se prezintd inaintea lui Dumnezeu
aratand faptele si meritele lor. Dar in fata maiestatii divine, ar trebui
sd ne prezentdm cu mainile goale, recunoscandu-ne statutul de
creatura si dependenta de Creator.

Pe langd recunoasterea pozitiei de om limitat si neinsemnat,
omul trebuie si admiti conditia sa de pacitos. In raport cu
Dumnezeu omul este gresitor si dator (,,s1 ne iartd noua greselile
noastre”). Omul inaintea lui Dumnezeu nu este drept: oricat ar
incerca sa obtind dreptatea, el nu poate sd se mandreascd cu
drepturile si dreptatea sa.

De aceea, omul se poate prezenta in fata Domnului numai in
calitate de credincios. Indeplinind aceste conditii, el poate intilni
dreptatea lui Dumnezeu.

Dreptatea (dikaiosy ‘ne apare de 34 ori in Romani) despre care
vorbeste sfantul Paul trebuie sa fie Inteleasa intai de toate prin ceea
ce ea nu este. In primul rand, nu e vorba despre dreptate retributiva
sau distributivd asa cum se intdmpld cu dreptatea administratd in
tribunal.

In al doilea rand, nu se poate intelege acest concept pornind de
la sensul dreptdtii In lumea greacd, ideal vazut ca unitate de masura
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pentru a evalua persoana sau actiunea ei. Aici ar putea fi doud
variante: a) dreptatea ca virtute a omului (daca e o virtute, inseamna
cd omul are meritul de a o dobandi); b) dreptatea ca atribut al
judecatorului. In cazul acesta, Dumnezeu in calitate de judecitor,
i-ar condamna pur si simplu pe toti, deoarece toti au pacatuit.

Nu are o relevantd deosebitd nici discutia despre dreptatea in
sens obiectiv sau sens subiectiv. Dumnezeu este cel drept, iar omului
ii este Tmpartasita dreptatea sa.

Dreptatea divind se poate intelege plecand de la semnificatia sa
in lumea iudaici, in literatura biblici si cea extra-biblica. In
ambientul biblic, dreptatea are o naturd relationald: obligatii,
atitudini corecte fatd de o persoand. De aici decurg datoriile asumate
de Dumnezeu in creatie, in alegerea lui Israel, in aliantele incheiate.
Este vorba de fidelitatea divina fatd de promisiunile si cuvantul sau.

Dreptatea divind este darul absolut gratuit si nemeritat al lui
Dumnezeu. De accentuat in acest caz primatul harului divin: atat
Israel (si pentru Israel, jertfele si ritualurile erau modalitéti pentru a
ramane in sfera aliantei, deoarece Domnul era cel care iartd), cat si
noul popor stau in fata Domnului numai prin bundvointa si iubirea
lui Dumnezeu.

Dreptatea lui Dumnezeu se reveleaza in era eshatologicd, este
activ-dinamicd, se exprimd prin iertare, milostivire si iubire.
Dreptatea aceasta este asadar interventia milostivirii lui Dumnezeu
si include: a) intai de toate afirmarea dreptului sau primordial de a fi
recunoscut si adorat; b) 1n al doilea rand, fidelitatea fatd de
promisiunile de a infaptui alianta; c) in fine, interventia indurdtoare
in persoana lui Cristos pentru a justifica pe omul péacatos.

In Romani, se constati cum Dumnezeu nu a aplicat dreptatea
distributiva, nu a ales ,,calea maniei”. Nu a ales nici calea Legii
mozaice care, in fond, nu se aratd instrument al mantuirii: din contra,
pe de o parte, ea insasi duce iudeul la pacat si la mania divind si, pe
de altd parte, ar putea fi observatda de un pagan fara ca el s-o
cunoascd. In mod surprinzitor, Dumnezeu a ales o cale complet
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diferitd, aceea a dreptdtii (milostive) si a harului: el justifica-
indreptateste, il face pe om drept, 1l pune in raport just cu sine prin
moartea mantuitoare a Fiului sau, cu conditia ca sa creada in el*®.

3.2. Justificarea

Verbul dikaio6 (,,a justifica”), al carui subiect este Dumnezeu,
inseamna ca Dumnezeu il conduce pe pacatos la starea de dreptate, la
un raport just de pace si prietenie (o relatie buna, de amicitie). Astfel,
prin activitatea mantuitoare a lui Dumnezeu, Israel in Vechiul
Testament, iar acum tofi oamenii, sunt partasi la bunurile promise de
Dumnezeu®.

Asadar Dumnezeu Tatil ne face drepti (initiativa milostivirii sale),
ne asaza Intr-un raport just cu sine in Cristos cel care a patimit, a murit
si a inviat. Dreptatea (justificatoare — mantuitoare) lui Dumnezeu nu il
»declard” pe om drept (Luther si pozitia protestantd), dar il face-
constituie drept (Conciliul Tridentin si pozitia catolicd), 11 scoate din
pdcat si revarsa asupra-i pe Duhul Sfant, noul principiu de actiune.
Inainte de justificare, omul nu era in relatie cu Dumnezeu, nu exista
dialog si incredere. Acum, el traieste noua conditie de pace si prietenie.

Justificarea aceasta se inscrie In procesul mai amplu al mantuirii,
fiind primul dintre cele trei momente succesive si complementare.
Justificarea e, de fapt, inceputul istoric al mantuirii, atunci cand
Dumnezeu, din pacdtosi, ne-a facut in mod gratuit drepti in jertfa lui
Cristos. Existd, mai apoi, plindtatea mantuirii eshatologice, care va fi
aceea la care vom ajunge la inviere. Acum putem sa participdm la
moartea Domnului prin botez, (6, 3-4), insd nu la invierea sa; de aceea
suntem mantuiti i inviati numai In speranta (8, 24).

¥ Paul propune credinta drept cale a indreptatirii fiind manat de doud motivatii de
fond: a) o alternativa la legea lui Moise care nu putea si mantuiasca si sd dea
viatd; b) dorinta de a-i include si pe pagani in Bisericd, noul popor al lui
Dumnezeu.

2. LYONNET, La storia della salvezza nella lettera ai Romani, Napoli 1966, 47.
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Omul nu este justificat prin faptele Legii (Paul face aluzie
explicita la faptele legii) care ar constitui o lauda insuportabila, ci
prin credinta™.

4. Credinta, Legea si faptele

4.1. Credinta

Nimic nu este mai caracteristic lui Paul decét insistenta asupra
credintei (pistis) ca rdspuns primar al fiintei umane dat lui Dumnezeu.
Paul foloseste termenul de 142 de ori (comparativ cu 101 aparitii in alte
pagini din Noul Testament), iar verbul pisteué de 54 de ori. Un element
specific lui Paul este folosirea frecventa a unor expresii care apar rar la
alti autori din Noul Testament: 4o pistevion (,,cel care crede”), Rom 1,
16; 3, 22; 10, 4; ’ek pisteos (,,din credintd”), Rom 1, 17; 3, 26.30; 4, 16;
5, 1; dia pisteos (,prin credintd”), Rom 3, 22.25.30.31. Aceste
sintagme, mai ales participiul, se refera la identitatea crestina,
apartenenta la noul popor. Identitatea crestind e determinata de actul
credin‘geiSl, exigenta credintei fiind una dintre marile noutdti ale
crestinismului.

Pe aceeasi linie cu Vechiul Testament, Paul intelege credinta ca
perceptie a prezentei lui Dumnezeu si atitudine de daruire fatd de
Dumnezeu’”. Credinta este acea atitudine prin care omul il percepe
pe Dumnezeu care actioneaza creativ in lume si in viata fiecaruia.
Este atitudinea omului care se deschide cédtre Domnul, il primeste in
inima sa, il intalneste, se Increde total in el. Mai tarziu, Paul va lega
credinta in mod concret de Isus Cristos (3, 21-26) si de constiinta

3% Fraza din Rom 2,13 este contradictorie: ,,cei care pun in practicd legea sunt
drepti”. In primul rind, trebuie luat in considerare contextul argumentativ; mai
apoi cea din 2, 13 este o simpla ipotezi, in timp ce in 3, 28 e situatia de fapt. In
Rom 2, 13 este vorba de o perspectiva eshatologicd: Dumnezeu e impartial in
judecata distributiva dupa fapte. In 3, 28 ar fi un orizont apocaliptic si cristologic:
noutatea lui Cristos, inceputul fazei apocaliptice a istoriei.

31 JN. ALETTY, La lettera ai Romani e la giustizia di Dio, Borla, Roma 1997, 98-100.
2 K. BARTH, L Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 2006, 71-72.
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pacatului (4, 4-8); va opune credinta laudei din ,,faptele legii”, care
in ochii sdi restrange mantuirea doar la iudei (3, 27-30).

Credinta exclude orice lauda sau mandrie (3, 27-28), deoarece
»a crede” Tnseamnd a proclama propria nimicnicie radicald (recu-
noasterea conditiei de oameni pacatosi si imperfecti). Omul recu-
noaste cd are nevoie de un Altul in care sa isi pund increderea si spe-
ranta. In acelasi timp, credinta ne face si ne simtim siguri si puter-
nici, pentru cd ne putem sprijini pe opera lui Dumnezeu. Actul de
credintd este acela pe care eu sunt cel mai putin ispitit sd mi-1 atribui
mie insumi.

In fine, spre deosebire de taierea imprejur si de lege, credinta
este la dispozitia tuturor, anuland diferenta dintre barbat si femeie
(circumcizia) si dintre iudei si non-iudei (legea).

Credinta are avantajul de a fi un act simplu, la indeména oricui:
e de ajuns acea miscare de adeziune la Cristos Mantuitorul. Este si
efortul de a fi inserat in Cristos si in poporul lui Dumnezeu. Credinta
oferd, in primul rand, accesul la Dumnezeu, iar, in al doilea rand, e
poartd pentru a intra In comunitate si in noua erd a mantuirii
mesianice.

4.2. Raportul dintre credintd si Lege?

Paul intelege credinta si din prisma raportului sau cu Legea. In
Scrisoarea catre Romani existd mai multe aluzii la Lege, semn al
preocupdrii apostolului fata de acest element esential al identitatii
ebraice. Paul nsusi era evreu din nastere si nu va renega niciodata
apartenenta sa la acest popor. Pe de altd parte, in Romani sfantul
Paul vrea sad confrunte evanghelia pe care o predica cu Legea lui
Moise (lumea iudaicd) pentru a-i face pe toti sd inteleagd care este
calea pentru dreptate si mantuire.

In aceeasi scrisoare, existd afirmatii pozitive si, in acelasi timp,
negative la adresa Legii. Viziunea despre Lege a suferit modificari
in urma convertirii de la Damasc, atunci cand Cristos devine punctul
de referintd pentru toate. Pentru Paul, legea este bund, spirituala
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deoarece indica binele de ficut. In Lege se descoperd vointa lui
Dumnezeu si calea pentru desavarsirea omului. De fapt, respectarea
Legii il face pe om si ramana in alianta. In fine, legea avea si rolul
de a limita neregulile, dezordinea sociald, conflictul dintre propriile
interese si cele ale altuia. Legea reglementa raporturile si ducea la
pace cu propria persoand si la convietuire pasnica.

Pe langa aceste aspecte pozitive, in opinia apostolului nea-
murilor, Legea este imperfectd. Ea rdmane un cod exterior de norme
(spune ce trebuie sd faci sau sa eviti) si nu poate sa il miste pe om
din interior sd o respecte. Aceastd lege devine pacat si moarte,
deoarece 1i aratd omului incalcarea normelor; il face constient de
pacatul sau conducandu-l in mod inevitabil cdtre moarte. Aceeasi
Lege se aratd a fi doar un pedagog, care il Insoteste pe om in
perioada imaturitatii sale, nefiind in stare sa ii ofere omului statutul
de fiu si mostenitor. Legea nu reprezinta situatia de maturitate si
perfectiune.

Pe baza acestor considerente, Legea nu are puterea sd 1i ofere
omului dreptatea si mantuirea (Legea Insdsi recunoaste propria
incapacitate de a mantui. Aceeasi Lege vesteste mantuirea prin
credintd). Oricat s-ar stradui omul sa caute indreptatirea in faptele
Legii, nu o va putea gasi (Paul este un exemplu: era neprihanit in
respectarea normelor mozaice si totusi nu a gasit dreptatea).

Legea mozaicd indica exigenta de a pune in practicd normele
sale ca expresie a vointei divine, 1nsa, in acelasi timp indica si nepu-
tinta fundamentald a pacatosului de a pune in aplicare in mod efectiv
legea, aceasta aratand in mod evident omului falimentul sau (3, 26b).
Aceasta, insd, nu este doar functia istorico-salvifica a legii Tnainte de
Cristos, ci ea mentine aceastd functie si pentru crestini, ramanand
valabila pentru a aminti ca, in mod cert, crestinul este justificat prin
credintd, dar ramane oricum intotdeauna un pdcdtos naintea lui
Dumnezeu. Crestinul este 1n acelasi timp drept si pacatos.

Evanghelia este vestea bund care depdseste faza Legii.
Dumnezeu a intrat in viata omului si 1l face capabil sd realizeze ceea
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ce Legea nu era in stare. Ludnd contact cu evanghelia, omul
primeste credinta si Duhul, daruri cu totul superioare Legii. Sunt
principii de viata in interiorul omului, facandu-1 fiu si mostenitor.

Prin credintd, se dobandeste de asemenea libertatea adevarata,
care nu este libertinism (fazd deja depasitd de lege) si nici depen-
denta imaturd de un cod exterior (faza legii), ci este ,,insdanatosire”
radicala a omului datd de Dumnezeu in virtutea mantuirii realizate
de Cristos, precum si reinnoirea interioard si radicala a tuturor
raporturilor.

Concluzia la care ajunge Paul este aceea cd omul nu poate fi
justificat prin faptele Legii. Singura cale pentru a fi indreptatit
inaintea lui Dumnezeu este credinta. Spre deosebire de Lege, cre-
dinta nu este exterioard, ci este un principiu interior care are capa-
citatea de a misca omul pentru a adera la Cristos (credinta inseamna
incredere, disponibilitate, a deschide bratele pentru a-l primi pe
Dumnezeu). De asemenea, credinta il pune in centru pe Dumnezeu
si nu efortul omului care devine drept prin respectarea unor reguli.
Credinta este un principiu vital, care conduce cétre viata.

4.3. Raportul dintre credintd si fapte?

In acest punct, ar fi oportund o scurti reflectie despre relatia
dintre credintd si fapte, inainte si dupd indreptatire. Pentru sfantul
Paul, faptele Legii nu au nicio relevantd in vederea justificarii (asta si
in opozitie cu unii evrei care cautau un fel de auto-justificare prin
respectarea scrupuloasa a preceptelor si a riturilor). Respectarea legii
punea in prim plan omul cu efortul si meritul sdu. Dar o buna relatie
cu Dumnezeu nu poate fi o cucerire personald. Nu omul este acela
care Tnaltd scara catre cer, ci Dumnezeu face sd coboare aceasta scara!

Omul trebuie sd se prezinte Tnaintea lui Dumnezeu cu mainile
goale, fard nici un merit, fard nicio pretentie (excluzand astfel si
eventuala lauda a evreilor, mandri de privilegiile lor). Omul devine
drept in fata lui Dumnezeu prin credinta in Isus Cristos mort si inviat.
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Cum se conciliazd aceastd idee a lui Paul cu afirmatia din
Scrisoarea lui lacob: ,,credinta fara fapte este moarta”. La o analiza
mai atentd a textelor din Romani si Tacob se poate observa ca cei doi
afirma in linie de principiu acelasi lucru: este diferit doar limbajul,
contextul si perspectiva. lacob nu intelege faptele in contradictie cu
credinta, ci vorbeste de faptele ce deriva din credinta (Paul se referea
in mod explicit la faptele legii, nu la cele ale credintei). Mai apoi, Paul
accentueaza conditiile pentru a fi justificati, in timp ce lacob are in
vedere rimanerea in starea de justificati. In fine, orizontul lui Paul
este cristologic, cel al lui lacob e mai mult ecleziologic si moral.

Faptele sunt necesare dupa justificare? Raspunsul este: Da! (pen-
tru a ramane justificati si drepti e nevoie de faptele credintei).

Justificati prin credinta, si nu prin fapte, vom fi totusi judecati pe
baza faptelor, deoarece justificarea exclude faptele precedente, insa nu
pe cele ulterioare. Dar chiar si faptele ulterioare nu pot fi considerate
motiv de lauda, deoarece nu vin de la om, ci de la Duhul Sfint care
locuieste in el ca un nou principiu de actiune. Duhul Sfant il inspira pe
om sd traiasca viata cea noua si sd se sfinteasca.

Asupra acestei distinctii, intre faptele precedente si ulterioare jus-
tificarii, a insistat timp de mai multi ani exegetul catolic S. Lyonnet>>.
El a atras atentia cd in Rom 8, 3-4, viata etica a crestinului este pre-
zentatd ca un rod al locuirii Duhului in credincios, si nu ca o cucerire
personali a omului care ar actiona independent de Dumnezeu. In acest
fel, Lyonnet salvgardeaza afirmatia protestantd a gratuitatii totale nu
doar a justificarii, ci si a méantuirii. In acelasi timp, din punctul de
vedere al partii catolice, el gdseste spatiu pentru contributia crestinului
la mantuirea personala prin intermediul vietii sale etice.

Afirmatiile despre necesitatea faptelor pentru mantuire dupa
justificare apartin lumii catolice®®, insi ele sunt prezente si la

3 S. LYONNET, La storia della salvezza..., op. cit.

** In ceea ce priveste doctrina ,,meritelor”, se poate vorbi despre ele in masura in
care sunt privite ca merite ale lui Isus, legate de actul sdu de supunere la vointa
Tatalui.
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protestanti. Si unii biblisti protestanti vorbesc despre necesitatea
ascultdrii fatd de viata cea noud in Cristos inauguratd odatd cu
justificarea. Ascultarea, supunerea lui Cristos de pe cruce trebuie sa
fie traita si de credincios dupa ce a fost indreptatit. In caz contrar,
pierderea mantuirii rdmane una dintre posibilitati. Dreptatea comu-
nicatd crestinului de catre Duhul Sfant trebuie pastrata, concretizata si
adusa la capacitatea de a da roade (Rom 6, 19-23). Din punct de ve-
dere pozitiv, faptele crestinului influenteaza asupra mantuirii finale,
intrucat ele sunt o expresie vizibild a necesitdtii dreptdtii interioare.
Negativ vorbind, ele influenteazd mantuirea, deoarece anumite fapte
pot compromite unirea cu Cristos, in afara careia exista doar judecata
si condamnare.

Faptele, pana la urma, sunt exprimarea credintei increzitoare, a
unirii cu Cristos mort si inviat. Ele sunt cele ce atrag mantuirea si
construiesc viata divina.

Concluzie

Dreptatea divind rdméne una dintre trasiturile fundamentale ale
identitatii si actiunii lui Dumnezeu in istorie si in viata oamenilor. In
ceasul eshatologic, Dumnezeu si-a aratat pe deplin dreptatea in crucea
lui Cristos si in Evanghelie.

Omul are acces la dreptatea iertdtoare si mantuitoare prin
credintd. Credinta raméne singura cale pentru a fi drept inaintea lui
Dumnezeu. La botez, cel ce manifesta credinta este inserat in misterul
mortii i invierii lui Isus, 1l primeste pe Duhul Sfant ca arvuna a
mantuirii si Incepe sd trdiasca viata cea noud. Dar cum trebuie sa fie
aceasta credinta?

Credinta crestinului, ca si pentru sfantul Paul, ar trebui sa fie acea
atitudine fundamentald de primire a darului lui Dumnezeu, acceptarea
vietii dumnezeiesti in propria persoand. In raport cu Dumnezeu, si se
accepte primatul sdu in viata proprie si sd se recunoasca faptul ca totul
este har, cd Dumnezeu ne face sfinti, ne face drepti si ne mantuieste.
Credinta Inseamna abandonare si incredere totala in Dumnezeu.
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Credinta trebuie s se prezinte apoi ca Intemeiere a existentei pe
persoana lui Cristos; doar unirea cu el poate duce la maturitate si
desavarsire; prin el se primeste filiatiunea si mostenirea. Numai mar-
turisind in inimad cd Dumnezeu l-a inviat pe Isus din morti si procla-
mandu-1 Domn, ajungem la mantuire. Credinta sa fie intr-adevar un
mod de a trai in noutatea lui Cristos.

Aceastd credintd sd nu ramana doar ceva din trecut, legat de
botez. Ea sa se manifeste prin fapte, iar cel justificat sd creasca si sa se
maturizeze pentru a ajunge la statura si plinatatea lui Cristos Domnul
st Rascumparatorul.
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La doctrine de la corrélation trinitaire dans la création
chez Saint Athanase d’Alexandrie

Lucian DiNCA”

Abstract

In God — Father, Son and Holy Spirit — there has existed since
eternity a filiation and a procession relation. Albeit the Father is the origin
of divinity, the divine essence of the Son and of the Holy Spirit is not
inferior to that of the Father, for they are all equal in divinity, in eternity
and in glorification, and they are all con-substantial. The concept of divine
correlation affirms the equality between the divine persons and their own
modality of partaking in man’s redemption. In God, there is communion
and correlation, and each divine person is involved in accomplishing the
economy of redemption. For the Patriarch of Alexandria, St. Athanasius
the Great, this vision on the inter-trinitary life demonstrates the unity of
God and opens for mankind the perspective of a communion with God and
man’s deification, by his own partaking in the inter-trinitary life.
Keywords: Correlation, Holy Trinity, economy of salvation, creation,
christology, doctrine, theology, orthodoxy, arianism.

Introduction

Pour les théologiens chrétiens de 1’ Antiquité, la Sainte Trinité
n’est pas un simple sujet d’étude parmi d’autres. En effet, lorsque les
chrétiens des premiers siécles de I’Eglise ont voulu dire leur foi,
c’est la Trinité qu’ils ont voulu confesser, comme en témoigne le
Symbole de foi «canonisé» a Nicée, en 325. Le contenu de ce
Symbole, c’est la foi en la Trinité, dans laquelle les Peres conciliaires
placent leur confession des mystéres du Christ, seconde personne de
la Trinite, incarné pour nous et pour notre salut. La théologie

* Lucian DINCA este lector universitar la Universitatea din Bucuresti, Facultatea de
Teologie romano-catolicd si asistenta sociald, specializat in teologie patristicd la
Universitatea Laval din Quebec, Canada.
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trinitaire constitue, des lors, le cceur de la réflexion christologique,
visant a rendre compte de la foi de I’Eglise, foi héritée des Apdtres.
Athanase d’Alexandrie prend bien sa place sur la scéne théologique
du IV® siécle contribuant, par son sens pastoral, catéchétique et théo-
logique, a conduire vers la cristallisation du dogme trinitaire en met-
tant I’accent sur la doctrine christologique. Dans cet article nous
montrerons comment le Patriarche alexandrin entend défendre le
mystere de la Trinité en insistant sur la corrélation des personnes di-
vines dans 1’acte créateur.

1. Le Christ, la Trinité, 1a Corrélation Divine

Athanase, évéque d’Alexandrie entre 328-373, a passé la
majeure partie de sa vie a défendre la foi établie et signée a Nicée.
Pour cela il s’est vu attribué le titre de «pilier de 1’Eglise ale-
xandrine», ou «champion de I’orthodoxie»'. Sans avoir 1’allure
d’étre un tres grand théologien de la taille d’Origéne ou de Grégoire
de Nazianze, Athanase ne fait que reprendre a son compte toute la
tradition théologique qui le préceéde afin de mieux exposer ses
convictions théologiques et sa foi trinitaire. La corrélation divine fait
partie de son vocabulaire argumentatif en faveur de la divinité des
trois Personnes formant la Trinité. Arius, avant Nicée, dans sa Pro-
fession de foi a Alexandre d’Alexandrie, soutenait que le Fils ne peut
pas étre coéternel au Pére, en argumentant qu’l/l n’a pas non plus
[’étre en méme temps que le Pere, comme certains le disent en
parlant d’étres relatifs. Cette remarque d’Arius montre bien qu’au
début du IV siécle des théologiens alexandrins se servaient de la
catégorie aristotélicienne de la relation” pour démontrer la coéternité

"' Voir Lettre de saint Basile de Césarée, numero 82, a Athanase d’Alexandrie.

* «Sont appelées des relatifs toutes les sortes de choses qui sont dites étre elles-
mémes ce qu’elles sont de choses différentes ou bien d’une maniére ou d’une
autre, relativement a une chose différente. Ainsi, le majeur est dit lui-méme ce
qu’il est relativement a une chose différente, puisqu’on le dit majeur par rapport a
quelque chose. Et le double est dit lui-méme ce qu’il est dit d’une chose différente,
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du Pere et du Fils. Selon Aristote les étre relatifs sont simultanés. En
appliquant cette catégorie a la Trinité, Athanase peut facilement
combattre la position d’Arius: si «Pére» et «Fils» sont bien des noms
mutuellement relatifs, alors des qu’il y a Pere il y a Fils:

Voyons ce qui est le fait du Pére, afin de reconnaitre si 1’Image est
bien la sienne. Le Pére est éternel, immortel, puissant, Lumiere, Roi, Tout-
puissant, Dieu, Seigneur, Créateur et Ouvrier. Tout cela doit se trouver
dans 1’Image, pour qu’en toute vérité celui qui a vu le Fils ait vu le Pere
(Jn 14,9). S’il n’en est pas ainsi, mais si comme le pensent les ariens, le
Fils reléve du devenir et n’est pas éternel, il n’est pas cette véritable Image
du Pére’.

La confession de Dieu comme Pére est, pour Athanase, une
donnée fondamentale de la foi chrétienne. Tout le contenu des trois
discours Contra Arianos est orienté en réponse a la doctrine arienne
qui entendait le Fils étranger a la substance du Pére, par conséquent
non éternel et créé par le Pére: il y eut un temps ou il n’existait pas,
et le Pere n’était pas Pere avant d’avoir engendré un Fils. Par
conséquent, 1’évéque alexandrin va centrer son argumentation
théologique autour de ce qui était mis en cause par les ariens:
génération éternelle et divinité du Fils. Il affirme que le Pere et le
Fils sont corrélatifs. Pour défendre la divinité du Fils il faut défendre
la paternité de Dieu. L’image qu’il a de la paternité divine, et qu’il
veut transmettre a ses fideles, est celle d’un Dieu qui engendre
éternellement le Fils, celui-ci étant en relation éternelle avec le Pére.
C’est pourquoi, il voit comme une conséquence logique le fait que
nier la paternité éternelle de Dieu, c’est nier, évidemment, la filiation

puisque c¢’est de quelque chose qu’on le dit double. Et il en va encore de méme de
tous les autres cas du méme genre... Sont donc des relatifs toutes les choses qui
sont dites étre elles-mémes ce qu’elles sont de choses différentes ou bien, d’une
maniére ou d’une autre, relativement a une chose différente... Tous les relatifs se
disent relativement a des réciproques», ARISTOTE, Catégories, 7.

> ATHANASE D’ALEXANDRIE, Contre les Ariens, 1, 2, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours contre les ariens, Bruxelles, Editions Lessius, 2004,
34-35.
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éternelle du Fils, premier point & combattre dans la doctrine arienne.
Selon Athanase, il faut a tout prix éviter de mettre Dieu au niveau de
I’homme, ou d’envisager les relations en Dieu en parallele avec les
relations humaines:

Si Dieu n’est pas comme un homme (Nb 23, 19; Jdt 8, 16) — et il ne I’est
pas ! — il ne faut pas penser de lui ce qui est le fait des hommes. Car les
autres vivants et les hommes, depuis la création originelle, sont
engendrés successivement les uns par les autres, et celui qui est engendré,
apres étre né d’un pere engendré, devient lui-méme naturellement le pére
d’un autre, héritant de son pere le pouvoir générateur dont il provient lui-
méme. C’est pourquoi, chez de tels péres il n’y a pas de pere au sens
propre ni de fils au sens propre; la qualité de pere et de fils n’est pas chez
eux quelque chose de fixe, car le méme devient tour a tour fils et pére,
fils de celui qui I’a engendré et pére de celui qui nait de lui. Mais il n’en
va pas ainsi dans la divinité, car Dieu n’est pas comme un homme: ni le
Pére ne provient d’un pére, et c’est pourquoi il n’engendre pas quelqu’un
qui deviendra pére a son tour; ni le Fils ne provient d’une émanation du
Pére et n’est né d’un pére engendré, et ¢’est pourquoi il n’est pas né pour
engendrer. Il en résulte que c’est dans la divinité seule que le Pére est
pere au sens propre et que le Fils est fils au sens propre, et ¢’est chez eux,
et chez eux seuls, qu’il existe un Pére qui est toujours pere et un Fils qui
est toujours fils*.

Par de telles affirmations, Athanase entend affirmer que la
paternité et la filiation sont d’abord des attributs naturels divins.
Elles n’ont qu’en Dieu leur réalisation pléniére et supréme. La
paternité et la filiation humaines sont une imitation de la paternité et
de la filiation divine et non pas I’'inverse. Envisagées ainsi, les rela-
tions Pere / Fils permettent a 1’évéque alexandrin d’exprimer sa con-
viction que nous pouvons saisir quelque chose des personnes di-
vines. Egalement, elles nous offrent I’occasion de saisir les proprié-
tés de ces personnes, I’immutabilité¢ de la Trinité, la coéternité et la

* ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 1, 21, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 62.
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consubstantialité de la divinité. Bien qu’il ne soit ni Pére, ni inengendré,
le Fils est pleinement Dieu, puisque les noms «Pére» et «Fils» n’ex-
priment pas la substance de la divinité, mais la relation réciproque entre
le Pere et le Fils. L’affirmation biblique Dieu n’est pas comme un
homme, chez Athanase, signifie qu’en Dieu il n’y a pas d’accident,
c’est-a-dire que la génération divine est naturelle et qu’elle n’implique
ni diminution, ni imperfection, ni mutation dans la substance de Dieu.
Tout ce que nous disons de Dieu, nous ne le disons pas en référence a
I’homme, ni aux relations humaines, mais soit selon la substance, soit
selon la relation qui est unique en Dieu. Un Pére éternel doit
nécessairement avoir un Fils éternel.

L’apport original d’Athanase consiste dans 1I’approfondissement de
I’héritage théologique alexandrin dans un contexte de débat trinitaire
causé par la doctrine arienne. Si innovation il y a dans sa pensée, c’est
sa doctrine de la nécessité¢ de la relation éternelle Pere / Fils d’ou
découle I’éternité¢ du Verbe et sa consubstantialité avec le Pere. Cette
pensée, a 1’état encore assez embryonnaire, sera portée a sa perfection
par Augustin quelques années plus tard:

Personne par conséquent ne peut dire: Pour moi, j’honorais le Pére, parce
que je ne connaissais pas le Fils. Si tu n’honorais pas encore le Fils, tu
n’honorais pas non plus le Pere. Qu’est-ce en effet quhonorer le Pere
sinon proclamer qu’il a un Fils? Car ¢’est autre chose de te parler de Dieu
en te disant qu’il est Dieu et de te parler de Dieu en te disant qu’il est
Pére. Lorsqu’on te parle de Dieu en te disant qu’il est Dieu, on te parle du
Créateur, on te parle du Tout-Puissant, on te parle de I’Esprit souverain,
éternel, invisible, immuable, mais lorsqu’on te parle de Iui en te disant
qu’il est Pére, on ne te parle avec lui que de son Fils, car il ne peut pas
étre appelé Pére s’il n’a pas un Fils, de méme que le Fils ne peut pas étre
appelé ainsi s’il n’a pas de Pére’.

> AUGUSTIN d’HIPPONE, Homélies sur | "Evangile de saint Jean, 19, 6, traduction
par M.-F. BERROUARD, Bibliothéque augustinienne, 72, Paris, Etudes
augustiniennes, 171.
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Du point de vue de I’Ecriture, Dieu est nommé souvent Pére, tandis
que le mot «inengendré» est extrabiblique. Par conséquent, Athanase
privilégie I’autorité de la Bible pour penser la substance divine: «Pére» a
la primauté sur «inengendré» dans les appellations divines parce que le
premier est utilisé par le Fils:

«Le Fils disait: Je suis dans le Pere et le Peére est en moi (Jn 14, 10), et:
Qui m’avu avu le Pére (Jn 14, 9), et: Moi et le Péere, nous sommes un (Jn
10, 30). Nulle part on ne le voit appeler le Pére du nom «d’inengendréy, et
en nous apprenant a prier, il ne dit pas: quand vous priez, dites: Dieu
inengendré, mais bien plutdt: «Quand vous priez, dites: Notre Pere qui es
aux cieux (Mt 6, 9). Et il a voulu que 1’essentiel de notre foi se concentrat
en cela lorsqu’il a ordonné que nous soyons baptisés, non au nom de
I’«Inengendré» et de 1I’«Engendré», ni au nom du Créateur et de la
Créature, mais au nom du Pére et du Fils et du Saint Esprit (M 28, 19). Car
ainsi initiés, nous qui sommes du nombre des choses faites, nous sommes
faits fils et, quand nous pronongons le nom de Pére, nous reconnaissons
également, & partir de ce nom, celui qui est dans le Pére, a savoir le Verbe®.

Athanase fait donc appel a quelques exemples évangéliques ou
Jésus appelle Dieu «Pére», son but étant de nous faire comprendre que,
dans la Bible, souvent Dieu est révélé comme étant Pére et jamais
I’inengendré. Pour notre évéque il est évident que les adversaires de la
foi nicéenne ont créé un vocabulaire théologique impropre et qui touche
le cceur de la foi chrétienne, de sa spiritualité, de sa pricre et de son
adoration. En soulignant que Dieu est inengendré, les ariens ont tendance
a négliger une compréhension plus juste de Dieu comme philanthrope et
sauveur de I’humanité. En effet, ce qu’Athanase reproche souvent aux
ariens, c’est leur manque de sensibilité a I’égard de Dieu qui avant tout
aime ’homme au point de tout faire pour I’introduire dans sa filiation
grace a la filiation unique et naturelle de son Fils.

® ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 1, 34, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 80.
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La dispute d’Athanase sur les relations Pere/Fils, et inen-
gendré/engendré veut souligner que dans la divinité il y a une relation en
soi génératrice caractérisée par I’amour unissant le Fils au Pére et faisant
de lui un étre divin a part entiere, coéternel et coégal avec le Pere. Le
Pere seul, entierement parfait par nature, peut exprimer sa relation
d’amour et de joie réciproque avec un sujet qui lui est également pafait,
et qui peut lui offrir en retour parfaitement cet amour et cette joie. Le Fils
est un tel sujet parfait. L’ Alexandrin était le premier Pére de ’Eglise a
identifier ’amour comme la caractéristique et la qualité déterminative de
la relation entre le Pére et le Fils, une idée qui portera beaucoup de fruit
dans la pensée trinitaire orientale postérieure. Notre évéque introduit sa
pensée en se servant du verset johannique: «Le Pére aime le Fils et lui
montre toutes choses» (Jn 5, 20). Le Pére, explique notre évéque, aime le
Fils d’un amour parfait, et le Fils aime et honore le Pére pareillement. Le
Pére est enchanté de se voir dans sa propre image parfaite, le Fils, et le
Fils se réjouit et est enchanté¢ de se voir dans le Pere. Il n’y a rien
d’intermédiaire entre le Pere et le Fils:

Quand donc y aurait-il eu un moment ou le Pére ne se réjouissait pas? Et
s’il se réjouissait depuis toujours, depuis toujours aussi était ce en qui il
se réjouissait. En quoi le Pere se réjouirait-il, sinon en se voyant lui-
méme en sa propre image, qui est son Verbe? Et s’il trouvait également
ses délices parmi les fils des hommes aprés avoir achevé le monde,
comme il est écrit dans les Proverbes eux-mémes (Pr 8, 30-31), ce texte
a une signification identique. Car le Pére se délecte encore de cette
maniere, non par une joie qui lui serait survenue du dehors, mais en
voyant ses ceuvres faites selon sa propre Image, si bien que cette joie de
Dieu a encore pour motif son Image. Comment, d’autre part, le Fils se
réjouit-il, Iui aussi, sinon en se voyant lui-méme en son Pére? Car cela
équivaut a dire: Celui qui m’a vu a vu le Peére (Jn 14, 9), et: Je suis dans
le Pére, et le Pére est en moi (Jn 14, 10’

7 ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 11, 82, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 225-226.
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Le Fils est donc la joie éternelle du Pere, et il n’y a rien entre le
Pére et le Fils. Le Pére se réjouit dans le Fils, et le Fils se réjouit a
son tour de cette méme joie. Selon Athanase, la vie divine consiste
dans une pluralité et une mutualité¢ dans laquelle il y a une richesse
éternelle de jouissance et ’amour intentionnel relevant de la nature
méme de Dieu générateur comme Pére et Fils. Par conséquent, le
Fils ne peut étre qu’éternellement engendré par le Pére, prenant ainsi
part a I’acte divin d’étre ce que lui-méme est: un amour générateur
qui est éternellement générateur d’amour. Donc, le Fils est vraiment
divin de la méme fagon que le Pere est vraiment divin partageant
ainsi pleinement les attributs divins. L’identité et 'unité de la
divinité sont signifiées, dans cette réciprocité des attributs divins, dit
Athanase, dans les déclarations johanniques: Le Pere et moi nous
sommes un (Jn 10, 30); Le Pére est en moi et je suis dans le Pere (Jn
10, 38); Qui m’a vu a vu le Pere (Jn 14, 9). Celui qui entend dire du
Fils ce qui appartient au Pére verra ainsi encore le Pere dans le Fils;
il verra aussi le Fils dans le Pére, quand ce qui est dit du Fils sera dit
aussi du Pere. Le Fils est et se laisse contempler dans la divinité
paternelle et la forme paternelle qui est dans le Fils fait apparaitre en
lui le Pére, et c’est de cette manic¢re que le Pére est dans le Fils.
Selon Athanase, la réalité de la relation d’origine, au terme des
explications que nous venons de souligner, repose sur deux ¢léments
essentiels, voire nécessaires: la consubstantialité divine qui assure
I’unité des rapports des personnes communiant dans la méme divi-
nité¢ et la communication de la nature divine, c’est-a-dire la géné-
ration du Fils et la procession de 1I’Esprit-Saint, vérifiant 1’action
capable de fonder la relation réelle. Cependant, ces relations réelles
ne divisent pas I’essence divine, au contraire, elles doivent rendre
compte du monothéisme de la foi chrétienne trinitaire. L’ Alexandrin
¢tait soucieux de démontrer que la Trinité était conciliable avec
I’'unité de Dieu. Afin de préserver 1’'unité de I’essence divine,
absolument identique en chaque personne de la Trinité, il avait
expliqué que les personnes divines ne s’opposent pas au titre de leur
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essence, qui est identique, mais elles se distinguent suivant la
relation:

Dans les Ecritures, 1’Esprit n’est pas appelé Fils, mais Esprit-Saint et
Esprit de Dieu; et de méme que I’Esprit n’est pas appelé Fils, de méme il
n’est pas écrit non plus du Fils qu’il est Esprit-Saint. Est-ce que donc,
parce que I’Esprit n’est pas appelé Fils et parce que I’Esprit n’est pas Fils,
la foi est en désaccord avec la vérité? A Dieu ne plaise ! Mais bien plutot
chacune des désignations a sa signification propre. En effet, le Fils est le
propre rejeton de la substance et de la nature du Pére, et c’est cela que (ce
nom) indique; et ’Esprit, qui est dit (Esprit) de Dieu et qui est en lui,
n’est étranger ni a la nature du Fils ni a la divinité du Pére. C’est pour
cela, en effet, que dans la Trinité, dans le Pére et dans le Fils et dans
I’Esprit lui-méme, il n’y a qu’une divinité, et que, dans la Trinité elle-
méme, unique est le baptéme et unique est la foi®.

En Dieu, la relation revét un mode d’étre substantiel de la
divinité. Elle n’infére pas, mais elle est ce que Dieu est. Son
existence est celle de 1’€tre incompréhensible qui est Dieu lui-méme.
De ce point de vue 13, la relation trinitaire s’identifie a un absolu en
Dieu, identification qui souléve le probléme de 1’incompréhension
d’une telle relation pour notre intelligence. Si nous ne faisons pas
appel a la notion de la transcendance divine, nous ne pourrons
jamais ni saisir, ni au moins imaginer une telle relation en Dieu. La
foi chrétienne reconnait la paternité en Dieu. Cependant, la paternité
ne détermine pas 1’essence divine, mais elle consiste dans le rapport
du Pere au Fils. Sous I’aspect de son étre, la paternité est identique a
I’essence ou a la substance méme de Dieu: le Pére est Dieu. Ainsi,
Athanase entend rendre compte de la divinité du Fils dans sa relation
éternelle avec le Pére. Par conséquent, notre évéque croit avoir
résolu I'unité de I’essence divine et la distinction des trois per-
sonnes. Dans la doctrine des relations divines se trouvent réunis

8 ATHANASE d’ ALEXANDRIE, Ad Serapionem, 1V, 3, traduction par JOSEPH LEBON,
(Sources chrétiennes, 15), Paris, Cerf, 1947, 178-179.
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I’aspect de I'unité divine et ’aspect de la distinction des personnes: la
paternité n’est pas la filiation. L’opposition des relations d’origine
inclut donc une distinction réelle. Plus tard, Basile ajoutera que, sous
I’aspect de la substance divine, il n’y a aucune contrariété entre le Pere
et le Fils, mais «en tant qu’engendré et inengendré on les considére
sous 1’aspect de leur opposition»’ . Ce vocabulaire deviendra commun
chez les théologiens post athanasiens.

2. Corrélation divine et acte créateur

Pour une meilleure compréhension de la Trinité, Athanase a
compris qu’il ne faut pas négliger la corrélation divine dans I’acte
créateur. Bien qu’habituellement I’ceuvre créatrice soit accordée a Dieu
le Pere, 'ceuvre de la rédemption a Dieu le Fils et 'ceuvre de la
sanctification a Dieu I’Esprit-Saint, I’évéque alexandrin veut maintenir
un équilibre doctrinal trinitaire lorsqu’il parle de I’économie divine en
faveur de I’homme. Ainsi, nous constatons que, trés tot, la théologie
chrétienne a cherché a établir et a maintenir la suprématie de Dieu par
des moyens adaptés aux fideles vivant dans des milieux philosophiques
grecs. C’est également le souci constant de I’évéque Athanase. Tous
ses écrits sont marqués par 1’unicité de la pensée trinitaire.

La création, la rédemption et la sanctification sont 1’ceuvre
commune du Dieu Unique et Trine. Il y a une divinité éternelle dans la
Trinité, par conséquent il y a une gloire unique de la Trinité. Dans
I’onto-théologie traditionnelle, Dieu est I’Etre premier, immuable,
soustrait au devenir et inconnaissable en lui-méme. Tout en étant
présent a sa création, il ne pénetre pas en elle, il reste extérieur au tout.
Dieu agit par sa puissance créatrice. Les théologiens et les philosophes
parlent de «création continuée», mais 1’essence divine n’est pas
impliquée dans I’acte créateur'. Dans son traité Sur I'incarnation du

? Voir BASILE de CESAREE, Contre Eunome 11, 28, traduction par BERNARD
SESBOUE, (Sources chrétiennes, 305), Paris, Cerf, 1983, 108 et 120-121.

' Ontologie et théologie dénomment deux orientations de la métaphysique, dont la
possibilité émerge des l’invention aristotélicienne de la «philosophie premiérey,
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Verbe, Athanase montre le Verbe de Dieu a la fois présent dans toute la
création et extérieur a elle selon la substance:

Présent dans toute la création, il [le Verbe] reste extérieur a tout par son
essence, mais il est en tout par ses puissances, ordonnant toutes choses et
développant partout vers toutes choses sa providence, vivifiant un chacun
et tous les étres a la fois, contenant 1’univers sans étre contenu par lui,
mais demeurant en son seul Pére tout entier et a tous égards. De méme,
étant dans le corps humain et lui donnant la vie, il donnait également la
vie a tous les étres, il était en tous et il était en dehors de tous; se faisant
connaitre a partir du corps grace a ses ceuvres, il ne se rendait pas moins
visible par sa puissance dans ’univers''.

Athanase définit une fois pour toutes le cadre conceptuel des
métaphysiques théistes d’Orient et d’Occident. Si, d’un c6té, Augustin
et Thomas d’Aquin renforceront ce point de vue en insistant sur la
transcendance divine, la vision athanasienne remportera également une
victoire décisive dans I’Eglise d’Orient, grace a Grégoire Palamas.
Selon Grégoire, en effet, Dieu reste inaccessible dans son essence, mais
il se communique par ses «énergies» incréées. Pour étre différente de la
doctrine thomiste, la théologie trinitaire palamienne s’encadre
parfaitement dans son schéma conceptuel: Dieu est, par son essence,
extérieur a 'univers et inaccessible a la raison humaine, 1’homme
n’étant qu’une partie du monde, et non pas, comme dans le néopla-
tonisme, & la fois un microcosme et un «petit Dieu» 2.

Souvent, dans ses confessions de foi, Athanase, en concordance
avec le Symbole de Nicée, donne la primauté au concept de la
paternité¢ de Dieu. Pour mieux affirmer sa foi en Dieu comme

définie comme science de [’étre en tant qu étre. ARISTOTE a pensé que cette dernicre
ne s’accomplissait que dans une science du divin. Voir MICHEL NODE-LANGLOIS,
«Ontologie et théologiey, dans: Revue Thomiste, 2002, 102 (2), 179-201.

' ATHANASE d’ALEXANDRIE, Sur ’incarnation du Verbe, 17, traduction par P.Th.
CAMELOT, (Sources chrétiennes, 18), Paris, Cerf, 1946, 237-238.

12 Voir J. LISON, «La doctrine trinitaire de Grégoire Palamasy, dans:

Connaissance des Peéres de I’'Eglise, 1999, 76, 45-59.
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créateur, 1’Alexandrin ne peut faire autrement qu’accentuer la
connaissance de Dieu comme Pére. Comme nous avons tenté de le
montrer précédemment, la connaissance du Pere dérive de Jésus-
Christ, son Fils unique, consubstantiel a lui, et Dieu se révele lui-
méme a nous dans sa propre nature, tel qu’il est: Pere, Fils et Esprit-
Saint. C’est pourquoi, Athanase insiste fortement pour montrer qu’il
doit étre plus pieux et plus vrai de démontrer Dieu a partir du Fils et
de I’appeler «Pere» que de le nommer seulement a partir de son
ceuvre et le nommer «Inengendré»:

11 serait donc plus conforme a la piété et a la vérité de désigner Dieu a
partir du Fils et de le dire Pére, plutét que de le nommer seulement a
partir de ses ceuvres et de le dire Inengendré. Car ce dernier terme
connote seulement, comme je I’ai dit, tant individuellement que
globalement, toutes les ceuvres réalisées selon la volonté du Pére par
I’entremise du Verbe, tandis que le terme «Pére» évoque seulement le
Fils et s’arréte a lui. Autant le Verbe I’emporte sur les étres du devenir,
autant et davantage encore le fait de dire Pére I’emporte sur le fait de le
dire inengendré"’.

Comme nous pouvons le constater par cette citation, pour
Athanase il est évident que notre compréhension de Dieu comme
Créateur doit également étre référée au Fils. C’est par le Fils que le
Pére est éternellement Dieu Créateur et il est convenable a sa nature
essentielle que Dieu soit Pere et Créateur de toutes choses. Donc,
pour Athanase le concept de Dieu comme créateur est compleétement
déterminé par la corrélation entre le Pére et le Fils et par 1’activité
inséparable dans laquelle ils sont engagés éternellement. Depuis que
le Pere existe il n’a jamais été sans le Fils. Egalement, il affirme,
contre la doctrine arienne, que si Dieu est Pére et s’il existe éter-
nellement comme Créateur de 1’univers, il n’a jamais pu étre séparé
du Fils. Tout ce que le Pére fait, le Fils le fait également parce que le

* ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 1, 34, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 79-80.
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Pere le fait par le Fils. Par conséquent, tout ce que le Fils fait est
identique avec ce que le Pére fait. L’argument doctrinal de la cor-
rélation divine dans D’acte créateur est fondamental pour le Patri-
arche alexandrin afin de démontrer la pertinence de 1’utilisation par
le Symbole nicéen du terme non biblique homoousion lorsqu’il
affirme 1’identité de substance du Pére et du Fils. La terminologie
compte beaucoup pour établir des formulations conformes a la révé-
lation biblique sans le risque de tomber dans des positions doctri-
nales extrémes.

La relation Pére / Fils conduit Athanase a parler de la relation
Dieu / Verbe. Dieu n’a jamais pu exister sans son Verbe, et le Verbe
n’a jamais pu exister sans Dieu. Tout ce qui a été créé I’a été par
Dieu a travers le Verbe, par le Verbe et dans le Verbe:

Le Verbe de Dieu n’a pas été fait a cause de nous, mais bien plutdt nous
avons ¢té faits a cause de lui et toutes choses ont été créées en lui (Col 1,
16). Il n’a pas été non plus fait par le Pére seul parce que nous ne le
pouvions pas tandis qu’il le pouvait, pour que le Pére nous crée par lui
comme a I’aide d’un instrument, & Dieu ne plaise ! Il n’en est pas ainsi !
Car, méme s’il avait plu a Dieu de ne pas faire les étres du devenir, le
Verbe n’en serait pas moins aupres de Dieu et le Pére n’en serait pas
moins en lui. Cependant, il était impossible que les créatures soient faites
sans le Verbe: car ainsi ont-clles été faites par son entremise, et cela a
juste titre. Car, puisque le Fils est le Verbe appartenant en propre, par
nature, a la substance de Dieu et qu’il vient de lui et est en lui, comme il
I’a dit lui-méme, les choses créées ne pouvaient pas ne pas étre faites par
son entremise. Car de méme que la lumiére illumine tout par son
rayonnement et ne pourrait rien illuminer sans ce rayonnement, de méme
aussi le Pére, comme par une main', a tout produit dans le Verbe et ne
fait rien sans lui'.

" Dieu crée par ses mains, le Fils et ’Esprit, est une idée développée par IRENEE
de LYON: «par le bon plaisir de Pére, les mains de Dieu ont rendu 1’homme
vivanty, Contre les hérésies, V, 1, 3, traduit par ADELIN ROUSSEAU, (Sources
chrétiennes, 153), Paris, Cerf, 1969, 572. La réflexion sur les Ecritures conduit les
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Athanase s’oppose donc a la conception arienne de Dieu
créateur en montrant que le monde est I’ceuvre commune du Dieu
Un et Trine. Le Verbe, loin d’étre une créature, est créateur avec le
Pére et ’Esprit-Saint parce que toute la Trinité est a I’ceuvre dés le
commencement de la création et le sera jusqu’a son accomplis-
sement, c’est-a-dire jusqu’a la transformation eschatologique de
I’homme en Dieu, la divinisation. Bien préciser la terminologie
trinitaire lorsqu’on parle de 1’acte créateur de Dieu est une priorité
fondamentale et d’une importance capitale pour Athanase. Oui, Dieu
est inengendré, sans commencement, immuable, mais il est avant
tout Pére Créateur du ciel et de la terre'®. Le cceur de la foi
chrétienne est de croire non seulement en Dieu, mais en Dieu le
Pére, non seulement au Christ, mais au Christ comme Fils de Dieu
Créateur, vrai Dieu du vrai Dieu.

3. Unité de la Trinité dans ’acte créateur

Apres avoir répondu aux ariens en expliquant la préférence du
Symbole de Nicée d’utiliser le titre Pére pour nommer Dieu plutdt
que le titre Inengendré, réducteur quant a une définition plus pieuse
et vraie de Dieu, Athanase démontre que la Trinité ne peut étre
divisée. Elle a une unité fondamentale, naturelle, substantielle. Pour
expliciter sa position sur ce sujet, I’évéque prend comme exemple le
récit de la création afin de démontrer deux choses: d’une part, la

chrétiens au II° siécle a distinguer la création ex-nihilo, origine des étres en Dieu,
de la démiurgie, production et organisation des étres par Dieu. Cette réflexion
insiste sur la fonction créatrice du Verbe et de la Sagesse et a pour conséquence de
mettre en évidence la Sainte Trinité qui intervient dans la création: le Pére, son
Verbe et sa Sagesse.

> ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 11, 82, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 160-161.

'® Le Symbole commence par I’affirmation «Nous croyons en Dieu le Pére Tout-
Puissanty». F.A. PASTOR «Credo in Deum Patrem: sul primo articolo della fedey,
dans Gregorianum, 1999, 80 (3), 469-488.
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Trinité est incréée éternelle, immuable et, d’autre part, chaque
b b b
personne joue un role précis dans 1’acte créateur:

En ne séparant pas le Fils, ils [les tropiques'’'] sauvegardent 1’unité de
Dieu, ainsi en séparant I’Esprit du Verbe, ils ne sauvegardent plus
I'unique divinité dans la Trinité, la divisant, y mélant une nature
étrangere et d’autre espece et la ramenant a 1’égalité avec les créatures?
En outre, cette opinion ne présente plus la Trinité comme une réalité
unique, mais bien comme constituée de natures au nombre de deux et
différentes, a cause de la diversité de substance de 1’Esprit, ainsi qu’ils se
le sont imaginé... Ou bien, en effet, il n’y a pas Trinité, mais Dyade et,
pour le reste, créature, ou bien, s’il y a Trinité, comme il en est en réalité,
pourquoi rangent-ils avec les créatures, qui viennent apres la Trinité,
I’Esprit de la Trinité?'®

Dans la pensée d’Athanase, les noms des personnes divines
signifient la propriété de chacune au sein de la Trinité et non pas leur
hiérarchie. Egalement, les noms signifient les rapports que chaque
personne entretient avec les créatures dans la création et dans 1’éco-
nomie du salut: le Pére est au-dessus de tous; le Fils est par tous;
I’Esprit est en tous. Dans chaque cas, I’ Alexandrin envisage donc les
personnes divines sous deux aspects: leur propriété personnelle au
sein de la Trinité éternelle, d’une part, ensuite leurs rapports aux
créatures d’autre part. Apres Irénée de Lyon, Athanase est un Pere
de I’Eglise qui associe étroitement théologie et économie. Les
controverses théologiques suscitées par I’enseignement d’Arius I’ont
conduit a proposer une importante réflexion critique. Il avait exclu
du nom Pére la génération corporelle, la différence sexuelle, la suc-

7" Athanase appelle péjorativement «tropiques» ceux qui & cause de 1’usage
fréquent qu’ils faisaient du mot «trope», c'est-a-dire des figures de style ou des
maniéres de parler de certains termes bibliques afin de trouver, grace a ce procédé
d’interprétation, des arguments en faveur de leur doctrine, a savoir que I’Esprit est
une créature du Fils.

'8 ATHANASE d’ALEXANDRIE, Ad Serapionem, 1, 2, traduction par JOSEPH LEBON,
op. cit., 81-82.
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cession temporelle, et le changement. Le nom Pére comme le mot
génération doivent étre saisis selon ce qui convient a la nature
spirituelle de Dieu et conformément aux traits propres de Dieu:
simplicité, éternité, immutabilité:

Dieu n’est pas comme nous sommes mais il est a la maniere de Dieu, et il
crée non pas comme les hommes créent, mais il crée a la maniére de
Dieu, il est clair qu’il n’engendre pas non plus comme les hommes
engendrent, mais qu’il engendre a la maniére de Dieu. Car ce n’est pas
Dieu qui imite I’homme, mais ce sont bien plutot les hommes qui, du fait
que Dieu est proprement et seul vraiment Pére de son propre Fils, ont été
appelés eux aussi peres de leurs propres enfants: car c’est de lui que toute
paterifgité tire son nom au ciel et sur la terre (Ep 3, 15)» (Contra Arianos
L,23)".

De ce travail de purification de 1’image du Pere qui écarte de
Dieu tout trait incompatible avec sa perfection et avec le Symbole
nicéen, Athanase nous aide a retenir deux traits caractéristiques
majeurs qui constituent les deux propriétés de la premicre personne
de la Trinité: 1) le Pére est Pere éternellement grace au Fils qu’il
engendre éternellement et non pas accidentellement a la fagon hu-
maine et 2) le Pére n’a pas d’origine, tandis que le Fils a son origine
dans le Pére. Le premier de ces traits est exprimé par la propriété
personnelle et spécifique au Pere, la paternité, et le second par la
notion d’innascibilité, le Pére est inengendré. Ces deux propriétés,
aux yeux d’Athanase, signifient ’essentiel de ce que la doctrine
trinitaire nicéenne place sous le mot Pere. C’est autour d’elles que le
théologien peut rassembler les nombreux aspects de la foi:

La Trinité ne reléve pas du devenir, mais elle est éternelle. Il n’y a qu’une
seule divinité¢ dans la Trinité et qu’une seule gloire dans la sainte Trinité,

' ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 1, 23, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 66. Le méme type d’argumentation est
invoqué a plusieurs endroits dans les écrits athanasiens lorsqu’il doit parler de la
paternité essentielle de Dieu, source et modele de toute paternité humaine.
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lors méme que vous osez la déchirer en des natures différentes ! Alors
que le Pére est éternel, vous dites du Verbe qui siege avec lui: I/ y eut un
moment ou il n’était pas; alors que le Fils siége avec le Pére, vous ne
songez qu’a I’éloigner de lui. La Trinité est créatrice et démiurge, et vous
ne craignez pas de la ravaler au rang des étres issus du néant, et vous
n’avez pas honte d’égaler ce qui est esclave a la noblesse de la Trinité. ..
Il fallait donc que cela fiit éternellement; ou, si cela n’était pas
éternellement, il faudrait que maintenant non plus la Trinité ne soit pas
telle qu’elle est, mais qu’elle soit telle que vous la supposez a 1’origine,
en sorte que méme maintenant il n’y ait pas de Trinité™.

C’est dans cette perspective de la primauté de la centralité de la
relation Pére / Fils, et du fait que nous avons acceés au Peére seule-
ment par le Fils, le Verbe fait chair, que nous pouvons donner une
explication de la doctrine nicéenne et athanasienne de Dieu comme
Créateur Tout-Puissant. Selon Athanase, nous ne pouvons pas com-
prendre la toute puissance créatrice de Dieu et I’unité de la Trinité
dans I’acte de la création en des termes abstraits ou en des géné-
ralités vagues. Seulement dans la lumiere de la révélation méme de
Dieu et du don de Jésus-Christ, son Fils, le Monogene incarné de sa
propre nature par amour pour nous, et non pas seulement a partir de
son ceuvre de création que nous pouvons avoir une vraie connais-
sance de qui est Dieu et de qui nous sommes devant Dieu. Dans
I’incarnation du Verbe, le Dieu trinitaire n’est pas un dogme imaginé
apres coup. En effet, la création de ’homme, sommet de la création,
et D’incarnation, «plénitude de Ila création»zl, sont deux axes
révélateurs du Dieu Unique et Trine de méme que 1’idée d’un
fondement trinitaire a 1’existence, a la forme et a la signification de

2 ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 1, 18, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 58.

21 Sj ’homme est le couronnement de la création, et si Dieu se fait chair en
prenant la condition humaine en Jésus-Christ, alors 1’incarnation est considérée,
par les Péres grecs, comme la plénitude da la création. A. STRUKELJ,
«L’incarnation, plénitude de la création», dans: Communio, 2003, 28 (2), 53-65.
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la création est sans analogie dans I’histoire du monde. Etant donné
I’unité de nature entre le Pére et le Fils, il y a aussi entre eux une
unité¢ dans I’action: ce que le Pére fait, le Fils le fait également, et
I’ceuvre que le Fils fait est vue comme étant 1’ceuvre du Pere:

Ce que Dieu dit, il est clair que c’est par le Verbe qu’il le dit, et non par
un autre. Comme le Verbe n’est pas séparé du Pére ni dissemblable de la
substance du Pere et étranger a celle-ci, ce que le Verbe produit, ce sont
les ceuvres du Pere, de sorte qu’il n’y a qu’une unique création, et ce que
donne le Fils, c’est le don du Pere. Et celui qui a vu le Fils sait que, en le
voyant, ce n’est pas un ange ni absolument aucune des créatures, mais le
Pére lui-méme qu’il a vu (Jn 14, 9); et celui qui entend le Verbe sait qu’il
entend le Pére, tout comme celui qui est rendu resplendissant par le
rayonnement sait qu’il est illuminé par le soleil”*.

Donc, selon Athanase, et en conformité avec la doctrine des
Péres nicéens, notre compréhension de I'unité de la Trinité dans
I’acte créateur doit avoir son centre dans la manifestation de Dieu en
Jésus-Christ comme Pére, son Pére uniquement et notre Pére par la
grace de 1’adoption filiale dans le Christ. Notre évéque nous fait
comprendre cette réalité que nous acceptons en donnant notre
adhésion de foi, en nous expliquant la double mais indivisible voie:
d’une part en Dieu il y a une unique substance et, d’autre part, en
Dieu il y a trois subsistants distincts, Pere, Fils, Esprit. Le Patriarche
alexandrin va encore plus loin dans ses explications, en montrant
que Dieu le Pére est ’Etre Tout-Puissant supréme, incréé, auto-
suffisant, parfait en tout, la source transcendante, le principe et I’au-
teur de tous les autres étres. Pour Athanase, le nom Dieu Pére n’est
pas la dénomination d’une quelconque qualité de Dieu, mais Pére
signifie son essence méme. Cela ne veut pas dire que Dieu est Pére
des étres créés de la méme fagon qu’il est le Pére du Fils éternel.
Athanase fait ici allusion a Dieu Pére engendrant éternellement le

2 ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 111, 14, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 247.
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Fils de sa propre substance et créateur des étres humains a 1’image
du Fils. Par conséquent, le Fils n’est pas une créature comme les
autres créatures™, mais il est engendré éternellement par le Pére et
participe avec lui a ’acte créateur. Dieu est par essence «productif et
créateur», en tant que Dieu, et la création est digne de lui. C’est
pourquoi Athanase insiste, dans une polémique théologique, pour
dire que tous ceux qui nient que le Dieu tout puissant soit Pére ne
peuvent pas croire en lui comme Créateur. Si Dieu est sans le
Monogene, alors il est sans action parce que le Fils est son
Monogene par lequel il a tout créé:

Car ce n’est pas comme indigent, mais comme Pére, que Dieu a fondé la
terre par sa Sagesse, qu’il a fait toutes choses par le Verbe issu de lui et
qu’il confirme le bain sacré en son Fils. Car la ou est le Pére, la est le Fils,
comme la ou est la lumiére, 1a est le rayonnement. Et comme ce que
réalise le Pére, il le réalise par le Fils et que le Seigneur dit lui-méme: Ce
que je vois faire a mon Pére, je le fais moi aussi (Jn 5, 9), ainsi dans la
collation du baptéme, celui que baptise le Pére, le Fils le baptise aussi, et
celui que baptise le Fils, I’Esprit le rend parfait™.

C’est un principe fondamental pour Athanase que, depuis
toujours, la substance du Fils est propre a la substance du Pére, et ils
sont un dans la propriété et la particularité de nature et dans I’iden-
tité d’une seule divinité: tout ce qui est dit du Pere est dit également

» ARIUS écrivant 3 ALEXANDRE d” ALEXANDRIE pour justifier sa position
théologique range le Fils parmi les créatures tout en affirmant que «le Fils,
engendré par le Pére en dehors du temps et créé et fondé avant les si¢cles, n’étant
pas avant d’avoir été engendré, mais engendré en dehors du temps avant toutes
choses, il a regu le jour, seul, du Pére, car il n’est pas éternel, ni coéternel, ni co-
inengendré avec le Pére et il n’a pas I’étre en méme temps que le Pérex». Voir tout
particulierement R. WILLIAMS, Arius. Heresy and Tradition, Michigan /
Cambridge, William B. Eerdmans Publishing Compagny Grands Rapids, 2001,
181-215 et CHARLES KANNENGIESSER, Le Verbe de Dieu selon Athanase
d’Alexandprie, Paris, Cerf, 1990, 96-100.

** ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les ariens, 1, 23, traduction par ADELIN
ROUSSEAU, Les trois discours, op. cit., 174.
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du Fils, excepté Pére. Si le Fils a tout ce que le Pére a et effec-
tivement le Pére a tout, si le Fils est pleinement Dieu, alors nous
sommes en droit d’affirmer qu’il est aussi origine ou principe des
étres créés avec le Pere. Certainement, Athanase sait qu’il ne peut
pas y avoir deux ou trois principes comme il ne peut pas y avoir
deux ou trois Péres ou Etres Suprémes™. Ce que notre évéque veut
transmettre a ses fideles, en voulant les garder a 1’abri de la doctrine
arienne, est que le Pére, le Fils et ’Esprit-Saint sont indivisiblement
un, coexistant éternellement 1’un dans 1’autre et créant toutes choses
comme bienheureuse et sainte Trinité: une divinité et un Principe’.
Ceci dit, notre évéque affirme sans conteste la tri-unité de Dieu,
I’indivisible Trinité, qui est 1'unique Principe de toutes choses
comme il ressort du texte qui suit:

Il y a donc une Trinité sainte et parfaite, reconnue comme Dieu dans le
Pere et le Fils et I’Esprit-Saint; elle ne comprend rien d’étranger, rien que
lui soit mélé de I’extérieur; elle n’est pas constituée de créateur et de crég,
mais elle est tout entiere vertu créatrice et productrice; elle est semblable
a elle-méme, indivisible par sa nature, et unique est son efficience. En
effet, le Pére fait toutes choses par le Verbe dans I’Esprit, et c’est ainsi
que I"unité de la sainte Trinité est sauvegardée®’.

Comme nous pouvons le constater a partir de ce texte, dans la
pensée d’Athanase, I’étre unique de Dieu est parfait et complet non
seulement dans le Pére seul mais aussi dans le Fils et dans 1’Esprit-
Saint partageant la méme et unique substance de la divinité. Chaque

2> ATHANASE d’ALEXANDRIE, Contre les Ariens 111, 15: «En effet, comme le
montre I’exemple de la lumiére, nous n’introduisons pas trois Principes ou trois
Peéres», 247. Voir aussi Lettres a Sérapion 1, 28.

% La méme expression, pour signifier I'unicité de Dieu dans la Trinité des
personnes et dans 1’unité d’action de la divinité dans ’acte créateur, se retrouve
dans plusieurs passages athanasiens, par exemple: Lettres aux Antiochiens, 5, 6-
11; Contre les Ariens 11, 33; 111, 1 et 15; Lettre aux Africains, 11.

7 ATHANASE d’ALEXANDRIE, Ad Serapionem, 1, 28, traduction par JOSEPH
LEBON, op. cit., 134-135.
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personne divine est Dieu parfaitement et ensemble elles ne sont
qu’un seul et unique Dieu éternel. C’est dans ce sens que I’évéque
invite les adversaires de la divinité du Christ & comprendre la
distinction et les particularités dans 1’acte créateur du Pere, du Fils et
de I’Esprit-Saint. Jamais I’un n’agit sans ’autre, c’est pourquoi le
Pere est dans le Fils, le Fils dans le Pere, et I’Esprit-Saint dans le
Pére et dans le Fils. Athanase nous conduit & comprendre qu’a
travers la Trinité nous croyons en 1’unité d’action dans 1’acte créa-
teur de Dieu, mais aussi que la distinction des personnes, bien réelle
a ’'intérieur de la divinité, ne signifie pas trois divinités organisées
hiérarchiquement ou trois Principes pour la création. L’Eglise chré-
tienne doit confesser 1’unité de Dieu dans la Trinité.

Conclusions

L’ensemble de I’ceuvre athanasienne est dominé par 1’idée d’un
christocentrisme trinitaire, c’est a dire le Christ est [’unique
révélateur du mystere de Dieu, Un en son essence et Trine en ses
hypostases. Le Christ, vrai Dieu, consubstantiel au Pére, et vrai
homme, consubstanticl aux hommes, ouvre une nouvelle et irré-
versible relation de Dieu avec I’histoire entiére de I’humanité. A
chaque moment de I’histoire humaine, 1’activité¢ de Dieu est attri-
buée a une des personnes divines sans pour autant isoler I’agir d’une
personne des deux autres.

Dieu est Pere, Fils et Esprit-Saint en relation éternelle de
filiation et de procession. Le Pére lui-méme compte, dans 1’ceuvre de
la création, sur son accomplissement par le Fils et I’Esprit qui
glorifieront le Pére comme créateur du monde dans 1’eschatologie
future, dans le Royaume. L’Esprit n’accomplit pas le travail de la
rédemption en se glorifiant lui-méme, mais en glorifiant le Pere et le
Fils dans leur mutuelle et complémentaire relation éternelle. Donc,
la divinité des trois personnes ne dérive pas d’une source ontolo-
gique commune, mais consiste dans leur auto-dévouement de 1’un
envers 1’autre en vue du dessein économique du salut de I’homme.
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Pour Athanase, cette conception de la vie trinitaire rend possible
I’'unité de Dieu dont I’activité corrélationnelle ouvre I’étre humain a
une existence accomplie, en I’introduisant dans la vie intra-trinitaire.
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When Is Love Right?
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Abstract

This paper is focused on the relationships between love and justice,
from an ethical and religious point of view. The starting point is how to
understand and to practice the Christian love within a secular or post-
secular society which is marked by disjunction, relativism or an attitude of
indifference regarding the religious values. Based on the writings of St
Thomas of Aquinas, this article first describes the different forms of love,
respectively of justice, and then sustains that by means of justice even the
post-secular human being could share the values of the kingdom of God.
So, after the philosophical and theological analysis of the meanings that
have love and justice according to some recent Christian thinkers as J.-M.
Aubert, K. Demmer, U. Kuhn, it passes to the dialectical relationships
between love and justice and concludes that justice is the road connecting
the two worlds to whom a Christian belongs, church and post-secular
society, kingdom of man and kingdom of God. In conclusion the article
plays for a world in which secular and religious peoples could live
together as much as they practice justice as a_form of love.

Key words: love, justice, post-secular society, Thomas of Aquinas.

In choosing the title of this article I was inspired by a certain
confrontation between love and justice that occurred in Rome
(Italy), on the tragic occasion of the assassination attempt that took
place on 13" May 1981, the victim of which was none other than
Pope John Paul II. Several days later — as we all recall — on 17"
May, the Vatican Radio was broadcasting for the faithful gathered in

* Professor at the University of Bucharest.
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St. Peter’s Square the recorded voice of the Pope, exhausted, slow,
yet clear: “I pray for the brother who shot me, and whom I have
completely forgiven.” Many were expecting that the Italian Justice
would be sensitive to the forgiving words uttered by the very victim
of the attempt. However, seventy days later, Mehmet Ali Agca was
sentenced to life imprisonment. As if uncomfortable about this
ruling, John Paul II visited Ali Agca in prison on 27" December
1983. Urged by the journalists to reveal what had they been talking
in his prison cell for 21 minutes, the Pontiff replied: “I spoke to him
as to a brother whom I have forgiven and who enjoys my
confidence.” Calling to mind these events, I was left with the
impression love had failed to be right, in a sense that it had failed to
be efficient enough or that it hadn’t been able to overcome justice.
And yet, love refused to be defeated by justice, and in February
1987, John Paul II received in an audience Ali Agca’s mother and
brother, who pleaded with him for assistance regarding Ali’s pardon.
Afterwards, Ali Agca himself repeated the same gesture, first in
1996 and then in 1999, when he Aumbly begged the Pope that, by an
act of mercy, he should intercede with the Italian authorities in view
of their approving the petition requesting his pardon. This did
eventually happen on 13™ June 2000, when the Italian President,
Carlo Azeglio Ciampi, granted him the pardon.'

Considering this case from a distance, we could be tempted to
say that, for the beginning, justice was right, although love was
present there too, and that eventually love became right, although
there was no injustice whatsoever. For better comprehending this
dialectic relationship between love and justice, I should make
reference to a classical Christian thinker — namely to St. Thomas
Aquinas — mentioning, however, that these two terms have since lost

' Cf. L. AccaTToLL, Karol Wojtyla. Omul sfarsitului de mileniu (1998), trans.
Laszlo Alexandru, Casa de Editura Viata Crestina, Cluj-Napoca 1999, 133-146.
After returning to Turkey, he was convicted to another ten years in prison for
different crimes. Since January 2010, Ali Agca is free.
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most of the religious and spiritual dimension which they used to
enjoy throughout the Middle Ages. There are voices who even claim
that the secularisation of moral virtues, and especially that of justice,
proved beneficial, i.e. it rendered possible a certain enrichment of
the ethic and juridical thinking.

In this paper, I intend to assess the relationship between love
and justice, from an ethical and religious perspective. After descri-
bing the moral and spiritual content of these two concepts, I will
pass on to demonstrate that the secular or post-secular man can still
be integrated in the spiritual dimension of God’s Kingdom, as long
as he lives and promotes the virtue of justice. In their attempt to
impartially exercise the act of justice, all law enforcement
authorities could draw inspiration from similar past cases, and when
confronted with utterly new situations, their art of administering
justice should be founded on the empathy and serendipity of love.

Love

Whenever mentioning love as a theological virtue, St. Thomas
employs the term caritas, a term that includes, or, better said,
acquires a tinge of friendship (philia). It means more than simply
borrowing the biblical term agape — the descendent love of God
towards man —, for it implies a certain enrichment in the light of
Aristotle’s philosophical thought.3 Thus, theological love or charity
means a “friendship love”, where we can trace the characteristics of
the divine friend, who is God himself.* In the context of religious
redemption, charity is the indispensable virtue (the inclination of

2 J.-M. AUBERT, “Justice”, in M. Viller, F. Cavallera, J. De Guibert, SJ (ed.)
Dictionnaire de spiritualité, ascétique et mystique. Doctrine et histoire,
Beauchesne, Paris 1974, col. 1621.

’ Cf. B. MONDIN, “Carita”, in B. Mondin, Dizionario enciclopedico del pensiero di
san Tommaso d’Aquino, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1991, 101-103.

* THOMAS AQUINAS, In IIl Sententiarum, d. 27, g- 2, a. 1, ad 7: “caritas est
amicitia, sed aliquid addit supra ipsam, scilicet determinationem amici: quia est
amicitia ad Deum, quae omnibus pretiosior est et carior.”

71 Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013



Wilhelm DANCA

will, the permanent inner disposition) by which man partakes in the
divine nature, on the one hand, and, on the other hand, it is the very
love by which God loves his own self:

As nature cannot reach those realities which constitute God’s own life
and beatitude, namely gazing upon the divine essence, in a similar
way it cannot reach that friendship which determine friends to live
together and to share everything with each other; that is why we
should add charity, by which we enjoy the friendship of God, by
which we love him and wish to become like him, by means of
spiritual gifts, in such a degree as his friends can partake in them.’

Hence, charity is no natural component of the human being, but
a divine gift. St. Thomas employs such terms as caritas creata,
created love, in order to define the participation of man in the life of
the Holy Spirit, who himself is the love between God the Father and
God the Son.

Charity dwells in the soul of man, more precisely at the level of
his will. Charity perfects man’s will and strengthens it to practice the
love of God in a way similar to that in which God loves Himself.
Nonetheless, charity is to be understood as distinct from freewill,
which remains within man’s will as a selective faculty. Although not
entirely independent of reason, charity is not under the command of
reason, either, in the same degree as the other human virtues are, for
charity is solely mastered by the divine wisdom.’

Being above all a love of friendship with God, charity manifests
itself as the primary and fundamental relation with God, and only
afterwards with the other creatures, mainly with the human beings.
From the perspective of all these relations which charity develops,
St. Thomas includes the surrounding nature, i.e. animals and plants,

> THOMAS AQUINAS, In IIl Sententiarum, d. 27, q. 2, a. 2, ad 4.
% Cf. THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 11-11, q. 24, a. 2.
" Cf. THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 11-11, q. 24, a. 1.
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for they have been created by God, and consequently bear a
resemblance of God. As they are the resemblance of God, in their
own specific manner, they are loved by God; and yet, inferior
creatures cannot be loved with a love of friendship:

Hence, friendship with irrational creatures is impossible, except
metaphorically speaking (...) for charity is based on the fellowship of
everlasting happiness, which the irrational creature cannot attain.
Therefore, we cannot have the friendship of charity towards an
irrational creature. Nevertheless, we can love irrational creatures out
of charity, if we regard them as the good things that we desire for
others, in so far, to wit, as we wish for their preservation, to God’s
honour and man’s use; thus too does God love them out of charity.8

With St. Thomas the love of friendship with God is the most
excellent virtue: 1) as it can be essentially predicated about God
(unlike faith and hope);® 2) as it is the origin of our whole soul’s
goodness;'® 3) as it surpasses any other virtue as efficient cause, as
end and as form;'' 4) as it is the primary principle of spiritual life'*
and the root of infuse virtues;"” 5) as it is the primary effect of the
sanctifying grace.'*

As about the operating range of charity, on the first place there
is God, who is to be loved with a love of friendship greater than that
towards our neighbour or our own selves. Then, according to the
degree in which they relate to happiness, with respect to God and to

8 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 11-11, q. 25, a. 3.

’ THOMAS AQUINAS, In I Sententiarum, d. 17, q. 1, expositio primae partis textus.
' Ibidem: “Tota bonitas ipsius animae est ex caritate”.

"' Cf. THOMAS AQUINAS, In III Sententiarum, d. 27, q. 2, a. 4, sol. 3: “et ideo
dicitur caritas mater aliarum virtutum, inquantum earum actus producit ex
conceptione finis, inquantum ipse finis habet se per modum seminis, cum sit
principium in operabilibus, ut dicit Philosophus (Ethic. 8, 9).”

"2 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1I-11, q. 13, a. 2; q. 59, a. 4.

3 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1-11, q. 71, a. 4.

4 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 11-11, q. 24, a. 12.
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ourselves, we ought to love all those who find themselves in the
immediate proximity of God, namely the righteous; and with respect
to ourselves, we ought to love more those who are closer to us, such
as parents and siblings. Then, the area becomes ever larger,
gradually comprising all our fellowmen, our own enemies
included.”

Justice

Although justice is a term which defines an ethic behaviour that
is to be found in any culture and age, its concrete extensions and
applications are at variance.'® With St. Thomas justice is “the firm
and constant will to give any one that which belongs to him™'” or
that which he deserves. Therefore, justice regulates man’s
relationships with the other, and compels him, time and again, to
respect this otherness, be it either a person or a community. “To give
any one that which belongs to him or that which he deserves”
comprises both a person’s duty in connection to the common good,
and the community’s duty regarding each of its members.

From among the three forms of justice — commutative,
distributive and legal — St. Thomas claims that the legal justice is the
most beautiful of all moral virtues, as the common good is superior
to the particular good of a certain person.'® In a very general sense,
legal justice is identical with the social justice, which today is so
frequently spoken about (maybe also because of its frequent
absence) as it regulates the relationship between individuals and the
common good. However, if we speak about the duties implied by the

5 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1I-11, q. 26, aa. 1, 2, 3, 7, 8; In Il
Sententiarum, d. 28, q. 1, aa. 5, 30; qc. 1, ad 1.

' Cf. B. MONDIN, “Giustitia”, in B. Mondin, Dizionario enciclopedico del
pensiero di san Tommaso d’Aquino, op. cit., 288-289.

7 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1I-11, q. 58, a. 1: “habitus secundum
quem aliquis constanti et perpetua voluntate jus suum unicuique tradit”.

18 Cf. THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 11-11, q. 58, a. 12.
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economical relations between various persons or groups, these can
be restricted to the commutative justice. Finally, when the State
assumes the role of an universal owner, then the social justice is
represented by the distributive justice.

A special case of applying justice is justice as an attributive of
God."” Unlike Aristotle’s distributive justice, with the divine
distributive justice we are not dealing with achieving a proportion
between gift and merit, but with an act by which God “imparts his
gifts to everyone according to their dignity, and saves their nature
according to their place and capacity”.”’ Another aspect specific to
the divine justice is its manifestation as mercy. With God, mercy is
more basic than justice, for God gives those things that are due to a
certain creature, not by virtue of an exigency of proportion, but out
of the bounty of his own goodness.’ Moreover, God’s justice is
united with his almightiness, which manifest itself mainly by mercy
and forgiveness; by forgiving and being merciful towards human
beings, God allows them to partake in the infinite good, which is the
highest effect of divine power.*

Even if by comparison with human justice the divine justice
seems to have been somewhat neglected,” St. Thomas never ignored
the religious horizon from which it came and to which this virtue
constantly alludes. Undoubtedly, in his discourse on justice, St.
Thomas employs a style rather more philosophical than theological.

' Cf. J.-M. AUBERT, “Justice”, art. cit., coll. 1633-1636.

2 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1, q. 21, a. 1: “in hoc veram Dei esse
iustitiam, quod omnibus tribuit propria, secundum uniuscuiusque existentium
dignitatem; et uniuscuiusque naturam in proprio salvat ordine et virtute”. The
same text also appears fale quale in: In De divinis nominibus, cap. 8, lect. 4, nr.
775.

2 Ibidem, a. 4.

22 THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1, q. 25, a. 3, ad 3.

» For example in Summa Theologiae, 1I-11 he treated about the human justice
from q. 57 to q. 122, while about the divine justice he treated only in Summa
Theologiae, 1, q. 21.
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Still he remains committed to demonstrating that man — even by
attending to such natural, ordinary duties as the ones connected with
justice — can grow and develop in his righteousness and thereby
enter the dynamic movement of grace. From this point of view, St.
Thomas is one of the Christian thinkers visibly inclined towards
advocating the positive value of the secular world, which
presupposes an opening towards something else, towards something
more — towards the transcendent. An obvious instance of confidence
in the goodness of the world is St. Thomas’s vision on the dialectical
relationship between love and justice, where love appears as the
horizon of spiritual integration of justice.

The Dialectic of Love and Justice

The Thomist view on the relationship between love and justice
is pervaded by the pre-eminence of love — as love of friendship, i.e.
charity, agape. With St. Thomas charity is anything but an ordinary
virtue, being the new life inaugurated in the world by God’s love
incarnated in Jesus Christ. Charity diffuses, thus, into the entire
human being, renewing his way of thinking and of acting. Seen in
the light of its own origins, charity is the love by which God loves
Himself, love which was revealed to mankind by the grace of Christ.
Charity is equally known as the form of every virtue, as it confers
upon all other virtues the capacity of being principles of meritorious
acts, namely acts which, although human, are acts specific to the
adoptive children of God. In the order of redemption, charity plays a
pivotal role, and so do the moral virtues, as they provide the link by
which charity is able to renew the human being. Moral virtues lose
nothing of their specific value when set in connection with charity,
quite the contrary, charity enhances their role even more. With the
assistance of charity, they better surpass the dangers and the
weaknesses that derive from the frail condition of man, gaining,
thus, even more efficiency. Therefore, the moral virtues — far from
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being mere instruments of merit — prove to be true channels of
charity.”*

Narrowing the scope of our survey by only focusing on the
relationship of charity with the virtue of justice alone, we could
conclude that love plays a stimulating role in achieving justice, as a
requirement essential for its growth. Indeed, if love tends towards a
deep encounter between persons (union by love), and if justice tends to
safeguard the autonomy and freedom of persons by protecting their
goods and rights, then love and justice are both indispensable to one
another. According to the dialectic of otherness, respecting someone
else is a token of love, and, vice versa, loving some one else is a token
of respect for one’s neighbour.

In a similar way, justice requires charity so as to secure its own
inner actualising frame. Within the act of justice, there is an opening, a
passage towards perceiving the rights of the others as if they were the
rights of our own brothers. In other words, man’s desire for justice
finds in charity a source deeper than the mere outward obligation of
giving to each one that which belongs to him or that which he deserves.

Moreover, the subjects of a relationship of justice feel the need to
personalise; for if these relationships are left anonymous, they tend to
highlight the otherness to such an extent that they rather become an
impediment in the way of unity between human beings. This is the very
meaning of an old juridical dictum: Summum ius, summa inuria®—
“The highest act of justice (could turn into), the most grievous
injustice.” Incorporating justice into charity can be briefly summarised
as: “True justice cannot exist simpliciter, without being indispensably
orientated towards an aim that passes through charity.”*® This implies

2 Cf. U. KUBN, Via caritatis, Gottingen 1965; K. DEMMER, lus caritatis, Roma
1961.

» CICERO, De officiis, 1, 10.

2% THOMAS AQUINAS, Summa T} heologiae, 11-11, q. 23, a. 7, ad 2: “non potest esse
simpliciter vera iustitia (...) si desit ordinatio debita ad finem, quae est per
caritatem”.
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that charity could provide justice with a certain aim and confer upon it a
certain dynamic. Justice thus enriched by charity becomes open
towards the spiritual growth of man and towards his unity with the
others.

Justice is Between

In order to integrate justice in charity, St. Thomas distinguishes
between two worlds that unite them both: the world governed by the
law of God and the world governed by the natural law. The divine
law 1s personified by Jesus Christ and is restricted to the evangelical
love; the second law is to be found in the human activities which
allow man to become accomplished, to enhance his qualities and to
improve himself. According to the dialectic of incarnation, the
human realities assumed by Christ are called upon to be transfigured
and redeemed. However, it appears as necessary to identify a
mediation between the divine law and the changing realities of
history. The divine law is universal and, thus, void of sense as long
as they are not incarnated in human realities set under the laws of
history, realities which it renders purer and renewed. The mediating
function between Christ’s love and the human history is the natural
law, 1.e. justice as the main object of the natural law.

The rapid transformations that occur in today’s world demand a
new understanding of the mediating function held by justice. Its
dialectical relationship with love proves beneficial for justice, as
love — besides playing a stimulating role for justice — can also act as
a guardian for it, i.e. it can protect justice against tempting external
interferences and reductions. Whenever justice is overwhelmed by
errors and abuses, love can assist it rising again and in acknow-
ledging its original function, namely that of defending human
freedom and, simultaneously, of creating the necessary conditions
for a peaceful living.

Reverting now to the question in the title: when is love right?
Considered in itself, simpliciter, love is the origin of all virtues and,
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therefore, love should always be right. However, actualising love in
relation with justice is a lengthy process, which requires patience
and wisdom. Taken guo ad nos, i.e. in relation to ourselves, the love
of friendship — caritas — comes from another world and can only be
present in justice under an implicit form, namely in the shape of

assuming certain essential human premises. And then, the answer
should be:

Love is right, whenever justice is loved!
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Etica partialitatii legitime:
ordinea caritatii in Summa theologiae

Tereza-Brindusa PALADE

Abstract

The Ethics of Legitimate Partiality:
The Order of Charity in Summa theologiae

The aim of this paper is to argue that St Thomas Aquinas' ordering of
the duties of charity is construed according to a legitimate ethical
partiality, through a rational approach focused on the divine principle of
charity. According to St Thomas, natural relationships are integrated in a
divinely established order of charity. Consequently, Christian charity
should not be seen as an impersonal and impartial love, since charity also
implies partiality, along universalism. Charity is explained in the Summa
theologiae as a duty that corresponds to the degrees of proximity between
a human being and other human or angelic beings. As a model for
legitimate partiality, St Thomas derives the model of friendship (philia)
from Aristotle's Nicomachean Ethics. This "partial" dimension of charity
not only enriches the universalistic character of Christian love, but also
adds to the Neoplatonic hierarchical ordering of rational creatures a
qualitative dimension that allows choice and liberty (i.e. the liberty of
love) to coexist with logos, that is with the Neoplatonic principle of
ordering the cosmos. Therefore, in St Thomas' view the order of charity is
not mathematic or geometric. The Angelic Doctor allows for liberty,
responsible preference, and personal friendship to coexist with an order of
love that is based on more "predictable” duties.

Keywords: cthics, the order of charity, St. Thomas Aquinas, love of one's
neighbour.

In dezbaterile din filosofia morald contemporani, ceea ce este
numit de teologia morala crestind virtutea teologald a caritatii este
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uneori interpretat ca o virtute impartiala si impersonald,' care ar trebui
exercitata farda un discernamant subiectiv si fard atasamente ce exprima
valori sociale fundamentale (cum ar fi, de pilda, familia si prietenia).
Porunca iubirii aproapelui ar presupune astfel o capacitate nerealista a
subiectului moral de a privi impartial, ca pe niste fiinte egale din punct
de vedere moral, toate persoanecle aflate in proximitatea sa. Aceastd
interpretare impartialista a caritatii a fost criticatd de John Cottingham
si de alti autori tocmai datoritd nerealismului si caracterului sau
abstract, care ar exclude, printre altele, si o coerentd auto-centricd a
planurilor si a proiectelor de viata individuale.

Este, cu toate acestea, problematic faptul ca tinta criticii parti-
aliste a lui Cottingham la adresa unei caritdti impersonale si impar-
tiale s-ar aplica intr-adevar caritdtii crestine si poruncii biblice a
iubirii fata de aproapele. Intr-un articol din American Catholic
Philosophical Quarterly,” Joseph S. Spoerl a demonstrat deja
convingator cd argumentul lui Cottingham nu poate fi in nici un caz
aplicat interpretdrii tomiste a caritdtii din Summa theologiae. Dat
fiind c& Summa theologiae reprezintd unul din tratatele majore ale
teologiei crestine occidentale, confirmat si reconfirmat ca o sursa
doctrinard prin magisteriul Bisericii de catre Leon al XIII-lea, Paul
al VI-lea si Ioan Paul al Il-lea, interpretarile tomiste se mentin si
astazi ,,in orizontul adevarului universal, obiectiv si transcendent™
promovat de Biserica.

Este dificil, de aceea, sd afirmam ca daca Doctorul Angelic
interpreteaza caritatea crestind intr-o cheie nuantatd, care combind

''V. de pilda John COTTINGHAM, ,,Ethics and Impartiality,” Philosophical Studies
43 (1983): 83-88; ,Partiality, Favouritism and Morality,” The Philosophical
Quarterly 36 (1986): 357-73.

* E vorba de articolul lui Joseph S. SPOERL, “Impartiality and the Great
Commandament: A Reply to John Cottingham (and Others),” American Catholic
Philosophical Quarterly, LXVIII, 2 (1994): 203-10.

* V. IoAaN PAUL al [I-lea, ,,Fides et ratio. Scrisoare enciclicd cu privire la
raporturile dintre credintd si ratiune”, traducere de Pr. Wilhelm Dancd, Presa
Buna, Tasi 1999, 35.
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universalul cu particularul si partialul, tradifia morala a crestinis-
mului ar putea sustine o interpretare doctrinara a poruncii iubirii
aproapelui insensibild la gradul de apropiere a obiectelor caritatii
fatd de subiectul moral. Exista, dupa cum observda Spoerl recons-
truind argumentatia Sf. Toma din Tratatul despre virtutile teologale
din Summa theologiae 11-11, o ordine legitimd a obiectelor iubirii
crestine fatd de aproapele, care face sd existe prioritdti si obligatii
mai mari fatd de anumite persoane decat fatd de altele si, de ase-
menea, prioritati diferite in raport cu circumstante diferite. In vir-
tutea acestei ordini a caritatii, Sf. Toma stabileste o ierarhie a priori-
tatilor intre persoanele aflate in proximitatea subiectului (parinti,
copii, sotie, rude, binefacatori, prieteni). Aceasta ierarhie justifica o
caritate speciald, dar diferentiatd in raport cu indatoririle existente
fata de fiecare dintre obiectele sale.

Ceea ce voi urmdri sd accentuez 1n aceastd lucrare este ca
argumentul dezvoltat de Sf. Toma pentru a accentua ordinea caritatii
sustine o partialitate legitimd, integrand dimensiunea personald a
caritatii in conceptul de ordine a caritdtfii. O concluzie mai generala
este aceea ca partialitatea legitima, asa cum este ea tratatd in Summa
theologiae, adaugd o noud dimensiune logos-ului neoplatonic® care
structureaza ierarhic lumea intr-o ordine si a cédrui sistematizare
teologicd se regaseste Tn modelul areopagitic.

Conceptul tomist de ordine a caritatii (pe care il voi asocia aici
cu conceptul mai larg de ordine divind) nu trebuie privit, asadar, ca
desemnand o ierarhie matematicd previzibild intre creaturi, pornind
de la cele superioare si ajungand pand la cele inferioare. Aceasta
ordine devine mai complexa la Sf. Toma, spre deosebire de concep-
tualizarea ei neoplatonica, pentru ca Sf. Toma considera cd harul

* In acest articol voi utiliza termenul logos in sensul siu ,,matematic” de principiu
al ordinii cosmice, si nu in sensul sdu ontologic de ratiune de a fi a lucrurilor, sau
in cel epistemologic de ratio (capacitate de cunoastere discursivd a intelectului
uman). Nu ma refer nici la logos-ul crestinat al cristologiei patristice, care implica,
desigur, iubirea (caritas), fiind identificat cu persoana lui Isus Cristos.
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presupune ordinea naturald, integrand-o si conducand-o la perfec-
tiune. Prin urmare, ordinea caritatii, desi este structurata de Sf. Toma
in functie de criterii teologice, nu este doar o ordine matematica, ci
si una care include acele relatii si legaturi personale care tin de
ordinea naturald a creatiei si de registrul alegerii si al libertatii —
desigur, al libertatii 1ubirii, care nu este doar o libertate subiectiva,
intrucat fundamentul ei obiectiv este chiar ordinea caritatii.

Principiul si scopul unei ordini a caritatii

In Summa theologiae 11-11, q. 26, a. 1, Sf. Toma mentioneaza ca
existenta unei ordini a obiectelor care trebuie iubite si ordonarea lor
prin ,,inainte” si ,,dupa” se datoreaza faptului fundamental ca la baza
acestei ordini existd un principiu prim, care este Dumnezeu. in
spiritul metafizicii aristotelice, Sf. Toma identificd 1n acest principiu
si scopul ultim cétre care tinde intreaga ordine a caritatii. Caritatea
se bazeaza astfel pe un principiu care ordoneaza ierarhic obiectele
iubirii, tinzand, in acelasi timp, catre un scop ultim, care este unul si
acelasi cu principiul sau.

Caritatea ordonatd implica, asadar, referinta la principiul sdu
prim, care este Dumnezeu. Dar esenta divind este ea Insasi caritate
(1In 4, 8), ceea ce inseamna ca nu putem privi caritatea divind doar
ca pe o referintd exterioard sau ca pe un model pentru caritatea
omeneasca. De asemenea, esenta divind a caritafii nu poate fi consi-
deratd o origine abstractd a caritatii omenesti, incremenitd rigid
intr-o eternitate aflatd ,,inainte” de timpul si de istoria omeneasca si
o finalitate a sa nedefinitd — ea insoteste, hraneste si anima perma-
nent caritatea omeneasca.

Asa cum observa Sf. Toma in Summa theologiae 11-11, q. 24, a.
2 glosand pe marginea definitiei caritatii date de Sf. Augustin in De
Doctrina Christiana iii, 10,” caritatea fata de aproapele reprezint si

> Numesc <dragoste> (caritas) orientarea sufletului spre bucuria de Dumnezeu
pentru El insusi, iar de sine si de aproapele pentru Dumnezeu,” Cfr. AUGUSTIN,
De doctrina christiana. Introducere in exegeza biblicd, editie bilingva, trad., nota
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0 participare la caritatea divind. Caritatea imperfecta fata de
aproapele sau preocuparea pentru binele si fericirea acestuia poate fi
integratd in circuitul caritatii universale, ce 1isi are principiul si
finalitatea in Binele suprem, prin bundvointa lui Dumnezeu, care
doreste participarea creaturii la caritatea divind. Pentru a fi 1nsa
integrabild in acest circuit, caritatea omeneasca trebuie sa asculte de
ordinea caritdtii, stabilitd in functie de ierarhia prescrisd de legea
divina.

Docilitatea fatd de ordinea divind sau teologicd a caritatii
reprezinta, prin urmare, condifia necesara pentru a practica virtutea
teologald a iubirii in acord cu vointa lui Dumnezeu si pentru a parti-
cipa la caritatea divind. Aceasta structura inteligibild a ordinii cari-
tatii permite, se poate spune, $i acordarea puterii apetitive a caritatii,
care 11 are originea 1n sursa divind a iubirii, cu vointa rationald a lui
Dumnezeu, catre care tinde si care este, dupd cum vom vedea in
continuare, i obiectul ei cel mai legitim sau sinteza intre dorinta de
a iubi si Jogos, privit ca principiu al ordinii cosmice.

Obiectul cel mai legitim al caritatii

Caritatea care isi are principiul si finalitatea in Dumnezeu — in
Dumnezeul care, conform Noului Testament, nu a ezitat si mani-
feste caritatea pand la capat, prin sacrificiul rascumparator al Fiului
sdu — este prezentatd de Sf. Toma ca o iubire cu drepturi absolute si
cu o legitimitate deplind. A spune ca intreaga caritate omeneasca tre-
buie sd tinda spre Dumnezeu ca inspre principiul fericirii, asa cum
face Sf. Toma in Summa theologiae 11-11, q. 26, a.1 si ca inspre prin-
cipiul binelui, cum afirma in Summa theologiae 11-11, q. 26, a. 4,
inseamna ca orice impuls caritabil al omului trebuie ordonat in mod
congtient dupa vointa divind, pentru a corespunde caritatii necon-
ditionate a lui Dumnezeu. Dumnezeu trebuie sa fie, de aceea, iubit
ca sursa insdsi a iubirii si ,,cauza fericirii,” cum afirmd Sf. Toma in

asupra editiei si indici de Marian Ciuca, introd., note si bibliografie de Lucia Wald
(Humanitas, Bucuresti 2002), 219.
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Summa theologiae 11-11, q. 26, a. 2. Caritatea fraternd, desi indis-
pensabild pentru a confirma si a manifesta iubirea fata de Dumnezeu
(IIn 4, 20-21), ii este datoratd aproapelui prin aceea ca acesta
participa la fericirea primitd de la Dumnezeu. Iubirea de Dumnezeu
are, asadar, o legitimitate deplind, dupd cum apare si din prima
porunca a iubirii crestine: iubeste-1 pe Dumnezeu din toatd inima ta,
din tot sufletul tau si cu toate puterile tale (Deut 6, 5), in timp ce
iubirea de aproapele are, pentru a spune astfel, o legitimitate derivata
din iubirea datoratd lui Dumnezeu. Aproapele este un obiect al
caritatii datoritd proximitdtii si a participarii sale (reale sau
potentiale) la aceeasi fericire al carei principiu unic este Dumnezeu.
Caritatea generatd de sursa intregii iubiri, care este Dumnezeu, nu
trebuie insa nici sd excedeze, nici sa egaleze iubirea de Dumnezeu.

Faptul ca aproapele este vizibil, spre deosebire de Dumnezeu care
este invizibil (//n 4, 20) este interpretat de Sf. Toma in Summa
theologiae 1I-11, q. 26, a. 2 in sensul unei urgente a iubirii ce se cuvine
manifestata fatd de aproapele care este imediat perceptibil de simturi, si
nu in sensul unei datorii morale disproportionate de a-l iubi pe aproa-
pele cu o iubire mai mare decat pe Dumnezeu. Iubirea pentru aproapele
ii este datoratd, cum am vazut, acestuia datoritd participarii sale la
bundtatea lui Dumnezeu, in timp ce lui Dumnezeu, care este esenta
bunétitii, 1i este datoratd o iubire deplind care, dupd cum sustine Sf.
Toma in Summa theologiae 1I-11, q. 27, a. 6, nu trebuie sd cunoasca
masura.

Tubirea ordonata fata de aproapele

In Summa theologiae 1I-1I, q. 44, a. 7, Sf. Toma explica
continutul celei de-a doua porunci a 1ubirii, din Mt 22, 39: ,,iubeste-ti
aproapele ca pe tine insuti.” El clarifica faptul ca iubirea fatd de
,aproapele” sau fata de ,,frate” (/In 4, 21) 1si are modelul in iubirea
(ordonatd) fatd de sine. Aceasta inseamna cd aproapele trebuie iubit
,in acelasi mod” in care este iubitd propria persoana si nu cu o iubire
egald cu iubirea fatd de sine. Aceasta explicitare tomistd a poruncii
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tubirii aproapelui exclude o interpretare vagd a caritétii, care ar
omite referinfa primard la propria persoand, proiectand asupra
crestinismului suspiciunea cd ar promova o forma de anonimat
moral sau o disparitie a persoanei intr-o zona indistinctd in care indi-
vidul s-ar putea confunda cu alte persoane. Desigur, crestinismul
sustine ca individul matur trebuie sa-si iubeasca aproapele ca pe sine
insusi, cu daruire de sine §i cu o preocupare autenticd pentru binele
sau. Modelul iubirii fata de aproapele raméne insa, dupd cum speci-
ficd Doctorul Angelic, cel al iubirii fatd de sine — asa cum putem
intui nu numai folosind etica aristotelicd a prieteniei, ci si conditiile
rationale pentru sandtatea psihica si pentru maturitatea relatiilor intre
persoane.

Sf. Toma explica porunca iubirii aproapelui in acest fel: in ce
priveste scopul iubirii, aproapele, la fel ca propria persoand, trebuie
1ubit pentru Dumnezeu, cu o iubire care devine astfel ,,sfanta;” in ce
priveste insda regula sau porunca iubirii, a-ti iubi aproapele nu
inseamnd a ceda in fata dorintelor lui rele, ci a-i permite doar inde-
plinirea celor bune. in al treilea rand, in ce priveste motivatia iubirii
fata de aproapele, Sf. Toma reia implicit motivatia prieteniei auten-
tice din Etica nicomahica V111, 3 si exclude placerea sau utilitatea
proprie din sfera motivatiilor juste ale iubirii, pastrand interesul
pentru binele si fericirea aproapelui ca pe singura motivatie a carita-
til autentice.

A-i dori aproapelui binele include, desigur, pentru Sf. Toma, cel
mai mare bine pe care il poate atinge o fiintd omeneasca: acela de a
dobandi fericirea vesnica. In acelasi timp, existenta pe pimant presu-
pune si o serie de alte nevoi contingente pe care caritatea trebuie sa
le ia In consideratie. A raspunde la aceste nevoi concrete ale aproa-
pelui este un mod de a manifesta caritatea lui Dumnezeu. Dar sunt
indatoririle de a manifesta caritatea contingenta egale fatd de toate
fiintele omenesti din jur?

Desi Sf. Toma clarifica in Summa theologiae 11-11, q. 44, a. 7 ca
semnificatia ,,aproapelui” include intr-adevar toate fiintele omenesti,
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in Summa theologiae 11-11, q. 26 ierarhizeaza obligatiile de caritate
fatd de semeni dupd o ordine al carei criteriu este proximitatea.
Acest criteriu respectd poruncile legii divine, dupa cum specifica si
in Summa theologiae 11-11, q. 44, a. 8. Legea divina care porunceste
cinstirea pdrintilor include o referintd la persoanele cédrora le este
datoratda viata si dezvoltarea personald si se referda implicit si la
obligatiile parintilor fatd de copii. Exercitarea virtutii caritatii cu
ajutorul harului divin presupune, asadar, respectarea poruncilor legii
divine. In baza acestei legi, proximitatea este criteriul care decide
proportia cu care o persoand trebuie iubitd si respectatd. Acest
criteriu este insa obiectiv, fiind conform cu legea divina si ordoneaza
puterile apetitive si afectele omenesti in conformitate cu vointa
divind. In Summa theologiae 1I-11, q. 44, a. 8, Sf. Toma conchide
explicit cd ,,iubeste-ti aproapele” se aplicd proportional, in functie de
gradul de apropiere al persoanelor de subiectul moral.

Prietenia ca model al caritatii

Caritatea crestind este privitd In primul rand ca o relatie de
prietenie intre Dumnezeu si oameni si intre oamenii care ascultd
poruncile crestine. Prietenia (philia) este insa o relatie prin excelenta
personald, care presupune egalitatea, respectul reciproc si dorinta
pentru binele celuilalt. In Evanghelia dupd Sf. Ioan sunt reproduse
aceste cuvinte ale lui Isus Cristos: ,,Nu va mai numesc slugi, pentru
ca sluga nu stie ce face stapanul, ci v-am numit prieteni pentru ca
toate cate le-am auzit de la Tatdl meu vi le-am facut cunoscute” (In
15, 15). In Summa theologiae 1I-1, q. 23, a. 1, dupi ce se refera in
sed contra la acest pasaj ioanic, Sf. Toma demonstreaza ca iubirea
binevoitoare are caracterul prieteniei, folosind conceptul aristotelic
de philia din Etica nicomahica VIII, 3. Aristotel explica in Etica
nicomahica VIII, 2 distinctia dintre cele trei moduri de prietenie:
prietenia care doreste binele celuilalt, prietenia care urmareste place-
rea proprie si cea care urmareste folosul propriu. Dintre toate, numai
prietenia benevolenta si dezinteresata poate fi calificata drept virtute.
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Sf. Toma adauga la aceasta teorie clasica a prieteniei necesitatea
ca prietenia sa fie sustinuta printr-o relatie de iubire reciproca si prin
comunicare. Dumnezeu-Tatil, care a comunicat oamenilor iubirea sa
prin Fiul sdu este si cel care le-a aratat prietenia sa, chemandu-i la
comuniunea cu Fiul sau (/Cor 1, 9). Prin urmare, aceasta relatie de
caritate bazatd pe comunicarea intre Dumnezeu si oameni poate fi
conceputd dupa modelul prieteniei.

Prietenia este insd, cum am specificat deja, o relatie personala,
care se bazeaza pe alegere si, deci, pe libertate. In In 15, 16, Isus
Cristos le vorbeste explicit ucenicilor despre alegerea (unilaterald)
pe care a facut-o constituindu-i ca pe apostolii sdi. Aceastd alegere
vorbeste despre o preferingg divind in acordarea unei anumite
misiuni (Cf. si Mc 3, 18), care nu tine cont de meritele sau de
talentele si aptitudinile unei persoane (Lc 10, 21.). ,,Cei mici” si
imaturi la care se refera Sf. Luca, indicandu-1 pe destinatarii
privilegiati ai revelatiei misterelor vietii lui Isus sunt chemati si alesi
de Dumnezeu-Tatdl pentru a deveni, prin Fiul sdu, proprii sai
prieteni. Aceastd alegere divind a apostolilor dintre ,,cei mici”
confirma faptul ca, la fel ca orice relatie personald de prietenie,
virtutea teologicd a iubirii include nu numai libertatea, ci si
preferinta, manifestate in mod paradigmatic de insusi Dumnezeu.
Aceasta dimensiune a libertatii prieteniei divine Imbogateste, desi-
gur, o structurd previzibild a universului, la care am putea rdméane
daca am gandi teologic ierarhiile numai 1n sensul logic si matematic
al unei ordini stabilite in functie de merite si de grade de perfectiune.

In planul gandirii teologice a Sf. Toma, folosirea conceptului
aristotelic de philia nu face decat sd sustind rational invitatia la
prietenia divina din /n 15, 15. Asa cum explica Doctorul Angelic in
Summa theologiae 1, q.20, a. 2, aceasta invitatie nu poate fi adresata
decat creaturilor rationale, care au capacitatea de a raspunde la prie-
tenia divind si care pot comunica cu Dumnezeu. In Summa theo-
logiae q. 20, a. 3, este folosit un citat din Sf. Augustin, din Tract. in
Joan. CX, ce precizeaza ca Dumnezeu isi iubeste creaturile rationale
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mai mult decat pe cele irationale si, dintre cele rationale, in special
pe cele care sunt in comuniune cu Fiul siu unic. In Summa theo-
logiae 1, q. 20, a. 2, aceasta participare a fiintelor rationale la comu-
niunea cu Fiul apare 1nsd ca dependentd de vointa lui Dumnezeu si
de harul pe care El il pune la dispozitia acestor fiinte; prin urmare,
bunatatea divina este cea care ingaduie participarea creaturilor ratio-
nale la comuniunea cu Cristos. Acordarea acestui har prin vointa
divind anumitor creaturi poate fi la randul ei privitd ca o expresie a
unei preferinte divine. Desi toate creaturile omenesti sunt invitate la
prietenia diving, unele dintre ele sunt chemate intr-un mod special sa
participe la aceasta comunicare. Observam cd in mod implicit aici se
opereazd cu o sintezd intre partialitatea aristotelicd a prieteniei
(philia) si preferintele divine exprimate nu doar in alegerea mem-
brilor Bisericii aflati in comuniune cu Fiul, ci si, asa cum am vazut
mai sus, in acordarea misiunilor apostolice. Aceasta partialitate nu
face decat sa nuanteze universalismul iubirii crestine, ferindu-1, in
orice caz, de suspiciunea ca ar promova impersonalul si ar prescrie o
impartialitate abstracta.

Paralelismul intre ordinea caritatii si ordinea divina

In Summa theologiae 1, q. 28, a. 1., Sf. Toma precizeaza ca, in
conformitate cu ordinea divind, dependenta fatd de Dumnezeu tine
de natura proprie a creaturilor sale (o terminologie, desigur, aris-
totelicd). Acest principiu al dependentei creaturii de Dumnezeu
poate fi pus in paralel cu acel principiu divin al fericirii citre care
tind toate eforturile omenesti — in special eforturile de caritate.

Pe de altd parte, ca obiecte ale iubirii lui Dumnezeu, propria
persoand si persoana aproapelui dobandesc importantd in planul
universal al caritatii divine, care include toate creaturile. Sf. Toma
valorifica aici conceptul areopagitic de ierarhie divind, pentru a arata
nu numai in ce fel este constituit universul, in raport cu gradele de
perfectiune, ci si In ce mod sunt ordonate actiunile caritédtii divine in
raport cu o structura ierarhica. Ordinea caritatii omenesti asculta de
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terarhia divind, desi conceptul de ordine divind este mult mai
complex decat lumea vizibild, incluzand si ierarhiile ingeresti.

Acest paralelism intre ordinea divina si cea a caritatii nu trebuie
insd inteles intr-un mod simplificat si geometric. In Summa theo-
logiae 1I-11, q. 26, a. 7, Sf. Toma demonstreazd cad persoanele cele
mai bune, cdrora se cuvine sd le dorim din caritate cea mai mare
fericire in comuniune cu Dumnezeu, nu sunt totusi cele pe care se
cuvine sa le iubim in modul cel mai complex. Se cuvine sa-i iubim
in acest mod, specificd el, in primul rand pe cei care ne sunt apro-
piati (mai ales prin legdturi naturale si de sange). Dragostea fata de
acestia din urma este in mod legitim mai mare in intensitate, presu-
punand si dorinta ca acestia sa se bucure de cel mai mare bine si de
cea mai mare fericire posibila.

Elementul care filtreazd un paralelism geometric intre ordinea
divind si cea a caritatii este, asadar, o caracteristica a iubirii pe care
Sf. Toma nu o specifica, dar care este totusi evidenta: caritatea ordo-
natd, care respectd legea divind, presupune si relatia personald cu
obiectele sale. Porunca iubirii aproapelui nu este, asadar, reductibila
la o iubire la fel de mare fatd de foate fiintele superioare si la o
caritate plina de atentie fata de foate cele inferioare. Este pe deplin
legitim ca fiintele omenesti sa-si iubeascd mai intens, din caritate,
semenii cu care au legaturi mai strdnse — ordonate, asa cum am
vazut, de planul providential al lui Dumnezeu.

La o privire mai atentd, putem remarca, de altfel, cd nici cari-
tatea ordonatd fatd de fiintele superioare nu se cuvine s fie egala.
Iubirea de ingeri nu poate fi egala in raport cu toate creaturile spiri-
tuale, fiecare om fiind in primul rdnd indatorat propriului sau inger
pazitor. Aceastd iubire preferentiald fatd de ingerul propriu nu coin-
cide, desigur, cu o inclinatie, pe care am putea sa o interpretim drept
egoism. E vorba si aici, la fel ca in cazul legaturilor naturale, de o
partialitate legitimd.

Aceastd teza a partialitatii legitime pe care o sustine implicit si
Joseph S. Spoerl in comentariul sau este, desigur, suficientd pentru a
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amenda orice calificare a poruncii iubirii aproapelui cu termenul
impartialitate. Dar, 1naintdnd in profunzimea presupozitiilor filosofice
si teologice ale Sf. Toma, observam ca ea se datoreaza unei adaptari
tomiste a ierarhiei areopagitice la principiul ,harul perfectioneazi
natura,” care permite o transfigurare prin har a ordinii create. Desi
virtutea crestind a caritatii are o semnificatie universala, ea se cuvine,
asadar, exercitatd respectandu-se mai intai ordinea stabilitd prin legea
naturald si nu urmand o ierarhie matematica abstractd, ce ar presupune
impartialitatea si ,,dozarea” matematicd a caritatii in functie de gradele
de perfectiune.

Observam ca existd prioritati ale ordinii caritatii care, desi res-
pectd ordinea naturald, sunt conforme cu filiatia divind a tuturor cre-
aturilor. Asa este, de pilda, datoria fiecdrui om de a-si iubi tatdl mai
mult decat mama, decat copiii si decat sotia, afirmatd in Summa
theologiae 1I-11, q. 26, a. 9,10,11. Tatal este, desigur, reprezentantul pe
pamant al lui Dumnezeu-Tatil, care este, cum am vazut, obiectul cel
mai legitim al caritatii. Dupa cum specifica si Scriptura, ,,omul trebuie
sa-] tubeascd mai presus de toate pe Dumnezeu, care este Tatal tuturor
si apoi pe tatal sau” (Ez 44, 25).

in loc de concluzie: logos si caritas in ordinea divini a caritatii

Spre deosebire de frumoasa ierarhie neoplatonicd a lui Dionisie
pseudo-Areopagitul, bazatd in multe privinte pe logos-ul matematic si
pe o ordonare rationald a universului, ordinea tomista a caritatii lasa loc
pentru o anumitd forma de ,,imprevizibilitate.” Astfel, Sf. Toma nu
ordoneazd ,,matematic” indatoririle caritdtii, in functie de criteriile
superioritatii si inferioritdtii, pe o scard a perfectiunii fiintelor create, ci
include si criteriul proximitatii, care personalizeaza raporturile ome-
nesti, justificind si o forma de partialitate. Aceasta ,,imprevizibilitate”
inseamnd cd, pentru Sf. Toma, a prefera dragostea divind, care in
Despre numele divine 1V.12 ,misca pe cele superioare sa poarte de
grija celor inferioare si randuieste pe cele nedesavarsite sa se intoarca
spre cele superioare,” se manifesta si ca o caritate umana personalizata
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in functie de relatia specifica cu cele superioare si cu cele inferioare.
Relatiile din propria familie si relatiile de prietenie sunt, astfel, partea
de ,,imprevizibil” care se manifesta ca o partialitate legitima, ascultand
insd de legea divina si pastrand armonia si ordinea rationald a univer-
sului creat. Partialitatea ordinii naturale este pentru Sf. Toma mai cu-
rand o dimensiune care imbogateste ordinea neoplatonic-areopagitica a
ierarhiilor ce au drept criteriu gradul de bunatate si de perfectiune (de
apropiere a creaturilor fata de fiinta perfectd a dumnezeirii).

Aceastd partialitate legitima sustinutd de Sf. Toma este, cum am
vazut, intr-o anumitd consonantad cu etica aristotelicd, si mai ales cu
conceptia filosofului grec despre o viatd buna care implica philia si
cultivarea unor relatii preferentiale cu prietenii apropiati si cu
persoanele din propria familie. John Cottingham remarca el insusi,
intr-un articol mai recent, cd etica aristotelicd a virtutii presupune o
implicare profundd a persoanelor in retele personale si civice de
partialitate.® El distinge insd in continuare aceastd partialitate de etica
universalistd a crestinismului, revelatd in Noul Testament prin teologia
Sf. Paul. Cottingham continud, asadar, sd plaseze in contrast etica
Noului Testament si partialitatea eticii pagane (aristotelice) — ori, in
realitate, la o lecturd mai atenta a Summei theologiae, teologia crestina
realizeazd o sintezd a universalismului §i a partialismului legitim, a
ordinii neo-platonic-areopagitice a universului ierarhic si a preferintelor
bazate pe proximitate si alegere, a logos-ului matematic si a caritas-
ului. In interpretarea caritatii oferita de Doctorul Angelic, ordinea
caritatii nu presupune numai legea si geometria rationald a ierarhiilor
ceresti, ci integreaza partialitatea si preferintele, propunind o sinteza
intre universalul iubirii al cdrei principiu si scop este Dumnezeu si
dimensiunea personald a prieteniei.

% E vorba de ”Partiality and the Virtues,” publicat in volumul Roger CRISP, ed.,
How Should One Live? Essays on the Virtues (Oxford: Oxford University Press,
1996): 57-76.
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Abstract

The tragedy experienced by the Catholic Church in Romania, starting
in the fifth decade of the twentieth century, and the consequences of which
are felt even today, requires extensive scientific research so that
conclusions can put the reader in front of a clear picture of the events.

Historiography that analyzes issues of the Catholic Church in
Romania during 1948-1989, pictures to the usual reader's attention the
image of a totalitarian regime that oppressed the Catholic cult by
decimating the bishops and arresting priests, monks, nuns and all those
who declared themselves supporters and defenders of "Papal sovereignty".
A further study on this topic, brings to our attention the following
questions: What determined the communist regime from Bucharest to react
against the Catholic Church? And: Why oppression of the Catholic
Church in Romania began in 1948? The present work aims to answer
these questions using primary sources discovered in the Historical
National Archives in Romania and the National Council Archives for
Studying the Security Archives and also to review and correct, if possible,
ambiguities or inaccuracies on this subject of overwhelming emotion.
Keywords: system of popular democracy, Papal sovereignty.

Introducere

Anul 1948 a ramas in memoria colectiva a poporului roman, ca
anul care a schimbat radical destinul acestei natiuni. Instaurarea unui
regim de asa numitd ,,democratie populard” si implementarea
politicilor si metodelor sovietice au avut consecinte din cele mai
grave deoarece au dus la incélcarea flagrantd a Declaratiei Univer-

* Carmen-Elena POTRA este doctoranda, anul II, la Universitatea din Bucuresti,
Facultatea de Istorie.
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sale a Drepturilor Omului' prin: transformarea institutiilor funda-
mentale ale statului in institutii aservite noului regim, lipsite de mo-
rala si integritate; modificarea Codului Penal’; modificarea si adop-

" In ziua de 10 decembrie 1948, Adunarea Generald a Organizatiei Natiunilor
Unite (O.N.U.): ,Considerdnd cad recunoasterea demnitdtii inerente tuturor
membrilor familiei umane si a drepturilor lor egale si inalienabile constituie
fundamentul libertatii, dreptétii si pacii in lume,
Considerand ca ignorarea si dispretuirea drepturilor omului au dus la acte de
barbarie care revoltd constiinta omenirii si cd faurirea unei lumi in care fiintele
umane se vor bucura de libertatea cuvantului si a convingerilor si vor fi eliberate
de teama si mizerie a fost proclamata drept cea mai inalta aspiratie a oamenilor,
Considerand ca este esential ca drepturile omului sa fie ocrotite de autoritatea legii
pentru ca omul sa nu fie silit sa recurgd, ca solutie extrema, la revolta impotriva
tiraniei si asupririi,
Considerand ca este esential a se incuraja dezvoltarea relatiilor prietenesti intre
natiuni,
Considerand ca in Cartd popoarele Natiunilor Unite au proclamat din nou credinta
lor in drepturile fundamentale ale omului, in demnitatea si in valoarea persoanei
umane, drepturi egale pentru barbati si femei si cd au hotardt sid favorizeze
progresul social si imbunatatirea conditiilor de viata in cadrul unei libertati mai
mari,
Considerand ca statele membre s-au angajat si promoveze in colaborare cu
Organizatia Natiunilor Unite respectul universal si efectiv fatd de drepturile
omului si libertatile fundamentale, precum si respectarea lor universala si efectiva,
Considerand ca o conceptie comuna despre aceste drepturi si libertati este de cea
mai mare importantd pentru realizarea deplind a acestui angajament,

ADUNAREA GENERALA proclami
prezenta DECLARATIE UNIVERSALA A DREPTURILOR OMULUI, ca ideal
comun spre care ar trebui sa tinda toate popoarele si toate natiunile, pentru ca toate
popoarele si toate organele societdtii sa se straduiasca, avand aceastd declaratie
permanent in minte, ca prin invataturd si educatie sa dezvolte respectul pentru
aceste drepturi si libertati si sd asigure prin masuri progresive, de ordin national si
international, recunoasterea si aplicarea lor universald si efectiva, atdt in sanul
popoarelor statelor membre, cét si al celor din teritoriile aflate sub jurisdictia lor”.
- http://legislatie.resurse-pentru-democratie.org/legea/  declaratia-universala-a-
drepturilor-omului.php
? Publicat la 27 februarie 1948, in Monitorul Oficial (M.O.) nr. 48, in noul Cod
Penal sunt introduse cateva articole, astfel incdt pentru majoritatea sentintelor
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tarea noii Constitutii’; restructurarea invitimantului’; noua lege a
cultelor religioase’; infiintarea Directiei Generale a Securitatii
Poporului®; arestarea preotilor, episcopilor, confiscarea averilor bise-

politice se va invoca art. 209, pedeapsa cu inchisoare corectionald, degradare
civicd, confiscarea averii pentru: propavaduirea prin viu grai a schimbarii formei
democratice de guvernamant a statului; propaganda pentru rasturnarea in mod
violent a ordinei sociale existente in stat, constituirea sau organizarea unor
asociatii secrete, folosirea mijloacelor violente pentru a produce teroare, teama sau
dezordine publica; participarea la organizatii de tip fascist, politice, militare sau
paramilitare; propagandd sau actiuni in favoarea organizatiilor mentionate
anterior. - http://lege5.ro/Gratuit/g42doobz/codul-penal-din-1936

*In 13 aprilie 1948 este adoptatd noua Constitutie a Republicii Populare Roméne,
cu unanimitate de 401 voturi. Textul Constitutiei a fost publicat in M. O., partea I,
nr. 87 bis din 13 aprilie 1948. in mod deosebit, ne intereseazi art. 27: , Libertatea
constiintei si libertatea religioasa sunt garantate de Stat. Cultele religioase sunt
libere s se organizeze si pot functiona liber dacé ritualul si practica lor nu sunt
contrarii Constitutiei, securitatii publice sau binelor moravuri.

Nici o confesiune, congregatie sau comunitate religioasd nu poate deschide sau
intretine institutii de invatdmant general, ci numai scoli speciale pentru pregatirea
personalului cultului sub controlul Statului. Biserica ortodoxd-roméana este
autocefald si unitard in organizarea sa.

Modul de organizare si functionare a cultelor religioase va fi reglementat prin
lege”. - http://legislatie.resurse-pentru-democratie.org/constitutie/constitutia-
republicii-populare-romane-1948.php

*1n 2 august 1948 este aprobat Decretul nr. 175 , pentru reforma invatamantului”
si publicat in M.O. nr. 177 din 3 august 1948 - http://lege5.ro/Gratuit/g42domzq/
decretul-nr-175-1948-pentru-reforma-invatamantului

> In 4 august 1948, in M.O. nr. 178 este publicat Decretul nr. 177 pentru regimul
general al cultelor religioase. Decretul nr. 177 a venit ca o completare a Decretului
nr. 176 dn 2 august 1948 care reglementa legislatia privitoare la trecerea in
proprietatea Statului a bunurilor bisericilor, congregatiilor comunitdtilor sau
particularilor, ce au servit pentru functionarea si intrefinerea institutiilor de
invdtamant general, tehnic sau profesional.

% http://www.cnsas.ro/documente/acte_normative/7346 001%20fila%20007-
008.pdf

La 28 august 1948, este aprobat Decretul nr. 221 emis de Prezidiul Marii Adunari
Nationale a Republicii Populare Roméne, pentru infiintarea si organizarea
Directiei Generale a Securitatii Poporului (D.G.S.P.). Ca o consecintd a metodelor
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ricesti, a lacaselor de cult, desfiintarea ordinelor si congregatiilor bi-
sericesti; scoaterea in afara legii a Bisericii Greco-Catolice.

Printre categoriile sociale care au avut de suferit in urma masu-
rilor abuzive si criminale impuse de noul regim, s-au numarat si cei
care puneau credinta divind mai presus de credinta in regimul insta-
urat abuziv la Bucuresti. Fie cd au fost reprezentanti ai cultelor reli-
gioase sau personalitati din diverse domenii de activitate, fie ca au
facut parte dintr-un cult religios sau dintr-o organizatie politicd, toti
cei care au avut ceva de spus Impotriva regimului de democratie
popularé7 au fost considerati dusmani, ,,traddatori”, si ,,elemente os-
tile”, iar ,,faptele” lor nu puteau ramane nepedepsite.

Pentru cultele religioase, anul 1948 ramane — in special pentru
Biserica Greco-Catolicd — anul in care actiunile intreprinse de regi-
mul de la Bucuresti au atins dimensiuni greu de imaginat pentru
oricine abordeaza acest subiect. Desi, 1948 este anul in care au loc
schimbéri majore pentru intreaga societate romaneascd din acea

si practicilor impuse de sovietici, infiintarea D.G.S.P. a avut un impact dezastruos
asupra poporului roman. Avand ca indatoriri apdrarea cuceririlor democratice si
asigurarea securitdtii Republicii Populare Romdne contra uneltirilor dusmanilor
din interior si exterior (art.2 din Decretul nr. 221), D.G.S.P. a folosit practici
ilegale, metode ce incédlcau flagrant drepturile si libertatile cetatenilor romani,
astfel incat cuvinte ca teama, frica, prigoand au devenit nelipsite din viata celor
care au incercat sa se opuna noului regim.

In structura sa initiala, D.G.S.P. avea in structura sa urmitoarele directii: Directia I
Informatii interne, Directia a II-a Contrasabotaj, Directia a III-a Contrainformatii
penitenciare, Directia a IV-a Contrainformatii militare, Directia a V-a Cercetari
penale, Directia a VI-a Protectia ministerelor, Directia a VII-a Tehnica, Directia a
VIlI-a Cadre, Directia a IX-a Sectia politicda a P.M.R., Directia a X-a
Administrativa si Contabilitate. Aceste Directii aveau in componenta lor si sectii
auxiliare ce se ocupau cu supravegherea si interceptarea convorbirilor telefonice,
retinerea corespondentei etc. — Florin BANU, Theodor BARBULESCU, Camelia
IvVAN DUICA, Liviu TARANU, Securitatea. Structuri — cadre. Obiective si metode,
vol. 1 (1948-1967), Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2006, f. X.

7 Regim de democratie populard a fost denumirea folositi de comunisti pentru
justificarea formei de guvernare.
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perioadd, in mod special m-am oprit asupra situatiei Bisericii Greco-
Catolice, consideratd a doua biserica nationald din Romania cu un
numar de crediniciosi ce depdsea cu putin cifra de 1.500.000. 8
Articolul 1si propune sa identifice principiile si motivatia
politicii comuniste de a lua decizii drastice impotriva cultului greco-
catolic, ajungand pand la desfiintarea cultului in decembrie 1948,
folosind ca surse documentele existente in Arhivele Nationale ale
Romaniei si Arhiva Consiliului National pentru Studierea Arhivelor
Securitdtii. latd cateva din Intrebarile care vor fi lamurite pe par-
cursul acestei lucrdri: De ce 1 decembrie 1948? De ce cultul greco-
catolic? De ce faptele nu s-au derulat mai devreme sau mai tarziu?
De ce este important acest subiect?
Importanta subiectului este justificatd prin faptul ca trebuie sa
avem o imagine clard a celor intdmplate pe parcursul anilor 1948-
1989 in ceea ce priveste situatia cultului catolic din Romania.
Urmand tiparul sovietic, inca din ianuarie 1948 statul roman comu-
nist, prin Ministerul Cultelor, incepe ,,lupta impotriva armatei negre
a Papei”.” Pe parcursul intregului an vor fi elaborate o serie de legi si
decrete a caror menire a fost punerea in aplicare a masurilor luate de
sovietici impotriva Bisericii Greco-Catolice din Rusia, masuri ce au
dus la desfiintarea cultului atat in Uniunea Sovietica, cat si in statele
comuniste vecine. Abordarea acestui subiect are ca punct de plecare,
inainte de toate, evenimentele premergatoare Decretului nr. 358 din

8 A.CN.S.A.S., Fond Documentar D 013078, Problema greco-catolica, f. 3.
Conform Recensamantului General al Populatiei Romdniei din 29 decembrie
1930, Vol. II: Neam, limba maternd, religie, pg. XXIV, Biserica Greco-Catolica
din Roménia avea 1.427.391 de credinciosi.

? Preotul Matei Boila, fost preot greco-catolic, detinut politic, iar dupd 1989
senator de Cluj din partea P.N.T.C.D., intr-un interviu acordat d-nei Lucia Hossu
Longin in Drama bisericii Greco-Catolice: O eternitate de teroare, afirma ca:
»[...] un reporter de la New York Herald Tribune I-a intrebat pe Stalin, era in jurul
anului 1945, se teme de vreo armata? Acesta a zis: nu mi tem de nici o armata
decat de armata neagra a Papei.” - http://www.iiccr.ro/pdf/ro/publicatii/ drama_
bisericii_greco_catolice.pdf
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1 decembrie 1948 pentru stabilirea situatiei de drept a fostului cult
greco-catolic, evenimente care vor explica de ce regimul de
democratie popularda a vizat in mod deosebit cultul greco-catolic.
Asa cum se va observa din cele ce urmeaza, politica dusa de regimul
de democratie popularda Tmpotriva Bisericii Catolice isi gaseste
,justificarea” intr-un raport realizat in anul 1948, de Sectia Relatii
Externe a Comitetului Central al Partidului Comunist Roman (C.C.
al P.C.R.) despre Concordatul dintre Romdnia si Statul Papal®,
unde 1n Capitolul I, intitulat: Concordatul in dreptul international,
punctul 1: Principii, se specifica urmatoarele:

Concordatele ca pacte, tratate sau conventii internationale, incheiate intre
Statul Papal si Statele suverane, au scopul de a asigura hegemonia
politicd a Papei, in acele tari in care Suveranitatea statului abdica, din
slabiciune, dela rostul siu firesc."

Ideea de suveranitate papala (fireste, in plan religios) nu poate
coexista alaturi de noul regim de democratie populard intrucét,
conform aceluiasi raport, suveranitatea presupune:

1. Un teritoriu de stat; 2. O populatie de Stat; 3. O organizatie sau aparat
de Stat, care sa fie expresia fortelor politice ale populatiei si 4.Puterea de
Stat, care se afirma si in interior si in exterior ca suveranitate.”'> Drept
urmare: ,,0Q suveranitate care sd se intemeieze pe altceva, nu existd, si nu
este nici cunoscuta si nici recunoscutd in nici un chip, nici de doctrina
dreptului in general si nici in dreptul gintilor/international/in special.

1% Concordatul dintre Statul Romén si Sfantul Scaun a fost semnat la data de 10
mai 1927. Desi a fost considerat un act neconstitutional, care aducea privilegii
cultului catolic in dauna Bisericii Ortodoxe, la 12 iunie 1929 a fost publicat in
M.O. nr. 126 Decretul nr. 1842/1929 privind promulgarea Legii pentru ratificarea
Concordatului. — Constantin HAMANGIU, Codul general al Romaniei, vol. XVII,
521-526.

""" AN.I.C., Fond Documentar C.C. al P.C.R., Sectia Relatii Externe, Dosar nr.
8/1948, f. 2. Toate documentele citate in acest articol sunt reproduse in ortografia
originala.

2 Ibidem.
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Statul, reprezentantul si expresia celor trei elemente constitutive ale lui:
teritoriu, populatie si organizatie, are suveranitate; unei altfel de
organizatii, de orice naturd si extensiune, in alcétuirea cireia nu intra cele
trei elemente de mai sus, nu i se poate zice si nu este Stat, ci orice altceva,
si prin urmare, nu i se poate acorda sau recunoaste, atributul suveranitatii,
si nici drepturile in orice fel, care decurg din acesta. »"

Altfel spus, recunoasterea suprematiei papale intr-o tard
comunistd Insemna recunoasterea sldbiciunii regimului de
guverndmant. Aceste concluzii ale raportului la care am féacut
referire anterior, au dus la agravarea situatiei Bisericii Catolice din
Romania. Pentru justificarea actelor sale ulterioare, regimul de
democratie populard a pus in functiune un mecanism de legi menite
sa ducd, 1n final, la oprimarea cultului greco-catolic.

Noul regim si Suveranitatea Papala

Intrarea Romaniei sub influenta Moscovei dupd cel de-Al
Doilea Razboi Mondial, a dus la schimbéari radicale in viata
economicd, politicd si socialda a Iintregii societdti romanesti.
Propulsarea comunistilor in prim planul vietii politice aducea cu sine
repercusiuni asupra tuturor celor care sustinuserd, intr-un fel sau
altul, Miscarea Legionard'®. Actiunile indreptate impotriva preotilor,
indiferent de cultul din care faceau parte, incep dupa momentul 23
August 1944. Apropierea sarbatorilor de iarna a dus la o diminuare a
arestarilor in randul preotimii. Trebuia sd se procedeze cu grija
pentru a nu starni indignare si revolte in randul credinciosilor.

" Ibidem, £. 3.

' Denumita si Legiunea Arhanghelul Mihail sau Garda de Fier, Miscarea Legionara
,,a avut drept cauze ale aparitiei sale crearea Romaniei Mari si modificarea conditiilor
politice si economice atat interne cat si internationale, odatd cu terminarea primului
razboi mondial.” — http://www.miscarea-legionara.net/doc_scurtistoric.html Cu toate
acestea, Miscarea Legionard s-a facut remarcatd prin legi antisemite si asasinate
impotriva evreilor, politicienilor si intelectualilor.
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Instaurarea primului guvern sustinut de comunisti”, aduce noi
acuzatii Tmpotriva preotilor: colaborare cu partidele istorice. Preotii
catolici incepeau sa devind incomozi: simpatiile fatd de legionari, iar
apoi fatd de Maniu si Constantin I.C. Brétianu, la care se adduga in-
fluenta Sfantului Parinte (recunoscut ca singura autoritate suprema),
duc la o primd incercare a separarii Bisericii Greco-Catolice de
Biserica Romano-Catolica. Prin Legea nr. 188 din 24 martie 1945

se infiinta Ministerul Cultelor, ca minister independent....La 12 mai 1945
a fost adoptatd Legea nr. 384 privind organizarea si functionarea
Ministerului Cultelor, care avea ca principale atributii supravegherea si
controlul cultelor si asociatiilor religioase, organizarea, administrarea si
controlul invatdmantului religios, conservarea si restaurarea bisericilor.
Structura Ministerului cuprindea o directie generala (Culte), trei directii
(invé;ﬁmént, Administrativd, Contabilitate),trei servicii (Arhitectura,
Contencios, MONT-AP). Directia generald a Cultelor avea in subordine
doud directii, una pentru cultele ortodox si greco-catolic, alta pentru
cultele romano-catolic, reformat, evanghelic-luteran, unitarian, armeano-
gregorian, mozaic, mahomedan, baptist. De asemenea, mai avea un
serviciu pentru asociatii religioase si un corp de inspectie si control.'®

Reactia cultului greco-catolic fatd de aceastd hotarare a
Ministerului Cultelor (care, prin separarea celor doud culte, Incdlca
Concordatul cu Vaticanul) nu a intrziat si apara. In acest sens, a
fost redactat un memoriu de protest, semnat de conducétorii Bisericii
Catolice, si inaintat Ministrului Cultelor. In acest memoriu, se
specifica faptul ca:

"> Dupa ce in ianuarie 1945, Gheorghe Gheorghiu-Dej si Ana Pauker, aflati in
vizita la Moscova, primesc instructiuni clare din partea lui Stalin, instructiuni care
vizau acapararea puterii in statul romén (controlul Armatei, Ministerului de
Interne si al Administratiei Publice), la 6 martie 1945, cu ajutorul Moscovei, este
instaurat primul guvern de facturd comunistd in Roméania condus de Prim-
Ministrul, Petru Groza.

' http://www.arhivelenationale.ro/images/custom/image/serban/2014/
1.foaie%20titlu%20MCA%20inv%203323.pdf
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Biserica Catolica de ambele rituri (roménesc si latinesc) din Roménia va
roagd sa binevoiti a reinfiinta Directia Cultului Catolic In Ministerul pe
care-l conduceti. Impartirea credinciosilor nostri in doua culte deosebite
si repartizarea lor la doud directii deosebite este lipsita de
temei....Biserica Catolica, la fel ca si oricare altd confesiune, se
intemeiazd pe dogme si nu pe rituri. Dogma fiind aceeasi atit la catolicii
de rit roménesc (Unitii), cit si la cei de ritul latinesc este evident cd nu
poate fi vorba de doud confesiuni, ci numai de una singurd. Deci
impartirea lor la doua Directii, intr-o institutie care conduce realitati si nu
fictiuni, este neintemeiata |...] 17

Aceastd prima reactie a greco-catolicilor a rdmas insa fard un
raspuns favorabil.

In anul 1946, se mai intdmpld un alt eveniment indreptat
impotriva Bisericii Greco-Catolice: postul de Mitropolit al Blajului
ramane vacant, iar Sfantul Scaun isi manifestd preferinta pentru
scaunul mitropolitan in persoana Episcopului Alexandru Rusu.'®
Insa, Guvernul lui Petru Groza nu accepta aceastd propunere (de
altfel, Sfantul Scaun va recomanda pentru aceastd functie trei
episcopi — preferat fiind insa Episcopul Rusu — dar nici unul dintre

' Cristian VASILE, Istoria Bisericii Greco-Catolice sub regimul communist 1945-
989. Documente si marturii, Editura Polirom, Bucuresti, 2003, 59-60.

'8 Alexandru Rusu, preot greco-catolic, a ficut parte din Partidul National
Taranesc. La 30 ianuarie 1931 este ales Episcop de Maramures. In 28 octombrie
1948 este arestat si dus la Dragoslavele. De aici va fi trimis la Manastirea
Caldarusani, apoi la Penitenciarul din Sighetul Marmatiei, dupa aceea la Curtea de
Arges. In 1956 i se va fixa domiciliul obligatoriu la Manastirea Cocos, judetul
Constanta. In 1957 este arestat si condamnat prin Sentinta nr. 1202 din 3 iulie
1957 a Tribunalului Militar al Regiunii a I1I-a Militara Cluj, la 25 de ani de munca
silnica pentru instigare si Tnalta tradare. A fost trimis la Penitenciarul din Gherla.
Bolnav de tuberculoza, moare in ziua de 9 mai 1963 in Penitenciarul Gherla dupa
o grea suferintd. Va fi inmormantat in cimitirul detinutilor din Gherla fara a
beneficia de slujba religioasa, conform A.C.N.S.A.S., Fond Penal P 013277, vol. 1
si 2 — Dosar individual Alexandru Rusu si Dosar de domiciliu obligatoriu al
numitului Alexandru Rusu.
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acestia nu va fi agreat de guvern). Drept urmare, functia rdmane
vacanta.

Dar, actiunile indreptate impotriva Bisericii Catolice nu se
opresc aici. In fond, dupd modelul sovietic, se dorea suprimarea
autoritatii papale si integrarea cultului greco-catolic in randul
cultului ortodox:

Lucrurile incep s se schimbe inca din toamna anului 1946. Multi preoti
si profesori greco-catolici sunt arestati sub acuzatie de ’sabotaj si
reactionari”. Unii sunt tinuti inchisi citeva sdptamani, altii luni de-a
randul, fard sa se stie motivul pentru care erau retinuti. La Presedintia
Consiliului de Ministri, la dr. Petru Groza, a ajuns stirea potrivit careia, in
alegerile din toamna anului 1946, Biserica Unitd cu Roma a mers
impotriva Puterii, iar ierarhii acestei biserici erau acuzati de guvernul
Petru Groza ca vorbesc mereu de ateismul rusesc”, ori de céte ori, noua
putere comunistdi din Romania, incearcd si dovedeasca libertatea
religioasa in Rusia."

Dupd un plan bine stabilit”®, intre 30 mai — 12 junie 1947,
Patriarhul Alexei I al Moscovei face o vizitd in Roméania pentru
pregatirea Congresului Ortodox ce urma a avea loc la Moscova, in
toamna anului 1947. In cadrul intrunirilor avute la Palatul Patriarhiei
Ortodoxe Romaéne, in ziua de 7 iunie 1947 (la care au participat

' Marcel STIRBAN, ,,Episcopul Ioan Suciu, Un martir al Bisericii si al Neamului ”,
in Revista Tribuna nr. 25 (2081) din 24-30 iunie, 1993 — http://www.agero-
stuttgart.de/REVISTAGERO/ISTORIE/Evocare%20Episcpul%20martir%A0%20
Toan%20Suciu%20de%20Maria%20Hetco.html

* Conform unei note din 26 martie 1947, informatorul ,,Viator” instiinteaza
organele statului cd ,,se afirma in cercurile clericale si ale Patriarhiei ca Patriarhul
Alexei nu va mai face vizita in Romania, intrucat unul din motivele cele mai
puternice fiind acela ci la Bucuresti i s’ar pregiti o manifestatie ostild. In fata
acestei situatii, Primul Ministru Dr. Petru Groza a inceput convorbiri cu
mitropolitul Balan al Ardealului. Se precizeaza ca, in acest scop, Primul Ministru
a plecat la Sibiu nsotit de pr. Liviu Stan, consilierul sau. Plecarea Patriarhului
Nicodim din scaun ar fi chiar o chestiune de zile”. — A.C.N.S.A.S., Fond
Documentar D 75, Vizita Patriarhului Alexei al Moscovei in Romdnia, f. 303.
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reprezentantii Bisericii Ortodoxe Ruse in fruntea carora se afla
Patriarhul Alexei I al Moscovei, membrii ai Sfantului Sinod al
B.O.R., dar si oficialitati ale statului roméan), se pare ca Petru Groza,
in cuvantarea rostita, a adus in discutie ,,problema catolicd”, pe care
Patriarhul Alexei I o considera nespus de importantd problema, care
preocupd biserica noastrd.”' Pentru a intdri cele afirmate, Alexei I a
continuat:

Dar ce este biserica ortodoxa? Ea nu este altceva, decat o credintd vie
care infloreste in sufletul poporului. Noi trebuie s fim constienti de
marele adevar ca biserica ortodoxa este puternicd. De aceea, unirea
acestor biserici razletite va forma fard indoiald un front de neinvins de
nimeni. Si daca toate aceste biserici vor merge pe acelas drum si pe
aceeasi cale luminoasd, atunci noi vom putea zagizui alte pericole.
Frontul acesta ortodox va avea ca scop lupta impotriva oricaror actiuni
ostile. Pand acum noi nu ne dddeam seama ce mari pericole ne stau 1n
cale. Nu Intelegeam ca aceste primejdii pot provoca un nou razboi, poate
mai mare ca cel prin care am trecut. Ceea ce ne-a vorbit d. prim ministru
ne-a aratat clar cd frontul ortodoxiei este o necesitate care trebue si o
realizim.”

Pe tot parcursul vizitei efectuate in Romania, Patriarhul Alexei a
fost insotit de Primul Ministru Petru Groza. Mai mult decat atat,
Alexei a vizitat satul unde s-a ndscut Petru Groza, iar dupa cuvéan-
tarea rostita la casa parinteasca a Primului Ministru, Alexei i-a daruit
acestuia o icoand in semn de apreciere si multumire. De asemenea,
la finalul vizitei in Romania, Patriarhul Alexei a tinut sa trimita o
telegrama Primului Ministru, in care spunea:

Parasind prea frumoasa Dvs. tard doresc sa exprim incd o datd
recunostinta mea cordiala Excelentei Voastre si intregului guvern pentru
atenfia care mi s’a aratat pretutindeni pe unde am trecut noi. Plecdm din

2 Ibidem, . 216 bis.
2 Ibidem.
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Romania ospitaliera cu cele mai placute amintiri. Dumnezeu sa pazeasca
Romania sub acoperamantul induririi sale.”

Intrarea Romaniei sub ,,aripa ocrotitoare” a Moscovei fusese
aproape desavarsitd. Ultimul pas ce trebuia facut era castigarea
alegerilor din 1948. Dupa plecarea Patriarhului Alexei, comunistii
incep sa puna in aplicare planul ce avea ca scop preluarea efectiva a
puterii in Romania.

Insa, sprijinul Moscovei si prezenta Armatei Rosii pe teritoriul
Romaéniei nu au fost suficiente pentru propulsarea comunistilor in
prim-planul politic. Apeldnd la mijloace proprii: inlaturatea repre-
zentantilor partidelor istorice si inscenarea Procesului [ui Iuliu
Maniu*?; abdicarea fortatd a Regelui Mihai I al Romaniei si procla-
marea Republicii Populare Romane, comunistii Incep instaurarea
,regimului de democratie populara”. Mai mult decat atat, in perioada
21-23 februarie 1948, are loc Congresul de la Ateneul Roman, in
cadrul caruia Partidul Comunist (P.C.) va fuziona cu Partidul Social-
Democrat (P.S.D.). Rezultatul acestei fuziuni a dus la aparitia Parti-
dului Muncitoresc Roman (P.M.R.), un partid care si-a impus rapid
propriul model de organizare a societdtii romanesti. Aceastd fuziune
a avut un singur scop: inldturarea ultimelor ramasite ale social-
democratiei din Roméania. Astfel, imediat dupa acest Congres de
unificare, numerosi fruntasi social-democrati independenti sunt ares-
tati (Constantin Titel Petrescu, losif Jumanca, George Grigorovici,

2 A.C.N.S.A.S., Fond Documentar D 75, Vizita Patriarhului Alexei al Moscovei
in Romania, f. 292.

** In perioada 25 octombrie - 11 noiembrie 1947, 1a Bucuresti are loc procesul
fruntasilor Partidului National Taranesc, acuzati de ,,complot contra statului”,
,»Spionaj” si ,,fascism”. Partidul lui Maniu devenea, conform acuzatiilor, un
,Partid de spioni”. Prin Sentinta nr. 1988/11 noiembrie 1947, Tribunalul Militar al
Regiunii [-a Militara, Sectia I, Tuliu Maniu este condamnat la ,,104 ani de
inchisoare, plus de doud ori munca silnica pe viata”, iar lon Mihalache la ,,67 de
ani si o pedeapsa de temnita grea pe viata.” -
http://www.procesulcomunismului.com/marturii/fonduri/ ioanitoiu/maniu2/docs/
maniu2p_56b.htm
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Ion Flueras) si condamnati la ani grei de inchisoare pentru ,,inaltd
tradare”. Fostii comunisti, deveniti acum membri ai P.M.R., isi
atinsesera scopul. Din acest moment, imixtiunea in treburile statului
devine iminentd, iar raportul de forte devine inexistent: puterea se
afla de acum in maéinile unui singur partid, ceea ce insemna
instaurarea puterii totalitare in Romania.

Preluarea puterii de cétre comunisti nu s-a limitat numai la
aparatul de stat. O problema importantd a reprezentat Biserica
Catolica deoarece ,,suveranitatea papala”, considerata ,,oficind impe-
rialistd”, trebuia sad fie, intr-o prima faza, diminuatd. O prima re-
marca 1n acest sens este facutd in cadul Congresului P.M.R. de catre
Gheorghe Gheorghiu-Dej:

Frontul Democratiei Populare va fi o arma de faurire a unitatii politico-
morale a intregului popor muncitor din tara noastra. Reactiunea nu se da
inapoi de la nici un mijloc pentru a submina aceasta unitate. Voi da in
aceastd privintd un exemplu caracteristic. O parte din credinciosi apartin
in tara noastra Bisericii Catolice. Suntem nevoiti sd constatim ca
cercurile clerului catolic nu au o atitudine potrivita cu regimul democratic
al Romaniei, cu interesele tarii si ale poporului. In intreaga lume clerul
catolic ascultd de ordinele Vaticanului, a carui furibunda activitate
reactionard si pro-imperialistd este bine cunoscuta. Nu este admisibil ca
influenta pe credinciosi, pentru ca, urmand directivele Vaticanului, sa
utilizeze biserica drept mijloc de propagandd indreptatd impotriva
oranduirii democratice $i menitd sa sldbeascd vointa poporului de a-gi
apara independenta impotriva imperialistilor straini.”

Aceastd remarcd o regasim chiar in Statutului Partidului
Muncitoresc Roman, la capitolul Indatoriri, unde membrii noii con-
structii politice erau ,,datori” sd-si insuseascd invatitura marxist-
leninista, sa pastreze ,,in modul cel mai strict” disciplina de partid,

* Raportul politic general ficut de tovarasul Gh. Gheorghiu-Dej la Congresul
Partidului Muncitoresc Roman din 21-23 februarie 1948, 42-43.
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sd ia parte activa la viata politica a Partidului si a tarii.... si sa lupte pentru
interesele clasei muncitoare si ale intregului popor muncitor, pentru
intdrirea Republicii Populare Roméne, pentru apararea independentei
nationale si suveranitdtii Statului, Tmpotriva uneltirilor imperialiste,
impotriva reactiunii si a exploatarii capitaliste. *°

In martie 1948 au loc alegerile legislative, primele organizate in
Republica nou infiintata. Fraudarea masiva a votului a facut ca Frontul
Democratiei Populare” sa intruneasca 90,8% din totalul voturilor
,exprimate”. Au fost ultimele alegeri in cadrul carora a fost permisa
prezenta a doua liste electorale. Partidul Muncitoresc Roman devenea
astfel expresia obsesiei unanimitdtii politice. Odatd cu incheierea
alegerilor, este reluat discursul anti-catolic. Noul guvern Incepe, pas cu
pas, inldturarea ,,obstacolului iminent”: suveranitatea papald. S-a trecut
la organizarea unui plan ce trebuia sa cuprinda actiuni denigratoare si
represive impotriva cultului catolic ce actiona ,,impotriva regimului de
democratie populard”. Justificarea regimului a fost intdritd si de
caracterizarea facutad Bisericii Greco-Catolice, care

Din punct de vedere politic [...] poate fi socotitd ca una din citadelele
reactionarismului. Inca dela instaurarea regimului democrat din Roménia,
reprezentantii acestei biserici au avut o atitudine darz potrivnica
Guvernului, ale carei actiuni le-au subminat prin instigare la urd de rasa,
prin agitatii anti-sovietice, prin indemn la rezistenta si nesupunere fata de
unele masuri cu caracter economic si social, luate de Guvern, etc.”® De
asemenea, Pe plan extern, biserica greco-catolica, ascultand de ordinele
Vaticanului si actionand aldturi de biserica romano-catolicd in cadrul
organizatiei ”Actio-Catolica” a dus aceiasi propaganda de combatere a

2 http://www.cnsas.ro/documente/istoria_comunism/documente_programatice/
1948%20Statutul%20PMR.pdf.

%7 Frontul Democratiei Populare (F.D.P.) a fost constituit in sedinta din 27
februarie 1948 si din cadrul sdu faceau parte urmatoarele partide politice: P.M.R.,
Frontul Plugarilor, Partidul National Popular si Uniunea Popularda Maghiara.

*® A.C.N.S.A.S., Fond Documentar D012245, Vol. 1 — Actiunea de unificare a
Bisericii Greco-Catolicd cu Biserica Ortodoxd, in anul 1948, f. 1.
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doctrinilor marxiste si de atasament servil fatd de reactiunea mondiala, iar
pe plan intern a fost sustindtoarea activda a P.N.T. — Maniu, ducénd o
politica ostild fata de regim. Astfel, cu ocazia procesului Maniu, episcopii
greco-catolici au tinut o consfatuire, hotarand ca nici un preot unit, s nu
vorbeasca in biserica despre actiunea tradatoare a acestuia.”’

Drept urmare, daca Biserica Greco-Catolica ducea o propaganda
anti-democratica impotriva regimului §i a poporului romdn, prin
episcopii si preotii ei, prin educatia propusd in scolile confesionale si
prin supunerea fatd de Sfantul Scaun, regimul a considerat necesar sa
intervina si sa lupte Tmpotriva ,,Armatei Negre a Papei”.

In vreme ce biserica pledeazi pentru ceea ce este bun si moral,
indepartand de la dreapta credintd ceea ce este rau si imoral, noul regim
devine adeptul ideii cd nedreptatea sociald trebuie acceptatd si
combatutd prin luptd ,,pentru o soartd mai bund”, instituind astfel o
opozitie intre puterea spirituald si puterea materiald. Normal, intr-o
astfel de teorie ar trebui sd asistdm la o separare a Bisericii de stat, ceea
ce nu se va intampla in regimul de democratie populara. Rolul Bisericii
trebuia diminuat, ajungandu-se la supunerea acesteia si la preluarea
controlului de catre organele statului nou creat. Biserica pierde pozitia
dominanta, devenind in perioada anilor 1948-1989 o institutie
subordonatd. Cu toate acestea, in practica lucrurile nu au stat chiar asa.
Biserica Catolica a incercat prin toate mijloacele sa-si duca la indelinire
misiunea, iar preful platit nu este deloc de neglijat: clerul catolic, in
marea lui majoritate, este arestat, Biserica Catolica este deposedatd de
bunuri, legdturile diplomatice cu Sfantul Scaun sunt intrerupte brutal
etc. Toate preceptele democratiei sunt incédlcate: este suprimatd
libertatea de exprimare, libertatea religioasa, libertatea de constiinta.

Relatiile dintre B.O.R. si Biserica Greco-Catolica in 1948

La inceputul anului 1948, Biserica Ortodoxa Romana (B.O.R.) se
confrunta cu o situatie dificila. Patriarhul Nicodim era grav bolnav,

2 Ibidem.
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drept pentru care si-a prezentat demisia. Petru Groza l-a chemat la
Bucuresti pe Justinian Marina® cel care, in scurt timp, va deveni
instrumentul comunistilor impotriva Bisericii Greco-Catolice. La
sfarsitul lui ianuarie 1948 incep arestarile in randul clerului ortodox in
urma controlului efectuat la Manastirea Neamt, motivul fiind detinere
de armament. In februarie, preotul C. Burducea demisioneaza din
functia de Ministru al Cultelor motivand ca refuza sa lupte impotriva
catolicilor (in fapt, Burducea era prieten bun cu fostul Nuntiu
Apostolic Andrea Cassulo si se afla in bune relatii si cu succesorul
sau, Gerald Patrick O’Hara®"). In acelasi timp, la Palatul Patriarhal al
Bisericii Ortodoxe Romane, are loc Conferinta Sinodala, a carei
tema a fost alegerea membrilor delegatiei care va reprezenta statul
roman la Conferinta Pan-Ortodoxa de la Moscova (programata in
martie 1948, la care se va discuta ,,problema greco-catolicd”).
Raporturile dintre B.O.R. si Biserica Greco-Catolica erau aproape
inexistente: in afara unor felicitdri cu ocazia diferitelor evenimente
anuale sau religioase, nu exista o colaborare intre cele doud institutii.
De altfel, B.O.R. nu reusise sd depaseascd momentul semnarii
Concordatului cu Statul Papal, situdndu-se mereu pe pozitie ostila,
considerand ca cele petrecute la 10 mai 1927 n-au fost decat un act
de nedreptate facut B.O.R.

Moartea Patriarhului Nicodim Munteanu, la 27 februarie 1948,
readuce in prim planul ortodoxiei roménesti figura lui Justinian
Marina, unul dintre cei trei candidati la scaunul patriarhal.** Dintre
cei trei candidati, Mitropolitul Transilvaniei era considerat de cler ca

% Justinian Marina, Arhiepiscop al Iasilor si Mitropolit al Moldovei si Sucevei,
devine loctiitor de Patriar in februarie 1948; la 24 mai 1948 este ales Patriarh al
B.O.R.

*! Gerald Patrick O’Hara — arhiepiscop romano-catolic, episcop de Savannah si
Nuntiu Apostolic in Romania intre 1947-1950 cand, in urma procesului ,,Spionii
Vaticanului”, va fi expulzat din Romania.

> Dupa moartea Patriarhului Nicodim, au existat trei candidaturi pentru scaunul
vacant: Mitropolitul Transilvaniei, Nicolae Balan; Mitropolitul Moldovei, Justinian
Marina si Episcopul de Oradea, Nicolae Popovici.
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fiind ,,cel mai demn” pentru ocuparea unei asemenea functii, insa din
cauza activitatii politice din trecut, nu se bucura de increderea
Guvernului. In acelasi timp, Petru Groza sustinea candidatura lui
Nicolae Popovici. insa, de departe, Justinian Marina era figura agreata
si sustinutd de comunisti. Dezbaterile ce au loc pe marginea alegerii
noului Patriarh al Romaniei nu au fost lipsite de atacuri. Marina era
considerat un om needucat, care din postura de Patriarth va merge in
linia impusa de comunisti. Desi propus de Ana Pauker si Vasile Luca,
Marina nu se bucura de Increderea lui Gheorghe Gheorghiu-Dej, care-1
considera slab in fata clerului din cauza pregitirii teologice precare.®
Despre posibila alegere a lui Justinian in functia de Patriarh al
Romaniei, Gala Galaction afirma:

Justinian poate ca este sustinut de lumea comunistd, dar este detestat si
combatut de lumea superioard bisericeascd. Vechii arhierei nu admit cu
inima usoara ca acest preot rural, fara teologie, fara limbi straine, fara nici
o carte scrisa, sa ajungi stipanul Bisericii romanesti.”*

In cele din urma, la 25 mai 1948, Justinian Marina devine al treilea
Patriar al B.O.R. Despre alegerea lui Justinian, Galaction conchidea:
»Guvernul si-a chemat cohorta si i-a dat cuvantul de ordine: votati pe
Justinian. De aici incolo totul a mers de minune”.*

Dupa solemnitatea inscaundrii ca Patriarh, Justinian Marina tine un
prim discurs indreptat impotriva Bisericii Greco-Catolice. In lunile ce
vor urma, afirmatiile defdimatoare ale Iui Justinian la adresa
catolicismului vor fi sustinute de Mitropolitul Nicolae Bélan care,
profitind de slujbele tinute in Catedrala Ortodoxa de la Sibiu, va

indemna credinciosii greco-catolici sa revina la ortodoxie.

33 George ENACHE, Adrian Nicolae PETCU, Patriarhul Justinian si Biserica
Ortodoxd Romdnd in anii 1948-1964, Editura Partener, Galati, 2009.

** Gala GALACTION, Jurnal 1947-1952. Pagini inedite cenzurate, Editura Vestala,
2007.

35 Ibidem.
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in februarie 1973, Ministerul de Interne prin Directia I
realizeazd un ,,Documentar”36 referitor la situatia cultului greco-
catolic din Romania. Conform informatiilor, in Roméania anului
1948, cultul greco-catolic functiona in sase eparhii distribuite astfel:
Episcopia de la Blaj, Episcopia de la Cluj (denumita Episcopia de
Cluj-Gherla), Episcopia de la Baia Mare (dupa semnarea
Concordatului  cu  Statul Papal a luat fiinta Episcopia
Maramuresului, cu sediul la Baia Mare), Episcopia de la Oradea,
Episcopia de la Lugoj si Vicariatul de la Bucuresti. In fruntea
acestor episcopii se aflau episcopii: Ioan Suciu’’ la Blaj, Ep. Iuliu
Hossu™ la Cluj, Alexandru Rusu la Baia Mare, Traian Frentiu®’ la

% A.C.N.S.A.S., Fond Documentar D 013078, Problema greco-catolicd.

*7 Toan Suciu, preot greco-catolic, este numit la 6 mai 1940 Episcop auxiliar de
Oradea, iar in 1947 este numit Administrator Apostolic al Arhidiecezei de Alba-
Tulia si Fagaras. In 28 octombrie 1948 este arestat si dus la Dragoslavele, iar de
acolo la Manastirea Caldarusani. ,,fn mai 1950 a fost dus la Ministerul de Interne.
In octombrie acelasi an a fost dus la Penitenciarul din Sighetul Marmatiei. Acolo,
datorita regimului de izolare, bolii de stomac, frigului si foamei, la 27 iunie 1953
s-a stins din viata [...]” - http://www.bru.ro/blaj/lista-episcopilor/ps-ioan-suciu/

% Tuliu Hossu: ,,Episcop greco-catolic de Gherla (din 1917) si apoi de Cluj-Gherla
(din 1930), militant pentru Unire, este cel care a citit la 1 decembrie 1918 la Alba
Iulia «Proclamatia de Unire cu tara». Membru al Consiliului Dirigent, a facut parte
din delegatia care a prezentat Hotararea de Unire Regelui Ferdinand la Bucuresti.
Senator de drept in Parlamentul Roméniei. Dupa Diktatul de la Viena, rdméne in
Transilvania ocupatd de hortysti, protestdind in numeroase randuri impotriva
represiunii la care era supusd populatia romaneascd, dar si cea evreiasca, de catre
autoritatile maghiare.

Arestat la 28 octombrie 1948, va ramane privat de libertate timp de 22 de ani,
trecand prin diverse inchisori si locuri de domiciliu obligatoriu. Intre 25 mai 1950
si 4 ianuarie 1955 a fost inchis impreund cu alti 50 de preoti si episcopi greco si
romano-catolici in penitenciarul Sighet. I s-a stabilit apoi domiciliu obligatoriu pe
termen nelimitat, intdi la manastirea Ciorogarla, apoi la manastirea Caldarusani.
Grav bolnav, a murit la 28 mai 1970 la spitalul Colentina din Bucuresti. in martie
1969 Papa Paul al VI-lea il declarase cardinal «in pectore» al Bisericii Catolice,
decizie pe care a facut-o publicd la 5 mai 1973”. - http://www.memorialsighet.ro/
index.php?option=com_content&view= article&id=276&Itemid=153&lang=ro
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Oradea, Toan Balan® la Lugoj, iar conducerea Vicariatului de la
Bucuresti era asiguratda de vicarul general, episcopul Vasile
Aftenie®'.

% Traian Frentiu, este numit Episcop al Lugojului la 4 noiembrie 1912. in 1941, in
urma decesului Mitropolitului Alexandru Nicolescu, este numit Administrator
Apostolic al Arhidiecezei de Alba-lulia si Fagaras. Din 1947 revine la Oradea.
Arestat la 28 octombrie 1948, va fi dus la Dragoslavele, iar in 1949 la Manastirea
Cildarusani. ,,In 1950 a ajuns in Penitenciarul de la Sighet, unde, dupa 2 ani,
nemaiputand suporta duritatea regimului de exterminare a murit la 11 iulie 1952.
Asemenea si celorlalti Episcopi morti la Sighet, a fost inhumat intr-o noapte, fara
sicriu, Intr-o groapa comund din Cimitirul Saracilor. Mormantul a fost nivelat
pentru a nu se mai cunoaste locul inhumarii si pentru a se evita pelerinajele la
mormintele martirilor ucisi la Sighet. Nu a fost judecat si nu a avut condamnare”. -
http://www.bru.ro/oradea/lista-episcopilor/ps-valeriu-traian-frentiv/

* Toan Bilan: ,,in noiembrie 1936 a fost consacrat la Blaj ca si Episcop al
Lugojului, In urma numirii Episcopului Alexandru Nicolescu ca Mitropolit.
Refuzand trecerea la Ortodoxie, a impartasit soarta celorlalti Episcopi greco-
catolici, fiind arestat pe 28 octombrie 1948. A fost dus la ménastirea ortodoxa de
la Dragoslavele, apoi la Manastirea ortodoxa de la Céldarusani (februarie 1949) si
de acolo la Penitenciarul din Sighetul Marmatiei (mai 1950). A fost mutat cu
domiciliu obligatoriu la Manastirea Curtea de Arges (1955). In 1956 a fost
transferat la Manastirea ortodoxa de Maici de la Ciorogarla (langa Bucuresti),
unde a ramas in izolare pana la sfarsitul vietii. Imbolnavindu-se grav, a incetat din
viata intr-un spital din Bucuresti, in ziua de 4 august 1959. A fost inmormantat in
cimitirul Belu catolic. Nu a fost judecat si nu a avut condamnare”.
http://www.bru.ro/lugoj/lista-episcopilor/ps-ioan-balan/

* Vasile Aftenie: ,,A fost numit protopop de Bucuresti si ulterior canonic al
Capitulului Arhiepiscopesc din Blaj. La 1 octombrie 1939 a fost numit Rector al
Academiei Teologice din Blaj. In aprilie 1940 a fost numit Episcop titular de
Ulpiana, auxiliar al Mitropolitului Alexandru Nicolescu. Consacrarea a avut loc pe
5 iunie 1940 in Catedrala din Blaj. S-a intors la Bucuresti ca Episcop Vicar. Dupa
diferite incercari esuate ale comunistilor de a-1 compromite, a fost arestat la 28
octombrie 1948. A fost dus, impreuna cu ceilalti cinci Episcopi greco-catolici, la
Dragoslavele si apoi la Manastirea ortodoxa Caldarusani, transformata in lagar. A
refuzat scaunul de Mitropolit oferit de ortodocsi in schimbul tradarii credintei. In
mai 1949 a fost transferat si izolat la Ministerul de Interne. Acolo a fost supus
unor torturi oribile, care reclamau o rezistentd supraomeneasca. Mutilat de batii, a
fost depus la inchisoarea Viacaresti, unde la 10 mai 1950 a incetat din viatd. A fost
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Biserica Greco-Catolica

avea 24 de canonici care formau capitlurile (consiliile eparhiale) pe 1anga
fiecare eparhie; 5 seminarii teologice cu 250 seminaristi; 24 scoli
confesionale cu 3000 elevi; 2600 biserici si 6 mandstiri; un numar de
1557 preoti, cca. 500 calugiri si cilugarite si 1.532.000 credinciosi.*” De
asemenea, Raspindirea greco-catolicilor fatd de populatia totald era: in
regiunea Rodna cca. 80%, in regiunile Baia Mare, Cluj si Mures cca.
50%, regiunile Hunedoara si Sibiu cca. 14%, in regiunea Bihor cca. 9%,
in regiunile Arad, Timisoara, Severin cca. 5%, 1n regiunea Brasov cca.
4%, in judetele Ilfov, Prahova, Gorj, Constanta si Galati cca. 2%.%

Conform datelor de mai sus, se poate observa ca cea mai mare
concentrare de credinciosi greco-catolici se afla in Transilvania
(zona Blajului, Baia-Mare, Cluj etc.). In ceea ce priveste trecerea la
ortodoxie, in acelasi documentar se specificd urmatoarele:

Din cei 1557 preoti, au revenit la ortodoxie 1021, iar restul de 536 nu au
trecut la ortodoxie. Din cei reveniti la ortodoxie, cca. 70% au fost
reconveriti In perioada 1949-1951, ,retractind” in secret. Acestia
activeaza 1n fond pe linie catolicd fard a parasi insd cadrul bisericii
ortodoxe. Aceastd tacticd de péstrare a cadrelor si de mentinere a
influentei in rindul credinciosilor, a fost initiatd in decembrie 1948 de
Papa personal. De asemeni, la unificare nu a trecut la ortodoxie nici un
episcop, nici un vicar si nici un canonic greco-catolic. Au trecut doar un
numar redus de protopopi dintre care unii au ’retractat” ulterior. Ruteano-
catolicii (de rit greco-catolic) au fost raspinditi in nordul regiunilor Baia
Mare, Rodna (Maramures), Suceava si Severin. Desi aveau un vicariat
propriu, totusi, depindeau de biserica greco-catolicd. Revenirea acestora
la ortodoxie s-a facut mai tirziu decit cea a greco-catolicilor roméni, in

inhumat la cimitirul Belu catolic cu serviciul religios celebrat de un preot romano-
catolic”. - http://www.bru.ro/blaj/ lista-episcopilor/ps-vasile-aftenie/

*2 A.C.N.S.A.S., Fond Documentar D 013078 — Problema greco-catolicd, f. 3.

* Ibidem, f. 4.
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1949 au revenit rutenii din Ardeal si la inceputul Iui 1950 cei din nordul
Moldovei.*

La randul ei, B.O.R. cuprindea: Mitropolia Ungro-Vlahiei in
componenta careia intra Arhiepiscopia Bucurestilor, Episcopia
Buzaului si Episcopia Constantei; Mitropolia Moldovei cu Arhiepis-
copia lasului, Arhiepiscopia Sucevei, Episcopia Romanului si Epis-
copia Galati; Mitropolia Ardealului care cuprindea Arhiepiscopia de
Alba-lulia si Sibiu, Episcopia Clujului si Episcopia Oradiei;
Mitropolia Olteniei cu Arhiepiscopia Craiovei si Episcopia Ramnic
si Arges si Mitropolia Banatului din care faceau parte Arhiepiscopia
de Timisoara-Caransebes si Episcopia Aradului.*

La 6 iunie 1948, in aula Palatului Parlamentului are loc
ceremonia de Investiturd in functia de Patriarh al Romaniei a lui
Justinian Marina. Ceremonia de instalare a avut loc la Biserica Sf.
Spiridon Nou din Bucuresti. Aici, noul Patriarh a prezentat programul
sdu ca patriarh. Printre obiectivele sale figura desfiintarea Bisericii
Greco-Catolice si integrarea credinciosilor ce apartineau acestui cult
in Biserica Ortodoxd Romana. Numirea lui Justinian in functia de
Patriarh al Romaniei si declaratiile acestuia referitoare la unificarea
celor doud Biserici, i-a facut pe episcopii greco-catolici sa se Intru-
neascd de urgentd, la Oradea, in ziua de 16 iunie 1948. La aceastd
intrunire au participat: Episcopul Vasile Aftenie, conducatorul Vicari-
atului Greco-Catolic din Bucuresti, Episcopul Ioan Suciu, Episcopul
Ioan Balan, Episcopul Iuliu Hossu, Episcopul Ioan Chertes, Episcopul
Alexandru Rusu, Episcopul Dragomir si preotii: Victor Macavei,
Nicolae Branzeu, Augustin Maghiar, Ioan Georgescu, loan Matei,
Coriolan Tamfianu. Pentru a nu fi perturbatd linistea discutiilor, s-a
decis ca Intrunirea sa aibe loc cu usile inchise,

44 .

Ibidem.
* A.C.N.S.A.S., Fond Documentar D 74 — Organizarea si functionarea B.O.R.,
vol. 3, f. 119.
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teologilor din seminarul gr.catolic li s’a interzis iesirea in oras inainte si
dupa conferinta tinutd de episcopi, iar personalul de incredere a fost
invatat cd dacd li se va pune intrebarea ci dece au venit episcopii la
Oradea, sa raspundd cd a avut loc o conferintd episcopeasca de
primévara.*’

Subiectul discutiilor purtate in spatele usilor inchise a fost legat
de soarta Bisericii Greco-Catolice, de actiunile la care au fost supusi
calugarii de la Bixad, despre atacurile venite din partea regimului la
adresa episcopilor si a preotilor si despre incercarea comunistilor de
a atrage Nuntiatura Apostolicd din Bucuresti intr-un joc periculos,
despre arestdrile efectuate in randul preotilor greco-catolici si despre
discursul ,,unificarii bisericilor”.

Luarea de cuvant, in finalul conferintei, a Episcopului loan
Suciu, care a relatat intalnirea avutd cu Petru Groza si cu Mitropo-
litul ortodox — Nicolae Bédlan (cu ocazia serbarilor centenarului
Revolutiei de la 1848), a intarit ideea potrivit careia pentru Biserica
Greco-Catolica vin ,,vremuri negre’”:

[...] in timpul discursului mitropolitului BALAN a fost prins de mana de
catre DL. Dr. Petru Groza care la un moment dat i-a comunicat cd va
urma o parte foarte neplicuta pentru Uniti. Era vorba de unirea bisericii
Unite cu cea Ortodoxa, si cd ,,Nu stiu ce jonglerie politicad as putea face

s3 va salvez”."’

In urma dezbaterilor s-a decis:

redactarea a trei memorii si anume: Primul semnat de cétre toti episcopii
si redactat de catre D. IULIU HOSSU, va fi adresat credinciosilor greco-
catolici, cdrora li se va face cunoscuti atitudinea bisericii Unite fatd de
tendintele de a i se impune unirea cu cea ortodoxa. Acest memoriu va fi
citit n aceiasi zi si la aceiasi ord in toate bisericile unite din Ardeal. Al

* A.C.N.S.A.S., Fond Documentar D 012245, Vol. 1 — Actiunea de unificare a
Bisericii Greco-Catolicd cu Biserica Ortodoxd, in anul 1948, f. 4.
47 Ibidem, 1. 7.
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doilea si al treilea memoriu vor fi redactate tot de episcopul HOSSU si
trimise oficial Presedintelui Prezidiumului Dr. C. PARHON si Dlui Prim
Ministru Dr. Petru Groza. In aceste memorii se va arita ci pentru a nu se
da nastere unui rézboi Intre frati este nevoie ca politica sa nu se amestece
in biserica. **

De asemenea, cele trei memorii faceau apel la incetarea terorii
instituite Tmpotriva Bisericii Catolice pentru ca episcopii sunt
hotardati a suporta toate consecintele, dar la timpul oportun
Guvernul va fi tras la raspundere.”

De mentionat cd misiunea de redactare a memoriilor de cétre
Episcopul Iuliu Hossu nu a fost aleasd i1n mod intamplator, ci a
reprezentat un gest simbolic ce indemna la calm, iubire de semeni si
unitate, asa cum se intdmplase Tn anul 1918 cu ocazia citirii ,,4ctului
de Unire” de la Alba-Iulia. In timpul acestei conferinte si-a facut
aparitia si secretarul Nuntiaturii Apostolice, Guido Del Mestri, care
a luat act de deciziile episcopilor, pe care le-a transmis ulterior
Nuntiului Apostolic.

Gestul episcopilor intruniti la Oradea a intarit convingerea
autoritatilor de la Bucuresti referitoare la faptul ca preotii uniti sunt
hotardti sa impiedice cu orice pret unirea celor doud biserici, in
acest sens, fiind si dispozitiunile primite dela Vatican.™

B.O.R., prin vocea Patriarhului Justinian, continud propaganda
anti-catolicd si cheamad clerul si credinciosii greco-catolici sa par-
ticipe la Cluj, In ziua de 1 octombrie 1948, la ,,Congresul pentru
unificarea greco-catolicilor cu biserica ortodoxa”. La acest Congres
au participat 6/ delegati din 22 judete, avind mandat de repre-
zentare pentru 423 parohii.’' Din prezidiu au ficut parte: protopop
Belascu Traian din Sibiu care a avut functia de presedinte, preotul
Bramboiu Aurel — secretar, preotul Moldovan din Oradea — membru

* Ibidem.

¥ Ibidem.

0 Ibidem, £. 5.
*! Ibidem, £. 17.

117 Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013



Carmen-Elena POTRA

si preotul Nemes din Alba-Iulia — membru. In cadrul cuvantirilor,
pozitia protopopului Belascu Traian fatd de propunerea de unificare
a fost aceea ci ,,aceastd revenire trebuia si se facd inca din 1918,
odatd cu unirea politica, dar abea datoritd conditiunilor favorabile
create de guvernul democrat dela cirma tarii, se poate face astizi”.>
Preotul Moldovan a criticat lipsa de la acest Congres a episcopilor
greco-catolici, acuzandu-i cd ascultad in continuare de Sfantul Scaun
si nu de vointa maselor. Ultimul cuvant 1-a avut preotul Bramboiu
Aurel, care dupd ce a omagiat Uniunea Sovieticd si pe conducatorul
acesteia, a citit Proiectul de proclamatie si motiunea de incheiere a
Congresului. Nici unul dintre episcopii greco-catolici nu au semnat
adeziunea de trecere la ortodoxie. A doua zi, o delegatie alcatuita din
40 de protopopi si preoti a plecat spre Bucuresti pentru ,,a se
prezenta Patriarhului Justinian.” Cu aceastd ocazie, Patriarhul
Justinian a pregétit o primire solemna (la Gara de Nord, delegatia a
fost intdmpinatd de arhierei si de corul Patriarhiei) si o receptie in
sala mare a Sfantului Sinod.

Ca raspuns la cele petrecute la Congresul din 1 octombrie,
protopopul Pop Aurel din Ocna-Mures, a adunat toti preotii greco-
catolici care au semnat ,,de buni voie” adeziunea la unificare, la 30
septembrie, si a redactat o telegrama de protest prin care cerea
anularea semndturilor pe motiv cd acesti preoti ,,au fost dusi in
eroare”. Preotii greco-catolici fuseserd anuntati cd la 1 octombrie va
avea loc, la Cluj, Congresul pentru unificarea greco-catolicilor cu
biserica ortodoxd si cd la acest congres vor participa si cei cinci
episcopi greco-catolici. Drept urmare, preotii au fost mintiti c@ epis-
copii lor sunt de acord cu trecerea la ortodoxie si astfel, o parte din
ei, au semnat adeziunea pentru unificare. Asa se explicd telegrama
de protest a protopopului Pop Aurel, telegrama ce a fost trimisa
Ministerului de Interne si Ministerului Cultelor. Reactia Securitatii
nu a Intarziat s apard. Din aceeasi sursd, aflam ca@ protopopul Pop

52 Ibidem.
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Aurel urmeaza a fi ,,atent cercetat” de Directia Regionald a Secu-
ritatii Poporului — Sibiu ,,pentru a se stabili dacd nu cumva a abuzat
de buna credinta a preotilor din Protopopiatul sdu pentru a inainta un
protest colectiv fara aprobarea acestora”.”

In acelasi timp, Justinian incepe si cada in , disgratie” atat in
fata clerului, cat si in fata comunistilor. Este acuzat pe preoti ca duce
o politica ,,de promovare a nepotismului si a cunostiintelor” (isi
numeste ginerele in postul de doctor personal, iar pe cumantul sau il
muta la o parohie vacanta din comuna Progresul, judetul Tlfov).>*

Cat priveste regimul de democratie populard, intr-un raport
intitulat ,,Atitudinea Patriarhului Justinian”, Securitatea considera ca

Desi lumea democraticd pusese mari nadejdi in buna credintd a
Patriarhului Tustinian, prin comportarea sa de dupa alegerea sa ca
Patriarh, a isbutit sd desamageascad pe toti cei care l-au sprijinit. Ca
arhiereu vicar si apoi ca mitropolit, a fost pe linie democratica,
schimbarea de front a facut-o abea dupa alegerea sa ca patriarh.
Atitudinea sa prezentd este absolut incorectd, atat din punct de vedere
politic, cat si din punct de vedere material, jucand pe doua tablouri.
Politic, Patriarhul lustinian prigoneste pe toti preotii cari au facut si
fac politicd alaturi de partidele democratice [...] Indeparteazi pe
preotii atasati politicii democrate, pentru ca regimul sid creadd ca
numai el este singurul om din Bisericdi cu sentimente adanc
democrate. Uzand de pozitia importanta pe care o are, a manevrat de
asa manierd 1ncdt s’au desfiintat toate organizatiile preotesti si
sindicatul, pentru ca preotii sa nu poata face politica si deci sa nu aiba
cui se plange de masurile lui abuzive si despotice.

Intentioneazd si faca din preotime o massd de oameni ascultatori
numai de el, pentru ca dela adapostul massei preotesti sd poatd trata
cu Partidul de la egal la egal, lucru absolut periculos pentru

> A.CN.S.A.S., Fond Documentar D 012245, Vol. 1 — Actiunea de unificare a
Bisericii Greco-Catolica cu Biserica Ortodoxd, in anul 1948, fila 18 — noti datd
de D.R.S.P.- Sibiu la data de 3 octombrie 1948 catre D.G.S.P.

> A.CNN.S.A.S., Fond Documentar D 74 — Organizarea si functionarea B.O.R.,
vol. 3, f. 135.
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desfasurarea vietii religioase din Republicd si strein spiritului
Ortodoxiei, care s’a impotrivit intotdeauna tendintelor cezaro-papiste
ale mitropolitilor si patriarhilor.

S’a inconjurat numai de preoti si functionari net reactionari, pe care
i-a promovat in posturile de cea mai mare importanta [...], iar din
punct de vedere administrativ, Patriarhul Iustinian face abuzuri si se
aratd a fi cazut in pacatul iubirei de arginti.”®

Concluzia acestui raport este cd Justinian ,,ar putea fi foarte
folositor regimului democratic, dar pentru aceasta trebue sa 1 se dea
un colectiv de lucru, care sa-1 scoata de subt influenta cercurilor

reactionare, subt a caror influentd a cazut”.”’

Legislatia statului privitoare la cultul catolic

Pentru a intdri legitimitatea actelor indreptate Impotriva
Bisericii Greco-Catolice, pe tot parcursul anului 1948, regimul de
democratie populard va adopta o serie de legi si decrete. Prima
modificare legislativa are loc la 13 aprilie 1948, odatd cu promul-
garea, prin Decretul nr. 729 al Prezidiumului Provizoriu al Repu-
blicii Populare Romane, Legii Fundamentale. Prin votarea Con-
stitutiei, cultele religioase sunt obligate, conform art. 27, sa des-
chida ,,scoli speciale pentru pregatirea personalului cultului sub
controlul satului”.’® In acelasi articol se prevedea ci modul de orga-
nizare si functionare al cultelor religioase urmeaza a fi reglementat
prin legi ulterioare. Acest aspect va fi edificator In viitoarele actiuni
intreprinse de regimul comunist impotriva Bisericii Greco-Catolice.

O prima reactie publica Tmpotriva Constitutiei a venit din partea
Episcopului Dr. Rusu Alexandru din Baia Mare, care la 26 aprilie

> Ibidem, f. 250.

*% Ibidem, f. 253.

*7 Ibidem, f. 254.

** A.CN.S.A.S., Fond Documentar D 012245, Vol. 1 — Actiunea de unificare a
Bisericii Greco-Catolicda cu Biserica Ortodoxd, in anul 1948, f. 33.
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1948, publica in Buletinul Episcopiei un articol intitulat Un docu-
ment istoric, prin care incearca

sa aduca la cunostinta masselor de credinciosi, parerea si pozitia bisericii
greco-catolice fatd de dispozitiunile art. 28 din Proectul de Constitutie,
lasand pe credinciosi s aprecieze ca biserica si-a spus la timp cuvantul
insa, sugestiile sale nu au fost luate in considerare.”

Articolul 28 din Legea Fundamentala mentiona faptul ca

Libertatea individuala a cetatenilor este garantata si cd Nimeni nu poate fi
arestat si detinut mai mult de 48 ore, fara un mandat al parchetului, al
organelor de instructie, stabilite de lege, sau autorizarea instantelor
judecitoresti, conform prevederilor legii.”

Cu sigurantd ca articolul Episcopului Dr. Rusu Alexandru ficea
referire la incalcarea articolului 28 intrucat, preotii care ,,vorbeau
prea mult” erau arestati si tinuti inchisi ilegal.

Urmatorul act indreptat Tmpotriva cultului catolic 1-a constituit
aprobarea Decretului nr. 151 din 17 iulie 1948. In baza unei analize
elaborate de C.C. al P.C.R., Sectia Relatii Externe, regimul de demo-
cratie populard decide denuntarea Concordatului cu Statul Papal si
ruperea legaturilor diplomatice cu Sfantul Scaun. Conform acestui
raport, statul roman a dat dovada de slabiciune atunci cand a semnat
Concordatul, facand ,,jocul Vaticanului in dauna sa devenind un
simplu instrument in ména politicei imperialiste papale”.®’ Referatul
concluzioneaza ca

Prin concordate, Papalitatea in primul rand si-a aservit scopurilor sale de
dominare imperialistd si de exploatare, toate Statele care i s’au plecat. A

> Ibidem, £. 2.

% http://legislatie.resurse-pentru-democratie.org/constitutie/constitutia-republicii-
populare-romane-1948.php

' 'AN.IC., Fond Documentar C.C. al P.C.R., Sectia Relatii Externe, Dosar
8/1948, f. 7.
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urmarit si scopuri de prozelitism, asa de exemplu: in Rusia, Roménia,
Letonia, Jugoslavia, etc. etc.?, iar Concordatul cu Romania, constituie
numai o etapa in actiunea dusa de Vatican pentru incercuirea religioasa a
Rusiei si pentru pregitirea ofensivei impotriva ei.”’

De asemenea, raportul mentionat anterior specificd, cu exemple,
faptul ca semnarea Concordatului a adus o serie de prejudicii statului
roman, printre care: extinderea suveranitatii papale asupra cultelor
greco-catolic, romano-catolic si armeano-catolic a diminuat suverani-
tatea statului roman; a fost incalcat termenul de tratat, statul roman
aflandu-se 1n raport de subordonare fata de Sfantul Scaun; prin trata-
mentul privilegiat acordat Statului Papal, s-a incélcat Constitutia din
1923; au fost aduse prejudicii patrimoniale; ierarhia cultului catolic a
devenit dependentd de Papa de la Roma; catolicismul a folosit acest
Concordat pentru a se ,,infrati” cu fortele reactionare; statul romén a
fost obligat sd respecte dreptul canonic al Bisericii Catolice; Nuntiatura
Papald s-a amestecat in treburile interne ale statului romén etc.

Doud zile mai tarziu, la 19 iulie, la Manastirea din comuna
Stramba, judetul Cluj, a avut loc un pelerinaj la care, conform docu-
mentelor de arhiva, au participat in jur de 7-8.000 de credinciosi greco-
catolici veniti din judetele Cluj, Somes, Salaj si Satu Mare. Slujba a fost
oficiatd de un numar considerabil de preoti greco-catolici, respectiv 20,
si a durat 4 ore. La finalul slujbei, Episcopul Iuliu Hossu a cerut
credinciosilor

sd ramand neclintiti in credinta mosilor si strdmosilor si sd fie gata pentru
orice jertfa. A mai afirmat ca chiar daca ar veni siluiri sé fie tari si sa
nu-si pardseasca credinta. Si-a manifestat speranta cd sila din partea
Statului oy va fi deoarece libertatea religiei este asigurata prin Constitutia
Statului.

82 Ibidem, . 8.
 Ibidem.
8 Ibidem, £. 9.
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Dupa terminarea slujbet, in jur de ora 12.00, preotii au participat
la o intrunire in cadrul careia Episcopul Hossu i-a indemnat sa-si
pastreze credinta indiferent de ce va urma, iar in cazul in care le va fi
impus sa-si pardseasca credinta

sa se degajeze si sa indrumeze orice asemenea actiuni din partea oricui ar
veni, spre Episcopat, care este singurul in masurd de a rezolva orice
problema si ca: dacd eu ca episcop care de 30 de ani conduc Eparhia,
intdrind credinta catolici in sufletele credinciosilor, as pardsi acum
aceastd credintd, ag merita ca in mijlocul pietii s mé scuipe toatd lumea
in fatd, fiindca as fi un las care a mintit sufletele a mii de credinciosi in
acest timp de pastorire. Nu mé indoesc si nu imi inchipui cé intre fratiile
voastre ar putea fi vreunul care si cedeze din credintd pentru care a
jurat.%’

De asemenea, Episcopul Hossu a tinut sd-i linisteascd pe cei
prezenti, spunand cd a fost Tnaintat un memoriu catre Prezidiul
R.P.R., memoriu in care s-a vorbit despre existenta Bisericii Unite
din Romania si despre respectarea drepturilor pe care aceasta le-a
capatat legal de la existenta sa pe teritoriul roménesc si pand in
prezent. In privinta denuntarii Concordatului cu Sfantul Scaun, Epis-
copul Hossu a transmis canonicilor prezenti ca denuntarea nu este
sinonima cu ruperea legaturilor sufletesti existente intre credinciosii
greco-catolici si Papa.

La sférsitul lunii iulie 1948 este aprobat Decretul nr. 176 pentru
trecerea in proprietatea Statului a bunurilor bisericilor, congre-
gatiilor, comunitdtilor sau particularilor, ce au servit pentru functi-
onarea §i intretinerea institutiilor de invdtamant general, tehnic sau
profesional, iar In 4 august este aprobat un simulacru de decret, anu-
me Decretul nr. 177 pentru regimul general al cultelor religioase.
Vizati erau, dupa parerea mea, credinciosii cultului ortodox care ar fi
trebuit sd creada ca actiunea de unificare a celor doud Biserici era

5 Ibidem, £. 9-10.
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una voitd, nicidecum impusd. In lumina realitatii, regimul incalca
grav articolul 1 din acest Decret, articol ce prevedea ca

Statul garanteazd libertatea constiintei si libertatea religioasd pe tot
cuprinsul Republicii Populare Roméane. Oricine poate sa apartina oricarei
religii sau sd imbratiseze orice credinta religioasa, daca exercitiul ei nu
contravine Constitutiei, securitatii si ordinei publice sau bunelor
moravuri.*

Pentru a intdri autoritatea regimului comunist, ce se dorea a fi
singura autoritate recunoscutd de toti clericii si credinciosii catolici,
in acelasi Decret, la articolul 22 se mentiona faptul ca:

Sefii cultelor, precum si mitropolitii, arhiepiscopii, episcopii,
superintendentii, administratorii-apostolici, vicarii-administrativi si alti,
avand functiuni asemé@ndtoare, alesi sau numiti in conformitate cu
statutele de organizare ale cultelor respective, nu vor fi recunoscuti in
functiune decat in baza aprobarii Prezidiului Marii Adunari Nationale,
datd prin decret, la propunerea Guvernului, In urma recomandarii
ministrului cultelor. Inainte de intrarea in functiune, toti acestia vor
depune juramantul de credinta in fata ministrului cultelor. Formula de
jurdmant este urmétoarea: ,,Ca slujitor al lui Dumnezeu, ca om si ca
cetdtean, jur de a fi credincios poporului si de a apara Republica Populara
Roménd, impotriva dusmanilor din afard si dinduntru; jur cd voiu
respecta si voiu face sd se respecte de catre subalternii mei, legile
Republicii Populare Romane; jur cd nu voiu Ingddui subalternilor mei sa
intreprinda si sa ia parte si nici eu nu voiu intreprinde si nu voiu lua parte
la nici o actiune de naturd a aduce atingere ordinei publice si integritatii
Republicii Populare Roméne. Asa sa-mi ajute Dumnezeu!”. Aceastd
formuld de juramant este obligatorie si pentru conducatorii asociatiilor
civile cu caracter religios prevazute la art. 18. Ceilalti membri ai clerului
apartinand diferitelor culte, cat si presedintii sau conducitorii comu-
nitatilor locale, vor depune inainte de intrarea lor in functiune, in fata
sefilor lor ierarhici juraméntul de credintd dupé formula urmatoare: ,,Ca
slyjitor al lui Dumnezeu, ca om si ca cetitean, jur de a fi credincios

5 http://legislatie.resurse-pentru-democratie.org/legea/decret-177-1948.php.
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poporului si de a apira Republica Populardi Roméana impotriva
dusmanilor din afard si dinduntru; jur a respecta legile Republicii
Populare Roméne si de a pastra secretul in serviciul oranduit de Stat. Asa
sa-mi ajute Dumnezeu!” Ceilalti functionari din serviciul cultelor
religioase vor depune 1n fata autoritétilor competente de Stat, juramantul
de credintd prevazut de art. 8 din legea nr. 363 din 30 decembrie 1947
pentru constituirea Statului roman in Republica Populard Romana.®’

In zilele de 26-28 august 1948, la Oradea, a fost organizata
Conferinta episcopilor catolici de ambele rituri. S-au purtat discutii
privitoare la noua lege a cultelor, iar la finalul dezbaterilor, s-a decis
intocmirea unor memorii care aveau ca destinatari pe: Constantin
Parhon, Petru Groza, Stanciu Stoian, Vasile Luca si Ana Pauker,

aratdndu-se ca actualele episcopii au drepturi istorice si desfiintarea lor ar
jigni pe catolicii unguri si polonezi. Episcopii mai cereau si se admita
existenta unui al doilea institut teologic de grad universitar la Oradea, pe
langa cel din Blaj [...] studentii in teologie, absolventi a 3 ani, sa fie
hirotonisé‘éi preoti si Incadrati la parohii, inainte de a se trece la comasarea
acestora.

Redactarea si distribuirea memoriilor a revenit in sarcina
Episcopilor Hossu, Marton Aron si loan Suciu. Copiile acestor me-
morii au fost trimise Nuntiaturii Papale si Cardinalului Arhiepiscop
Mindszenty din Esztergom — Ungaria.

In ziua de 21 octombrie 1948, la Alba-Tulia a avut loc
Congresul bisericesc, la care au participat aproximativ 450 de preoti,
dar si inalte fete bisericesti: I.P.S. Justinian insotit de membrii Sfin-
tului Sinod, I.P.S. Mitropolitul Balan al Ardealului, preotul Buia —
loctiitorul protopopului de la Alba Iulia, Episcopul Colan de la Cluj,
Episcopul Nistor de la Caransebes, Mitropolitul Vasile Lazarescu al
Banatului, protopopul Belascu Traian de la Sibiu etc. Congresul s-a

67 77
Ibidem.

% A.C.N.S.A.S., Fond documentar D012245, Vol. 1 — Actiunea de unificare a

Bisericii Greco-Catolica cu Biserica Ortodoxd, in anul 1948, f. 11.
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desfasurat in Catedrala Ortodoxd din Alba lulia. S-a dat citire Pro-
clamatiei de la Cluj, dupa care s-a prezentat motiunea credinciosilor
greco-catolici dornici de revenire la ortodoxie. Ulterior, o delegatie
a prezentat motiunea Patriarhului Justinian pentru a fi semnatd de
acesta.

Se raporteaza cd membrii clerului greco-catolic care au semnat pentru
revenirea la ortodoxie, sunt in tot judetul Cluj 105 iar in orasul Cluj
numai 8. In urma conferintei tinute la prefectura judetului Cluj s’a format
o delegatie de preoti si cite un credincios din parohiile respective care au
si plecat in noaptea de 20-21 crt. la Alba Julia pentru proclamarea
definitiv a unificarii.”

Pentru intdrirea celor afirmate la acest Congres, Catedrala de la
Alba-Iulia se va numi Catedrala Reintregirii Bisericii romanesti.

In ziua de 8 noiembrie1948, in Monitorul Oficial este publicat
Decretul prin care se anunta ca Episcopul Iuliu Hossu a fost destituit
din functia de episcop al Episcopiei de Cluj-Gherla. Doua zile mai
tarziu, la Sibiu, are loc Conferinta protopopilor ortodocsi la care au
fost invitati sd participe si protopopii reveniti la ortodoxie. Deschi-
derea conferintei s-a tinut in Catedrala Ortodoxa din Sibiu, iar dez-
baterile s-au desfasurat in sala Institutului de Teologie. Mitropolitul
Bélan al Ardealului a vorbit despre problemele cu care se confrunta
Biserica Ortodoxa, in special cu ocazia unificarii celor doua biserici,
si a dat indicatii despre felul in care trebuie sd procedeze Biserica
Ortodoxa cu cei reveniti in mijlocul ei. S-a discutat despre cate-
hizarea elevilor care va fi facuta dupa un regulament special ce va fi
elaborat de Sfantul Sinod si aprobat de Ministerul Cultelor. De ase-
menea, protopopul Florea din Brasov, fost preot greco-catolic, si alti
preoti reveniti la ortodoxie, au cerut cateva lamuriri suplimentare. La
finalul dezbaterilor,

% A.C.N.S.A.S., Fond documentar D012245, Vol. 1 — Actiunea de unificare a
Bisericii Greco-Catolica cu Biserica Ortodoxd, in anul 1948, f. 27.
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»protopopul Stinghe din Brasov, fost si in trecut ortodox, a adus elogii
magulitoare mitropolitului Balan, care a fost dupa afirmatiile sale
initiatorul si realizatorul acestui act méaret al unificirii si reintregirii
bisericii din Ardeal”.”

Insa, punctul culminant avea si fie atins odati cu adoptarea
Decretului 358 din 1 decembrie 1948, publicat in M.Of. nr. 281 din
2 decembrie. Prin acest Decret, se stabileste situatia de drept a cultul
greco-catolic din Roman: ilegalitatea.

Decretul 358 din 1 Decembrie 1948. Consecinte

Asa cum am observat in capitolul anterior, regimul de demo-
cratie populard a adoptat o serie de legi-decrete pentru a justifica
masurile abuzive la care a fost supusd Biserica Catolicd din
Romania. Cauzele aprobarii Decretului 358 din 1 decembrie 1948 au
fost, 1n special, refuzul preotilor greco-catolici de a semna Actul de
Unire din octombrie 1948 si opunerea rezistentei clerului si a cre-
dinciosilor.

Desfiintarea cultului greco-catolic nu putea fi facuta brusc, de-
oarece regimul de democratie populara (care dorea si detind con-
trolul tuturor institutiilor, dar si al populatiei), se temea de o revoltd
a credinciosilor. In viziunea noului regim, religia reprezenta o forma
de alienare, un produs al burgheziei ce asculta ordinele venite din
partea Sfantului Parinte, autoritatea suprema a lumii catolice uni-
versale. Aceasta stare de fapt nu convenea autoritdtilor de la
Bucuresti, fapt pentru care ideologia comunistd considera necesara
distrugerea religiei deoarece aceasta nu facea decat sa indoctrineze
masele Tmpotriva conducatorilor. Astfel, pentru rezolvarea acestei
situatii, comunistii au apelat la ideea de distrugere treptatd a cato-
licismului, evitand astfel reactia maselor. De aceea, pana la adop-
tarea Decretului nr. 358, prin Ministerul Cultelor, regimul de la
Bucuresti a apelat la o serie de subterfugii acoperite de legi si de-

™ Ibidem, f. 28.
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crete astfel incat sa se creeze impresia ca statul nu are nimic de as-
cuns, iar credinciosii trebuie sa fie linistiti.

Decretul nr. 358 a venit ca o continuitate a actului de unificare
dintre cele doua biserici: Greco-Catolicd si Ortodoxa. Credinciosii,
in mare parte, au fost convinsi de faptul cd Actul de Unire a putut fi
realizat datoritd dorintei, clar exprimate la Congresul de la Cluj din 1
octombrie 1948, celor doua Biserici. In sprijinul celor sustinute de
regimul de democratie populara, a fost redactat chiar un Proiect de
proclamatie si a fost organizatd o primire fastuoasa a delegatiei care
a venit la Bucuresti pentru a prezenta Patriarhului Justinian dorinta
greco-catolicilor. Asadar, Decretul nr. 358 si-a gésit destul de repede
o justificare: dacd greco-catolicii au dorit unificarea cu B.O.R.,
vechiul cult trebuia desfiintat. Astfel, art 1 din Decretul mentionat,
decide:

In urma revenirii comunitatilor locale (parohii) ale cultului greco-catolic
la cultul ortodox romén si in conformitate cu art. 13 din decretul nr. 177
din 1948, organizatiile centrale si statutare ale acestui cult, ca: Mitropolia,
Episcopiile, capitlurile, organele, congregatiunile, protopopiatele,
mandastirile, fundatiunile, asociatiunile, cum si orice alte institutii si
organizatiuni, sub orice denumire, inceteaza de a mai exista., iar conform
art. 2: Averea mobild si imobila apartinidnd organizatiilor si institutiilor
aratate la art. 1 din prezentul decret, cu exceptia expresa a averii fostelor
parohii, revine Statului Roman, care le va lua in primire imediat”'

In consecinti, in afard de fostele parohii care au revenit B.O.R.
(prin incélcarea art. 37, al. 3 si 4, art. 38 si art. 39 din Decretul nr.
177/1948 intrucat credinciosii cultului greco-catolic au fost integrati
fortat in cultul ortodox), restul averii Bisericii Greco-Catolice a in-
trat Tn posesia statului roman care, prin aprobarea acestui Decret a
incalcat obligatia tacita de neutralitate, dar si dreptul la proprietate.

" Decret nr. 358/1948 - http://www.lege-online.ro/lr-DECRET-358%20-1948-
(22875)-(1).html.
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Efectele produse de aparitia acestui Decret nu au intarziat sa
apara: Sfantul Scaun a publicat Pastorala Papei Pius de Crdciun, in
care se spunea cd

un catolic nu poate fi comunist, pentru ca comunismul este materialist si
ateu. Catolicii pot nutri idei comuniste, insa in cadrul evangheliei, fara
urd sau luptd de clasd. Congreganistii trebuie sa lupte activ impotriva
comunismului prin rugiciuni, mortificatii, conduitd exemplara,
evitindu-se discutiile contradictorii publice si actele de “nerdbdare

- T2
anarhice”.

Astfel, pe parcursul anilor ce au urmat punerii in aplicare a
Decretului nr. 358, clerul catolic si credinciosii din Roméania au
incercat, prin toate mijloacele de care puteau sa se foloseasca (prin
Nuntiatura Apostolici de la Bucuresti, prin corespondenta
clandestind, predici, ajutoare materiale, memorii etc.), sd se apere
impotriva masurilor abuzive dictate de Guvernul de la Bucuresti.

Preotii greco-catolici ruteni refuza sa predea bisericile pe motiv
cad Decretul 358 se referd numai la greco-catolici, cultul lor fiind
recunoscut de stat. In judetele Maramures si Radauti existau 8
biserici greco-catolice rutene.

Inainte de 1930 ei constituiau un protopopiat cu sediul la Sighet,
depinzand de Episcopia ruteano-catolicd de Munkas, iar dupa aceasta
data biserica ruteano-catolica, a fost atasatd din punct de vedere ad-tiv, de
Episcopia greco-catolicd de Baia Mare si vicariatul rutean de Cernauti
(existand pand in anul 1940, fiind mutat la Suceava si desfiintat de
Mitropolia Blajului in Aprilie 1948). Din punct de vedere spiritual ei
continui a depinde de fosta Episcopie greco-catolica de Munkas.”

" A.CN.S.A.S., Fond documentar D012245, Vol. 2 — Credinciosi si prelati
greco-catolici care au refuzat trecerea la cultul ortodox, f. 26.

" A.CN.S.A.S., Fond documentar D012245, Vol. 1 — Actiunea de unificare a
Bisericii Greco-Catolicda cu Biserica Ortodoxd, in anul 1948, f. 82.
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Pentru a intdri ideea conform careia, incepand cu 1 decembrie
1948, Biserica Greco-Catolica nu mai exista, iar dacd va incerca sa
functioneze, o va face in ilegalitate si pentru a avea o explicatie pen-
tru confiscarea bunurilor detinute de cultul greco-catolic, guvernul
comunist adopta, in ziua de 29 decembrie 1948, Legea nr. 1710 ,,pri-
vind impartirea proprietatilor Bisericii Greco-Catolice intre statul

=99,

comunist si Biserica Ortodoxa Romana’:

Averea mobila si imobild a organizatiilor centrale si statutare ale
fostului cult greco-catolic se va destina diferitelor departamente sau
institutii si anume:

a) Padurile cu tot inventarul lor, Ministerului Silviculturii;

b) Terenurile agricole, livezile, viile si fermele, cu intregul inventar
viu si mort, Ministerului Agriculturii;

¢) Terenurile petrolifere si miniere, Ministerului Minelor si Petrolului;
d) Arhivele, documentele, muzeele si orice obiect de muzeu, trec
provizoriu asupra Ministerului Cultelor;

e) Catedralele, bisericile, capelele si cladirile afectate cultului divin,
ca si manastirile si schiturile cu terenurile si curtile Inconjuratoare,
Bisericii Ortodoxe Roméane sau diferitelor ei parfi componente pe
teritoriul carora se afla aceste bunuri.

Asupra celorlalte bunuri va hotdrl comisiunea, putdndu-le atribui
diferitelor departamente si institutii de stat.”

Decretul nr. 358 din 1 decembrie 1948 va fi abrogat prin
Decretul-Lege nr. 9 privind abrogarea anumitor acte normative din
31 decembrie 1989, Biserica Greco-Catolica fiind recunoscuta ofi-
cial.

Inclusiv astazi, dupa decenii de la inldturarea regimului de
democratie populard, poporul roman incearca sa revina la starea de
normalitate, sd creeze institutii care sd vind in sprijinul cetétenilor
statului, s puna la punct o legislatie si un sistem judiciar care sd nu mai
aduca atingere libertatilor fundamentale ale omului si un sistem de

™ http://www.bru.ro/istorie/cat-si-ort-capitolul-18b/
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scolarizare care sd permitd promovarea valorilor culturale. Din nefe-
ricire, reprecursiunile anului 1948 se resimt inca. Biserica Catolica nu a
reusit sd intre In posesia tuturor bunurilor confiscate abuziv de regimul
de democratie populara, iar dialogul intre B.O.R. si Biserica Catolica a
ramas la fel de inexistent.

Decretul nr. 358 din decembrie 1948 a adus grave atingeri drep-
turilor si libertatilor cetatenesti, a incélcat libertatea de exprimare, liber-
tatea cultelor religioase si a adus atingeri grave fruntasilor Bisericii
Catolice. Desfiintarea Legatiei Romaniei de la Vatican, expulzarea
Nuntiului Apostolic, Gerald Patrick O’Hara, in urma unui proces
fabricat, denuntarea Concordatului cu Sfantul Scaun sunt doar citeva
din repercursiunile simtite n planul diplomatiei romanesti.

Concluzii

In urma studierii documentelor din arhive, concluzia care se
desprinde este urmatoarea: oprimarea Bisericii Catolice in Romania si
gaseste ,,motivatia” In disputa religioasa ce privea suveranitatea papala.
De la semnarea Concordatului dintre Statul Papal si Romania, 1a 10
mai 1927, si pana in anul 1948 (anul ,,Unificérii” celor doua Biserici),
ierarhii Bisericii Ortodoxe Romane n-au incetat si condamne acest
tratat. Concordatul a fost considerat de B.O.R. o nedreptate deoarece
intdrea superioritatea Sfantului Parinte In raport cu Patriarhul Romaniei
intr-o tard cu majoritate covarsitoare ortodoxd (reglementa de facto
statutul Bisericii Greco-Catolice devenitd astfel parte integranta a
Bisericii Catolice din Romania supusa in totalitate Sfantului Scaun).

Incercarile de unificare a B.O.R. cu Biserica Greco-Catolica din
Romania (unificare nedoritd de Biserica Greco-Catolicd) nu au intér-
ziat sd apard, Insd abia in 1948 s-a putut duce la indeplinire acest
deziderat. De ce atunci si nu mai devreme? La momentul semnarii
Concordatului, regimul politic din Romania era monarhie consti-
tutionald, primii membri ai Casei Regale a Romaniei fiind educati in
rit catolic. De asemenea, Concordatul a fost semnat din partea gu-
vernului roman de citre Vasile Goldis (ministru de externe) si ITuliu
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Maniu (prim ministru), ambii greco-catolici. Drept urmare, nemul-
tumirea B.O.R. s-a putut manifesta numai printr-o serie de prelegeri,
conferinte si articole de presa.

Proclamarea Romaniei ca Stat National Legionar si alcatuirea
unui nou guvern sub conducerea lui Ion Antonescu se dovedeste
ineficientd 1n privinta disputei dintre Biserica Catolica din Romania
si B.O.R., deoarece printre simpatizantii Miscarii Legionare intalnim
figuri reprezentative ale Bisericii Catolice din Roméania (spre exem-
plu: in cazul Arhidiecezei Romano-Catolice de Bucuresti, preotul
Iovanelli este acuzat ca a ajutat si adapostit legionari in timpul rebe-
liunii legionare din ianuarie 1941).

Momentul propice reludrii discutiilor care priveau ,,problema
catolica” a aparut la jumatatea anului 1947 cand Patriarhul Alexei I
al Moscovei si Intregii Rusii oficiaza o vizita in Romania. Cu aceas-
ta ocazie, reprezentantii Bisericii Ortodoxe Ruse si ai Bisericii Orto-
doxe Romane au accentuat necesitatea ducerii la indeplinire a Actu-
lui de Unificare dintre B.O.R. si Biserica Greco-Catolicd. Acest mo-
ment a fost intdrit, la finalul aceluiasi an, de cele doud evenimente
majore care au marcat pentru urmatorii 42 de ani destinul poporului
Roman: ascensiunea comunistilor la guvernare si abdicarea fortata a
Regelui Mihai I al Romaniei. Drept urmare, pe parcursul anului
1948, noul regim de democratie populara instalat la Bucuresti a creat
cadrul propice si legislativ necesar ducerii la indeplinire a Actului de
Unificare si a scoaterii cultului greco-catolic in afara legii.

O consecintd a desfiintarii cultului greco-catolic din Romaénia a
fost si confiscarea patrimoniului mobil si imobil ce a apartinut Bisericii
Greco-Catolice si care, prin Legea nr. 1710 din 29 decembrie 1948, va
fi impartit intre statul comunist si Biserica Ortodoxa Romana.

Dupa 1948, Biserica Romano-Catolicd din Romania a avut un
statut ambiguu, liderii comunisti de la Bucuresti incercand s creeze
o ,,Biserica Catolica Nationald”, fard Papa, subordonata direct regi-
mului de democratie populard, insa fara niciun rezultat.
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Persoana consacrata — model
al educatorului crestin

Sr. Daniela MARE

Abstract

In this article I intend to sketch the portrait of the consecrated person
dedicated to education. For this purpose, I presented three models of
Christian educators taken from the history of the Church - Ignatius of Loyola,
Mary Ward and Consolata Bachmeyer - true pioneers within the realm of
educating the human being as a whole: mind, body and soul. The Christians,
after the example of Jesus Christ, are educators for life. Those who conse-
crated their lives through the vows of chastity, poverty and obedience, for the
sake of following ever closer the Teacher, have the chance to become models
for their own disciples. Even more than models - of which children and young
people are always in need so as to be enabled to develop harmoniously and to
be rightly guided in their decisions — consecrated persons are constantly
pointing towards Christ. In a similar way to the Byzantine paintings of the
Blessed Virgin Mary, they indicate by their whole lives the road towards
eternity, the Way, the Truth and the Life itself.

Keywords: instructor, consecrated person, school, human and spiritual
formation.

Tema si titlul acestui articol mi-au fost sugerate de un episod din
viata M. Consolata Bachmeyer, ultima directoare de la Pitar Mos,
despre care voi vorbi mai tarziu.

In 1948, Statul comunist hotirdse desfiintarea invatimantului
confesional si confiscarea proprietatilor ce apartineau congregatiilor
religioase. Orice urma de credintd, orice reflectie a lui Dumnezeu in
oameni si valori, trebuiau sa dispara. Statul comunist dorea sa impuna o
noua ideologie si avea nevoie de modele noi, dar pentru aceasta trebuia
s le elimine pe cele care existau deja si erau un punct de referinta
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pentru oamenii formati intr-un anumit spirit. Dupa ce le-a fost
confiscatd scoala Pitar Mos, numita astfel dupa strada pe care se afla,
Mater Consolata se lupta pentru a obtine macar posibilitatea ca surorile
care lucrasera in scoald, sa poatd lucra ca angajate in noua institutie si
sd-si poatd castiga, astfel, existenta. A cerut acest lucru Ministrului
cultelor, Stoian, in cadrul unei audiente. Raspunsul sau a fost aspru si
precis:

Litera legii precizeaza ca predarea in scoli este interzisa calugaritelor: dar
spiritul legii merge si mai departe, In sensul ca subintelege disparitia
calugaritelor, ele trebuind sd dispard efectiv din campul vizual al
tineretului. Nu va ganditi ca, dacd de exemplu, mergand 1n tinuta Dvs. de
maica si cu felul Dvs. de a fi, oricine din generatia tanara isi poate pune
intrebarea: cine mai e si asta, cum si pentru ce isi jertfeste viata? Si astfel,
prin simpla Dvs. aparitie, chiar fard a scoate un singur cuvant, puteti
distruge intr-o clipd tot ceea ce am construit noi in multi ani de educatie
comunista."

Alta datd, dupa ce o salariatd a scolii de moase, care fusese
instalata in batjocurd in casa lor, o urmarise cateva zile, a luat-o
deoparte si i-a spus: ,,Ne asteptdim din partea Dvs. sd nu opuneti
rezistentd si sd nu va dati in spectacol atunci cand veti fi ridicata din
casa. Ganditi-va cat tineret se uita la Dvs. ca la un model de
comportament’ 2

Educatorul® este sau devine un model* pentru cei care i-au fost
incredintati si rimane un punct de reper mai ales in situatiile critice ale
vietii, care presupun alegeri corecte, bazate pe valori care trec proba

timpului: adevarul, sub toate aspectele lui (coerentd, sinceritate, trans-

'M. C. BACHMAYER, Pitar Mos, Dorul, Aalborg, Danemarca, 2000, 78.

2 Ibid., 81.

3 Cel care formeaza pe cineva prin educatie, care influenteazi in mod intentionat,
sistematic si organizat dezvoltarea intelectuald, morald si fizicd a copiilor si
tineretului, a oamnilor, a societdtii etc. Cf. DEX, Univers enciclopedic, Bucuresti,
1996.

* Persoana care, prin valoare sau calititi, poate servi ca exemplu. Ibid.
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parentd, verticalitate, bucurie...), virtutile (umilin{a, dreptate, tarie, inte-
lepciune...), comuniunea cu Dumnezeu si cu aproapele, indiferent de
cultura, religie sau statut social. Toate acestea caracterizeaza educatorul
crestin si, in mod deosebit, persoanele consacrate care lucreaza in
domeniul educatiei, despre care doresc sa vorbesc in acest articol.

Nevoia de modele si teama de acestea pot sa coexiste, in functie de
provocdrile interioare sau exterioare carora omul trebuie sa le faca fata.
Va face alegerile cele mai bune pentru viata sa urmand exemple con-
vingatoare, din aproape in aproape, pand ajunge la esenta vietii sale, la
Binele Suprem: Dumnezeu, izvorul vietii si al fericirii vesnice.

Mai mult decat un model, persoana consacrata este un indicator cu
imagine: o persoana creatd dupa chipul si aseménarea’ lui Dumnezeu
care, prin viata ei Intreagd, 1l aratd pe Dumnezeu, arata calea spre el,
asemenea Maicii Domnului. Mi-a inspirat aceeastd idee reprezentarea
iconografica bizantina, a Maicii Domnului cu Pruncul.

In iconografia bizantini, Maica Domnului este reprezentatd cu
Pruncul in brate si ardtdnd spre el: calea, scopul, Implinirea si
desavarsirea omului pentru viata vesnica. In unele icoane, chipul Prun-
cului are un loc central, dar in echilibru cu locul si spatiul pe care il
ocupa chipul Mamei, in functie de o axa a simetriei®, desi Cristos este
centrul dogmatic al icoanei’. Tandretea Pruncului care isi priveste
mama, invitd privitorul la incredere in ajutorul Nascdtoarei de
Dumnezeu. El isi inalta capul si ochii spre Fecioara, iar ea isi indreapta
privirea spre cel care 1i priveste. Amandoi au chipuri luminoase, ochi

> Chipul perfect al lui Dumnezeu este insusi Cristos (2Cor 4, 4), iar omul trebuie sa
devina asemenea lui (Rom 8, 29) pentru a deveni fiul Tatélui prin puterea Duhul
Sfant (Rom 8, 23). Pentru a deveni chipul lui Dumnezeu, este necesar ca omul si
participle In mod activ la transformarea sa dupa modelul chipului Fiului (Col 3,10).
Cf. Comuniune §i slujire. Persoana umand creatd dupd chipul lui Dumnezeu,
Comisia Teologica Internationald, Presa Buna, Iasi, 2008, 12.

 E. SENDLER, S.J., The Icon. Image of the Invisible. Elements of Theology,
Aesthetiscs and Technique, Oakwood Publications, Torrance, California, 1993, 92.
Fecioara cu Pruncul, Hodighitria, sec. XIV.

7 Ibidem, Fecioara cu Pruncul, Hodighitria, sec. XV
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mari si expresivi, expresie delicatd si melancolica®. Fecioara apare mai
aproape de privitor, parand sa iasi, s depaseasca cadrul ramei’, sa intre
in lumea celor care o privesc si si ii invite la comuniune. Il stringe pe
Cristos 1n brate, 1si intoarce usor obrazul si 11 odihneste langd obrazul
copilului, in timp ce 1i sustine usor spatele cu méana stidngd, iar cu
dreapta arata spre el: iatd Creatorul si Mantuitorul tau. La randul sau, pe
cruce, Isus o va incredinta pe Maria lui loan, apostolul iubit, spunandu-i
»latd, mama ta” (In 19, 27). Locul lui Isus il va lua Ioan, cand ii va
spune Mamei sale: ,,iatd, fiul tau” (/n 19, 26). Maica Domnului este
modelul educatorului crestin: acceptdnd maternitatea/paternitatea
spirituala, il primeste in viata, in inima sa pe cel incredintat de
Dumnezeu spre a-1 face sa creasca', il ocroteste cu tandrete, il invata si
il lasd liber pentru a se darui spre mantuirea celorlalti. De la Buna
Vestire la Inviere si Inaltarea la cer, viata Mariei este un model pentru
cel care vrea sa 1l urmeze pe Isus mai indeaproape, consacrandu-se prin
voturi pentru a se darui cu totul'' slujirii prin educatie.

,Dupa roadele lor 1i veti cunoaste”, spune Isus despre ucenicii sdi
(Mt 7, 16). Educatorii crestini sunt ucenici ai lui Isus, care isi pun capul
pe pieptul lui in momentele de rascruce, ca pe o fAntana din care sorb
apa vietii pentru a aduce roade si pentru ca roadele lor s ramana, iar
acestea, mai mult decat institutille de invatamant, sunt principiile

¥ A. DRANDAKI, From the Incarnation of Logos to the Theosis of Man. Byzantine
and post-byzantine icons from Greece, Helenic Foundations for Culture, Stratigou
Kallari St, 2008, 6. Fecioara Glycophilousa

° E. SENDLER, S.J., The Icon, op. cit., 92.

% 1n limba latina, verbul a educa inseamna a hrani, a face sa creasca. Educatorul
este cel care ,,hrineste” omul intreg si 1l face sd creascd in mod armonios.

""" Educatorul trebuie si isi dea silinta si devind mai bun cu ajutorul harului,
fructificand in sensul potrivit talentele pe care le-a primit. Perfectionarea mijloacelor
naturale, ale trupului, facultdtilor spiritului §i ale inimii nu este nicidecum o
incercare de a obtine o oarecare maiestrie tehnica sau victorie atletica. Este pur si
simplu vorba de a incredinta ce este mai bun din tine Sfantului Duh, fard de care
nimic din aceasta perfectiune nu se implineste cu adevarat. Cf. E. DE RUS, Edith
Stein: Arta de a educa. Antropologie, educatie, viatd spirituald, Spandugino,
Bucuresti, 2015, 222-223.
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sandtoase ale educatiei: omul ,cristiform”'?, cu toate capacitatile sale’?,

in comuniune cu Dumnezeu si cu semenii, daruindu-se total, cu
bucurie, chiar si atunci cand doare, pentru ci scopul ultim'* a toate este
si principiul a toate, Dumnezeu, care ne-a creat pentru fericirea vesnica.
Persoana consacratd dedicatd educatiei va sti sd cante Magnificat in
momentele de bucurie, sau va striga spre Tatal, asemenea lui Isus pe
cruce, in momentele de intuneric. Si, intotdeauna, va cere ajutorul
Duhului Sfant, va cere darurile sale pentru a putea strabate drumul
anevoios al vietii si al cresterii prin formare umana si spirituala. De la
Hodigitria la Pieta, Maica Domnului este modelul celui care il insoteste
pe cel incredintat in viatd si in moarte, insd ultimul cuvant al lui
Dumnezeu este Invierea si viata vesnica. Spre acestea din urma priveste
educatorul si 1i Invata si pe discipolii séi sa priveasca.

In acest sens, doresc sia propun doui modele de persoane
consacrate care s-au daruit educatiei fetelor sarace — Mary Ward si
Consolata Bachmeyer —, dar nu pot sa o fac fard a creiona portretul
celui care a Intemeiat Societatea lui Isus, cunoscutd in lumea intreaga
pentru sistemul sau de educatie, si a unui nou mod de viatd consacrata,
cunoscut ca spiritualitatea ignatiana, pe care multe congregatii 1-au
urmat de-a lungul veacurilor. Una dintre acestea este si Institutul Sfintei
Fecioare Maria, astdazi Congregatio Jesu, intemeiat de Mary Ward.

12 Aceasta existentd ,cristiforma” nu poate fi traitd decat pe baza unei vocatii speciale
si in virtutea unui dar deosebit al Duhului. In ea, consacrarea baptismald este
determinatd sa dea un raspuns radical prin sequel Christi, in practicarea sfaturilor
evanghelice, dintre care primul si cel mai mare este legamantul sacru de curdtie pentru
impéré‘gia cerurilor. Cf. Vita consecrata, Editura ARCB, 1996, 14.

" Profesorii trebuie si fie pregititi cu deosebita grija pentru a poseda stiinta, atat
profana cat si religioasa, atestatd prin diplome cuvenite, si pentru a fi inzestrati cu o
madiestrie pedagogica la nivelul progresului actual. Legati intre ei si cu elevii lor prin
iubire §i patrunsi de spirit apostolic, s dea marturie, atdt prin viatd cat si prin
invatatura, pentru unicul Invatator. Cf. CV 11, Gravissimum educationis, Editura
ARCB, 2000, 8.

'* Adevirata educatie urmareste formarea persoanei umane in vederea scopului ei
ultim precum si spre binele societatii al carei membru este si care, la maturitate, va
avea indatoriri de indeplinit. Cf. ibid., 1.
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Cei trei au multe in comun: statut social (erau nobili, duceau o
viatd comoda, fara griji); educatie (cultura, maniere); formare spirituala
in familii catolice practicante; grija si pasiune pentru formarea
intelectuald; alegerea consacrdrii, a slujirii in daruire totald, dupa
modelul Mariei, fata de care au avut o devotiune deosebita; urmarea lui
Cristos sub stindardul crucii (in momente de criza, in fidelitate fata de
Dumnezeu si de loctiitorul lui Cristos pe pamant, Sfantul Parinte Papa,
urmandu-1 pe Isus de pe Tabor pe Calvar); preferinta pentru saraci;
pastrarea si transmiterea credintei catolice prin educatie, indiferent sub
ce formd (catehezd, predare in scoli, caritate); bucuria slujirii, a
sperantei si Increderii in Cel care este stapanul timpului si al istoriei,
oameni ai marilor dorinte spre slava lui Dumnezeu; sfintenia vietii.

Acestia au traversat perioade de crizd exterioarda (Reforma,
Inchizitia, persecutia catolicilor in Anglia, persecutia comunistd) si
interioard (cautari, contradictii, neputinte). Motto-ul vietii fiecaruia
dintre ei ar putea fi acel magis, acea cautare a unui bine mereu mai
mare, a alegerii a ceea ce este binele cel mai mare pentru sine si pentru
ceilalfi, in slujire pentru ca a fi educator nu este un job, ci o vocatie, este
arta'’.

Continuitatea, in timp, a operei lor este dovada confirmarii, din
partea lui Dumnezeu, a binelui facut si fundamentat pe valori'® care
rezista timpului: omul intreg'’, viata, fericirea vesnica.

' Semnificatia educatiei, in lumina mantuirii, isi regaseste adevarul sfinteniei celei mai
arzatoare, in masura in care ea este inteleasa ca o extindere si o participare la lucrarea
Spiritului educator care il cuprinde, il strébate si il reface pe om in intregul siu. Prin
aceasta, educatia este o arta totald. Cf. E. DE RuUS, Edith Stein..., op. cit., 210.

' Prin relatia cu bunurile culturale, care sunt produse ale spiritului uman, izvoréte din
activitatea lui creatoare, omul are acces la o lume spirituala de valori, in masura exacta
in care bunurile culturale sunt purtitoare de valori. Prin valoare se intelege o putere
motivantd si o virtute formatoare care rezultd ea insasi dintr-o conformitate cu scopul
omului si cu respectul demnitatii sale. Cf. E. DE RuUs, Edith Stein, op. cit., 285.

' Actiunea educativa, in aceeasi masurd sau poate mai mult decét oricare alt travaliu,
constituie dovada unei creatii care cuprinde toate dimensiunile persoanei: trup, spirit si
suflet. Cf. ibid., 230.
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Ignatiu de Loyola

S-a nascut la Loyola, provincia Guipuzcoa, in anul 1491. Copi-
laria sa apartine secolului al XV-lea, al ,,amurgului” Evului Mediu
cu reziduuri feudale si noi lumini ale umanismului, al descoperirilor
geografice si al aventurilor razboinice, iar tineretea si maturitatea sa
apartin secolului al XVI-lea, epoca lui Luther si a Conciliului din
Trento. Ceva medieval va palpita mereu in inima sa, chiar daca
spiritul va fi mereu modern pana la punctul de a fi cunoscut ca unul
dintre principalii artizani ai catolicitdtii moderne, organizata cu inte-
lepciune si inflacarare apostolica. Inigo Lopez de Loyola va fi nu-
mele sdu pana in 1528, cand, studiind la Universitatea din Paris, va
incepe sa se prezinte ca Ignatius de Loyola.

Bunicul sdu, Juan Perez de Loyola, a fost trimis de Henric al
IV-lea de Castilia, in 1457, la frontiera cu Andaluzia, sd lupte, pe
cheltuiala sa, impotriva maurilor, dusmanii credintei catolice. In
familie, a primit o educatie profund religioasd, desi se cunosteau
abaterile morale ale unor rude. Tatdl sau l-a orientat spre viata ecle-
ziastica, dar el prefera viata aventuroasa a fratilor sai mai mari. Cu
putin inainte de moartea tatalui (1506), Ignatiu a fost trimis la
palatul lui don Juan Velazquez de Cuellar pentru a primi o educatie
cavalereascd si de curte, impreuna cu fiii acelui ministru al regelui
Ferdinand Catolicul. Asa se explica educatia desavarsita si manierele
fine care vor aduce, in urmatorii ani, admiratia multora pentru inte-
meietorul Societatii lui Isus: distinctie, elegantd in imbracaminte,
conversatie si purtare. Prefera romanele cavaleresti in locul scrierilor
religioase, era neintrecut in jocurile de societate, lupte si in arta de a
cuceri femeile. Cu toate acestea, se impunea prin calitatile sale —
prudentd, cumpdtare, intermediar in conflicte — iar o ruda a sa spune
despre el cd, din devotiune fatd de Maica Domnului si pentru patima
Mantuitorului, nu a cantat la vreun instrument nici vinerea, nici
sambata. S-a indragostit, ca un cavaler, de o doamna distinsa, pro-
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babil infanta Caterina, sora mai mica a lui Carol al V-lea. A fost o
iubire platonica, dar care avea si-l influenteze in viata spirituala'®.

Intr-una din luptele la care lua parte, la Navarra, a fost ranit la un
picior si apoi transportat in casa familiei, la Loyola. Dupd operatii
repetate si dureroase, oasele s-au sudat gresit si piciorul i-a rimas mai
scurt. A fost o loviturd grea pentru orgoliul sdu de cavaler curtenitor.

In timpul convalescentei, nu a gasit in casa decat Vita Christi,
de Lodolfo Cartusiano si Legenda aurea, de Jacobus de Voragine.
Citind vietile sfintilor, s-a inflacarat de dorinta de a imita penitentele
acelor mari cavaleri ai Regelui Vesnic. A fost inceputul convertirii
sale si punctul de plecare al Exercitiilor spirituale, volumul cel mai
intelept si universal pentru a conduce sufletele pe drumul méantuirii
si al desavarsirii, dupa cum a spus Pius al XI-lea. Sfantul Francisc de
Sales a afirmat cd aceastad operd a facut mai multe convertiri decat
literele pe care le contine."” Dupa un pelerinaj in Tara Sfantd, in
timpul cdruia a primit mari consolari divine, s-a Intors si a dorit sa
duci o viatd apostolicd, dar si-a dat seama ca 1i erau absolut necesare
studii superioare. La treizeci si trei de ani, a inceput sa studieze gra-
matica latina la Barcelona, luand loc in banca alaturi de elevii mici,
iar in 1526, la Universitatea din Alcala, era deja inflacarat de un
prozelitism religios in timp ce frecventa, in mod alternativ, filosofia

" in anul 1522, in ajunul Bunei Vestiri, Ignatiu a renuntat la vesmintele sale
bogate, pe care le-a daruit unui sirac, s-a imbracat cu o haina saricacioasa si apoi
a ingenuncheat 1naintea altarului Sfintei Fecioare, unde a petrecut toatd noaptea in
rugaciune. Este vorba despre o veritabild veghe de arme al cérei ritual este inspirit
din ceremonia de investire a cavalerilor. Rugéciunea se prelungea toatd noaptea;
cavalerul trebuia sa stea in genunchi atat cat il tineau puterile; pentru a se odihni,
se putea ridica uneori in picioare, dar niciodatd nu se aseza. Aceastd veghe nu se
facea decat o datd in viata, chiar In noaptea din ajunul consacrarii tAnarului cavaler
in slujba stapanului sdu; in mod necesar era precedata de o spovadé si urmata de
Sfanta Impartasanie. Ignatiu a voit ,,sa se invesmanteze cu armele lui Dumnezeu”
(expresie a Sfantului Paul), in ziua Bunei Vestiri, in care celebram coborarea
Cuvantului care s-a facut trup. Cf. I. DE LOYOLA, Istorisirea pelerinului, Polirom,
lasi, 2007, 47-48.

" Cf. Biblioteca sanctorum, Citta Nuova Editrice, Roma, 1988, 672-705.
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si teologia. Considerat a fi un ,,iluminat”, a trebuit sa treacd de doua
ori prin procese, in fata Vicarului General al orasului. Chiar daca i-a
fost recunoscuta nevinovatia, i s-a interzis sa predice sau sa abordeze
teme dogmatice pand nu va fi studiat teologia timp de patru ani.

Timp de sapte ani a studiat la Paris si aceasta va rdmane o
experientd fundamentald pentru el: a intrat in contact cu principalele
curente culturale si religioase ale timpului, a vazut ravagiile pe care
protestantismul le ficea in Franta, s-a Imprietenit cu profesori de la
Universitate, cdrora le-a devenit director spiritual, a addugat un
capitol important la Exercitiile Spirituale — ,,Reguli pentru a simti cu
Biserica”. In acelasi timp, a cunoscut metodele de predare din acea
universitate care, Impreund cu cele ale umanismului, vor constitui
baza pedagogiei iezuite. Dupd ce si-a luat doctoratul in filosofie, a
urmat diferite cursuri de teologie. In acelasi timp, a adunat in jurul
sdu primii membri ai Societatii, impreuna cu care va depune voturile
de castitate, sardcie si ascultare, pentru a se darui total binelui sufle-
tesc al semenilor. La 27 septembrie 1540, Papa Paul al Il-lea, cel
care a initiat Conciliul din Trento, a aprobat ,,Societatea lui Isus”, cu
rol inovator in istoria monahismului.

S-a stabilit la Roma si, pe langa Exercitiile Spirituale, predica n
piete, pe strazile cele mai aglomerate, in biserici, cu mare inflacarare
si putere de convingere. Cel mai mult ii placea sd-i invete catehismul
pe copii si persoanele ignorante si obisnuia sd incheie cu aceste
cuvinte: ,,Sa-1 iubesti pe Dumnezeu cu toatd inima, cu tot sufletul si
cu toatd vointa”. A fost numit ,apostolul Romei” deoarece, im-
preuna cu clerici §i laici, s-a implicat In vindecarea ranilor sociale
intemeind institutii pentru asistenta sdracilor, indeosebi in anii de
foamete, a bolnavilor din spitale, a prostituatelor, a copiilor orfani si
in tot ce putea fi spre binele sufletesc si trupesc al oricérui nevoias.

Nu s-a limitat la regenerarea morala a Cetatii Eterne, ci a vrut ca
Roma, capitala catolicismului, sa fie un centru al stiintei ecleziastice,
cu un nucleu viu de doctori in teologie, la dispozifia oricarei
solicitari a Sfantului Parinte. In acest scop, a infiintat Colegiul
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Roman (1551) care mai tarziu se va numi Universitatea Gregoriand, in
onoarea Papei Grigore al XIII-lea. Mare parte dintre tinerii romani, laici
sau clerici, s-a format in acele aule, unde se studia gramatica latina,
umanismul, limbile clasice — inclusiv ebraica si araba — filosofia,
teologia si dreptul canonic. De acolo au pornit mari maestri care au
raspandit acele metode de studiu in intreaga lume. In 1552, a fost
infiintat Colegiul Germanic, unul dintre primele seminarii ale epocii
moderne, prototipul celor tridentine, cu scopul de a educa, din punct de
vedere ecleziastic, tinerii germani care voiau sd-si recucereasca tara
pentru credinta catolica, iar Ignatiu a redactat statutul acestuia.

Om plin de Dumnezeu, insufletit de un ideal, pasionat de mai
marea slava a lui Dumnezeu, a fost strategul care stie in fiecare clipa sa
gaseascd mijloacele cele mai eficiente dar, in acelasi timp, sd le
foloseasca fard sa forteze, foarte prudentul conducator, care stia s {ind
cont de sldbiciunea umana. Ignatiu a stiut sa adapteze la mentalitatea
modernd forta mereu vie si perend a Ordinelor relgioase, sd dea
structura cea mai adecvatd necesitatilor epocii, sd se foloseasca de
mijloacele pe care le avea folosind un consum minim pentru a obtine
un maximum in toate domeniile.’

Om al marilor dorinte, inflacarat de iubire si atent la toate nevoile
oamenilor, axat pe esential, dar cu multa delicatete, Ignatiu rimane un
model al educatorului crestin, consacrat prin voturi, care nu si-a pastrat
nici un strop de iubire si de energie pentru sine, ci s-a daruit panad la
ultima suflare pentru slava lui Dumnezeu, iar slava lui Dumnezeu este
omul viu, dupa cum spune Sfantul Irineu.

Mary Ward

Multi fondatori de congregatii au preluat spiritualitatea
Sfantului Ignatiu de Loyola si modul de organizare al Societatii lui
Isus. Prima dintre acestea este Mary Ward, o deschizdtoare de
drumuri pentru apostolatul social al femeilor consacrate.

2 Cf. Ibid., 686.
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Mary Ward, fondatoarea Institutului Sfinta Maria (astazi
Congregatio Jesu), s-a nascut la 23 ianuarie 1585, la Yorkshire
(Anglia), in timpul persecutiei catolicilor de catre Regina Elisabeta
I, Facand parte dintr-o familie catolicd practicantd, care isi risca
mereu viata pentru a ascunde preoti catolici clandestini** si pentru a
marturisi ascultarea fatd de Sfantul Parinte, Mary a invatat inca de
mica sa fie o luptatoare pentru cauze inalte, care depasesc interesele
personale marunte si imediate. Primii ei formatori si directori
spirituali, in clandestinitate, au fost preoti iezuiti. Dupd ce a refuzat
patru cereri in casdtorie, Mary s-a hotarat sa intre intr-o manastire,
dar pentru aceasta trebuia sd emigreze, clandestin, in Flandra. A
petrecut un timp de formare la Clarise, apoi a 1inteles, printr-o
viziune interioard, cd trebuia sd facd altceva. Lung a fost drumul si
aspre cautarile pand a vazut clar acest ,,altceva”: pastrarea credintei
catolice indeosebi prin educatia fetelor sarace. A deschis primele
case pentru fetele sdrace care nu aveau acces la educatie, unde
veneau chiar si prostituateleB, de la periferiile marilor orase si le
pregdtea pentru viata de familie, pentru societate si pentru Biserica.
Dar proiectul lui Mary era prea nou, iar ea era o femeie care anticipa
vremurile cu trei secole, chiar si in catolica Roma post-tridentina,
usor de alarmat dupa fenomenul protestantismului. Aceasta ,,femeie
incomparabilda”, cum a numit-o Pius al Xll-lea, sau ,femeie
desavarsita, desi neinteleasa”, cum a numit-o Ioan Paul al Il-lea,
purta in ea samanta unor dorinte, intuifii si aspiratii care nu puteau fi

*! Domnia Elisabetei I a fost un timp de aspra si cruda persecutie a catolicilor. Fiica lui
Henric al VIlI-lea si a Annei Boleyn, a urcat pe tron in anul 1558. A mostenit de la
tatal sau arta disimularii si perspicacitatea politici. Cf. A. LOPEZ AMAT, Mary Ward. Il
drama di una pioniera, Grafiche Artigianelli, Trento, 1994, 16.

2 Cf. ibid.

» La Roma, acest scop al scolilor era necesar, deoarece erau foarte multe
prostituate: se pare cd la sfarsitul secolului al XVI-lea erau intre 30.000-40.000.
Unele comentarii rauticioase afirmau ci, dacé scolile deschise de Mary Ward vor
continua la fel, casele de toleranta se vor inchide. Cf. I. WETTER, Mary Ward nella
storia della pedagogia agli inizi del secolo XVII, 21.
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implinite la 1600. Mentionatd in Mulieris dignitatem, este prezentata ca
o femeie care, in ciuda persecutiilor, dificultatilor si discriminarilor™, a
participat la misiunea Bisericii, Mama si Invatatoare.

Este curios faptul ca un cronicar laic al timpului sdu, un anume
John Henry, a surprins nota caracteristicd a idealului care o anima pe
Mary Ward in 1609, idealul apostolatului activ pe care fiicele sale
spirituale 1l indeplinesc de patru veacuri. El spune ca ,,invatau tinerele
sa citeascd, sa scrie si sd coase, avand mereu atentia spre mai marea
slava a lui Dumnezeu; si duc un fel de viata de manastire””.

Un preot iezuit care le-a cunoscut, pr. Andrew White SJ, spunea
despre ele:

Membrele acestui Institut nu se multumesc sa traiasca in manastiri doar
pentru ele insele si sd ajute doar cu penitente si rugaciuni, ci, dupa
masura harului pe care l-au primit, lasa linistea vietii lor retrase, asa cum
Domnul nostru a ldsat sanul Tatalui, pentru a stinge focul pacatului si al
ereziei si, cu cel mai sfant zel, se straduiesc s intoarcd sufletele la
Dumnezeu, pentru care au fost create.”®

Un document intitulat ,,Relatarea Sorei Dorotea’™’ prezinta

amanunte referitoare la una dintre primele surori ale congregatiei.
Aceastd ,,Sord Dorotea” locuia in casa unei femei sarace, pretinzand ca
era rudd a sa. Nu indrdznea sa predea in scoli publice, cum faceau in
alte tari, ci invita si instruia copiii in casele lor™": gdsea ca acest sistem

?* In Biserica, femeile nu aveau voie si catehizeze. Acest rol revenea doar barbatilor.

B M. M. LITTLEHALES, Mary Ward, A woman for all seasons, London, 1974, 12.

>0 Cf. ibid., 21.

" n 1622, sr. Dorotea trimite Superioarei o relatare despre activitatea din diaspora
engleza: este o demonstratie aprinsd a ceea ce constituia, de fapt, apostolatul Damelor
Engleze. ,,Sister Dorothy” era probabil un pseudonim adoptat cu permisiunea lui Mary
Ward de o tanara nobila care, intrata in Institut, a vrut, din umilinta, sa fie sora laica.
Cf. A. LOPEZ AMAT, Mary Ward. Il drama..., op. cit., 100.

¥ Minunata lucrare de educatie se intinde dincolo de hotarele unei comunitati sau ale
unei congregatii religioase si ajunge pana la cei care se gasesc in afara Bisericii. Cf. E.
DE RuUS, Edith Stein. ..., op. cit., 205.
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era foarte bun, deoarece avea ocazia sd cunoascd si sd castige
afectiunea parintilor®’; astfel, mai apoi, ii este mai usor s conduci la
Dumnezeu sufletele copiilor. Mai mult, instruind copiii, Incerca sa se
adreseze celor mai simpli din popor, invdtandu-i Tatdl nostru, Ave
Maria, Crezul si Poruncile etc. Erau si din aceia pe care nu reusea sa 1i
convingd imediat sd se poarte ca membre vii ale Bisericii Catolice:
acest lucru se intdmpla datoritd fricii pe care le-o inspira persecutia,
pierderea bunurilor si altele asemenea. Incerca macar sa-i indrepte spre
a intelege calea mantuirii si coerenfa necesara vietii lor. Ca urmare, ei
frecventau rar si fara tragere de inima noile biserici protestante, incetau
de a-1 mai ofensa pe Dumnezeu in lucruri mari si uneori renuntau
complet la pacat; se straduia sd smulgd din ei, putin cate putin,
obisnuinta de a Injura, de a bea etc. Apoi, asista si slujea pe cei sdraci
care erau bolnavi si prepara alifii cu care sa le ingrijeascd ranile®.
Incerca sa 1i impace pe cei care se certasera. Astfel, isi petrecea timpul
cu aceste opere de caritate, dar nu mereu 1n acelasi loc, ci mereu in
locuri diferite, deplasdndu-se acolo unde vedea o mai mare posibilitate
de a aduce slava lui Dumnezeu. Se intrista sa vada atata lume ajunsa la
punctul de a nu dori altceva decat mantuirea sufletului prin primirea
Sacramentelor si sd nu gaseascd un preot pentru reconcilierea cu
Biserica. Acest lucru se intdmpla din lipsd de preoti si, in parte, din
cauza fricii celor din familie. Odata era Impreuna cu trei persoane aflate
in mare stramtorare: timp se sase luni nu au gasit un preot, desi au
strabatut multi kilometri ca sa afle unul®'. ,,Ale noastre, spune Mary
Ward, trebuie sa fie dotate cu zelul apostolilor si reculegerea in spirit a
eremitilor™*?. Acesta este idealul Sfantului Ignatiu.

% n Cuba, surorile CJ nu au scoli, ci duc Vestea cea buna din casa in casa, din sat in
sat.

** In planul educational intitulat Terzo Piano, Mary Ward scrie ci elevele ,,primesc
instructiuni despre diferite moduri de a prepara extracte si decocturi din plante
medicinale, din fructe si din radacini etc.”. Cf. M. 1. WETTER, Mary Ward nella
storia..., op.cit., 21.

3! Cf. M. M. LITTLEHALES, Mary Ward, A woman ..., op. cit., 20.

32 Aceasta este spiritualitatea ,,contemplativilor in actiune”, cum ii numeste Sf. Ignatiu.
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Mary Ward a deschis scoli in Europa™, la cererea principilor sau
episcopilor locului. Programele ei de studiu erau atit de complexe™
incat oameni foarte bogati, nobili cu o educatie aleasa au cerut ca fiicele
lor sa fie admise in scolile Domnisoarelor Engleze, cum erau cunoscute
Mary Ward si primele ei colaboratoare. Pentru ea, importantd era
persoana umand In sine, superioarda oricarei achizitii intelectuale in
scoala®.

Mary a fost un pedagog care a anticipat cu trei secole acest ideal al
educatorului crestin. Era o experta 1n latind si cunostea mai multe limbi.
Voia ca surorile sale sa aprecieze cartile si sa aiba o cultura vasta. ,,Nici
un talent sa nu fie mai apreciat decat cunoasterea limbii latine”: aceasta
o spunea intr-un timp cand formarea femeii consta indeosebi in a manui
acul si a canta la vreun instrument, cand femeia nu avea decat doud
posibilitati: sd fie o sotie harnica si supusa sau s intre intr-o manastire
de clauzura. Considera ca stiinta nu este in opozitie cu credinta, ci ca
acestea doud ar trebui sd se completeze reciproc. Era dusmanul
ignorantei si nu-i placea compania persoanelor cu un orizont stramt:

Nu-i placea sd vada persoane cu un spirit strimt si meschin si, cu atat
mai putin, suporta tot ce este viclean si abject. Obignuia sd spuna ca

31609 — Saint Omer; 1614-1615 — Londra; 1616-1618 — Liége; 1620-1621 — Kéln si
Trier; 1623 — Roma si Napoli; 1624 — Perugia; 1627 — Miinchen si Viena; 1628 —
Pressburg; surorile ei continud sa deschidd scoli mai departe, in Europa, si dupa
moartea Mariei Ward, la 30 ianuarie 1645.

** Programul de studiu si materiile studiate erau foarte clar prezentate in regulamentele
scolilor, in functie de nivelul elevelor. Educatia religioasd presupunea cateheza,
participarea la sacramente, cunoasterea vietii sfintilor, lectio divina, cant sacru.
Formarea umana presupunea activitafi practice, care sa le pregateasca pe fete pentru
viata de familie si societate: menaj, maniere. Formarea intelectuala cuprindea studiul
limbii latine ca prioritar, apoi gramatica, literatura, arte, studiul muzicii corale si al
instrumentelor muzicale, teatru si retoricd, acestea din urmd revoltindu-i pe
contemporani. Toate acestea aveau ca scop pregitirea fetelor pentru a se putea integra
si implica in societate si Biserica. Cf. M. LWETTER, Mary Ward nella storia..., op. cit,
19-29.

* Ibid., 15.
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nu reusea sia gaseascd o justificare pentru acestea, deoarece

cunoasterea, chiar si fard morala, te fereste de viciu si te inclind spre
36

virtute™.

Desi nu se bucura de o sdnatate bund, era mereu senind si
amabila cu toti. In scrierile sale recomanda mult bucuria si
increderea in Isus Cristos, Invatitorul nostru. Nu si-a pierdut
niciodata curajul, nici cand, bolnava fiind, a facut calatorii lungi si a
traversat Alpii pe jos, iarna. Pe patul de moarte a cantat ca sa-1 laude
pe Domnul cu bucurie si pentru a le inveseli pe surorile sale. Voia ca
fiicele sale spirituale sa fie mereu multumite si vesele.

Cuvantul ,,blandete” apare din cand in cand in indemnurile sale,
deoarece Duhul Sfant nu este dur, ci ne invata cu blandete. Aceasta
combinatie de blandete si veselie trebuie sda fi fost irezistibila:
oricine a venit in contact cu ea o data, fie om simplu sau principe, si
ar fi avut prejudicii in privinta ei, ii devenea prieten si admirator.
Atata iubire ardta celor care i-au facut rau si atdt de mult se ruga
pentru ei, incat se spunea cd era mai bine sd-i fii dugman decéat
prieten. Papa Urban al VIlI-lea spunea despre ea cd era o femeie de
mare prudentd, de un curaj extraordinar si inalte daruri spirituale,
dar, ce conteaza cel mai mult, era o sfanta si o mare slujitoare a lui
Dumnezeu.

Mary Ward nu a fost teolog®’, dar a cautat adevarul si a trait
Cuvantul Iui Dumnezeu cu fiecare bataie a inimii ei. A vorbit despre
Dumnezeu de la primul cuvant si pana la ultimul, prin tot ce a facut
pentru el, pentru Biserica sa. Astazi, teologi de renume vorbesc
despre viata acestei femei deosebite, a carei privire a depasit cu mult
limitele timpului ei.

3% Arhiva IBMV Roma, Documenti, 1628, Viata englezd, in: M. 1. WETTER, Mary
Ward nella storia..., op. cit., 22.

%7 Teologul este cel care colaboreaza cu Adevarul ca si Cuvant intrupat. Cf. M.
GAGLIARD], ,,I1 teologo, collaboratore della Verita”, in: Rassegna di teologia, 2-2011,
anno LII, 287.
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Consolata Bachmeyer

Mary Ward a fost bobul de grau care, murind, a adus mult rod.
Congregatia pe care a infiintat-o ddinuie si astazi, prin apostolatul pe
care il fac membrele sale — educatie, asistenta sociald a saracilor sau a
persoanelor in dificultate — in Europa, America Latina, Asia, Africa.

In Romania, primele membre ale Congregatiei lui Isus au fost
chemate 1n anul 1853, cand Episcopul Michel-Angelo Conte di Parsi, a
dorit sa deschidd la Bucuresti o scoald pentru fete, sub conducerea
Domnisoarelor engleze®™. Astfel, au venit primele surori din
Nymphenburg (Germania) si au inceput apostolatul prin educatie. Dupa
96 de ani, Institutul Sfanta Maria deschisese scoli la Bucuresti —
cunoscutul Pitar Mos — , Briila, Craiova, Turnu Severin, pentru sute de
eleve. Formarea omului intreg — minte, trup si spirit — era o
caracteristicd a educatiei pe care fetele o primeau in aceste scoli. Din
pacate, anul 1948 a adus cu sine desfiintarea Invatamantului
confesional si confiscarea bunurilor si proprietatilor pe care le detineau
Congregatiile catolice. Sute de surori s-au trezit, dintr-o datd, fara
nimic. Au fost desfiintate i manastirile, astfel ca toate persoanele
consacrate au fost nevoite sa le pardaseasca si sa-si continue viata de
credintd 1n clandestinitate, intr-o societate comunista si atee. Prin lupta
Maicii Consolata Bachmeyer, foarte tdndra si ultima directoare de la
Pitar Mos, doua sute de surori au putut sd plece din tard, in mod oficial,
dar fara posibilitatea de a se intoarce, si sa-si continue apostolatul in
scolile din Occident.

Mater Consolata (Cordelia Bachmeyer) s-a nascut la 16.02.1916,
ca fiicd a lui Melchior si Catherina Bachmeyer, in localitatea Mihail
Kogalniceanu™. Ficea parte din comunitatea germana catolica®, fiind

* La inceput, cAnd Mary Ward si cele cateva tinere au venit in Europa, li se
spunea ,,Domnisoarele engleze” (,Dame inglesi” in Italia, sau chiar ,,Vergini
inglesi”, si ,,Englische Fraulein” in Germania si Austria). Si astdzi, multe dintre
scolile Congregatiei sunt cunoscute sub acest nume.

%% Primul nume al localitatii, mentionat in anul 1600 de un calator striin, carturarul
turc Evlia Celebi, a fost Cara Murat — Murat cel Negru, numele primului
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una din numeroasele tinere care au ales calea manastirilor,
dedicandu-se slujirii lui Dumnezeu, in spiritul credintei crestine si
pentru binele tinerelor. Mater Consolata a fost cea mai tanara si ultima
calugarita din localitatea Mihail Kogélniceanu.

A intrat in cursul primar al Scolii primare de fete ,,Sfantul lIosif”
din Bucuresti, a absolvit gimnaziul apoi liceul in cadrul scolii
,Domnisoarelor Engleze” din Strada Pitar Mos, cu cea mai buna
notd la bacalaureat. A imbracat haina monahald in 1938. Dupa doi
ani de noviciat a depus primele voturi religioase, apoi a studiat
biochimia la Universitatea Bucuresti. Dupa ce a sustinut teza de
doctorat in biochimie, cu un deosebit succes, profesorul ei i-a oferit
postul de asistentd universitard la Facultatea de Stiinte din
Universitatea Bucuresti. Ea a refuzat®' si a depus jurimantul pe
viata, devenind calugaritd pentru a se dedica educatiei tinerelor, in
cadrul Institutului Sfanta Maria, unde a predat fizica si chimie.

In urma rezultatelor deosebite, Superioara Generald, Mater
Damascena, aflata in vizitd in Provincia romana a Institutului, a
numit-o pe Mater Consolata directoare a Institutului Sfanta Maria,
cerandu-i sd preia raspunderea pentru intreaga scoald si sd o

stapanitor al tatarilor stabiliti pe acele meleaguri. La inceputul secolului al XX-lea,
numele nu mai corespundea insd cu realitatea etniilor care locuiau aici. Odata cu
alipirea Dobrogei la Regatul Romaniei in 1878, in zona au inceput s vind primii
colonisti romani mocani din Ardeal si germani din Basarabia. Cf. A. BOARIU,
Biserici Catolice din Dobrogea, Editura ARCB, Bucuresti, 2009, 76-77.

* In anul 1905, germanii erau deja majoritari, comunitatea numarand 875 de
suflete. Cf. Ibidem, 80.

1 Asemenea Mariei Ward, M. Consolata a refuzat un rol important in societate,
pentru un bine si mai mare, acel magis al Sf. Ignatiu de Loyola, si anume educatia
umand si spirituala a fetelor. S-a consacrat lui Dumnezeu prin voturi, conform
Constitutiilor congregatiei, care spun: ,Toate surorile care au aderat la
Congregatio si se desavarseasca in lucrarea virtutilor temeinice si a celor
desavarsite si spirituale; pe acestea sa le socoteascda mai importante decat stiinta si
celelalte calitti naturale si omenesti. Céci acestea sunt mijloace launtrice si din
ele trebuie sa provina eficienta in cele exterioare, in vederea telului pe care il
urmam”. Cf. Congregatio Jesu. Constitutii si Norme complementare, 261.
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reprezinte in fata legii si a autoritatilor. Surprinsd, aproape
indoindu-se de calitatile sale, M. Consolata a intrebat: ,,Voi fi oare
capabilad de aceasta?”. Superioara Generald i-a raspuns cu incredere:
,Da. Binecuvantarea ascultarii si a Tmplinirii datoriei iti va da
puterea necesara”**. Asemenea Sfintei Fecioare Maria, fata de care a
avut o devotiune profundi intreaga viatd™, a spus ,,da” misiunii
incredintate, fara sa stie cata daruire si, mai ales, cata suferinta va
presupune aceasta.

Nu stia ce vremuri aveau sd vind §i ce mare povard avea si
poarte, ce imensad responsabilitate fatd de surorile ei o va impinge
spre acte de curaj de care nu s-ar fi crezut vreodata in stare, in umi-
linta ei, fara de care nu si-ar fi putut duce la indeplinire misiunea. Ca
directoare, ea a condus Institutul din Bucuresti, ridicandu-1 la cel
mai Inalt nivel. Peste 2000 de eleve au trecut, In ultimii ei ani de
activitate in Romania, prin scoala ,,Domnisoarelor Engleze”, una
dintre cele mai apreciate scoli de fete din Bucuresti. Familii de
ambasadori si-au incredintat copiii acestor scoli, precum si multe
familii care faceau parte din nobilimea romana si-au trimis copiii in
scoala calugdritelor germane™, chiar si printese din familia regala®
a Romaniei au invatat la ,,Pitar Mos”.

Mater Consolata a reusit sd conduca Institutul, cu credinta si
intelepciunea care o caracterizau, chiar si in vremurile grele ce au

2 Cf. M. C. BACHMEYER, Pitar Mos, Dorul, Aalborg, Danemarca, 2000, 21.

* fnca din timpul Mariei Ward, Congregatio Jesu si membrele sale s-au distins printr-o
cinstire deosebita fatd de Maica Domnului. Ea ne invatd sa fim mame precum este ea,
pentru a primi si a aduce la viata Cuvantul lui Dumnezeu. In acest mod, istoria umana
devine istorie mantuitoare. Devotiunea noastrd mariand in viata zilnicd ocupid o
dimensiune comunitara si una personald pentru fiecare membra. Cf. Congregatio Jesu.
Constitutii i Norme complementare, 6.50, 338-339.

* Pentru inceput, cele mai multe calugirite care predau in scoald erau de origine
germand. In timp, s-au alaturat profesoare laice sau calugarite romance care ficeau
parte din Institut.

* Pricipesele Maria-Ileana (Minola) si Alexandra, dupa cum scrie Principesa Ileana a
Roméniei in introducerea cartii Pitar Mos, 6.
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urmat razboiului. Din pécate, aceasta munca minunata a fost brusc si
dramatic incheiati. In august 1948 toate scolile, institutele si
spitalele catolice din Romania au fost confiscate de catre regimul
comunist*® si bunurile lor preluate de catre stat. Din nou, prin initi-
ativa si interventiile ei, Mater Consolata a fincercat salvarea
Institutului prin emigrarea in strdinatate. La 9 ianuarie 1949,
impreuna cu 210 calugdrite, a ajuns la Roma.

Mater Consolata a fost trimisa, apoi, impreuna cu o grupa de
cateva calugdrite la Barcelona, unde au infiintat un nou Institut al
,Domnisoarelor Engleze”. Acest Institut, ,,Ben. Virgen Maria” a
devenit rapid cunoscut si apreciat in capitala catalani. In anul 2000,
studiau acolo 900 de eleve®’.

Dupd ce s-a pensionat ca profesoard, Mater Consolata a trait
retrasa intr-o manastire din Germania48, la Mainz. S-a intors in Casa
Tatélui la 18 noiembrie 2002.

Mater Consolata a fost o adevarata contemplativd in actiune,
conform spritualitatii ignatiene: o femeie curajoasa, perseverenta...,
dar discreta in umilinta ei.

M. Consolata a fost un model, cum spuneam in introducere, nu
doar pentru tinerele pe care le-a educat intr-o scoald de prestigiu, ci
si pentru alti educatori care nu au avut aceeasi verticalitate® si s-au
plecat, cu amaraciune, noului regim. M. Consolata povesteste 1n
autobiografia ei:

O doamnd care imi era necunoscutd s-a apropiat de mine si, foarte
prietenoasa, mi-a spus: Sunt directoarea unei scoli particulare laice. Va
cunosc de la sedintele la care participam impreuna si mi s-a vorbit mult

* in august 1948, surorile din Congregatia ,,Sfinta Maria” au fost evacuate din
institutele de invatamant de la Bucuresti, Briila, Craiova, Turnu-Severin.

Y CEM.C. BACHMEYER, Pitar Mos, op. cit., 9.

8 J. F. MULLER, Ostdeutsches Schicksal am Schwarzen Meer, Donzdorf / Germania,
1981, apud M.C. BACHMEYER, Pitar Mos, op. cit., 8-9.

* Educatorul nu poate cunoaste o rupturd intre propria sa sfintire si apostolatul
sau, trait in misiunea sa de educatie. Cf. E. DE RUS, Edith Stein, op. cit., 210.
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despre Dvs. Sunt fericitd sa va intalnesc si as vrea sa va felicit si sa-mi
exprim toatd consideratia pe care v-o port. Sunteti singura care are
constiinfa curatd §i care v-afi mentinut mereu o {inutd ireprosabila,
singura care si-a urmat neclinntit drumul, drept nainte. Sunteti un
exemplu pentru noi directorii, exemplu pe care, din pacate, nu l-am
urmat. Acum ne aflam si noi in aceeasi situatia ca si Dvs., numai ca Dvs.
ati ramas cu onoarea nestirbitd, bucurdndu-vd de un respect care
valoreazd mai mult decat o scoald, iar noi ne-am adaptat facand
compromisuri contra constiintei noastre, din speranta de a mai salva ceva,
nemaiavand acum nimic, nici scoala, nici onoare.”

Intr-o altd zi, pe strada s-a apropiat de ea un domn in vérsta,
complet incovoiat, care i-a stranit mila. Cu uimire si-a recunoscut
profesorul de electricitate de la Universitate. El a tinut sd-i spuna, cu
toatd durerea pe care i-o provocau noile schimbari din tara, in acest
ceas al raului’: »Copila mea, trebuie neapdrat sd-ti vorbesc. Sunt
mandru de tine si vreau sad-ti multumesc pentru exemplul pe care il
dai. Nu puteam sa te las sa pleci fard sa ti-o spun. Daca toti ar fi ca
tine...”” El i-a intins ména si a plecat, ca ea si nu-i vada lacrimile.
Fusese un model pentru ea, in anii de studiu. il prezinti ca pe o
personalitate deosebitd, un om extrem de inteligent, nobil si drept,
un om dintr-o bucata. Intr-o zi, in laborator, i-a aritat cum dintr-o
singura formula se poate deduce toata fizica.

Oamenii noului regim se temeau de asemenea modele™ si chiar
o marturiseau. M. Consolata povesteste despre unul dintre informa-

0 Ibid., 67.

>! Tubirea este mai puternica decat raul. Privirea atintitd asupra Celui rastignit se
cufundad in misterul mantuirii In care moartea este invinsa prin Viata, si care nu
cere alt raspuns decét iubirea ca daruire de sine: nu il putem iubi pe Cristos fara sa
il urmam. Cf. E. DE Rus, Edith Stein, op. cit., 180.

2 M.C. BACHMEYER, Pitar Mos, op. cit, 140.

> Viata consacrata are misiunea profetica de a aminti si sluji planul lui Dumnezeu
cu privirea la oameni, agsa cum este vestit de Scripturd si cum reiese din lectura
atentd a semnelor actiunii providentiale a lui Dumnezeu in istorie. In evenimentele
istorice se ascunde adesea chemarea lui Dumnezeu la actiune in conformitate cu
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torii care supravegheau scoala Pitar Mos, in timp ce surorile se pre-
gateau sa plece. Nu se temea de cei din Occident, dupa cum spunea
el, ci de un anumit gen de oameni:

Nu ne este fricad decat de oameni ca Dvs., oameni cu forta interioard
deosebitda. Pe acestia i cdutdm, pe acestia vrem sa-i distrugem. Ei sunt
dusmanii nostri, ei sunt cei care rezistd si formeazi opozitia contra
noastra.”*

Iar aceastd rezistentd, aceastd opozitie avea sia dureze mai bine
de patruzeci de ani, 1n clandestinitate, intr-un lacas de rugaciune care
a devenit un lacas de cultura — ménastirea Sfinta Agnes —, ale carei
surori continud traditia congregatiei de a se dedica educatiei, trup si
suflet, privind neincetat spre cel care este modelul educatorului prin
excelentd, Isus Cristos.

planurile sale, printr-o inserare activa si rodnica in ceea ce se petrece in vremea
noastrd. Cf. Vita consecrata, 73.
> Cf. M.C. BACHMEYER, Pitar Mos, op. cit, 138.
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Les chrétiens progressistes - un projet de
théologie politique: la vision de Gaston Fessard

Ana PETRACHE

Abstract

The purpose of this article is to answer one question: why left
Catholics were seduced by Marxism despite all the condemnation
made by Rome? I find an answer in Gaston Fessard's writings.
Fessard (a French Jesuit 1897-1978) explained that left Catholics
were tempted by Marxism because they recognize in Marxism some
theological structures: election, redemption, sin, incarnation. Be-
cause of these structures they thought it was possible to use Marxist
theory in order to reform the society and the Church in the same
time. I argue in this article that the label political theology in both
Johann Baptist Metz's and Carl Schmitt's sense is appropriate to
describe left Catholics movement that proposed some political
actions theological justified. Besides, these structures, which Mar-
xism borrowed from Christianity, can also explain the theological
turn of today's left thinkers.

Keywords: Left Catholics, Gaston Fessard, Marxism, Political Theology.

Introduction

Cet article se propose de répondre a une question: pourquoi les
chrétiens progressistes ont-ils été attirés par le marxisme en dépit
des critiques et condamnations faites par Rome. Comment se fait-il
que des chrétiens de bonne volonté ont choisi d’utiliser une pensée
explicitement athée pour reformer la société et I'Eglise?

J’ai trouvé une réponse digne d’intérét dans les écrits du jésuite
Gaston Fessard. Celui-ci explique que les chrétiens ont été séduits
par le marxisme a cause d’une illusion créée par les structures théo-
logiques présentes dans la pensée de Marx. Héritier de Hegel, et
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ainsi du christianisme, la pensée marxiste porte encore, contre son gre,
I’empreinte des structures théologiques. Attirés par ces structures, les
chrétiens progressistes ont cru qu’ils peuvent «baptiser» le marxisme,
de la méme maniéré que St. Thomas a «baptisé» Aristote'. Cette
tentative de baptiser le marxisme et ensuite de ’utiliser dans 1’analyse
de la société entraine un projet de théologie politique. L’ historiographie
dédiée aux chrétiens progressistes est réservée a utiliser le terme de
théologie politique pour décrire le mouvement des chrétiens progressistes,
car le terme apparait ultérieurement au mouvement. Cependant je
défendrais I’'idée que les chrétiens progressistes ont développé un vrai
projet de théologie politique, a partir de I’analyse proposé par Gaston
Fessard. L’enjeu est de montrer qu’il ne s’agit pas de choix politiques
mais premi¢rement d’une «théologie progressiste™» qui propose un
certain comportement politique. Dans ce contexte je montrerai dans
quel sens on a raison d’appeler cela un projet de théologie politique.

I. Qui sont les chrétiens progressistes?

Dans I’historiographie ’expression «progressisme chrétien®»
ou «christianisme progressiste» a deux utilisations. Yvon Tranvouez
mentionne que

stricto sensu le progressisme désigne un certain rapport au communisme
et aux communistes, fait d’une solidarité plus ou moins forte... (tandis
que) lato sensu le progressisme est un concept représentatif a géométrie
variable, utilisé dans I’Eglise entre 1949 et 1957 pour désigner les

Gaston FESSARD, De [’Actualité historique, Desclée de Brouwer, v. II,
Progressisme chrétien et apostolat ouvrier, 1960, 176.
? Gaston FESSARD, De [’ Actualité Historigque II, op. cit., p.147.
> Pour le sens du «progressisme chrétien» voir le livre d’Yvon TRANVOUEZ,
Catholiques et communistes: la crise du progressisme chrétien, 1950-1955, Cerf,
2000, notamment la définition de I’expression 31-32, aussi que I’argumentaire de
celui-ci pour prouver qu’il s’agit d’un mouvement unitaire méme si divers
théologiens traités de progressistes ne se reconnaissent pas dans un seul discours,
34-35.
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"erreurs" ou les "déviations" d’une avant-garde catholique qui se
reconnait positivement comme un courant "missionnaire" .

Si au commencement 1’expression était utilisée pour désigner
ceux qui ont participé a I’Union des Chrétiens Progressistes, 1’ex-
pression a été utilisée au sens large pour désigner les «chrétiens de
gauche®» ou les «catholiques de gauches». Tranvouez mentionne
une différence essentielle d’attitude dans les relations entre les
catholiques et les marxistes entre le premier moment de leur
rencontre et le second moment de leur collaboration. Alors qu’en
1936 I’appel de Maurice Thorez gardait un contenu de classe,
puisqu’il s’adressait avant tout aux travailleurs catholiques, la ligne
de 1949 vise a rallier une partie de I’institution elle-méme. Au temps
du Front populaire, le Parti communiste tendait la main aux catho-
liques bien que catholiques. Au temps de la guerre froide, il leur
tend la main parce que catholiques®». Ce «parce que» montre les
raisons théologiques invoquées dans cette collaboration demandée
par les communistes aux chrétiens. C’est a la charité et a la res-
ponsabilité¢ chrétienne, avec son souci du pauvre que s’adresse
I’appel de soutenir le projet politique communiste.

Parler de chrétiens de gauche en France demande de faire une
distinction entre le premier moment de cette aventure qui commence
avant la guerre et qui finit avec les condamnations faites par Rome
du progressisme chrétien et un second moment dont on peut prendre
comme point de repere la reprise de 1’expérience des prétres-ouvri-
ers en 1965 ou sinon le mouvement de 1968. Les relations entre
catholiques et marxistes changent parce qu’a la fois le visage de la
gauche change ainsi que la compréhension de soi du catholicisme
aprés le Concile Vatican II. L’ouvrage récemment paru A la Gauche

* Yvon TRANVOUEZ, Catholiques d’abord, Les Editions ouvriéres, 1988, 132-133
> Denis PELLETIER et Jean Louis SCHELGEL, 4 la gauche du Christ, Seuil, 2012.

® Yvon TRANVOUEZ, Catholicisme et société dans la France du XXe siécle,
Apostolat, progressisme et tradition, Karthala, 2011, 144.
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du Christ’ applique a la question une division tripartite: une
premiére étape de la fin de la guerre jusqu’au commencement du
Concile 1944-1962, une deuxiéme de 1962 a 1981 et une troisiéme
qui part va de 1981 jusqu’a nos jours®.

Pour cataloguer la différence, Horn fait appel a une distinction
entre la premicére et la seconde vague du christianisme de gauche.
Ainsi pour Horn’, la premiére vague dure de 1924 a 1959 alors que
la seconde commence avec le Concile Vatican II. La différence est
de degré dans la radicalité de méme que dans 1’espace géographique
car la seconde vague s’étendra hors de 1I’Europe Occidentale, en
Amérique Latine. 11 L’auteur choisit le Concile comme point de
repere, car d’apres lui c’est le Concile qui bénit et encourage les
idéologies et les pratiques du catholicisme de gauche'’. Théolo-
giquement Horn ne trouve pas de raisons pour faire une différence
entre la premiére et la seconde vague. C’est a cause de cela qu’il
intitule son livre portant sur le christianisme de gauche de la
premiére vague: Western European Liberation Theology"".

- On pourrait définir les chrétiens progressistes par référence a un
ou plusieurs de ces points: la pensée marxiste, 1’alliance avec le PCF
et avec ses organisations satellites, la théologie de type
révolutionnaire, la critique de I’Eglise institutionnelle, 1’identi-
fication entre le peuple de Dieu et la classe ouvriére, un accent mis
sur un christianisme qui se définit premi¢rement par sa forte action
sociale. Selon Fessard, néanmoins, le progressisme chrétien est né-
cessairement li¢ au marxisme. Dans les écrits de Fessard le terme
progressisme chrétien revient plusieurs fois pour désigner en général

" Denis PELLETIER et Jean Louis SCHELGEL, 4 la gauche du Christ, op. cit.

¥ Denis PELLETIER, Les «chrétiens de I’autre bord» dans A la gauche du Christ,
op. cit., p.11.

’ Gerd-Rainer HORN, Western European Liberation Theology Western European
Liberation Theology 1924-1959, Oxford Univ. Press, 2008, 291-292.

" Ibid., 291.

" Ibid., 292.
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les chrétiens inspirés par le marxisme et non pas seulement ceux qui ont
participé a I’Union des Chrétiens Progressistes.
D’apres Fessard

courant progressiste et contagion marxiste sont les deux faces d’un méme
phénomene dont 1’explication la plus obvie est la fascination exercée par
le Communisme aussitot apres la fin de la guerre. Mais il doit y avoir des
raisons profondes pour que les intellectuels, philosophes et théologiens
d’une parte et les apdtres de I’autre, se soient si mal défendus contre cette
fascineli;tion. Nul virus n’agit que sur le terrain préparé a subir son
action ~.

La cause de la fascination marxiste exercée sur les chrétiens est,
selon Fessard, une parenté entre les schémas chrétiens et les schémas
marxistes. Marx a sécularisé et inversé la pensée de Hegel, qui a son
tour utilisait des structures chrétiennes; ainsi, le marxisme porte des
structures chrétiennes inversées et sécularisées’>. A cause de ces
structures les chrétiens progressistes ont cru possible le «baptéme»
du marxisme, apres la critique de son athéisme, et I’utilisation de la
méthode marxiste pour comprendre et changer la société.

II. Deux sens de I’expression «théologie politique»

I y a au moins deux sens de I’expression de «théologie
politique»: le premier est celui offert par Carl Schmitt, et sa théorie
selon laquelle les concepts politiques proviennent des concepts
théologiques sécularisés; le deuxiéme, plus militant, est offert par
Johann Baptist Metz qui insiste sur le pouvoir libérateur des certains
concepts politiques et sur le devoir socio-politique d’agir des
chrétiens. Je défendrai 1’idée que dans le cas des chrétiens progres-
sistes il s’agit d’un processus de théologie politique dans les deux
sens du terme. Dans une premicre partie on va travailler avec le sens

'2 Gaston FESSARD, De [’Actualité Historique II, op. cit., 147.
13 Gaston FESSARD, «Structure théologique de 1’athéisme marxiste», Concilium,
1966, 32.
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proposé¢ par Metz pour montrer que les chrétiens progressistes
émettent des jugements sur la politique fondés sur des raisons thé-
ologiques proposant une théorie de 1’action et de la liberté (dans
certains cas méme de la libération) afin de regagner 1’espace socio-
politique. Il faut néanmoins insister sur ’aspect le fait que les
chrétiens progressistes n’ont pas eu une volont¢ manifeste de
construire un programme théorique. En revanche, comme le montre
Fessard, la théologie qu’il appelle progressiste offre ce cadre thé-
orique qui peut inspirer certaines actions sociales. Dans une deu-
xiéme partie on travaillera avec le sens offert par Schmitt, qui
explique que la source de la séduction consiste dans les structurées
théologiques sécularisées du marxisme qui portent des concepts tel
que rédemption, classe élu, péché, sens de I’histoire. Ces concepts,
présents autant dans le marxisme dans une forme sécularisée que
dans le christianisme, ont facilité¢ le passage en douceur d’une
conception a ’autre.

A) Agir dans le temporel a partir du spirituel

Les laics catholiques décident de s’impliquer de plus en plus
dans la vie sociale et, sans se le proposer d’avance, ils arrivent a
s’impliquer dans la vie politique. Les projets de vie communautaire,
les missions d’évangélisation dans le milieu ouvrier, les activités
spécialisées de I’ Action catholique, le syndicalisme chrétien glissent
presque naturellement dans la politique ou ils rencontrent le PCF.
Quand un chrétien décide de s’impliquer dans le temporel, qui va
décider du plan a suivre et des limites de la collaboration avec les
non-croyants? Est-ce la hiérarchie catholique qui devrait proposer
«le plan du régne de Dieu sur la cité'*» ou les laics peuvent-ils
demander une autonomie d’action dans le temporel? Si la hiérarchie

' Lettre de J. Maritain 2 M. Montuclard de 15 mai 1936, citée en Thierry KECK,
Jeunesse de ['Eglise (1936-1955) Aux sources de la crise progressiste en France,
Ed. Karthala, Paris, 2004.
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détient le pouvoir spirituel, a-t-elle quelque chose a dire concernant
I’action temporelle?

Les chrétiens progressistes'”, analysant sans parti pris 1’état de
I’Eglise, restent dégus par son pharisaisme. Le méme pharisaisme est
condamné par les communistes qui ne cessent de critiquer les
promesses non remplies du christianisme. Parmi les travailleurs la
plupart sont des paiens au sens propre du mot. On peut considérer
comme des paiens méme beaucoup de ceux qui sont baptisés, mais
ne participent pas  la vie de I'Eglise'®. La question que se posent les
chrétiens progressistes est la suivante: Quelle sera la maniere la plus
efficace de reformer les conditions de vie de la classe ouvriere en
reformant en méme temps 1’Eglise? La réponse c’est 1’affermis-
sement du christianisme par des notions extérieures a I’Eglise, issues
de la pensée marxiste. La collaboration avec les communistes
comme c’est le cas de 'UCP, un simple prét de notions comme
«classe ouvriere» chez Maritain, la croyance que le communisme va
dans le sens de I’histoire chez Mounier peuvent étre considérés des
exemples de notions empruntées au marxisme. L’utilisation de
notions comme la «classe ouvriére» peut paraitre un détail innocent,
mais tel n’était pas ’avis de Fessard.

Il y a un vrai désir de réformer, de refonder, d’agir, a la fois
dans D’Eglise et dans le temporel qui motive les chrétiens
progressistes. Ils veulent agir, la hiérarchie pose toujours des limites
a leurs projets, alors que les communistes leur demandent de
s’impliquer dans la révolution temporelle avec eux. L argument des
communistes pour attirer de leur coté les chrétiens progressistes est
le suivant: sans soutenir le systéme de ’URSS, ils leur est du moins
possible de les aider a changer les conditions des travailleurs dans
leurs quartier. Le bien fondé de cet objectif n’est pas contestable, il

"> Pour une chronologie du progressisme chrétien voir Yvon TRANVOUEZ,
Catholiques et communistes, op.cit., 41 ; il propose dans son découpage la période
1943-1957.

'® Gaston FESSARD, De [’Actualité historique II, op. cit., 76-78.
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doit méme nécessairement étre affirmé, mais faut-il poursuivre un
tel objectif a 1’aide des instruments marxistes d’analyse de la société
ou plutdt faut-il rechercher ces instruments dans la Doctrine Sociale
de I’Eglise figée, qui reste souvent au niveau déclaratif? La tentation
des chrétiens progressistes comme toute tentation a sa source dans
une certaine vérité. Par contre, pour Fessard beaucoup de tentatives
de réforme dans le temporel sont suspectes car

sous prétexte d’évangéliser les pauvres, et de conquérir le monde ouvrier,
cette théologie prescrit [...] pour toute prédication un engagement
temporel, un engagement révolutionnaire, en faveur du prolétariat
organisé sous la direction du Parti Communiste'”.

Est-ce que les chrétiens progressistes poursuivent un projet
cohérent de théologie politique'®? Car ils ne veulent pas autre chose
que la construction d’un point de vue chrétien en politique, en
économie, concernant les relations sociales en général. En proposant
ce projet ils se trouvent en concurrence avec la hiérarchie catholique
qui a déja préparé par ses encycliques le point de vue chrétien sur les
problémes sociaux et politiques de I’époque. A la limite, on pourrait
dire que méme s’ils n’avaient pas penché vers le marxisme, les
chrétiens progressistes seraient entrés en concurrence avec la hié-
rarchie, par leur désir de construire une perspective catholique
différente du magistere. Frederic Gugelot observe aussi que les intel-
lectuels chrétiens, nostalgiques d’un monde ou le religieux donne du
sens au profane, s’assignent la tdche de procurer aux croyants les

"7 Ibidem, 71.

'8 Pour des définitions concernant le concept de théologie politique voir Jean
Pierre SIROUNNEAU, Sécularisation et religions politiques, 1982, Le Haye, Paris,
New-York, notamment chapitre 2, ainsi que The Blackwelle Companion on
Political Theology, (ed.) William CAVANAUGH, Peter SCOTT, Blackwelle
Publishing, 2004, notamment [’article de Daniel BELL «State and Civil Society»,
423-439.
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moyens de juger et de s’engager dans les champs politique et social
au nom de I"universalité du message biblique'.

Les chrétiens progressistes veulent se prononcer sur des
questions temporelles en fonction des raisons théologiques. Ils se
revendiquent d’un projet théologique qui aimerait dépasser a la fois
le socialisme et le libéralisme, et trouver une troisiéme voie qui
pourrait regagner une normativité sociale a partir du catholicisme
social. D’ailleurs, leur projet politique est souvent inspiré par la
pensée de gauche, comme ce sera aussi le cas pour la théologie de la
libération ou le projet de théologie politique de Johann Baptist Metz
qui met 1’accent sur une nécessaire émancipation du prolétariat®.
Néanmoins les chrétiens progressistes ne contestent pas ouvertement
la doctrine sociale de 1’Eglise, ils se revendiquent d’elle, méme si
c’est une revendication qui opte pour une interprétation ouverte de
cette doctrine sociale. En méme temps, Yvon Tranvouez affirme que
réinterpréter ou renoncer a la doctrine sociale de I’Eglise a été une
des questions centrales du progressisme chrétien'.

On peut aussi apporter a [’appui de notre argument
I’interprétation de Yvan Tranvouez: c’est notamment une légiti-
mation de type religieux qui justifie les actions politiques des
chrétiens progressistes”. Tranvouez choisit de parler d’un déplace-
ment «du mystique a la politique23», d’une «subversion de la pri-
mauté du spirituel par les contraintes du temporel**» et, dans le cas

" Frederique COUGELOT, «Intellectuels chrétiens entre marxisme et Evangile»,

dans Denis PELLETIER et Jean Louis SCHELGEL, 4 la gauche du Christ, op. cit.,

Seuil 2012, 215.

0 Johann Baptist METZ, La Foi dans ['histoire et dans la société. Essai de

théologie fondamentale pratique, Cerf 1979, 269.

2l Yvan TRANVOUEZ, Catholicisme et société dans la France du XX° siécle,

Kartala, 2011, 117.

2 Yvon TRANVOUEZ, «Catholicisme intransigeant et progressisme chrétien»,

Catholica, automme 1996, 15.

Z Yvon, TRANVOUEZ, Catholiques d’abord, Les Editions ouvriéres, 1988, 177.
Idem.
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des chrétiens progressistes, d’une coincidence entre «catholique
d’abord» et «politique d’abord» en mettant I’accent sur I’expression
utilisée par eux méme «progressiste parce que chrétien»™. Néan-
moins, Tranvouez insiste qu’il y a deux modeles de I’articulation
entre ’engagement politique et I’appartenance religieuse: «il est des
catholiques de gauche qui le sont parce que chrétiens, poussant
parfois a la limite les virtualités d’un catholicisme intégral**» tandis
que d’autres adoptent un modele libéral, qui fait de la foi une affaire
privée comme Paul Vignaux; ils se disent «de gauche et
chrétiens®’». Ces derniers sont évidemment exclus d’un projet de
théologie politique, leur engagement se fait au nom d’un pluralisme
politique, mais ceux qui assument cette perspective restent
minoritaires.

Méme si les historiens du christianisme progressiste se gardent
d’utiliser 1’expression de théologie politique, car elle suppose une
construction théorique volontaire, qui n’est pas explicite, ils
s’accordent néanmoins a parler d’une immixtion entre le temporel et
le spirituel, d’une action dans la sphere temporelle qui n’invoque
jamais seulement des motifs provenant purement de la raison
naturelle”®.

Comme le montre Johann Baptist Metz, plus la religion et la
société se séparent, plus I’Eglise et la théologie perdent leur
crédibilité et leur normativité sociale. Cette perte d’universalité et de
normativité, 1’Eglise cherche a la compenser par sa doctrine sociale.
Mais si la doctrine sociale de I’Eglise se montre un moyen apologétique

2 Yvon TRANVOUEZ, Catholiques d’abord, op.cit., 183.

2 Yvon TRANVOUEZ, Catholicisme et société dans la France du XX siecle, op.cit.,
176.

%" Ibidem, 176.

% Pour I’analyse du chrétien progressiste qu’il propose, André Mandouze parle de
I’existence dans un seule personne de deux plans distants, spirituel et temporel,
dans André MANDOUZE, «Prendre la main tendue» Les chrétiens et la Politique,
Paris, Temps Présentes, 1948, 68-69.
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inefficace®®, il faudra proposer une alternative pour récupérer une
autorité concernant 1’espace socio-politique. Une alternative qui place
I’homme dans le temps et dans 1’attente eschatologique est offerte par
le marxisme. Les chrétiens progressistes ont essay¢ de mettre en ceuvre
cette alternative mais toujours a partir des motivations théologiques.
Toutefois 1l y a un autre motif qui justifiera 1’utilisation de cette
expression. On a des raisons philosophiques pour parler d’un projet de
théologie politique.

B) Les structures communes du marxisme et du christianisme.

Fessard propose une lecture du marxisme comme «onto-a-
théologie®®», metant en évidence dans cette lecture la structure thé-
ologique spécifiquement chrétienne de la pensée de Marx. Il voit dans
la théorie politique marxiste une sécularisation et une inversion du
christianisme®'. Mais ce qui est pertinent pour notre recherche, c’est
que cette structure commune est le piége qui attire les chrétiens
progressistes. Pour Fessard:

Marx, héritier de Hegel, a repris sur un mode athée les trois dogmes
essentiels du Christianisme: Incarnation, Péché originel, Rédemption.
Elles expliquent le rayonnement du matérialisme en apparence historique
et dialectique, son caractere mystique et son pouvoir de séduction
auprés des chrétiens progressistes™” .

Le péché collectif est celui de la propriété privé, la mission
rédemptrice est celle portée par le Prolétariat qui se fait esclave pour
apporter par son sacrifice un salut universel. Le sens de I’histoire

¥ Johann Baptist METZ, La Foi dans ['histoire et dans la société. Essai de
théologie fondamentale pratique, op. cit., 36-37.

" Gaston FESSARD, «Structures théologiques de D’athéisme marxiste» dans
Concilium, vol 16/1966, 31-43; le texte existe aussi en anglais, en italien, en
allemand et en néerlandais, 33.

> Ibid., 32.

2 Ibid., 41.
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suit le schéma suivant: paradis, péché, rédemption, retrouver 1’état
perdu aprés 1’aliénation. Ce schéma théologique a été repris par le
processus d’aliénation hégélien et ensuite par le processus d’ali-
énation et de révolution marxiste. Le chrétien qui regarde le mar-
xisme ne réagit pas a ces propos politiques grice aux structures
théologiques qui le soustendent. C’est parce que le marxisme utilise
des schémas religieux que le chrétiens progressistes se sont laissés
influencer par lui.

L’erreur des progressistes, selon Fessard, est bien une erreur
théologique et non pas une erreur proprement politique, car il s’agit
d’une confusion concernant les notions théologiques d’élection, de
rédemption et de sens de I’histoire.

Les chrétiens aussi bien que les marxistes sont historicistes,
donc pour eux il est facile de croire dans un sens de I’histoire, et
c’est cette croyance qui rend possible le glissement de 1’un vers
I’autre. D’aprés Fessard, les progressistes chrétiens passent de
I’eschatologie chrétienne & I’eschatologie marxiste®. En suivant la
méme route ils passent de la fidélité dédiée a I’Eglise & la fidélité
dédiée au Parti, car ils voient dans la classe prolétaire une nouvelle
classe ¢lue. Le méme langage sera utilisé plus tard par Fessard pour
parler de la théologie de la libération et de ses erreurs enracinées
dans le progressisme chrétien™.

Fessard s’est intéressée longtemps au phénomene progressiste.
A partir de 1946 il commence a recueillir des informations, en 1949
il publie dans Etudes un article intitulé: «Le christianisme des chré-
tiens progressistes’ » qui réagit 4 un article d’Emanuel Mounier «Les

33 Gaston FESSARD, «Le christianisme des chrétiens progressistes», Esprit, 1949, 82.
 Gaston FESSARD, «La théologie de la libération», Numéro spécial du «Courrier
Hebdomadaire de Pierre Debray» du 18 octobre 1972 ; no 320, Paris, Editions Kyrios,
1973, 4.

3% Gaston FESSARD, «Le christianisme des chrétiens progressistesy, art. cit., 65-93. Il
existe aussi une variante plus longue de I’article publiée dans la revue Etudes, sous le
titre «Progressisme et christianisme», qu’on peut retrouver dans les Archives Jésuites
de la Province de France et que le pere Fessard avait souhaité publier. Ce dernier
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chrétiens progressistes *®» et 4 un article d’ André Mandouze «Rome ou
Moscou®». Un des reproches qui lui est fait est que I’athéisme arrive a
s’insinuer dans la pensée du chrétien progressiste par le mécanisme qui
lui fait confondre la Fin de I’histoire chrétienne avec celle marxiste. Un
autre suppose qu’il sera impossible de séparer la dialectique marxiste de
son contenue athée. Si a la fin des années 40 les cibles de Fessard sont
des laiques catholiques, plus tard, dans les années 60, a coté d’autres
laiques comme Jean Lacroix ou Jacques Maritain le jésuite critiquera les
prétres ouvriers ainsi que des dominicains qui se sont laiss¢ influencer
par le marxisme tel que Montuclar et le pére Nicolas™. A la fin de sa vie
en 1978, a la critique de la théologie de la libération, Fessard ajoutera la
critique de quelques évéques, tels Mgr Ancel et Mgr Guerry et des
documents qu’ils ont produit™.

Selon Fessard, le prolétariat devient dans la philosophie
marxiste «le corps politique dont se sert 1’esprit du mal»™’, le cheval

article d’une centaine de pages commence par le texte qui a déja été publié dans la
revue Etudes et continue avec une partie toute nouvelle, & la suite des trois premiéres,
intitulée «Théologie et Progressisme». Suite a trois comptes rendus, dont deux positifs
mais avec des réserves et un négatif, le pére Provincial décide de lui demander de ne
pas publier ce texte pour éviter la polémique au sein de 1’Eglise. Toutefois cette
quatriéme partie servira comme esquisse du premier chapitre du livre De [’actualité
historique II: «La dialectique du paien et du juif occasion du progressisme chrétieny,
paru en 1960, donc plus de dix ans aprés. Dans ce livre Fessard déclare dans
I’introduction, 20: «la plus grande partie des pages consacrées a dévoiler cette erreur
(du progressisme) ont été écrites dés 1949, mais j’ai renoncé a les faire paraitre alors,
persuadé que dans le climat de ces années elles avaient peu de chances d’avoir quelque
audience.»

3% E. MOUNIER, «Les chrétiens progressistesy», Esprit, novembre 1948.

37 André MANDOUZE, «Rome ou Moscouy, Esprit, novembre 1948.

* Le deuxiéme tome de De [’Actualité Historique est dédié a la question du
progressisme chrétien.

% 11 existe un échange de lettres non publiées entre Fessard, Mgr Ancel et Mgr
Guerry dans le Fond Fessard des Archives Jésuites de Vanves, Dossier 73, qui
contient plus des 200 pages de lettres en plus des interventions de Mgr Renard et
du Pére Ouince.

0 Gaston FESSARD, De !’actualité historique II, op. cit., 461.
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de Troie qui apporte introduit I’athéisme par I’intermédiaire de la
croyance dans I'unité de 'Homme et de la Nature qui a pris la place
de I'unité Homme-Dieu. Le réle spécial d’un groupe ne peut étre
compris qu’a la condition d’accepter une logique de type religieux.

Voila quelques exemples des erreurs progressistes selon
Fessard: Mounier a tort de croire que le marxisme peut expliquer le
sens de I’histoire contemporaine, c’est seulement le christianisme
avec son vrai sens de I’histoire qui peut éclairer le présent et lui
donner un sens, il n’y a pas d’autre sens de I’histoire que celui offert
par la Parousie®'. Soutenir que le communisme va dans le sens de
I’histoire, comme Mounier le fait, suppose d’apres Fessard, une
erreur épistémologique car on ne peut pas avoir acces a d’autres sens
de I’histoire que celui le sens révélé.

* Une autre erreur typique des progressistes est illustrée par Jean
Lacroix qui, victime d’un piege de vocabulaire, accorde un rdle
mystique au prolétariat, car il considére que les travailleurs ont un
acces privilégié a la vérité*2. Pour donner un sens & cette affirmation
il faut supposer un schéma mythologique du monde et poser la
croyance qu’il y a un groupe de privilégiés: les prophetes, les
pauvres, le peuple élu qui sont les hauts parleurs d’une vérité qui les
dépasse. Le prolétaire serait ainsi, selon Lacroix, le médiateur de la
vérité, grace a une élection divine qui lui offre ce statut. Sans sup-
poser une élection divine, il n’aurait pas de raisons de soutenir qu’un
certain groupe aurait un acces privilégié a la vérité et en consé-
quence une conscience supérieure. Le prolétariat est percu par les
progressistes comme ayant une mission historique, son role est ainsi
construit d’aprés le modéle historique de I’Eglise et de sa mission
historique™. 1 s’agit d’un mélange entre des notions chrétiennes et

1 FESSARD, «Le communisme va-t-il dans le sens de I’Histoire?» suivie d’une
lettre d’E. Mounier dans Psyche, no 21, juillet-aoit, 844-872.

2 Gaston FESSARD, De [’actualité historique II, op. cit., 451.

“ Ibid., 154.
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des notions marxistes qui produit une confusion rendant possible le
glissement en douceur de 1’un vers 1’autre.

La structure de la rédemption marxiste ressemble a celle mise
en place par le christianisme, sauf qu’elle précise les détails de la
rédemption: par qui, ou et quand la révolution sera faite. Cette révo-
lution va étre faite par ’homme et non par Dieu a la fin des temps.
Le chrétien progressiste se révele étre un chrétien impatient qui
trouve dans le marxisme une promesse plus concrete que celle af-
firmée par le christianisme.

Conclusions

La présence des structures communes entre le marxisme et le
christianisme, qu’on vient de mettre en évidence, a une autre
conséquence curieuse aujourd’hui. Il s’agit d’un tournant théolo-
gique de la pensée de gauche contemporaine. Avec des auteurs
comme Badiou*, Zizeck®, Antonio Negri*, dans la ligne de pensée
ouverte par Ernst Bloch, on peut voir clairement I’apparition des
structures théologiques sécularisées dans la pensée de gauche.
Badiou s’intéresse a Saint Paul, parce que celui-ci est d’apres lui le
vrai fondateur de 'universalisme chrétien*’. Zizeck soutient en re-
vanche que le vrai chrétien est un matérialiste athée®. Ces auteurs
s’intéressent a la théologie pour mettre en place au niveau politique
des structures utilisées auparavant dans le plan théologique. Ils
veulent prendre les structures du christianisme sans leur contenu

4 Alain BADIOU, La fondation de ['universalisme, PUF, 1997,

* Slavoj Z1zEK, John Milbank, Crestor DAVIS, (ed.) The Monstrosity of Christ,
Paradox or Dialectic?, MIT, 2009.

% Antonio NEGRI, The Labor of Job: The Biblical Text as a Parable of Human
Labor, Duke University Press, 2009.

*" Pour une analyse de Badiou en termes de théologie politique voir I’étude de
Catherine PICKSTOCK, «Postmodernisme» en The Blackwelle Companion on
Political Theology (ed.) William CAVANAUGH, Peter ScOTT, Blackwelle
Publishing, 2004, 471-486.

* Voir The Monstruosty of Christ. Paradox or Dialectic?, op.cit.
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religieux, en utilisant des concepts spécifiques de la théologie ap-
pliqués a des contextes politiques. Ces penseurs de gauche qui
proposent une relecture politique des textes chrétiens, essaient de
refaire le processus de sécularisation hégélien de méme que celui de
I’inversion marxiste, a partir des propos de la théologie chrétienne.
Ils excluent les enjeux religieux des questions chrétiennes et ils se
proposent d’utiliser la structure messianique en la projetant sur la
révolution. Leur utilisation des structures chrétiennes vient confir-
mer I’intuition de Fessard sur la parenté des structures, ainsi
qu’appuyer son opinion selon laquelle les chrétiens progressistes ont
un projet de théologie politique, au sens proposé par Schmitt.

En conclusion, dans le cas des chrétiens progressistes, le sens
offert par Carl Schmitt a I’expression «théologie politique» rejoint
celui offert par Johann Baptist Metz pour éclairer ’effort des
chrétiens progressistes: agir grace a des raisons théologiques dans un
espace politique par I’intermédiaire des structures que le marxisme
partage avec le christianisme. La vision que Fessard propose est
certes critique envers le progressisme chrétien, cependant le pouvoir
explicatif de ses analyses vient contrebalancer la partie subjective de
sa narration. Donc, 1’hypothése d’un projet de théologie politique
dans le cas des chrétiens progressistes explique autant ’attirance
vers le marxisme que la concurrence avec la Doctrine Sociale de
I’Eglise de cette époque-1a.
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Abstract

The origins of procedural action date back to the Roman era, and the
procedural rules have since been the subject of numerous transformations, in
particular the institutes of evidence. The statements of the parts constitute one
of the main means of proof in the preliminary phase and their probative value
has been differently conceived by the legislation of the canon law. These are
assessed by the munus iudicandi judge, iuxta alligata et probata, involving the
christifidelis in every aspect, both criminal and procedural law having as
purpose the salus animarum.

Keywords: depositio, munus iudicandi, ab onere probandi, iuxta alligata et
probata, vis probativa, adminnicula.

SOMMARIO: 0. Premessa; 1. Evoluzione storica del processo fino al Codice del 1983; 1.1
Origine dell’azione processuale; 1.2 L’aequum iudicium; 1.3 1l processo romano canonico; 1.4 11
processo nel CIC del 1983; 2. La prova in particolare; 2.1 Le radici storiche; 2.2 Mezzo di prova
nell’attuale CIC; 3. Le dichiarazioni delle parti; 3.1 La dichiarazione; 3.2 Fonti storiche; 3.3 La
prospettiva nel CIC del 1983; 3.4 La classificazione degli istituti; 3.4.1 Fuori dell’interrogatorio;
3.4.2. Durante I’interrogatorio; 3.4.3. Prima del processo; 3.4.4 Il giuramento; 4. Il valore
probatorio; 4.1. Il ruolo dell’istruttoria; 4.2. La valutazione delle dichiarazioni; 4.3. La certezza
morale; 5. Conclusioni'

2.La Prova

2.1. Radici storiche

Come ben si puod capire il fulcro e la parte dispositiva della
sentenza vengono maturate dalla parte istruttoria ed in particolare

* Daniela TREGLIA, dottore in Scienze Giuridiche, Universita degli studi di Cassino.
" La prima parte dell’articolo ¢ stata pubblicata nella rivista Caietele Institutului

Catolic, nr. 1-2/2012, 181-195. Qui sara svillupato il secondo punto del sommario (n.
red.)
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dalle prove, poiché 1’accertamento dei fatti si avvale dell’istituto
probatorio, quale strumento conoscitivo atto a stabilire come vero o
falso un fatto inizialmente incerto®. Infatti & in questa elaborazione,
in foro fori, che da parte del giudice si consuma I’editto finale della
certezza morale che rende giusta la decisione finale.

Provare, nella sua accezione etimologica, indica quell’attivita
tesa a dimostrare un fatto, un avvenimento storico, un procedimento
finalizzato a confermare asserzioni, a generare convinzioni su dati
incerti. Tra I’altro la prova viene intesa sia al fatto rappresentativo in
s¢ che alla rappresentazione che ne deriva. Tale nozione e studio
della prova ¢ pero fonte di recenti studi, difatti nell’epoca antica non
esisteva una teoria giuridica delle prove, la cui esperienza si risol-
veva con il ricorso alla divinita. La sua finalita si riduceva ad influire
sull’emozione e sull’intuizione del giudice per determinare in questi
una sensazione a favore di una delle parti in giudizio. Probabilmente
per trovare un regime delle prove seppur marginale, perché consi-
derate in base al punto di vista dei contendenti, bisogna attendere le
opere della retorica.

I primi sviluppi del carattere razionale dell’istituto probatorio si
ebbero a Roma nel II secolo a. Chr., ma i giuristi non ne fornirono
una trattazione sistematica ed il primo riscontro si ebbe dal V al I
secolo a. Chr. con I’evoluzione della retorica.

Questa, nata in Sicilia e diffusasi in Grecia, concepi la prova
dapprima secondo la teoria giudiziale dei segni, acquisita per mezzo
di probabilita, ed in seguito con la teoria degli stati di Ermagora di
Temno, che si presentava come una logica della formazione delle
questioni. Le prove erano riferite ad uno status, ed erano rilevanti
solo quelle che uno tra essi ammetteva’. Tale concezione portd il
passaggio della prova da “status” ad “argumentum”, cosi come deli-
neato attraverso i principi retorici di Cicerone, che consacrd alla

* E. DI BERNARDO, Accertamento razionale dei fatti nella fase probatoria, PUL,
Roma 2002, 15.
SE.DI BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 17-20.
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storia giuridica il concetto classico di prova: Argumentum est ratio
quae dubiae faciat fidem (...) Probatio est rei dubiae et per
argumenta iudici fidem faciens".

Il concetto ciceroniano si basava sulle teorie dei centri di
argomentazione, del probabile ed infine della rilevanza della prova.
La concezione di prova come argumentum tramandataci dal
Cicerone ¢ stata in seguito ampliamente assimilata alla dottrina
processuale successiva da numerosi Glossatori nonché Decretalisti e
Canonisti che non solo accettarono la definizione di argumentum ma
la trattarono ed inclusero nel patrimonio della dottrina e giuris-
prudenza canonica, tanto da inserirla nelle opere successive all’ema-
nazione del Codice Pio-Benedettino. Cosi concepita la prova costitui
’unico strumento di persuasione nei confronti del giudice.

Aristotele invece associd il termine prova a tutto cio che
permettesse una valida forma di conoscenza, secondo i criteri della
memoria e del ricordo e nel XII secolo la dialettica aristotelica e la
retorica definirono un modello puro di ordine isonomico nel proces-
so ove si contrapposero la verita probabile e quella necessaria della
conoscenza, utile ai fini dell’istituto probatorio. In tale prospettiva,
la testimonianza assunse un ruolo prioritario e di maggiore attendi-
bilita; il processo divenne dominio delle parti un luogo ove trionfava
il contraddittorio ed il giudice controllava in modo imparziale le
ipotesi argomentative addotte dai contendenti.

Ma nuove tendenze nel secolo successivo richiesero il passaggio
della prova dalla concezione argomentativa a quella dimostrativa, e
venne definita Evidentia, cio¢ in grado di rivelare la verita, di
presumere 1’illuminazione divina della conoscenza. La prova, utiliz-
zando la metafora della luce, fu definita /uce meridiana clarior’ ed il
sistema probatorio diventd garanzia per I’imputato; si determind una
nuova forma probandi: il giudice doveva giudicare iuxta alligata et

* CICERONE, Topica, 11, 8.
> E. DI BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 25, cfr A. GIULIANI, [/
concetto classico di prova: la prova come argumentum, 1960, 537.
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probata. L’evidenza rendeva possibile conseguire la verita del fatto
e corrispondeva al’ideale di una distrazione infallibile. Quindi tra le
prove venne assegnata prioritda anche alla confessione, poiché
essendo evidente era ritenuta una scienza perfetta.

La dottrina canonica attuale ha concluso che la prova ¢ ritenuta
come “ogni elemento che possa essere impiegato per la conoscenza
del fatto”, poiché se essa si propone, si ammette e si studia, ha il fine
di porre termine allo stato di incertezza del giudice sui fatti”. La
prova ha come sua funzione I’eliminazione del dubbio determinato
dall’inesatta conoscenza della realta, oggetto del potere di investi-
gazione ed accertamento conferito al giudice. Il Carnelutti ha sos-
tenuto che “cid che si prova ¢ un’affermazione, quando si parla di
provare un fatto, questo avviene per il solito scambio tra
I’affermazione ed il fatto affermato™®.

I fatti che a tal proposito possono costituire oggetto di prove le
suddividono in:

—  Critiche, costitute dall’ interrogatorio formale, la prova
testimoniale, la confessione giudiziale, le presunzioni, il giudice ne
entra in contatto solo con la descrizione che le parti gli propongono
circa le modalita con cui i fatti si sono verificati;

— Storiche, costituite da documenti, che vengono sottoposte
all’esame diretto del giudice.

Sono escluse invece dall’oggetto dell’accertamento le varie
fattispecie legali, ossia 1 “fatti giuridici”, che saranno suscettibili
solo di valutazione finale in decidendo. Nell’espletamento
dell’attivita istruttoria, specie quella orale, rilevano le doti personali
di prudenza, di sottigliezza, di apertura di colui che funge da giudice
istruttore, si richiedono adeguate capacita tecniche e, per cosi dire,

8 F. CARNELUTTI, La prova civile. Parte generale. Il concetto giuridico di prova,
Roma 1915, 44: “Oggetto della prova non sono i fatti, ma le affermazioni: le
affermazioni non si conoscono ma si controllano; i fatti non si controllano ma si
conoscono’.
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un giudice fotografo, cio¢ in grado di ricostruire quale sia stato il
reale svolgimento dei fatti.

2.2. Mezzi di prova nell’attuale CIC del 1983

Per quanto riguarda la prova, il codice canonico vigente ¢ chiaro
nello stabilire che non necessita di prove cio che la legge dice vada
presunto, e quel che una parte asserisce e ’altra non contesta a meno
che la prova non sia stata richiesta del diritto o dal giudice (can.
1526, § 2). Nel processo, difatti, il giudice pud interrogare le parti
anche nel normale giudizio contenzioso e la parte legittimamente
interrogata deve rispondere e dire la verita. Nelle liti in cui sia in
causa il bene pubblico, la parte deve giurare di dire o aver detto di
dire la verita .

Sottolineando il concetto secondo la quale non tutti 1 mezzi di
prova hanno la stessa rilevanza, maggiore forza probante ¢ data dai
documenti pubblici (suddivisi tra ecclesiastici e civili) o privati.
Sono documenti pubblici ecclesiastici quelli rilasciati da una persona
giuridica pubblica nell’esercizio del suo ufficio nella Chiesa; sono
documenti pubblici civili quelli ritenuti tali dalle leggi di ciascun
luogo; tutti gli altri sono documenti privati.

La prova per testimoni ¢ ammessa in qualsiasi causa, ma non
sono ammessi a fare da testi 1 minori di quattordici anni ed 1 deboli
di mente; sono ritenute incapaci a testimoniare: le parti in causa e
coloro che compaiono in giudizio a loro nome, il giudice ed i suoi
assistenti, I’avvocato ed ogni persona che abbia assistito o assista le
parti nella stessa causa, nonché i sacerdoti per quanto concerne quel
che fu loro rivelato nella confessione sacramentale. Il canone 1548 §
2 aggiunge coloro che sono liberati dal rispondere.

La parte che ha indotto un teste pud rinunciare alla sua
escussione, ma la parte avversa puo chiedere che il teste sia

7 Can. 1526: “Non necessitano di prova: 1) cid che dalla legge stessa si presume;
2) i fatti asseriti da uno dei contendenti ed ammessi dall’altro, a meno che cio
nonostante la prova sia esigita dal diritto o dal giudice”.
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egualmente interrogato. Compete al giudice limitare il numero
eccessivo di testimoni, che di regola sono interrogati nella sede del
tribunale. La testimonianza deve essere fatta oralmente, senza
leggere e poi redatta per iscritto dal notaio e sottoscritta dal teste, ad
essa non possono assistere le parti.

A1 periti puo ricorrersi quando la loro opera sia necessaria per
accertare determinati fatti; spetta al giudice nominare quelli di
ufficio, mentre le parti possono ricusarli e designare periti di parte. Il
giudice non ¢ comunque tenuto ad attenersi alle conclusioni dei
periti, anche se concorsi, ma deve giudicare valutando tutte le
circostanze della causa. Per la regolare presenza o assenza
dell’attore e del convenuto interviene la disciplina dettata nei canoni
1507,81, 1592 e 1593, che quasi ricalca quella del diritto processuale
civile®.

Dopo avere acquisito le prove, il giudice, sotto pena di nullita,
con suo decreto deve permettere alle parti ed ai loro avvocati di
prendere visone degli atti, inoltre gli avvocati possono averne copia.
A questo punto le parti possono chiedere un’integrazione delle prove
e, dopo che queste saranno acquisite, si avra un nuovo decreto del
giudice di pubblicare gli atti. Quando le parti dichiarino di non aver
altro da addurre, o ¢ trascorso il tempo stabilito dal giudice per
produrre le prove, questi dichiarera con decreto di avere suf-
ficientemente istruita la causa; con ci0 si avra la conclusio in causa.
Di fatti con la conclusio si apre la fase della discussione della causa

¥ Can. 1507 §2: “Se il libello si considera accolto a norma del can. 1506, il decreto
di citazione in giudizio deve essere dato entro venti giorni dal momento in cui fu
fatta l'istanza, di cui in quel canone. Can. 1592 - §1. Se la parte convenuta citata
non si presentd in giudizio né scusd idoneamente la sua assenza, o non rispose a
norma del can. 1507, §1, il giudice la dichiari assente dal giudizio e decida che la
causa, osservato quanto ¢ prescritto, proceda fino a sentenza definitiva ¢ alla sua
esecuzione. Can. 1593 - §1. La parte convenuta se in seguito si presenti in giudizio
o abbia risposto prima della decisione della causa, pud addurre conclusioni e
prove, fermo restando il disposto del can. 1600; il giudice eviti pero che il giudizio
si protragga di proposito con ritardi troppo lunghi e non necessari”.
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ed il giudice deve stabilire un termine perché le parti possano
presentare le loro difese scritte, quindi ¢ assegnato un tempo per
replicare quelle della rispettiva controparte.

Ove le parti trascurino di presentare in tempo utile la loro difesa
o dichiarino di rimettersi alla scienza o coscienza del giudice, questi,
se ritiene palesemente chiara la causa, potra pronunciare la sentenza,
udite le osservazioni del promotore di giustizia e del difensore del
vincolo, ove essi siano intervenuti nella causa. Il giudice decide
infine la causa trattata per via giudiziaria con sentenza definitiva. Per
pronunciarla nel suo animo deve avere la certezza morale su quanto
deve decidere, attingendola dagli atti e da quanto ¢ stato dimostrato
nell’istruttoria, dopo avere valutato le prove secondo la propria
coscienza.

Il presidente del tribunale collegiale stabilisce il giorno e 1’ora
un cui 1 giudici sono convocati per la decisione nella sede del
tribunale, e dopo aver invocato il nome di Dio, i singoli giudici
esporranno le loro conclusioni partendo dal relatore della causa e da
una discussione per concordare la parte dispositiva della sentenza.

La sentenza dovra dunque definire la controversia, determinare
gli obblighi delle parti sorti dal giudizio e stabilire il modo in cui
devono essere adempiuti, esporre le ragioni della parte dispositiva
della sentenza ed infine decidere sulle spese processuali. La sentenza
acquistera il suo valore con la pubblicazione che pud avvenire o
dandone copia alle parti o ai loro procuratori, o trasmettendo loro la
stessa copia alle parti o ai loro procuratori.

3. Le dichiarazioni delle parti

3.1. La dichiarazione

Come si ¢ visto, I’accertamento dei fatti nel processo deve
essere realizzato mediante un’argomentazione razionale sulla base
dell’attivita istruttoria svolta dal giudice. Un effettivo contributo
viene offerto dalle dichiarazioni delle parti, uno dei mezzi di prova
che nel libro settimo del Codice Canonico “De Processibus”, parte 11
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De iudicio contentioso, titolo 1V, figura al primo posto tra 1 mezzi di
prova.

Nell’accezione tecnicamente piu  precisa, il termine
“dichiarazione” designa una specie particolare di comportamento
manifestativo; nel campo piu propriamente processuale, dichiarare
significa “affermare o manifestare al giudice cid che si sa circa un
fatto controverso o sui suoi protagonisti”. Tale istituto perd non ha
avuto sempre lo stesso valore probatorio nel processo: difatti, ha
radici molto profonde e nel corso dei secoli ha assunto importanza e
significati diversi.

Dunque per ben comprenderne 1’evoluzione ¢ necessaria
un’esposizione nella posizione dottrinale - giurisprudenziale.

3.2. Fonti storiche

Le prime fonti che troviamo sono quelle neo testamentarie,
ossia le citazioni di Matteo 18, 15-17 nel Nuovo Testamento che
disciplinano le dichiarazioni delle parti che cosi riporta in degli
“apografi” (detti) di Gesu:

Se un tuo fratello commette una colpa va a trovarlo, e ammoniscilo tra te
e lui solo. Se ti ascolta, avrai recuperato tuo fratello. Se invece non vuole
ascoltarti fatti accompagnare da una o due persone, perché sia fatto come
dice la Bibbia: ogni questione sia risolta mediante due o tre testimoni.

Va pero evidenziato che le fonti pitl importanti a cui si ¢ ispirato il
diritto processuale canonico si basano su materiali provenienti dal
diritto romano (ad esempio alcuni canoni di concili africani del
secolo V presentano gia qualche regola sui testimoni)'’. Le regole
procedurali ci sono pervenute a partire dal IX secolo ed hanno tutte
avuto una differente visione delle testimonianze.

’E.DI BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 74.

" AAVV., I mezzi di prova nelle cause matrimoniali, secondo la giurisprudenza
rotale, Studi Giuridici XXXVIII, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano,
1995, 50.
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Nell’Ottocento il processo canonico si basava sulle false
Decretali tratte dal “Decretum” di Graziano e provenienti dalle
Decretali pseudo-isidoriane, ¢ proprio nel XII secolo che il processo
canonico si ¢ costruito con 1 suoi tratti piu caratteristici, con
materiali provenienti dal diritto civile romano, mutuati, questa volta,
dalla compilazione giustinianea; dunque, per ben comprenderne
I’evoluzione, ¢ necessario fare una distinzione temporale tra il
periodo di Costantino, quello Giustinianeo ed infine quello di
Graziano.

Nel periodo classico non c’¢ da parte dei giuristi una teoria
strutturata delle prove, o direttive particolari, mentre nel Basso
Impero e nel periodo giustinianeo le prove vengono regolate dalle
fonti giuridiche, anzitutto dalle costituzioni imperiali. Proprio in
questa riconduzione delle prove nell’ambito della disciplina
giuridica, si osserva una tendenza a presentare tra esse una gerarchia
e ad assegnare un posto preminente alla prova documentale rispetto
alla prova per testimoni, mentre i retori come Cicerone e Quintiliano
ritenevano in linea di massima equivalenti la prova documentale e
quella per testimoni."'

Di fronte a questa evoluzione, Costantino dichiard che si
dovesse riconoscere la stessa probatoria ai testimoni ed ai
documenti. Tuttavia, lo stesso Costantino pose dei limiti alla testi-
monianza, stabilendo che non si poteva dare ascolto ad un solo
testimone, nemmeno se dotato di alta autorita. Eccezioni dello stesso
tipo figurano anche nelle sentenze di Paolo, che descrissero la prassi
del Basso Impero ed in una dichiarazione di Giustiniano.

Nelle sentenze si dichiara che non si possono interrogare testi in
contrasto con uno scritto, a meno che non si discuta dell’autenticita
di questo; nella dichiarazione invece si considera impossibile pro-
vare con testimoni pagamenti di debiti risultanti da atti scritti, salvo

" AA.VV., I mezzi di prova nelle cause matrimoniali, secondo la giurisprudenza
rotale, Studi Giuridici XXXVIII, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano,
1995, 51.
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che si tratti di testi di spiccata onesta e di numero non inferiore a
cinque.

Differente fu invece la valutazione della prova testimoniale
nelle Decretali, che addirittura la preferi a quella documentale.
Innocenzo III affermo difatti:

Etsi secundum legittimas sanctiones eandem vim obtinean
instrumentorum fides et depositiones testium in litibus exercendis, non
tamen quodlibet instrumentorum tanti dbet esse momenti, ut trium vet
plurium idoneorum depositionibus praeferantur.

I canonisti medievali e moderni hanno fatto eco al dettato di
Innocenzo III, per esempio 1’Abate Panormitano, Nicolaus de
Tudeschis affermo: “Probatio per instrumentorum est supernatutalis,
et contra ius, ut credatur pelli animalis mortui. Sed probatio quae fi
per duos testes est natutals secundum ius divinum et humanum; ergo
est praeferenda”. Questa concezione secondo cui ammettere il valore
di un documento significava credere alla pelle di un animale morto
risale al commento di Sinibaldo de’ Fieschi, il futuro Innocenzo IV,
sulle Decretali di Gregorio IX.

Forse si ispirava ad un’affermazione dei glossatori come
Tancredi, secondo la quale si deve preferire la prova testimoniale
perché validior est viva vox quam mortua. La sua evoluzione
principale riguarda I’idoneitd a testimoniare. Il diritto romano
considerava difatti incapaci a testimoniare i condannati per certi
debiti e coloro che avessero perso la reputazione; inoltre 1 giuristi ed
imperatori romani tenevano conto della condizione sociale dei testi
per valutare la loro credibilita.

Nel decreto di Graziano, che racchiude un tessuto di brani
provenienti dal Digesto e dal Codice Giustinianeo, viene fatto un
elenco dei testimoni e sulla loro ammissibilita a far parte del
processo. Tale elenco precisa in particolare i testi non ammessi, sia
in modo assoluto che limitato a determinate cause: per esempio
vengono citati gli infedeli, gli apostati, gli eretici e gli scomunicati
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quali teste esclusi in modo assoluto in giudizio, nonché le persone
povere e vili che potevano essere sospetti di vendere le deposizioni;
ulteriori esclusi erano gli inabili ed i sospetti iure naturali. Gli altri
erano sempre ammessi ad eccezione che per ragioni evidenti,
addotte dalle parti, il giudice fosse condotto o costretto ad escluderli.

Al giudice spettava valutare il valore probatorio da dare alle
testimonianze: cid viene motivato da un rescritto di Adriano
riportato nel Digesto, laddove I’imperatore, scrivendo ad un legato,
affermava che il giudice doveva giudicare quale peso dare alla
testimonianza di certi testi'”.

Ulteriore proibizione e di epoca antica, che risale ad uno
Pseudo-Constitum Silvestri, un falso attribuito a Papa Silvestro,
vietava ai chierici di deporre contro 1 laici, anche se consentiva loro
di poter testimoniare in favore di un accusato. Tale norma, secondo
la glossa ordinaria, valeva solo in una causa criminale, se si trattava
di poena sanguinis e venne applicata fino all’emanazione del Codice
del 1917. Una proibizione inversa, che pure risale alle Decretali
pseudo-isidoriane, vietava ai laici di accusare un chierico di un cri-
mine o di testimoniare contro di lui in una causa criminale.

Nel diritto delle Decretali altro divieto era applicato nei con-
fronti degli schiavi, infatti questi non potevano testimoniare, ad ec-
cezione che nessun’altra prova fosse disponibile.

Ovviamente, oltre ai divieti dovuti all’appartenenza a ceti e
status sociali, se ne trovano altri dovuti alla differenza di sesso, ossia
tra uomo e donna.

La testimonianza femminile, in linea di massima, poteva essere
ricevuta nelle cause civili, non in quelle criminali, eccetto nelle
cause exceptae, ed era accettata pure nelle cause matrimoniali.
Esempi scritti si hanno dalle Decretali di Gregorio IX che riportano

2 AA.VV., I mezzi di prova nelle cause matrimoniali, secondo la giurisprudenza
rotale, Studi Giuridici XXXVIII, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano,
1995, 56: “ipse scire potest quanta fides testi bus adhibenda est”.

181 Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013



Daniela TREGLIA

un testo di Isidoro di Siviglia che dichiarava: Nam varium et muta-
bile testimonium semper femina producit.

Infine, per quanto riguarda la testimonianza di genitori, figli,
moglie e marito, si riteneva che i genitori non potevano essere
obbligati a testimoniare contro i figli, né 1 figli contro 1 genitori, la
moglie contro il marito e viceversa, nonché gli affini ed 1 consan-
guinei tra loro. Il testimoniare di parenti, ascendenti e discendenti,
consanguinei e favorevole ad una parte, secondo il decreto di
Graziano, era considerato sospetto.

Per ultimo venivano inclusi i1 confessori, quali incapaci a
testimoniare, perché non potevano rispondere a domande su cio che
avevano sentito in confessione nell’esercizio delle loro funzioni.

3.3. La prospettiva nel CIC del 1983

Su tali fonti si ¢ basato il Codice Pio-Benedettino del 1917 (cosi
detto perché elaborato durante i Pontificati di San Pio X e Benedetto
XV) e la successiva codificazione del 1983. Il valore probatorio
delle parti, pero, ¢ stato diversamente concepito nelle due le-
gislazioni codiciali. Difatti all’inizio del XX secolo era attribuito
maggior valore probatorio all’interrogatorio piuttosto che alle
dichiarazioni, inoltre la confessione era collocata in una posizione
prioritaria rientrando nella rubrica De confessione partium,
nell’ambito del piu generale titolo X, De probationus, dedicato
interamente alle prove.

L’esclusione delle dichiarazioni dal titolo generale delle prove
rispecchiava un preciso orientamento assunto dalla legislazione
canonica, attestante sia scetticismo e reticenza nei confronti delle
stesse, sia il sospetto e il pregiudizio nei confronti della persona
umana, le cui affermazioni si consideravano a priori come non vere.
Le uniche risposte delle parti, rilevanti ai fini probatori, erano quelle
dell’eventuale contenuto auto-avversativo, con conseguente disco-
noscimento probatorio per le affermazioni lasciate in proprio favore,
comprese quelle emesse contro la validita del matrimonio. Come
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specie di conferma, circa venti anni dopo 1’emanazione del codice
del 1917, intervenne ’istruzione Provida Mater Ecclesia", con la
quale si consolido il principio dell’inefficacia probatoria delle
dichiarazioni delle parti in tema di nullita di cause matrimoniale. Cid
era motivato dal fatto che spesso le dichiarazioni erano oggetto di
prova nelle cause con vincolo matrimoniale piuttosto che nelle altre.

Nonostante il cambiamento formale e sistematico del codice che
riuni dichiarazioni e confessioni in un’unica rubrica, intitolata De
partium depositionibus, collocata entro il titolo dedicato alla prova,
si trattd di un intervento privo di incidenza ai fini valutativi.

L’art. 117 dell’Istruzione' difatti ribadiva che “la deposizione
giudiziale dei coniugi non ¢ idonea per costruire prova contro la
validita del matrimonio”, poiché nessuno pud provare per propria
utilitd, in quanto chiunque pud mentire a proprio vantaggio. La
Provida Mater negava il valore probatorio a tutte le dichiarazioni,
senza operare alcuna distinzione tra di esse, ad eccezione della
confessione extragiudiziale dei coniugi contro la wvalidita del
matrimonio, cui si riconosceva, secondo la giurisprudenza della Rota
Romana, un valore meramente indiziario ed ammenicolare, qualora
fosse riscontrata una certa coerenza e verosimiglianza con le
circostanze e con il resto delle prove prodotte in giudizio.

A fortiori, inoltre, le dichiarazioni extragiudiziali non godevano
di autonoma disciplina, pertanto il loro valore probatorio, secondo il
canone 1753 C.I.C. 1917 ¢ I’articolo 116 dell’Istruzione Provida
Mater, era tipicamente indiziario. Dopo quindici anni dall’ema-
nazione della Provida Mater, a causa di varie riflessioni ed

'3 BENEDETTO XV, Bolla Providentissima Mater, 1917.

' Articolo 117 dell’Istruzione PROVIDA MATER ECCLESIA: “Depositio iudicialis
coniugum non est apta ad probationem contra valorem matrimonii
constituendam”.

15 CIC 1917, Titulus X, De Probationibus, Caput I, De Confessione Partium, Can.
1753: “Confessio sive scriptis, sive oretenus, ipsimet adversario aut aliis extra
iudicium facta, dicitur extraiudicialis: eaque in iudicium deducta, iudicis est,
perpensis omnibus rerum adiunctis, aestimare quanti facienda sit”.
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opposizioni sul valore probatorio delle dichiarazioni, vennero ema-
nate le Norme particolari disposte dal sant’Uffizio. La prima di esse
¢ la pit importante poiché “venne riconosciuta, senza mezzi termini,
la natura di prova (e non solo di ammennicolo) alle dichiarazioni
delle parti, anche quando sono contrarie al matrimonio”™'®.

Tale provvedimento perd venne solo stampato e non pubblicato,
nonostante la forte efficacia innovativa, ma riusci ad anticipare le
successive acquisizioni dottrinali e giurisprudenziali, nonché il
Codice del 1983. Difatti, circa otto anni prima che fosse emanato il
nuovo Codice, il problema della valutazione delle deposizioni delle
parti fu efficacemente affrontato dal Card. Felici, il quale prese
coscienza delle difficolta insite nella soluzione delle cause matri-
moniali ove non si riusciva a trovare le prove giudiziali necessarie
per evincere in giudizio la nullita vendicata.

In merito all’interrogativo sulla possibilita di dare credito alle
affermazioni rilasciate dalla parte che “ricorda bene i fatti, ¢ perfet-
tamente libera, ¢ cosciente della responsabilita che assume davanti a
Dio con il giuramento ed ¢ dichiarata degna di fede”, il Card. Felici
chiuse il quesito affermando: “Non credo che ci0 possa affermarsi in
modo assoluto, soprattutto se concorrono altri indizi, ammennicoli a
favore della tesi sostenuta”.

Questa ed altre istanze formulate nel progetto di modifica del
Codice sono state recepite nella nuova legislazione processuale,
permeata da nuovi principi fondati sul riconoscimento della
superiorita morale delle dichiarazioni delle parti come strumento di
indagine.

3.4. La classificazione degli istituti
Nell’attuale codificazione sono state disciplinate quattro specie di
dichiarazioni:

'S E. DI BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit. 81, in M.J. ARROBA
CONDE, I/ valore della prova delle dichiarazioni giudiziali delle parti, in Rivista
Diocesana Torinese, 2000, p[p. 19-43] 22.
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— La confessione giudiziale, definita dal can. 1535 17,
caratterizzata dall’auto-avversita delle affermazioni di colui che confessa
rispetto alla posizione mantenuta nel processo;

— La confessione extragiudiziale, il cui valore probatorio ¢
previsto dal can. 1537'%;

— La dichiarazione giudiziale, contrapposta nel can. 1536 § 2 alla
confessione, comprensiva delle affermazioni rilasciate a sostegno della
propria versione dei fatti;

— Le dichiarazioni extragiudiziali, ossia affermazioni rese al di
fuori del giudizio e comunque favorevoli alla propria versione dei fatti,
trattate indirettamente dal can. 1536 § 2.

Ogni dichiarazione delle parti ¢ uno strumento di indagine, un
mezzo di prova, indipendentemente dal suo contenuto. Esse sono il
primo mezzo di prova di cui si € occupato il legislatore e sono disposte in
ordine decrescente di importanza, hanno il fine della necessaria col-
laborazione di tutti per accertare la verita presumendo la buona fede delle
parti. Perfino il can. 1530" stabilisce I’obbligo di chiedere le dichia-
razioni delle parti per cause di bene pubblico.

Esse rientrano tra le prove libere, il cui valore ¢ rimesso alla
discrezionalita del giudice, ma non senza criteri, senza limiti o
garanzie™. Si tratta del resto di una regola generale del diritto
processuale canonico, ossia di quella per cui il giudice deve trarre il

"7 Can. 1535: “L’asserzione di qualche fatto circa la materia stessa del giudizio,
resa oralmente o per iscritto da una parte contro di sé avanti al giudice
competente, sia spontaneamente sia a domanda del giudice, ¢ una confessione
giudiziale”.

' Can. 1537: “Spetta al giudice, soppesate tutte le circostanze, decidere qual
valore dare alla confessione extragiudiziale prodotta in giudizio”.

' Can. 1530: “Il giudice per scoprire pitl adeguatamente la veritd pud sempre
interrogare le parti; anzi lo deve fare su istanza di una parte o per provare un fatto
sul quale ¢ di pubblico interesse togliere ogni dubbio”.

2 AAVV, [ giudizi nella chiesa, Il processo contenzioso e il processo
matrimoniale, XXIV Incontro di Studio, Vlla Luzzago — Ponte di Legno (BS), 30
giugno — 4 luglio 1997, Milano 1998, 85.
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proprio convincimento degli atti processuali, in una valutazione
complessiva di tutti gli elementi di prova e senza elementi pre-
ferenziali precostituiti, se non in casi del tutto particolari. Tuttavia la
dottrina prevede anche un’ ipotesi particolare: cio¢ che alle dichia-
razioni delle parti possa essere attribuito valore di prova piena, avvi-
cinate alle prove legali, quelle ove la legge stessa attribuisce alla
prova un determinato valore.

Ad esempio, secondo il gia menzionato can. 1536 §1, nelle
cause di interesse privato , la vis probativa della confessione
giudiziale ¢ piena, con I’effetto di sollevare la parte avversaria ab
onere probandi*'.

Quanto esposto si giustifica perché la dottrina a sostegno di tale
pienezza riconosce un duplice fondamento: uno di tipo giuridico e
I’altro psicologico, basato sulla presunzione di veridicita insita nelle
dichiarazioni a s¢ sfavorevoli.

Nelle cause di interesse pubblico, tra cui i processi penali ed i
processi di nullita matrimoniale, ulteriore forza probante ¢ attribuita
alle confessioni giudiziali ed alle dichiarazioni semplici, ove esis-
tano altri elementi in grado di rafforzare definitivamente le
dichiarazioni stesse.

Il can. 1679 enuncia la possibilita che le dichiarazioni rilasciate
dalle parti possano aver efficacia di prova piena qualora ci siano altri
indizi o ammennicoli’’, ossia prove presuntive od indiziarie che il
giudice pud ammettere solo da fatti certi e determinati, direttamente
connessi con 1’oggetto della controversia.

Differente ¢ invece |’ammennicolo che invece ¢ un fatto
oggettivo che appoggia o sostiene un fatto da provare.

In ultimo, per quanto concerne le confessioni extragiudiziali, la
legge rimette queste alla libera valutazione del giudice, giacché non

2L E. D1 BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 88.

** Can. 1530: “A meno che non si abbia da altra fonte di pienezza di prove, per
valutare a norma del can. 1536 le deposizioni delle parti, si serva, se ¢ possibile, di
testimoni sulla credibilita delle parti stesse oltre ad indizi ed ammennicoli”.
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sussiste una definizione e non permettono di raggiungere, di per sé,
la prova piena. Il giudice deve valutarle attribuendo loro maggiore
valore in relazione al tempo non sospetto in cui sono state rilasciate
e considerando la credibilita della fonte che produce in giudizio tale
confessione.

Le dichiarazioni delle parti vanno collocate nella fase istruttoria,
difatti, nel processo, introdotta la causa che consta di un libello
introduttivo e costituitosi il rapporto processuale dopo la contes-
tazione della lite, il giudice, al fine di provare i fatti inerenti la causa,
prosegue con la fase istruttoria, destinata all’acquisizione delle
prove. Il giudice puo sempre, ed in ogni tipo di causa, interrogare le
parti per scoprire la verita, non solo quando richiesto ad istanza di
parte, ma anche nelle cause di bene pubblico e cid indipen-
dentemente dal fatto che sia richiesto o meno dalle parti o proposto
come mezzo di prova.

A norma del can. 1533 I’onere della prova, ed in tal ambito
I’onere delle dichiarazioni delle parti, riguarda le parti, il promotore
ed il difensore che possono chiederle come mezzo di prova. L’onere
non ¢ un obbligo a carico delle parti, bensi una facolta loro concessa.

Dopo quanto precisato, occorre analizzare 1’aspetto dinamico
della fase istruttoria, I’ammissione delle dichiarazioni, prima e du-
rante il processo, ed 1 distinti istituti.

3.4.1. Fuori dell’interrogatorio

Una prima tipologia ¢ costituita dalle dichiarazioni delle parti
fuori interrogatorio. Con I’inizio del processo si avvia il cosiddetto
“tempo sospetto”, ossia una fase in cui vi ¢ la possibilita di distor-
sioni del dire. Dunque quanto dichiarato in tempo processuale, ma
fuori interrogatorio, contribuisce alla certezza morale perché andra a
far parte degli Acta e non dei Probata, che non sono strumento di
indagine poiché cio che si dice nel libello non costituisce prova.

Esse sono le affermazioni e le negazioni emesse nella fase
iniziale risultanti nel libello, nella contestazione della lite e
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nell’udienza per la concordanza del dubbio. Il loro scopo ¢ stabilire
la posizione processuale di ognuno, determinare 1’oggetto della
controversia ed evitare 1’indagine su fatti concordemente affermati
da parti in causa private. Difatti, il fine cui sono ordinati gli
interrogatori delle parti ¢ duplice: da una parte essi servono a che il
giudice sia pienamente edotto circa il fatto che sta a fondamento
della controversia; dall’altra parte, essi sono finalizzati a che sia reso
piu facile e piu spedito conoscere la stessa istruzione del giudizio,
ma soprattutto a conoscere piu chiaramente le circostanze del fatto
circa le quali debbono essere espletate le prove.”

Atteso che I’introduzione della causa determini I’inizio del
tempo sospetto, 1’espletamento di esso ¢ anche diretto a limitare il
pericolo di un’alterazione eccessivamente interessata e comprensi-
bilmente soggettiva dei fatti cui gli esaminati possono incorrere
nell’esposizione degli stessi mentre ¢ in corso il giudizio.**

3.4.2. Durante [’interrogatorio

Le dichiarazioni durante I’interrogatorio rappresentano lo
strumento legittimo di indagine per ridimensionare il rischio di dis-
torsione soggettiva. Esse garantiscono una maggiore attendibilita
oggettiva delle parti, la depositio delle risposte delle parti. In base al
contenuto si distinguono in: Dichiarazioni giudiziali; Confessioni
giudiziali.

Le dichiarazioni sono in linea con la posizione processuale di
chi le presta (can 1536 § 2)*, mentre le confessioni sono contrarie

2 M.F. POMPEDDA, Studi di diritto processuale canonico, Ateneo Romano della
Santa Croce, Monografie giuridiche, Giuffr¢ Editore, Roma, 201-202.

*E.D1 BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 11-112.

¥ Can. 1536, § 2: “Nelle cause poi che riguardano il bene pubblico la confessione
giudiziale e le dichiarazioni delle parti che non siano confessioni, possono aver
forza probante, da valutarsi dal giudice insieme a tutte le altre circostanze della
causa, ma non si puo attribuire loro forza di prova piena se non si aggiungano altri
elementi ad avvalorarle in modo definitivo”.
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alla propria posizione processuale (Can. 1536§ 1)*. Le dichiarazioni
semplici a differenza della legislazione precedente possono avere
forza probante allo stesso modo dalle confessioni, seppur rappre-
sentano affermazioni a favore della propria posizione processuale a
iudice aestimandam, una cum ceteris causae adiunctis®’

La vis probatoria piena puo essere raggiunta ove sussistano altri
elementi in grado di corroborare le dichiarazioni stesse, anche se il
dettato codiciale non indica chiaramente quali siano tali elementi,
con una conseguente maggiore responsabilita del giudice nell’in-
dividuarli.

Con maggiore precisione sono invece indicati gli alia elementa
per quanto concerne le causa di nullita del vincolo al can 1679, ove
il ricorso ai testimoni sulla credibilita delle parti realizza una prova a
carattere sussidiario, qualora “non si abbiamo di altre fonti prove
piene”. In concreto, 1 testi di cui sopra sono

persone che, per la loro figura morale o anche per al funzione che
esercitano soprattutto nella comunita cristiana (per es. sacerdoti,
religiosi), risultano in se stessi credibili ed in grado di garantire
sull’attendibilita della parte in causa di loro conoscenza [...]J*.

Il can 1679 prevede la possibilita che le dichiarazioni rilasciate
dalle parti possono avere efficacia di prova piena qualora ci siano
altri indizi od ammennicoli.

Nella regola generale, invece, il can 1586 (CIC 1983) impone
che il giudice possa ammettere presunzioni solo da fatti certi e deter-
minati, direttamente commessi con 1’oggetto della controversia®.

%6 Can. 1536, § 1: “La confessione giudiziale di una parte, se si tratta di un qualche
affare privato e non ¢ in causa il bene pubblico, libera le altre parti dall'onere della
prova”.

“TE.D1 BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 88.

> Ibidem, 89.

* Can. 1536, § 1: “Il giudice non formuli presunzioni, che non sono stabilite dal
diritto, se non sulla base di un fatto certo e determinato, direttamente connesso con
il fatto che ¢ oggetto della controversia”
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Nonostante tali puntuali definizioni, la dottrina riconosce la dif-
ficolta ad individuare con precisione gli alia elementa (can 1586 §
2), necessari per corroborare in pieno le dichiarazioni delle parti che
non siano confessioni. Gli alias devono dimostrare la coerenza e la
logica che supportano le asserzioni della parte sul fatto oggetto della
controversia. In tal senso si giustifica I’esigenza di condurre 1’inda-
gine sull’effettiva personalita delle parti, poiché “i tratti salienti della
personalita delle stesse possono suffragare la fondatezza della di-
chiarazione resa in giudizio”so.

Tale orientamento pud essere applicato in qualsiasi causa di
nullita a differenza del codice piano-benedettino. Difatti, nella giu-
risprudenza precedente non si riconosceva alcuna forza probante alle
dichiarazioni in favore della dichiarante: ad esempio, in una causa di
nullita per dolo si ribadiva che

la sola affermazione di colui che ¢ stato infamato non basta (...); per
provarlo, non ¢ stata prodotta in giudizio nient’altro che 1’affermazione
della parte, che, in quanto affermazione in proprio favore, non ha alcun
valore.

Inoltre, secondo il dettato del Decreto di Alessandro III nel cap.
Super Es, 5, Lit. 3, De es qui..., Lib. 4 delle Decretali, nell’ambito
delle dichiarazioni rese in favore della nullita del vincolo si dispo-
neva che: “La confessione che i coniugi (...) fanno dopo il matri-
monio, poiché ¢ contro il valore del matrimonio [...] ¢ carente di ogni
forza probatoria™"'.

I1 valore ammennicolare delle affermazioni rese in proprio favore
risultava rafforzato pero dalla presenza pitt 0 meno congiunta di altri
elementi: la credibilita della parte, il tempo non sospetto delle
dichiarazioni, la costanza nel riferire i fatti e la credibilita soggettiva.

La giurisprudenza rotale riservava I’atteggiamento piu favorevole
alle mere dichiarazioni delle parti relative alle cause ab metum, ove

Y E. DI BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 90.
3 Ibidem, 95.
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I’affermazione di colui che aveva sofferto il timore acquisisce una
speciale rilevanza, anche se risultava in favore della nullita. Si
concedeva molto valore alla dichiarazione poiché nessuno puo attestare
meglio la natura del timore inferto se non colui che lo ha subito.

Ad oggi, sebbene con I’entrata in vigore del nuovo codice, la
normativa relativa alle dichiarazioni delle parti puo essere applicata
in qualsiasi causa di nullita, essa continua ad avere una peculiare
importanza per le fattispecie decise per i capi di simulazione e
timore.

In ogni caso, 1 residui di sfiducia nei confronti dell’individuo
sembrano ormai definitivamente superati; con riferimento ad una
celebre sentenza Coram Serrano Ruiz che cita i cann 1536 e 1679
(cic 1983), alla base delle nuove norme sulle dichiarazioni delle parti
c’e, come si ribadisce nella sentenza in questione, 1’esigenza di
rispettare la dignita della persona umana che include la presunzione
di veridicita. Numerose sentenze emanate dopo I’entrata in vigore
della nuova normativa fino ad oggi evidenziano una certa costanza e
linearita in merito all’applicazione dei canoni 1536 ¢ 1679.

Nelle cause ab similationem (la simulazione intende sia
I’esclusione dello stesso matrimonio — simulazione totale, sia
I’esclusione di un elemento o proprieta essenziale — simulazione
parziale), tale sistematicita si evince soprattutto dall’affermazione di
alcuno criteri fondamentali che hanno ispirato 1 giudici rotali nelle
loro decisioni*>. Un primo criterio riguarda I’aspetto terminologico,”
mentre un secondo consiste nell’aver considerato le dichiarazioni delle
parti come inizio e fondamento della prova, cio che ne apre la strada
per la costruzione.

Nella causa ab metum invece, la giurisprudenza rotale
attribuisce anch’essa notevole valore alle dichiarazioni, in quanto i

2 .

32 Ibidem, 98-102.

33 o . . . . . .
Le dichiarazioni delle parti sono state denominate con diversi vocaboli:

asseveratio, depositio, testimonium, affermatio, vadimonium, revelatio, declaratio,

ecc.
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fatti interiori vissuti dal metum patiens possono solo da questi essere
esattamente conosciuti € manifestati.

Affinché venga attribuito pieno valore alla prova, viene indicato
il ricorso ad elementi di conferma costituiti da fatti e circostanze di
significato univoco, confluenti nella tesi sostenuta dalla parte stessa.

La confessione ¢ I’affermazione di cio che costruisce I’intendimento
perseguito dalla parte avversa, ovvero ¢ I’affermazione fatta da uno dei
litiganti di essere vero, cio¢ il fatto a lui contrario e favorevole
all’avversario. Seguendo il testo codiciale del can 1535, possiamo offrire
una nozione specifica della confessione giudiziale.

In tal definizione ritroviamo innanzitutto la persona che
confessa, la quale ¢ una delle parti, attore o convenuto, e I’oggetto,
ossia 1 fatti che in concreto devono essere provocati in giudizio dalle
parti, in quanto sono rilevanti per la controversia. Colui che confessa
afferma in concreto un fatto che la parte avversa adduceva in suo
proprio favore, dal quale risultava che lo stesso fatto affermato da
ambo le parti resta fuori discussione.

La confessione ¢ fatta dinanzi al giudice competente ed avviene
mediante uno scritto che viene presentato al tribunale oppure
oralmente. In questo secondo caso ¢ sovente affidare lo scritto in atti
che documenta il notaio. Tale dichiarazione avviene spontaneamente
o a richiesta del giudice e la sua nota caratteristica ¢ affermare fatti
contro al propria posizione processuale; infatti essa deriva da
principi quali: nemo contra se agere consetur; facile est mentiri puo
se, difficillimum mentiri contra se.

La vis probativa della confessione giudiziale ¢ piena secondo il
canone 1536 § 1, nelle cause di interesse privato, con ’effetto di
sollevare la parte avversaria “ab onere probandi”.

A sostegno di tale pienezza la dottrina riconosce un duplice
fondamento: il fondamento giuridico, ossia la disponibilita di diritti
controversi ed il fondamento psicologico, consistente nella presun-
zione di veridicita insita nelle dichiarazioni a se sfavorevoli. Da
tempo la giurisprudenza, al pari della dottrina, riconosceva la
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confessione quale regina probationum, poiché si equiparavano gli
effetti della dichiarazione al giudicato. Cid emerge in una sentenza
anteriore al Codice del 1917: “[...] colui che confessa contro se
stesso si ritenga giudicato, in modo che la confessione abbia la forza
di sentenza, ed in un certo qual modo, di cosa giudicata in relazione
al confessante”.*

Circa il legalismo della prova, ad oggi, dalla lettura del Can.
1536 va fatta una distinzione sul “credito” che pud essere concesso
alle confessione giudiziale se questa viene resa nelle cause di
interesse meramente privato o invece nelle cause che interessano il
bene pubblico®’. La confessione giudiziale ha valore di piena prova
nelle cause di interesse privato, mentre in quelle che riguardano il
bene pubblico il valore probatorio ¢ rimesso alla valutazione del
giudice, ma non si puo ad essa attribuire prova piena se non si
raggiungono altri elementi che la corroborino del tutto.

Nello specifico al can 1536, il primo paragrafo disciplina le
cause in cui trattasi di negozio senza interesse del bene pubblico. In
queste circostanze, quando vi ¢ confessione giudiziale in senso
stretto, si ¢ detto che ci troviamo di fronte ad una piena prova:
tuttavia, va precisato che di questa confessione sta nel sollevare
I’altra parte dell’onere probandi, non vuol dire che ci si trovi di
fronte ad una prova efficace. Essa esonera dall’onus probandi, in
quanto la parte cui incombe la necessita di provare cessa dell’avere
tale onere.

Il secondo paragrafo del can 1536 ¢ invece riferito alla forza
probatoria nelle cause di interesse pubblico. Il legislatore ecclesi-
astico riconosce che tali confessioni possono avere valore proba-
torio, ma nello stesso tempo lascia la valutazione alla prudente
discrezione del giudice, cui affida 1’apprezzamento del loro valore
unitamente e congiuntamente con le altre prove e circostanze della
causa.

*E. D1 BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 92.
% MLF. POMPEDDA, Studi di diritto processuale canonico, op. cit., 210.
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Il giudice dovra dunque esaminare se il litigante da la sua
confessione con liberta e senza costrizioni o inganni, con serieta e
sincerita, con coerenza nelle sue affermazioni; se la confessione sia
dovuta a errore, dimenticanza, turbamento psichico; se il contenuto
della confessione offre motivi di verosimiglianza e di chiarezza; se
concorda col significato delle altre prove *°.

Resta comunque pacifico che oggi nella dottrina, diversamente
dalla legislazione anteriore in cui la confessione giudiziale non
aveva valore probatorio nelle cause riguardanti il bene pubblico,
I’indirizzo della giurisprudenza le attribuisce forza probante (benché
non di piena prova), che deve essere valutata dal giudice.

Quindi, pur con questa limitazione, essa potra arrivare ad
ottenere efficacia di prova piena se ¢ corroborata pienamente da altri
elementi, come per esempio da indizi e da ammennicoli.

3.4.3. Prima del processo

Le dichiarazioni delle parti prima del processo sono lo
strumento di indagine di primaria importanza e di grande prestigio
perché si riferiscono ad un tempo non sospetto.

Possiamo distinguerle in: Dichiarazioni extragiudiziali; Confessioni
extragiudiziali. Le dichiarazioni sono considerate indirettamente dal can.
1536 §2 e sono le affermazioni rese al di fuori del giudizio e comunque
favorevoli alla propria versione dei fatti. Le confessioni extra-
giudiziali sono invece disciplinate dal can. 1537, esse si basano sul
criterio della coerenza espresso dal can. 15727 ed hanno il fine di

* Ibidem, 212.

37 Can. 1572, § 1: “Nella valutazione delle testimonianze, il giudice, dopo aver
richiesto, se necessario, lettere testimoniali, prenda in considerazione: 1) quale sia
la condizione e l'onesta della persona; 2) se la testimonianza ¢ fatta per
conoscenza propria, soprattutto per aver veduto o udito personalmente, oppure in
base alla propria opinione, per fama o per averlo udito da altri; 3) se il testimone
sia costante ¢ fermamente coerente con se stesso, oppure sia variabile, insicuro o
dubbioso; 4) se abbia contestimoni su quanto ha deposto, e sia confermato o no da
altri elementi di prova”.
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mettere le parti in condizione di chiamare testi nell’interrogatorio. Il
Can. 1537 offre la regola per la valutazione di tale confessione, che,
tra I’altro, ¢ una “vera” confessione, una pronuntiatio contra se.

In generale si da maggior credito ai fatti che alle parole: Facta
sunt verbis validiora; e maggior valore alle parole scritte che a
quelle orali: Verba volant, scripta manent.”® Per questo motivo la
confessione extragiudiziale proviene in giudizio attraverso la
deposizione di testi ed ha il fine di confermare la deposizione
giudiziale del simulante.

In passato, invece, la Rota Romana riconosceva forza probante
alla confessio extraiudicialis nei limiti disposti dal can. 1753 del
Codice piano-benedettino: “La confessione extragiudiziale fatta in
tempo non sospetto costituisce prova piena, se non nel senso stretto
del diritto almeno secondo 1’equita canonica”. Ad esempio, nelle
cause di nullita per simulazione sono numerose le sentenze rotali
nelle quali la nullita era stata dichiarata quasi esclusivamente in base
alla confessione extragiudiziale.

Dall’esame delle sentenze il codice vigente disciplina che, in
accordo a tutte le circostanze, il giudice deve valutare tali prove
attribuendo loro rilevanza in relazione al tempo non sospetto e
considerando la credibilita della fonte che produce in giudizio tale
confessione (testimone, documento).

3.4.4. 1l giuramento

Il giuramento ¢ previsto dal can. 1532 nel capitolo, appunto, ove
sono contenute le norme circa le dichiarazioni delle parti. E la
dichiarazione resa esclusivamente davanti al giudice per rafforzare o
garantire la verita di altre informazioni. Secondo il CIC del 1917 al
Can. 1744, il giudice, nelle cause in vi era interesse per il bene
pubblico, doveva esigere dalle parti il giuramento di dire la verita;
nelle cause invece di puro interesse privato poteva esigerlo o non

¥ MLF. POMPEDDA, Studi di diritto processuale canonico, op. cit., 210.
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esigerlo secondo la sua prudenza. Oggi il dettato del Can. 1532 varia
un poco, pero 1’obbligo che incombe sul giudice ¢ lo stesso: deferat,
dice il codice, nelle cause di pubblico interesse, potest, secondo sua
prudenza nelle altre cause di interesse particolare.*

Il giuramento attesta solo I’intenzione di dire la verita, garantire
la volonta di dirla, ma non la verita. Esso puo essere di tre tipologie:

—  Prowvisorio (de veritate dicenda);

—  Assertorio (de veritate dictorum);

— Suppletorio (de secreto serbando), utilizzato per pericolo di
scandali o lesione della buona fede.

Occorre tuttavia precisare che, tanto il giuramento di dire la
verita (previo), quanto quello di averla detta (conclusivo), non ¢ un
mezzo di prova, ribadendo che ¢ una garanzia, di maggiore o minore
valore, secondo la religiosita delle persone, della loro sincerita e
fedelta a quanto sanno e dicono dinanzi al giudice. Questi giu-
ramenti toccano direttamente non la verita, oggettiva o storica che
sia, piuttosto cio che sa la parte dichiarante: il che puo essere distinto
dal fatto che tale verita nella sua integrita sia esistita realmente.

4. 11 valore probatorio

4.1. Il ruolo dell’istruttoria

Prima di approfondire la razionalita della valutazione delle
dichiarazioni ¢ necessario evidenziare la stretta relazione sussistente
tra le norme dirette a disciplinare il valore da attribuire alle prove e
quelle riguardanti la produzione delle stesse: un legame spesso eluso
nella prassi, ma che costituisce un necessario presupposto per un
adeguato accertamento dei fatti.

La dottrina riconoscendo I’esistenza di un vero e proprio diritto
probatorio, in merito sia alla valutazione che alla produzione delle
prove, ha delineato una possibile soluzione al problema inter-
pretativo che grava sul valore che si deve attribuire alle dichiarazioni

3 Ibidem, 209.
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delle parti. L’iter diretto all’acquisizione della prova, nonché il suo
corretto espletamento, ¢ propedeutico ad un effettivo ¢ maggior
grado di aderenza dei fatti individuati nel processo alla verita
sostanziale.

L’elemento caratterizzante la razionale, complessa, dinamica,
attivita istruttoria, ¢ [’esistenza di una vera e propria tecnica
giudiziale, grazie alla quale, il munus iudicandi pud essere
adeguatamente distinto da ogni altro tipo di attivita ecclesiale con
cui si affrontano ugualmente 1 problemi dei fedeli.

Atteso che Dl’introduzione della causa determina 1’inizio del
tempo sospetto, il suo espletamento ¢ diretto a limitare il pericolo di
un’alterazione interessata o soggettiva dei fatti cui gli esaminati
possono incorrere nell’esposizione degli stessi mentre ¢ in corso il
giudizio.

1l canone 1530*° circoscrive il potere investigativo del giudice
istruttore (oppure di un suo delegato o uditore ovvero di un laico
designato dal giudice), delimitandolo alla preventiva istanza delle
parti nel cause concernenti il bene privato e stabilendo un margine di
rigore nelle cause afferenti il bene pubblico. In tali circostanze il
magistrato ecclesiastico pud sempre interrogare le parti ad eruendam
veritatem al fine di scoprire la verita storica ed indipendentemente
dal fatto che siano state proposte 0 meno come mezzo di prova.

Attesa la cognitio previa dell’oggetto della lite ed effettuate le
domande introduttive dirette ad identificare I’identita fisica della
parte sottoposta ad esame, 1’acquisizione della prova orale prende
corpo con la formulazione di quesiti, a norma del canone 1564.%!

% Can. 1530: “Il giudice per scoprire pitl adeguatamente la verita pud sempre
interrogare le parti; anzi lo deve fare su istanza di una parte o per provare un fatto
sul quale ¢ di pubblico interesse togliere ogni dubbio”.

1 Can. 1564: “Le domande siano brevi, appropriate all'intelligenza di colui che
deve essere interrogato, non includano piu elementi insieme, non siano cavillose,
non siano subdole, non suggeriscano la risposta, escludano qualunque offesa e
riguardino la causa di cui si tratta”.
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Essi dovranno essere brevi, adatti alla capacita di comprensione
dell’interrogatorio, riguardanti non piu di una questione alla volta,
non capziosi, subdoli o suggestivi, non offensivi e logicamente
pertinenti alla causa in discussione.

Il giudice istruttore dovra porre le domande utilizzando il
linguaggio corrente, con massima semplicita ed evitando espressioni
erudite ¢ non comprensibili della gente comune. Inoltre 1’acqui-
sizione dei fatti storici deve avvenire attraverso la formulazione di
domande realmente utili ai fini della risoluzione della controversia.
Il giudice segue un modus procedendi estremamente duttile, evitan-
do quesiti eccessivamente generici, o troppo analitici, di scarso
valore per I’indagine dei fatti ed inutile sovraccarico per il processo
stesso.*

Nella raccolta della prova orale al magistrato ecclesiastico
spetta la responsabilita ultima nel rispettare le forme imposte dalla
legge per la conduzione legittima dell’accertamento probatorio, egli
¢ chiamato a realizzare, attraverso doti di prudenza, apertura,
sottigliezza psicologica, immediatezza, capacita di analisi e sintesi;
una ricerca sottoscritta dei fatti sottesi alla fattispecie dedotta in
giudizio.

Tale accertamento si realizza razionalmente quando, bandito
ogni atteggiamento retorico o persuasivo, si tende alla scoperta della
verita mediante un’esplicazione di tipo consequenziale, logica e
cronologica circa I’effettiva sussistenza ed il valor dei fatti riferiti
dalla parte, nonché in merito ad ogni altro elemento o circostanza
utile ai fini dei riscontri obiettivi.

Il delicato impegno del giudice istruttore prevede il rispetto
delle norme sul contenuto delle domande, una profonda prepara-
zione culturale ed umana, unitamente ad un atteggiamento di calma
imperturbabile e di prudens vigor di fronte agli interrogati, egli deve
saper porre le domande a chi interroga, considerando di aver

2 E DI BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 113-114.
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“sempre e soltanto di fronte 1’uomo, titolare di diritti e dignitél”43 ,

nella sua complessita personale, culturale, ambientale e sociale, nella
sua persona umana che ¢ diversa da ogni altra, portatrice di
caratteristiche caratteriali e personologiche che la rendono unica.

I1 giudice ecclesiastico ¢, secondo il Magistero pontificio, quella
quaedam iustitia animata di cui parla S. Tommaso -citando
Aristotele, egli deve percio sentire e compiere la sua missione con
animo sacerdotale, acquistando insieme con la scienza una grande ed
abituale padronanza di sé, con uno studio riflesso di crescere nella
virtu, per far trasparire attraverso la sua persona 1 raggi di giustizia
che il Signore gli fa dono.

I1 suo operato implica una corresponsabilita con le parti private,
partecipanti al giudizio, alla ricerca del vero, difatti quando esse
sono chiamate a prestare il giuramento (Canone 1532), il legit-
timamente interrogato ha 1’obbligo di dire la verita, perché chie-
dendo il ministero giudiziale della Chiesa, si ¢ assunto I’impegno di
collaborare personalmente nella causa.

Qualora la parte si rifiuta di rispondere (Canone 1532 §2) o non
offre la disponibilita a fornire risposte pertinenti ai quesiti proposti,
il giudice non necessariamente qualifica tale rifiuto ad un ammen-
nicolo per il raggiungimento della certezza morale.

Ogni parte giunge nel processo con un diverso grado di
coinvolgimento emotivo, con differenti atteggiamenti di preclusione
o di eccessiva prolissita; ed in tal caso a motivo dell’indole psico-
logica o culturale dell’esaminato, I’istruttore deve disporre i rimedi
opportuni, senza tuttavia far cadere 1’interrogato nella condizione di
disagio psicologico e, quindi, di successiva chiusura nei confronti
dell’apporto probatorio di quella escussione.

# Can. 208: “Fra tutti i fedeli, in forza della loro rigenerazione in Cristo, sussiste
una vera uguaglianza nella dignita e nell'agire, e per tale uguaglianza tutti
cooperano all'edificazione del Corpo di Cristo, secondo la condizione e i compiti
propri di ciascuno”.

199 Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013



Daniela TREGLIA

I criteri diretti a garantire un buon livello comunicativo tra I’in-
terrogante e I’interrogato, che sono stati redatti da Carl Rogers nel
settore della psicologia della comunicazione, si riconducono ad
un’elaborazione di informazioni che richiamano 1 concetti delle sci-
enze umane, quali I’epistemologia, la psicologia giudiziaria e la filo-
sofia, ed essi possono costituire un valido supporto al modus ope-
randi nel processo canonico.

I fatti storici oggetto dell’accertamento sono attinti dalla memo-
ria, dalla rievocazione degli eventi, dunque quando il dichiarante
fornisce le risposte, esse sono immediatamente poste a verbale, ed il
giudice provvede a dettarle al notaio, impegnato a trascriverle
fedelmente. **

L’abilita dell’istruttore consiste nel riuscire a focalizzare,
attraverso la verbalizzazione, tutti gli elementi essenziali delle di-
chiarazioni, cosi come effettivamente rese, da cui si evincano epi-
sodi particolari, circostanze determinanti, fatti salienti in grado di
permettere un’adeguata e realistica ricostruzione di quella deter-
minata fattispecie in accertamento.*’

Al contrario, ogni forma di verbalizzazione che non rispetta
I’aderenza a cid che ¢ stato effettivamente dichiarato risulta fuor-
viante, soprattutto quando le risposte ottenute si rivelano mediante la
cultura propria dell’istruttore, plasmate dalla sua personale espe-
rienza o modellate in base alle sue personali convinzioni.

In definitiva, la metodologia usata nella verbalizzazione delle
risposte condiziona ’effettiva utilita delle dichiarazioni delle parti
all’accertamento dei fatti: il giudice istruttore dovra essere un “foto-
grafo” concentrato a cogliere 1’attimo sfuggente, e non un “pittore”
teso a filtrare le risposte in modo personale.

* Can. 1567 § 2: “La risposta deve essere immediatamente redatta per iscritto dal
notaio e deve riferire le stesse parole della testimonianza prodotta, almeno per
quanto concerne direttamente la materia del giudizio”.

Y E.DI BERNARDO, Accertamento razionale..., op. cit., 121.
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4.2. La valutazione delle dichiarazioni

I criteri appena delineati ai quali deve essere informata
I’esecuzione pratica dell’attivita istruttoria forniscono le basi per la
fase successiva del processo, ossia la valutazione delle prove. Nel
processo canonico, secondo quanto ribadito dalla dottrina, la giuris-
prudenza ed il Magistero pontificio, vige come norma il principio
del “libero apprezzamento delle prove”, per cui il giudice deve
valutare ’efficacia di essa ex sua scientia et coscientia.

Una prima distinzione va fatta tra le prove legali e le prove
libere. Per quanto concerne le seconde, la dottrina considerata la
genericitd con cui I’attuale codice disciplina i cann. 1536, 1537 e
1679, sostiene la possibilita di applicare alle dichiarazioni delle parti
le regole stabilite per valutare le testimonianze. In merito il can
1572 offre criteri di estrema logicita, attraverso i quali & possibile
procedere con gradualita, chiarezza e linearita nell’accertamento dei
fatti. Dal contenuto del canone si evincono quattro regole principali,
alle quali sono chiamati ad adeguare la oro attivita coloro che ne
sono processualmente impegnati alla scoperta, nella dimensione
specifica del loro munus.

I1 primo di tali criteri impone di tener conto della condizione e
dell’onesta della persona, ossia la credibilita soggettiva ed oggettiva
della parte. La condizione ¢ deducibile dalla volonta di dire la verita,
dal comportamento processuale di colui che depone; mentre 1’ones-
ta, di maggiore importanza, attiene alla capacita di dire la verita, e si
evince dalla condizione personale del dichiarante, ossia dalle pos-
sibilita reali di conoscere i singoli fatti storici oggetto delle sue

% Can. 1572: “Nella valutazione delle testimonianze, il giudice, dopo aver
richiesto, se necessario, lettere testimoniali, prenda in considerazione: 1) quale sia
la condizione e l'onesta della persona; 2) se la testimonianza ¢ fatta per
conoscenza propria, soprattutto per aver veduto o udito personalmente, oppure in
base alla propria opinione, per fama o per averlo udito da altri; 3) se il testimone
sia costante e fermamente coerente con se stesso, oppure sia variabile, insicuro o
dubbioso; 4) se abbia contestimoni su quanto ha deposto, e sia confermato o no da
altri elementi di prova”.
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risposte. Tuttavia, I’idoneita del dichiarante nel riferire 1 fatti deve
essere correlata ai singoli dati ed alla loro natura e, pertanto, potra
mutare a seconda del tipo di elementi oggetto della deposizione. Per
evitare di confondere le due categorie si deve analizzare la condizione
personale del dichiarante in rapporto alla natura dei fatti e la sua
capacita di conoscerli, quali I’eta e la maturita del soggetto, il maggiore
o minore gradi di confidenza con coloro cui i fatti si riferiscono.

11 secondo criterio riguarda I’attendibilita della fonte di conoscenza
del dichiarante, dalla quale si pud stabilire se si tratta di una
dichiarazione di scienza diretta, indiretta, per sentito dire o per semplice
opinione. Il giudice da maggior forza probatoria a cio che ¢ di scienza
propria, rispetto a cid che fu sentito dire o che ¢ solo un parere;
importante ¢ il riferimento al tempo non sospetto, quando la parte
attrice inizia 1 colloqui per avviare la causa. Per questi motivi, si
richiede un’esplicita indicazione nell’origine della conoscenza, vale a
dire delle singole circostanze in cui si vennero a sapere i fatti sui quali
si dichiara.

II terso criterio ¢ costituito dalla coerenza intrinseca di cid che ¢
affermato dalle parti o dai testi, cio¢ se la parte afferma con sufficiente
sicurezza o meno. Esso impone una verifica di compatibilita tra i
diversi fatto dichiarati da uno stesso soggetto, permettendo di stabilire il
grado di costanza e fermezza con cui la persona afferma le cose. Le
contraddizioni interne ad ogni singola dichiarazione giudiziale devono
essere rilevate nella fase istruttoria, impegnando parti e difensori ad
idonei chiarimenti, onde evitare che restino insolute e€ come tali
giungano alla fase valutativa.

La coerenza esterna, per ultimo, ¢ il quarto criterio che rappresenta
la concordanza o 1l gradi di conferma di cio che si dichiara con quello
che afferma I’altra parte e gli altri dichiaranti.

Nel lavoro di confronto, secondo la dottrina, attesi i presupposti
metodologici'’, no ci si deve perdere in dettagli minuziosi, né sof-

*7 1 presupposti metodologici sono costituiti da: a) necessita di un interrogatorio
circostanziato, b) corretta distinzione tra fatti storici e fatti giuridici, c) ulteriore
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fermarsi sulle discrepanze accidentali esistenti tra I'una e ’altra prova.
Difatti le lievi divergenze sono interpretate favorevolmente dalla
dottrina, poiché, tali deboli discrasie sono imputabili alle diverse
condizioni del dichiarante ed alla fonte da cui questi ha appreso i dati
che riferisce; al contrario le affermazioni eccessivamente omogenee
possono far presumere la mancanza di veridicita delle stesse.

L’effettiva contestualita si basa sulla ricerca circoscritta a fatti
storici (vero oggetto di prova). Le dichiarazioni delle parti per quanto
concerne la ricostruzione del fatto giuridico non costituis-cono la
pienezza probatoria, ossia la forza piena e sufficiente sul fatto da
provare, esse si basano sii singoli fatti giuridici che la supportano. Al
riguardo sovvengono i criteri di valutazione offerti dal can. 1572, ove
gli strumenti probatori permettono di conseguire, in gradi diversificati,
la prova piena sui singoli fatti storici.

In relazione al thema o factum probandum, 1 fatti storici sono fatti
secondari dai quali possono trarsi interferenze circa il fon-damento del
fatto giuridico principale: si tratta di prove indirette o indizi certi, che,
connessi al fatto giuridico possono permettere di raggiungere la
certezza morale sullo stesso.

Gia Pio XII sosteneva che la certezza sugli indizi pud condurre alla
certezza morale e la dottrina recentissima ribadisce che una
ricostruzione ragionevole ed oggettiva degli indizi pud produrre la
prova piena sul fatto principale, pur quando quest’ultimo sia stato
riferito in modo singolare e quasi prevalente solo dalle parti.

Accanto agli indizi si collocano gli ammennicoli®®, ossia le
circostanze di fatto che, pur non direttamente connesse con il fatto

diversificazione tra fatti strettamente storici e risonanza dei medesimi, d) esigenza di
una puntuale verifica circa la fonte ed il tempo di conoscenza dei singoli fatti.

* Can. 1536: “§ 1 - La confessione giudiziale di una parte, se si tratta di un
qualche affare privato e non ¢ in causa il bene pubblico, libera le altre parti
dall'onere della prova.§2 - Nelle cause poi che riguardano il bene pubblico la
confessione giudiziale e le dichiarazioni delle parti che non siano confessioni,
possono aver forza probante, da valutarsi dal giudice insieme a tutte le altre
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principale, avvalorano la sua esistenza. Un’applicazione tipica di
tale prassi si verifica nelle circostanze del matrimonio poiché sia gli
indizi, sia le circostanze, possono costituire elementi di sufficiente
conferma ove la dichiarazione della parte non sia suffragata da altre
prove (adiuncta personarum).

Gli adiuncta et elementa non sono necessariamente altre prove
che confermano i fatti dichiarati dalle parti, ma rappresentano
un’indagine sulla personalita dei dichiaranti ove risultano validi i ris-
contri circa gli antecedenti familiari, la loro religiosita e moralita.

L’unica fattispecie di dichiarazione che costituisce una prova
legale positiva ¢ la confessione giudiziale delle parti nelle cause di
bene privato, poiché rientra nei fatti dichiarati contrariamente alla
propria pretesa e nelle cause private libera la controparte dall’onere
probandi. Nelle cause di bene pubblico invece, le confessioni non
liberano I’avversario dall’onere della prova e si osservano i criteri di
valutazione.

Riguardo alla confessione extragiudiziale, il giudice ha liberta
valutativa ma, qualora sussiste un’incoerenza intrinseca con quanto
dichiarato dalla stessa parte in giudizio, ¢ necessario ottenere
chiarimenti in proposito.

Infine, per cio che interessa le dichiarazioni, quelle extragiudiziali
sono le piu credibili anche a discapito della coerenza intrinseca, ma non
hanno forza di prova piena e sono rimesse alla valutazione del giu-
dice; mentre quelle giudiziali sono valutate senza alcuna preven-
zione, in considerazione che il giuramento rappresenta 1’obbligo di
dire la verita, ed ¢ la parte che conosce meglio 1 fatti.

Nell’eventualita che la versione di una parte non sia
opportunamente sostenuta da inizi e circostanze uniche e cogenti, si
puo giungere ad accertare la ricostruzione dei fatti secondo quanto
riferito dall’unico dichiarante, ricorrendo ad altri elementi sussidiari

circostanze della causa, ma non si puo attribuire loro forza di prova piena se non si
aggiungano altri elementi ad avvalorarle in modo definitivo.
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in grado di attestare, con effettiva obiettivita, 1’attendibilita soggettiva
di colui che dichiara.

4.3. La certezza morale

Dopo aver valutato le dichiarazioni testimoniali, unitamente agli
altri mezzi di prova, nonché concluse le fasi dell’istruttoria e
probatoria, il giudica deve formare il suo giudizio. L’istruttore non
solo deve essere di sufficiente preparazione scientifica (canonica), ma
egli deve essere capace di un giudizio pratico, deve avere una certa
esperienza sia della realta che della natura umana ed avere
un’intelligenza sagace.”” Soprattutto egli deve evitare scrupoli ed
ansieta che, a causa di offuscamento e frapposizione di ostacoli,
possono frammentare e lacerare qualsiasi serenita di giudizio.

Dr’altra parte, il magistrato non deve essere dedito ad eccessivo
fantasticare e rischiare cosi di non risolvere obiettivamente un caso,
concludendo il suo giudizio con costruzioni arbitrarie. Non sempre ¢,
pero, possibile arrivare alla certezza in fatto, poiché a volte il giudice
si trova dinanzi ad un “impasse”, in una causa nel corso del’istruttoria
o alla fine della discussione. A volte I’impasse puo essere risolto, in
altri casi, anche dopo che sono stati fatti legittimi sforzi, I’impasse
rimane e la certezza morale non puo essere raggiunta.

Nell’uno o nell’altro caso, il canone piu utile che pud essere
citato ¢ il 1452 §2. Quando la certezza morale non pud essere
raggiunta, il giudice ecclesiastico deve assicurarsi di aver valutato lo
stato degli atti e delle prove alla luce del can. 1452. Deve assicurarsi
che sforzi ragionevoli e prudenti sono stati messi in opera per otte-
nere le necessarie conoscenze e risolvere quei dubbi. Si deve aggiun-
gere che il giudice ecclesiastico ¢ un partecipante attivo, differenza
dei sistemi giuridici civili e nella ricerca della verita tra i suoi poteri si
annovera I’obbligo di supplire le prove al fine di evitare una sentenza
ingiusta.

* M.F. POMPEDDA, Studi di diritto processuale canonico, op. cit., 188.
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Egli ¢ la guida della causa, il dominus causae, ed alui spetta
rimuovere i dubia che rimangono dopo il corso dell’istruttoria e la
discussione. Talvolta ¢ lo stesso giudice che puo trovarsi nel dubbio
e non vede le chiarezza del fatto, e tale dubbio puo riguardare o la
legge stessa, dubium iuris, o 1’applicabilita legislativa, determinata
ad una situazione concreta specifica, dubium facti.

In definitiva, se il giudice raggiunge, secondo la prospettiva
sottolineata nel can. 1608 § 1, la certezza morale emette la sentenza.

Certamente ¢ un compito arduo, nel svolgerlo il giudice deve
fare un intimo, interiore esame della sua coscienza che corrisponda
con I’esterno sentire, un esame molto nobile che solo il giudice deve
avere dinanzi ai suoi occhi al momento della decisione™.

La sua coscienza ¢ 1’applicazione dei poteri conoscitivi naturali
della prova in causa sicché esse possano essere valutate per il loro
peso giuridico. Essa deve applicarsi molto seriamente, con una sag-
gezza piu profonda, tale che possa essere veramente significata col
nome di cumscientia (cio¢ partecipazione in una valutazione ferma
delle cose a livello superiore). La coscienza del giudice ¢
principalmente sottomessa al vincolo o relazione che le deriva
dall’aderenza sia agli atti che alle prove.

La pronuncia della sentenza, ¢, infatti preceduta da una frase
deliberativa. Quella deliberazione ¢ un’intima operazione dell’anima
disposta ad arrivare alla certezza morale, ricavata dagli atti e dalle
prove riguardo all’oggetto che ¢ in disputa giudiziaria. Ma in op-
posizione alla piu alta forma di certezza, il linguaggio comune
frequentemente definisce “certa” quel tipo di comprensione che non
meriterebbe una tale qualificazione, bensi una maggiore o minore
possibilita, perché essa non esclude ogni ragionevole dubbio ed
ammette un fondamentale timore dell’errore.

Tra questa certezza assoluta e questa “quasi - certezza”, rileva
tra 1 due sistemi la certezza morale che ¢ quella richiesta nelle

50 Ibidem, 176.
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questioni dinanzi ai Tribunali ecclesiastici. Ed ¢ a tale certezza che
fanno riferimento i giudizi del processo canonico, poiché la certezza
morale che il giudice deve possedere riguardo a qualcosa o riguardo
all’oggetto della controversia che deve essere risolta nella sentenza,
non ¢ né una certezza fisica né metafisica.

Essa deve basarsi sulle leggi della logica e dell’etica che
regolano tutta la condotta umana; la certezza morale contiene
un’oggettivita tale che ¢ in grado di trasferirsi alle parti ed ai tri-
bunali superiori per mezzo della sua rappresentazione nella moti-
vazione della sentenza.

5. Conclusioni

Da come si evince riguardo la prova testimoniale, le norme della
procedura canonica devono essere lette alla luce di tutta la giuris-
prudenza precedente al codice rinnovato.

Le origini dell’azione del processo canonico risalgono all’epoca
romana e la sua evoluzione si ¢ avuta in circa 25 secoli, passando da
un carattere privatistico a quello pubblico svolto dinanzi agli organi
statali. La competenza del giudice ha lasciato posto ai poteri legis-
lativi abbandonando quelli religiosi e che derivavano da divinita e,
come gia detto, tali prove processuali hanno subito un’evoluzione
passando dall’epoca romana a quella giustinianea dopo il V secolo d.
Chr. Sulle successive basi, arricchite da immistioni delle culture
germanica, franca e longobarda, muto 1’onere della prova come non
piu imposto all’attore, bensi come un vantaggio concesso al
convenuto, ed in seguito scomparve 1’oralita che venne sostituita con
la forma scritta, valutata dal giudice non piu Secundum coscientia
ma luxta alligata et probata.

Con la codificazione del 1917, promulgata da Benedetto XV
con la costituzione Providentissima Mater, vennero unificate tutte le
raccolte, ma restando escluse alcune materie nel 1965 iniziarono i
lavori di revisione che terminarono con la costituzione Sacrae Disci-
plinae Leges, la quale promulgo, ad opera di Giovanni Paolo II, I’at-
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tuale codice di diritto canonico. In tale ambito, si ¢ vista nei para-
grafi precedenti la struttura del processo contenzioso ordinario,
costituita da: introduzione della causa, fase istruttoria, discussione
ed infine fase decisoria.

In particolare ¢ stata posta I’attenzione sulla fase istruttoria e nel
merito sulle dichiarazioni delle parti come mezzo di prova. Quest’ul-
time sono disciplinate nel libro settimo del Codice Canonico De
Processibus, parte 11 De iudicio contenzioso, titolo IV, e figurano al
primo posto tra 1 mezzi di prova.

Le dichiarazioni designano una specie particolare di compor-
tamento manifestativo ovvero, nel campo piu propriamente proces-
suale indicano “affermare o manifestare al giudice cio che si sa circa
un fatto controverso o sui suoi protagonisti”’, ed hanno origini neo
testamentarie. Va perd evidenziato che le fonti pit importanti si
basano su materiali provenienti dal diritto romano, nonché da quelli
salienti alle false decretali tratte dal “Decretum” di Graziano e
provenienti dalle Decretali pseudo-isidoriane.

Le dichiarazioni in passato non godevano di autonomia, ad esse,
ed in specie nel periodo classico e nell’ambito delle costituzioni
imperiali, era preferita la prova documentale. In questa riconduzione
delle prove, i retori come Cicerone e Quintiliano ritenevano in linea
di massima equivalenti la prova documentale e quella per testimoni;
una tesi sostenuta anche dall’imperatore Costantino che dichiaro che
si dovesse riconoscere la stessa probatoria ai testimoni ed ai docu-
menti. Tuttavia, lo stesso Costantino pose dei limiti alle testimo-
nianze, menzionati anche nel decreto di Graziano e contenente un
elenco dei testimoni e la loro ammissibilita a far parte del processo.

Con la prospettiva del Codice del 1983, il valore probatorio
delle parti ¢ stato diversamente concepito. Lo dimostrano il fatto che
le dichiarazioni delle parti sono poste sotto il capitolo delle prove,
con I’intento di rimuovere quell’allusione di sospetto che le prece-
denti norme tenevano riguardo alle deposizioni delle parti, alle quali
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veniva negato qualsiasi mezzo di prova, con una profonda e nascosta
incredulita degli esseri umani.

Anche le deposizioni giudiziali, difatti, possono assumere valore
probatorio se corroborate da altri indicia, circostante o adminnicula
in favore della posizione che viene presa, in specie nei processi
matrimoniali. A differenza dell’epoca antica, ove non esisteva una
teoria giuridica delle prove, e la cui esperienza si risolveva con il
ricorso alle divinita, il nuovo processo non ¢ piu basato sull’influ-
enza emozionale del giudice per determinare in questi una sensa-
zione a favore di una delle parti in giudizio. L’unico strumento di
persuasione ¢ costituito dalla prova dimostrativa, evidente, al fine di
conseguire la verita del fatto e corrispondere all’ideale di una distra-
zione infallibile.

Per questo motivo, tra le prove venne assegnata prioritd anche
alla confessione poiché, essendo evidente, era ritenuta una scienza
perfetta. A conferma di quanto detto, abbiamo precedentemente
come nella prassi anteriore al codice del 1983 le uniche risposte
delle parti, rilevanti ai fini probatori, erano quelle dell’eventuale
contenuto auto-avversativo, con conseguente disconoscimento pro-
batorio le affermazioni rese in proprio favore, comprese quelle
emesse contro la validita del vincolo.

L’Istruzione Provvida Mater Ecclesia convalidava il principio
dell’inefficacia probatoria delle dichiarazioni delle parti non solo
nelle cause matrimoniali, ma anche riguardo a tutte le manifes-
tazioni, senza operare alcuna distinzione tra di esse, ad eccezione
della confessione extragiudiziale dei coniugi contro la validita del
vincolo. A fortiori, le dichiarazioni extragiudiziali non godevano di
un’autonoma disciplina, pertanto il loro valore probatorio, a norma
del can. 1753 CIC 1917 e dell’art. 116 dell’Istruzione Provvida
Mater, era tipicamente indiziario.

Ad oggi, sulla base delle acquisizioni dottrinali e giurisprudenziali
che hanno apportato nuovi principi sul riconoscimento della superiorita
morale delle dichiarazioni delle parti come strumento di indagine, la
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giurisprudenza rotale ha affermato il concetto di dichiarazione, ne ha
suddiviso la disciplina ed i vari istituti, nonché la valutazione da
parte del giudice, anche secondo il suo libero apprezzamento; il tutto
teso al raggiungimento della certezza morale.

L’enunciazione dei principi diretti a ribadirne I’indiscussa
rilevanza in merito alla ricostruzione dei fatti ha fornito anche diret-
tive per colmare I’insufficienza probativa delle stesse. A riguardo,
I’applicazione dei criteri offerti dal canone 1572 permette di
conseguire, in gradi diversificati, la prova piena sui singoli fatti
storici. In relazione al thema probandum 1 fatti storici costituiscono
dati secondari rispetto ai quali possono trarsi inferenze circa il
fondamento giuridico principale, quindi essi devono essere consi-
derati quali prove indirette od indizi certi, che adeguatamente con-
nessi al fatto giuridico, possono permettere di raggiungere la certez-
za morale sullo stesso.

In definitiva, la dottrina recentissima ritiene che una
ricostruzione ragionevole ed oggettiva degli indizi, mediante il
ricorso agli alia elementa (in caso di insufficienza probatoria piena
delle dichiarazioni delle parti), possa produrre piena forza probatoria
sul fatto principale oggetto di accertamento, pur quando quest’ulti-
mo sia stato riferito prevalentemente da una sola delle parti in
giudizio. La necessita di superare 1’atteggiamento di sfiducia nutrito
nei confronti delle dichiarazioni a s€ sfavorevoli ha costituito, da
ultimo, 1’esigenza cogente per la scoperta della verita.

Dunque, ¢ il giudice che deve valutare le dichiarazioni delle
parti per determinare se hanno forza di prova e quale peso; se non
c’¢ altra fonte egli puo utilizzare 1’argomento morale per arrivare ad
una giusta certezza. Nel fare questa valutazione, il giudice deve
porre attenzione al rispetto per la verita della parte dichiarante, ed
alla possibilita di una dichiarazione fatta per errore o storta per forza
o grande timore, in specie nelle cause matrimoniali.

Importante ¢ interpretare giustamente il senso delle parole delle
parti che usano il proprio modo di parlare, e non il linguaggio del
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diritto canonico. In questo, per concludere, la valutazione delle
dichiarazioni delle parti riflette un complesso di norme rivolte non al
soggetto bensi alla persona ossia la fedele, secondo la definizione
data dal can. 204. Una nozione che coinvolge il christifidelis in ogni
aspetto, sia esso il sostantivo o il penale o il processuale, che a lui
attengono.

La normativa processuale non puod essere distaccata dal Corpo
della legislazione canonica complessiva, né per quanto concerne la
finalita, né per quanto riguarda lo spirito propulsore, né infine per lo
stesso contenuto intrinseco. Gia il Pontefice Pio XII in una sua
allocuzione al tribunale della Rota nel 1941 ricordd che: “I’ammi-
nistrazione della giustizia della Chiesa ¢ una funzione della cura
delle anime, un’emanazione di quella potesta e sollecitudine
pastorale, la cui pienezza e universalita sta radicata e inclusa nella
consegna delle chiavi al primo Pietro”.

L’esame delle dichiarazioni delle parti deve essere imperniato
sulla salvezza delle anime, poiché il christifidelis (membro del
Popolo di Dio), che con il battesimo ¢ incorporato nella Chiesa di
Cristo e costituito come persona con diritti € doveri propri della sua
condizione, non solo ha degli obblighi, ma anche dei diritti comuni
per manifestare la sua necessita, e specie quella spirituale tra le quali
emerge: quello di difendere i1 propri diritti dinanzi ai tribunali
ecclesiastici.
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Abstract

The core topic of this work is “married love”, the origins of which are
divine because it is God Himself who drives people to meet in a couple, and
this Will was enphasised in former times in the Holy Scripture. The historical
genesis of the legal concept of “married love” will be treated starting with the
analysis of the Old and New Testament and considering the Jewish, Greek
tradition and the Roman Law.

Keywords: Human couple, Bible, woman, St. Pauls, marriage, affectio
maritalis.

SOMMARIO: 1.0. Premessa; 1.1 L’Antico Testamento; 1.2 II Nuovo Testamento; 1.3 La
tradizione ebraica; 1.4 La tradizione greca; 1.5 L’affectio maritalis e 1’eredita romano-cristiana

1.0 Premessa

L’unione tra 1’'uvomo e la donna ha origine divina, e fu voluta e
benedetta da Dio per la conservazione e diffusione del genere umano e
per il reciproco completamento e perfezionamento dell’'uomo e della
donna'. Di qui, la coppia umana e I’amore che spinge gli individui a

" Federica VIOLA, dottoressa in Giurisprudenza, Universita degli studi di Cassino,
Italia.

' A proposito della concezione biblica e divina del matrimonio cfr. L.
CHIAPPETTA, Dizionario del nuovo codice di diritto canonico: prontuario teorico
pratico, Napoli, 1986, 23; A. TESSAROLO, Saggio teologico su I’amore coniugale,
Roma, 1967, 43-50, 114-122; F. MENILLO, Rilevanza giuridica dell’amore
coniugale nel matrimonio canonico, [Collana Seconda Universita di Napoli -
Facolta di Studi Politici e per I’Alta formazione europea e mediterranea Jean
Monnet], 2006, 11-12; Z. GROCHOLEWSKI, Fondamenti teologici del matrimonio
nel Diritto Canonico, in Ephemerides Iuris Canonici, XLVI, 1990, 321; F.
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legarsi, rivestono un ruolo fondamentale nella Bibbia ed ¢ proprio
attraverso la narrazione della Genesi che viene descritto quell’amore
che nasce dalla magia divina dell’incontro. Ogni amore umano, in
particolar modo quello coniugale, ¢ partecipazione dell’amore di Dio,
sia perché porta due esseri a divenire una cosa sola, sia perché ¢ un
amore fecondo: “virilita e femminilita, nella loro forma concreta e
personale di uomo e di donna, sono chiamate a fondersi nell’unita del
focolare, che diventa cosi come il sacrario delle ricchezze umane piu
originali e profonde, dilatate poi a dimensioni insospettate e sublimi
dalla presenza operante e misteriosa dell’amore di Dio, per il

. )
sacramento del matrimonio™.

1.1 L’Antico Testamento

La diversita dell’essere umano, la sua dualita, sono aspetti che
emergono sin dai primi racconti della Genesi che si concentrano sulla
creazione dell’'uomo a immagine di Dio e sulla sua nascita come
individuo aperto al dialogo’, non solitario. In un primo passo (G 1, 26-
27.) Dio, infatti, dice:

FESTORAZZI, Matrimonio e verginita nella Bibbia, in AA.VV., Matrimonio e
verginita, Venegano Inferiore, 1963, 51-158; G. VOLLEBREG, The Bible on
Marriage, London, 1965; G. B. FERRATA, Brevi note sull’oggetto del consenso e
[’amore nel matrimonio dai testi biblici al Codex Iuris Canonici, in AA.VV.,
L’amore coniugale, Citta del Vaticano, 1971, 232-235; W. KORNFELD, s. V.,
Mariage, les coutumes matrimoniales dans I’Ancien Testament, in Dictionnaire de
la Bible, Supplément, vol. V, Paris, 1957, col. 913-926; H. CAZELLES, s. V.,
Mariage: dans le nouveau Testament, in Dictionnaire de la Bible, Supplément,
vol. V, Paris, 1957, col. 926-935; J. DUPONT, Mariage et divorce dans I’Evangile,
Bruges, 1959; W. COLE, Sex and Love in the Bible, London, 1960; P. GRELOT, Le
couple humain dans I’Ecriture, Paris, 1961; M. DUBARLE, Amore e fecondita nella
Bibbia, Bari, 1969.

? Cfr. A. TESSAROLO, Saggio teologico su I’amore coniugale, Roma, 1967, 101.

* 11 Bonnet sottolinea come Dio ha voluto che gli uomini “vivessero il proprio
essere attraverso un dialogo reciproco che impegnasse 1’uno e ’altro sesso. Dio
stesso ha partecipato questo dono all’uomo, conducendo Eva ad Adamo, unica tra
tutte le creature, pur nella diversita funzionale, a lui del tutto eguale, capace di
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Facciamo 1'uomo a nostra immagine, a nostra somiglianza, ¢ domini sui
pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul bestiame, su tutte le bestie
selvatiche e su tutti i rettili che strisciano sulla terra. Dio cred ['uomo a
sua immagine; a immagine di Dio lo cred; maschio e femmina li creo.

Nella Bibbia la figura dell’uomo ¢ quella di uno sposo* al quale
Dio affianca la donna, creatura simile a lui avente pari dignita, creata
per colmare la solitudine in cui egli vive e per completarlo e perfe-
zionarlo giorno dopo giorno. Recita la Genesi 2, 18-21:

Non ¢ bene che 1'uomo sia solo: gli voglio fare un aiuto che gli sia simile.
Allora il Signore Dio plasmo dal suolo ogni sorta di bestie selvatiche e
tutti gli uccelli del cielo e 1i condusse all’'uomo, per vedere come li
avrebbe chiamati: in qualunque modo 1’'uomo avesse chiamato ognuno
degli esseri viventi, quello doveva essere il suo nome. Cosi 1'uomo
impose nomi a tutto il bestiame, a tutti gli uccelli del cielo e a tutte le
bestie selvatiche, ma 1’'uvomo non trovo un aiuto che gli fosse simile.
Allora il Signore Dio fece scendere un torpore sull’'uomo, che si
addormento; gli tolse una delle costole e rinchiuse la carne al suo posto.

Si descrive lo stupore dell’'uomo alla vista della donna che Dio,
dopo aver plasmato da una sua costola, gli conduce davanti (Gn 2, 22-
23); donna che ¢ tratta dal suo stesso corpo ¢ “ossa delle sue ossa e
carne della sua carne”. Si tratta di una figura meravigliosa che
costituisce la risposta che Dio ha trovato per 'uomo e nella quale egli si
riconosce. La donna ¢ poi davvero la consorte dell’'uomo; ed ¢ percio
che nella Scrittura troviamo affermato come essa, nei confronti

. . . . 3
dell’uomo “adiutorium secundum illum est, et columna ut requies™ .

intrecciare con lui un dialogo davvero personale”, in L’essenza del matrimonio
canonico: Contributo allo studio dell’amore coniugale, Padova, 1976, 110.

* La Bibbia sin dalle prime pagine sottolinea oltre alla qualificazione sponsale
dell’animo maschile anche la figura del Vir pater ¢ del Vir caput. Si cfr. in
proposito A. TESSAROLO, Saggio teologico su l’amore coniugale, op. cit., 64-70.

> Eccl. 36, 26, cft. anche Eccl. 26, 1-4.
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Questi racconti sulla creazione mettono in luce i vari aspetti della
coppia perfetta delle origini e, oltre a sottolineare che I'uomo e la donna
sono simili tra loro ma nel contempo diversi, affermano il carattere
monogamico del matrimonio®, caratteristica questa, che sorprende vista
I’epoca in cui dominava la poligamia. La diversita della coppia umana
¢ quindi voluta da Dio per stimolare la formazione dell’identita di
ciascun individuo e assicurare una ‘“germinazione dell’'uomo sempre
nuova ed originale, non intristita da una meccanica ripetitivita™’.

Tra gli aspetti che contraddistinguono la coppia umana si pone
particolarmente 1’accento sulla sessualita: 1'uomo non ¢ stato solo
creato ad immagine di Dio ma ¢ stato creato anche sessuato (Gn 1, 27);
dunque la differenziazione strutturale dei sessi, poiché voluta dal
Creatore, appare iscritta nella natura stessa del singolo individuo®.

Altro aspetto della coppia ¢ la fecondita, presentata come un dono
che Dio fa ad entrambi, come il fine stesso per cui sono stati creati:
“crescete e moltiplicatevi’”, esortazione questa che esprime al meglio il
progetto divino sulla natura dell’unione coniugale, un unione d’amore
ordinata alla moltiplicazione della specie e al perfezionamento
vicendevole.

La forza del legame tra i due individui e la loro unita profonda
emergono nel passo in cui Dio, rivolgendosi all’uomo, lo spinge a
lasciare la propria famiglia e ad unirsi alla donna per dar vita ad
un’unica carne (Gn 2, 24): “per questo 1’'uomo abbandonera suo padre e

% Sul carattere monogamico del matrimonio, si cfr. L. LORENZETTI, Concilio e
Humanae Vitae, Bologna, 1969, 20-22.

7'S. BERLINGO, Valori fondamentali del matrimonio nella societa di oggi:
coniugalita, in AA.VV., Matrimonio canonico e realta contemporanea, Citta del
Vaticano, 2005, 120.

¥ Sul tema della sessualitd sono stati fatti diversi approfondimenti: H. DOMS,
Sessualita e matrimonio, in Mysterium Salutis, IV, Brescia, 1970, 409, 464; A.
VALSECCHI, Riflessioni sul significato della sessualita umana, in Rivista di
Teologia Morale, n. 4, 47-59; A. AUER, Sessualita, in Dizionario Teologico, 111,
Brescia, 1968, 345-355.

’Gn 1,25-31.
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sua madre e si unira a sua moglie e 1 due saranno una sola carne. Ora
tutti e due erano nudi, 'uomo e sua moglie ma non ne provavano
vergogna’.

L’amore ¢ rappresentato non solo nei suoi risvolti positivi ma
anche drammatici quando ¢ raccontato 1’episodio del peccato originale
di Adamo ed Eva, la condanna che venne inflitta alla donna per aver
mangiato dall’albero e la sua sottoposizione come punizione all’'uomo:
“Moltiplichero i tuoi dolori e le tue gravidanze, con dolore partorirai
figli. Verso tuo marito sara il tuo istinto, ma egli ti dominera” (Gn 3,
16).

Ad emergere sono i rischi a cui va incontro la coppia umana
quando non sia fedele alla legge dell’amore e non si fa altro che
sottolineare come un amore, creato sano da Dio e ferito dal peccato,
abbia bisogno di Redenzione'’.

Diversi sono nell’Antico Testamento gli accenni all’amore
coniugale'' e alla figura della donna'? che, oltre ad essere vista come

' Scrive a tal proposito il Tessarolo: “la coppia umana non solo pud sperare nella
salvezza, ma ne diventa addirittura un anticipazione profetica e una figurazione
ideale. Si parte dalla descrizione dei rapporti interpersonali tra sposo e sposa per
descrivere il mistero dei rapporti che 1’ Alleanza del Sinai aveva stabilito tra Dio e
il suo popolo”, in Saggio Teologico su [’amore coniugale, op. cit., 119-120.

" Gn. 11, 29; 24, 63; 25, 6; 24, 67; 29, 30; Si cfr anche V. WARNACH, S. V Amore,
in Dizionario di Teologia Biblica, a cura di J. Bauer, Torino, 1965, 44-91; R.
KocCH, La condition de I’homme d’apres [’Ancien Testament, in Studia Moralia,
IV, Roma, 1966, 115-139.

12 Sulla natura della donna e sul ruolo che essa occupa nella storia della salvezza e
in seno alla comunita ecclesiale si cfr. A. D. SERTILLANGES, Féminisme et
Christianisme, Parigi, 1921; E. HUGUENIN, La femme a la recherche de son dme,
Parigi, 1940; La femme et sa mission, serie “Présences”, Parigi, 1940; S. DE
BEAUVOIR, Le deuxieme sexe, 2 vol., Parigi, 1942; Conscience de la féminite,
Parigi, 1954; F. J. J BUYTENDUK, la femme, ses modes d’étre, de paraitre,
d’exister, Parigi, 1954; F. X. ARNOLD, La femme dans I’Eglise, 1956; D’Eve a
Marie, numero spec. de L’anneau d’Or (1956); A. SCHERER, La donna, Milano,
1957; H. RONDET, Eléments pour une théologie de la femme, in N.R. Th. 1957,
915-940; E. STEIN, Formazione e vocazione della donna, Milano, 1957 (ediz. ted.
1953); P. EVDOKIMOV, La femme et le salut du monde, Tournai, 1958; G. VON LE
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completamento dell’'uomo, appare nel suo triplice ruolo di vergine,
madre e sposa. 1l tema ¢ ripreso con straordinaria abilita e varieta di
toni anche dai Profeti e soprattutto dal Cantico dei Cantici, inno per
eccellenza all’amore coniugale, che attraverso 1’allegoria dell’amore
umano, celebra 1’'unione amorosa di Dio con il suo popolo e dell’anima
con Dio.

Dalla lettura delle Sacre Scritture emerge come il vincolo
coniugale, 1’eterosessualita e la fecondita siano opera di Dio, per
questo i coniugi non sono obbligati solo I’uno davanti all’altro ma
anche entrambi davanti a Dio. E’ da notare, infine, come nell’ Antico
Testamento 1’amore coniugale ¢ scelto da Dio anche per significare
il suo amore per il popolo eletto e per la sua Chiesa. Spesso Dio si
presenta come lo sposo del suo popolo e anche nel Vangelo viene
chiamato lo Sposo che ama la sua Chiesa e per essa si ¢ immolato
per purificarla nel proprio sangue e renderla splendente di gloria (Ef.
5,25-27).

1.2 Il Nuovo Testamento

Sono gli Apostoli a fornirci insegnamenti ben precisi a riguardo e a
richiamare alcuni principi gia affermati nella Genesi. Gli incisi di
Matteo e Marco'® non fanno altro che confermare le parole che Dio
dice ad Abramo e San Paolo, nella Prima lettera ai Corinti'* ¢ nella

FORT, La donna eterna, Milano, 1962 (I ed. ted. 1934); M. PERETTI, La
personalita della donna e il problema della sua educazione, Brescia, 1960; A.
ZARRL, Impazienza di Adamo, Torino, 1964; F. M. BRAUN, Eve et Marie dans les
deux Testaments, in La Nouvelle Eve (Bollettino della Soc. Franc. di studi
Mariani), 1954, 9- 34; A. TESSAROLO, Saggio Teologico sull’amore coniugale,
Roma, 1967, 81-91.

> Mr, capitolo 19: “non legistis quia qui fecit hominem ab initio masculum et
feminam fecit eos, et dixit: propter hoc dimittet homo patrem et matrem et
adhaerebit uxori suae, et erunt duo in carne una?”’; Mc, cap 10.

14 «[_..] propter fornicationem autem, unusquisque suam uxorem habeat, et unaquaeque
suum virum habeat. Uxori vir debitum reddat, similiter autem et uxor viro. Mulier sui
corporis potestatem non habet, sed vir; similiter autem et vir sui corporis potestatem
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lettera agli Efesini, invece, propone 1’amore di Cristo per la sua Chiesa
come modello della vita coniugale. Nella Prima lettera ai Corinti
I’ Apostolo, ha evidenziato quella reciproca integrazione dell’'uomo e
della donna affermando: “e infatti non 1’uomo deriva dalla donna, ma la
donna dall’'uomo; né 'uvomo fu creato per la donna, ma la donna per
I’'uomo” (1/Cor 11, 8-9)

Lo stesso concetto ¢ ribadito da San Paolo anche nella Prima
lettera a Timoteo, dove si sottolinea che prima ¢ stato creato Adamo
e poi Eva. Subito dopo perd, lattenzione si focalizza sulla
dipendenza dell’'vomo dalla donna, ponendo cosi I’accento sul
mutuo completamento necessario per quella sublimazione
dell’amore, che ¢ la procreazione: “Tuttavia, nel Signore, né la
donna ¢ senza 1’'uomo, né¢ I’'uvomo ¢ senza la donna; come infatti la
donna deriva dall’uomo, cosi I’'uomo ha vita dalla donna; tutto poi
proviene da Dio” (/Cor 11, 11-12).

Nella lettera agli Efesini si sottolinea, invece, 1'uguaglianza, gia
affermata nella Sacre Scritture, tra I’'uomo e la donna e ci si concentra
sulla loro unione definendola il simbolo dell’unione di Cristo con la
Chiesa. C’¢ stata I’aggiunta sull’amore coniugale che ha costituito una
sintesi di tutte quelle affermazioni disperse nell’ Antico Testamento. La
donna si assoggetta all’'uomo, come la Chiesa a Cristo e I’'uomo invece
ama la donna e si dona a lei nutrendola e proteggendola come Cristo fa
con la sua Chiesa:

Le mogli siano sottomesse ai mariti come al Signore; il marito, infatti, ¢
capo della moglie, come anche Cristo ¢ capo della Chiesa, lui che ¢ il

non habet, sed mulier.”. (/Cor 7, 1-3); “[...] iis autem qui matrimonio iuncti sunt,
praecipio, non ego sed Dominus, uxorem a viro suo reconciliari: et vir uxorem non
dimittat. Nam ceteri si ego dico, non Dominus: si quis frater uxorem habet infidelem,
et haec consentit habitare cum illo, non dimittat illam. Et si qua mulier fidelis habet
virum infidelem, et hic consentit habitare cum illa, non dimittat virum; sanctificatus est
enim vir infidelis per mulierem fidelem, et sanctificata est mulier infidelis per virum
fidelem” (ibidem, 10-14).

" ITim 2,13.
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salvatore del suo corpo. E come la Chiesa sta sottomessa a Cristo, cosi
anche le mogli siano soggette ai loro mariti in tutto.

E voi mariti amate le vostre mogli, come Cristo ha amato la Chiesa ¢ ha
dato se stesso per lei, per renderla santa, purificandola per mezzo del
lavacro dell’acqua accompagnato dalla parola, al fine di farsi comparire
davanti la sua Chiesa tutta gloriosa, senza macchia né ruga o alcunché di
simile, ma santa e immacolata. Cosi anche i mariti hanno il dovere di
amare le mogli come il proprio corpo, perché chi ama la propria moglie
ama, se stesso. Nessuno mai infatti ha preso in odio la propria carne; al
contrario la nutre e la cura, come fa Cristo con la Chiesa, poiché siamo
membra del suo corpo. Per questo 1’'uomo lascera suo padre e sua madre
e si unira alla sua donna e i due formeranno una carne sola. Questo
mistero ¢ grande; lo dico in riferimento a Cristo e alla Chiesa! Quindi
anche voi, ciascuno da parte sua, ami la propria moglie come se stesso, ¢
la donna sia rispettosa verso il marito (Ef5, 22-33).

Cristo dona se stesso alla sua Chiesa e questa, si abbandona
fiduciosamente e completamente nelle sue mani. La Chiesa ama Cristo
donandosi a Lui. Cristo ama la Chiesa donandosi a lei. I versetti in
esame non fanno altro che indicare

come la relazione tra Cristo e la Chiesa trovi il suo fondamento nella
reciproca donazione che 1'uno e I’altra compiono nella totalita del loro
essere in quanto investito di quella funzione salvifica, che ¢ loro
connaturale, poiché causa della missione del Verbo e della continuazione
della sua opera, nello Spirito, per mezzo della Chiesa. La relazione tra
marito e moglie si costituisce sull’analoga mutua donazione che
vicendevolmente 1'uomo e la donna si fanno nella integralita del loro
essere in quanto investito di una specifica funzione maschile e femminile
naturalmente radicata in loro, poiché furono destinati fin dal loro apparire
ad incarnare la funzione di Cristo e della Chiesa. Vi ¢ un’analogia di
relazioni che trova il proprio fondamento in un analogo rapporto
reciproco di donazione'’.

'S Cfr. P.A. BONNET, L essenza del matrimonio canonico: Contributo allo studio
dell’amore coniugale, Padova, 1976, 120-121.
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Il matrimonio, inteso come riproduzione dell’unita misteriosa di
Cristo e della Chiesa, viene definito da San Paolo come un “grande

mistero poiché in esso si adombra il fatto centrale della storia della

salvezza: 1’unione sponsale di Cristo con la Chiesa™"”.

L’insegnamento apostolico riguardante [’amore coniugale ris-
pecchia molto quello biblico: si esalta I’'unione dei coniugi € non c’¢
invece una menzione espressa della procreatio prolis.

Importante ¢ infine il richiamo alla Prima lettera di San Pietro che
non fa altro che ribadire il legame esistente tra marito e moglie, dove la
sottomissione della donna al suo uomo equivale alla sottomissione della
stessa a Dio e 'uomo viene esortato ad onorare la propria compagna ¢
proteggerla'®.

1.3 La tradizione ebraica
I mondo ebraico non aveva una visione semplice della realta
coniugale, il vincolo matrimoniale si concludeva attraverso atti

" Ef. 5, 32. Si possono ricordare a tal proposito le parole di Tessarolo: “uomo e
donna si sono dati 1’uno all’altro come Cristo si € dato alla Chiesa. Essi devono
vivere I’uno per I’altro per formare un unita d’amore e di grazia che sia una non
indegna imitazione dell’unione di Cristo e della Chiesa. Solo un vincolo
indissolubile pud essere simbolo vero dell’unita indissolubile di Cristo e della
Chiesa. Per questo 1I’amore dei coniugi deve essere, come quello di Cristo,
esclusivo, definitivo e senza pentimento [...] Il matrimonio santifica la comunita
coniugale”: in Saggio teologico su ’amore coniugale, Roma, 1967, 126. Cf. anche
P.A. BONNET, L essenza del matrimonio canonico, Padova, 1979, 113-127; G.B.
FERRATA, Brevi note sull’oggetto del consenso e [’amore nel matrimonio dai testi
biblici al Codex Iuris Canonici, in AA.VV, L’amore coniugale, Citta del
Vaticano, 1971, 236; L. LORENZETTI, Concilio e Humanae vitae, Bologna, 1969,
24-25.

8 1Pt 3: “similiter et mulieres subditae sint viris suis, ut, et si qui non credunt
verbo, per mulierem coversationem sine verbo lucrifiant. Viri similiter
cohabitantes secundum scientiam quasi infirmiori vasculo muliebri impartientes
honores, tamquam et cohaeredibus gratiac vitae, ut non impediantur orationes
vestrae”.
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successivi e si distinguevano tre momenti di impegno matrimoniale': il
primo consisteva nello stabilire il Mohdar®’, cioé il trasferimento della
dote da parte dello sposo alla famiglia della sposa; seguiva poi il Biah
che consisteva nella consumazione e nella coabitazione; il terzo
momento era dato da una convenzione scritta avente valore di contratto
(shetar)*.

La figura della donna nella storia dell’istituto giuridico ebraico ¢
quella di una sposa assoggettata, sia giuridicamente che socialmente, al
suo sposo, questo perché nella cultura semitica il capo indiscusso della
casa era il marito™.

Il matrimonio veniva contratto attraverso tre distinti atti: quello di
fidanzamento (Shidduchin), dove gli accordi stipulati durante lo stesso,
di solito, venivano fatti con un documento scritto oppure anche
oralmente; gli sponsali (Erusin o Kiddushin), dai quali derivava un
legame giuridico che poteva venir meno solo con la morte o con il
divorzio e gli sposi, in seguito a questi, potevano rimanere nella loro
famiglia ancora per un certo tempo’. Questa fase consisteva in una
promessa di matrimonio e prevedeva un formale atto d’acquisto della
donna con una scrittura economica (ketubba).

Importante era I’incontro della volonta reciproca al matrimonio e il
libero consenso della sposa, che poteva esprimersi anche con una
semplice accettazione dei regali. Il padre aveva diritto di dare in sposa
la figlia, ma questa poteva anche rifiutarsi.

I soggetti dell’accordo matrimoniale si distinguevano secondo il
ruolo e I’identita; secondo il ruolo le parti erano due: la richiedente e la

9 U. NAVARRETE, De vinculo matrimonii in theologia et iure canonico, in
Vinculum matrimoniale, Roma, 1973, 101.

0A. TOSATO, Il matrimonio israelitico. Una teoria generale, Roma, 1982, 95-99.
2! Cfr. A. SAIE, La forma straordinaria e il ministro della celebrazione del
matrimonio secondo il Codice latino e orientale, Roma, 2003, 11-13.

22 Cfr. I. ZOLLER, Matrimonio [Matrimonio Ebraico], in E.[., XXII, 1934, rist.
1951, 577 [576-578]; E. SCHURER, Storia del popolo giudaico al tempo di Gesu
Cristo (175 a. Chr. -135 d. Chr.), trad. it., Brescia, 1987 e ss.

® G.H. JOYCE, Matrimonio cristiano. Studio storico-dottrinale, Alba, 1955, 60.
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richiesta, secondo I’identita invece potevano essere molteplici a
seconda che gli sposi erano sui iuris o alieni iuris**. Infine, vi era la
celebrazione delle nozze (Nissuin) trascorso il tempo stabilito.
Quest’ultimo atto si realizzava attraverso 1’uscita della donna dalla
sua casa d’origine, accompagnata dalla benedizione del padre e dal
suo ingresso in quella dello sposo dove il matrimonio giungeva alla
sua conclusione giuridica finale.

Quando gli sposi si ritiravano da soli nella camera nuziale, con
I’intenzione di contrarre matrimonio, anche se I’atto sessuale tra 1
due non aveva luogo, il matrimonio poteva, solo allora, dirsi
compiuto. Il Navarrete afferma pero:

Secondo 1’opinione piu accettata, il matrimonio viene costituito nel
momento in cui gli sposi si ritirano da soli e vi rimangono per un tempo
sufficiente a compiere un atto sessuale. Anche se la copula non ¢
avvenuta, il matrimonio si considera compiuto. Ma c¢’¢ un dato molto
significativo: se la donna aveva le mestruazioni, durante le quali il
rapporto sessuale era vietato secondo le leggi di Mose (Lev 18,19) il
matrimonio non era considerato ancora compiuto. Il che stava a
dimostrare che non era proprio il fatto di rimanere soli, ma ’atto sessuale
quello che era preso in considerazione quale elemento essenziale per la
costituzione del matrimonio®.

1.4 La tradizione greca

In Grecia il matrimonio rappresentava un dovere religioso e
giuridico®®. La donna greca era giuridicamente incapace e incontrava
una serie di limitazioni sia sul piano processuale che nell’esercizio

2 Su tale fase del matrimonio ebraico si cfr. G. MANTUANO, Consenso
matrimoniale e consortium totius vitae, Macerata, 2006, 243-246.

2 U. NAVARRETE, Il matrimonio nel diritto canonico, in AA.VV., La definizione
essenziale giuridica del matrimonio, Roma, 1980, 134.

K. RITZER, Formen, Riten und religiéses Brauchtum der Eheschliefung in den
christlichen Kirchen des ersten Jahrtausends, 2d ed, Munster, 1981, 14-18.
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dei diritti privati*’. Questa aveva essenzialmente la funzione di pro-
creare ¢ le nozze erano combinate tra i padri e avevano luogo di
solito fra uno sposo adulto e una donna giovanissima. Importante era
I’aspetto rituale del matrimonio che si realizzava attraverso due
distinti atti: I’impegno sponsale e la festa nuziale. Il primo momento
solitamente si svolgeva in casa, il secondo invece in un luogo
pubblico, spesso presso un pozzo o una fonte sacra, da cui si
attingeva I’acqua per il bagno nuziale®®.

Il fondamento giuridico del matrimonio era dato dalla solenne
promessa (eggyesis), sotto forma di un accordo o contratto, che il
tutore della donna faceva con lo sposo, promessa che consisteva
nella consegna (ékdosis) della donna al proprio marito e dunque
costituiva I’inizio del matrimonio®. Per il permanere dello stesso
erano, invece, necessarie la convivenza e la coabitazione®”.

I contratto matrimoniale, di regola, si stipulava per iscritto e non
richiedeva, da parte degli sposi, la manifestazione esplicita del loro
consenso: questo rimaneva tacito e si presupponeva. Il Dacquino
affermava che:

nell’ambiente greco antico non si dava importanza alla formulazione
esplicita del consenso, che restava per lo piu tacito, e manifestato da tutto
I’atteggiamento degli sposi. Solo piu tardi, nel I secolo dopo Cristo, sotto

7 Cfr. A. Buccl, Ordine morale oggettivo e paternita responsabile nella dottrina
giuridica della Chiesa, in Humanae vitae: tra attualita e provocazione, Bucarest,
2008, 402; U.E. PAOLL, Famiglia [Diritto Attico], in Nov. Dig. It., V11, 1961, 37-38; F.
BozzA, Il matrimonio nel diritto attico, in Annali del Seminario giuridico di Catania,
1934, 1, fasc. 2.

% Secondo una parte della dottrina, ad Atene i momenti essenziali non erano due ma
tre: prima vi era il sacrificio agli dei protettori del matrimonio, poi il bagno in una
fonte sacra e infine il rito del banchetto nel giorno delle nozze. Cfr. U.E. PAOLI,
Famiglia [Diritto Attico], in Nov. Dig. It, V11, 1961, [36-42] 38.

¥ P, DACQUINO, Storia del matrimonio cristiano alla luce della Bibbia, Torino, 1984,
72-75.

30 Cfr. A. SAJE, La forma straordinaria e il ministro della celebrazione del matrimonio
secondo il Codice latino e orientale, Roma, 2003, 13-15.
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I’influsso romano, il consenso dei due sposi acquistera maggior
importanza®'.

Nella tradizione greca, si sottolinea I’importanza dei riti nunziali
esteriori e il ruolo, nel contrarre il matrimonio, delle famiglie d’ori-
gine dei nubendi. Per i Greci il matrimonio era un negozio giuridico
che si perfezionava con la conclusione degli accordi sponsali, ed il
successivo atto della consegna era una conseguenza del primo mo-
mento. L’inizio della coabitazione segnava il passaggio della donna
dalla potesta del padre all’autorita effettiva del marito. Non c¢’¢
nessun richiamo all’amore fra i coniugi, il matrimonio era sentito
solo come un dovere di perpetuare 1 sacra e 1 beni e addirittura, a
Sparta, questo dovere era sancito dalla legge.

1.5 L’affectio maritalis e ’eredita romano - cristiana

Quando parliamo dell’amore coniugale non si puo procedere ad
analizzare il suo significato attuale senza prima partire dal diritto
romano. Nei quattro diversi periodi in cui ¢ ripartita la storia
giuridica romana” si assiste a profondi e significativi mutamenti
dell’istituto del matrimonium. Nei primi secoli del periodo arcaico
(sec VIII-IV a. Chr.) questo fu estraneo allo fus Quiritium. Dal punto
di vista sociale e religioso, poteva aver luogo tra persone aventi la
reciproca capacita del connubium, la celebrazione avveniva in modi
solenni e tradizionali (principalmente con la cerimonia religiosa
della confarreatio) e persisteva per tutto il tempo in cui la moglie
abitasse nella stessa casa del marito e i due coniugi si comportassero
come tali. Affinché i figli della donna convivente potessero essere
assoggettati giuridicamente a potestas nella famiglia dell’'uomo,
occorreva che la donna fosse sottoposta alla manus del marito o del
suo paterfamilias diventando cosi filiae (0 nepotis) loco.

3P, DACQUINO, Storia del matrimonio cristiano..., op. cit., T7.
2 A. GUARINO, Ragguaglio di diritto privato romano, Napoli, 2002, 21, e 152-
154.
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Solo dopo il matrimonium e la manus si fusero dando vita
all’istituto della manus maritalis™, il cui presupposto essenziale era
il connubium e gli atti costitutivi la confarreatio, la coemptio e
'usus maritalis™.

Oltre perdo al matrimonium cum manu rimase aperta la
possibilita di una manus sine matrimonium.

Nel periodo preclassico (IV-I a. Chr.) si pose, nel sistema dello
lus vetus, il problema di far del matrimonio un istituto sempre in
grado di produrre potestas sui figli ma non anche di manus sulla
moglie, questo per evitare che la donna perdesse 1 suoi legami con la
famiglia d’origine e se, sui iuris, potesse essere privata del suo
patrimonio. La realizzazione della manus veniva impedita ricorrendo
annualmente all’istituto del frinoctii usurpatio o trinoctium, cio¢ la
donna doveva allontanarsi dalla casa dove viveva con il marito per
tre notti consecutive ma i figli, che nascevano da tale unione,
sarebbero comunque spettati allo stesso. E’ cosi che inizid ad
affermarsi 1’idea del matrimonio svincolato dall’acquisto della
manus sulla moglie, dove la donna convivendo con il marito ne
accettava la disciplina domestica, metteva al mondo 1 figli che

3 La manus era ’autorita che il marito acquistava sulla moglie al momento del
matrimonio. La donna in questo modo perdeva ogni legame giuridico con la
famiglia d’origine.

3 La confarreatio era la forma piu antica riservata alle classi sociali piu elevate e
richiedeva la presenza del Flamen Dialis ¢ del Pontifex Maximus. La coemptio era
un adattamento della mancipatio, accessibile anche ai plebei, che si realizzava
nella mancipatio della donna al marito (o al paterfamilias di lui) da parte del
paterfamilias di lei. L’usus maritalis invece si basava su un versetto delle XII
tavole che stabiliva che le cose mobili potessero essere usucapite dopo un anno,
cosi dopo un anno di convivenza il marito usucapiva la manus sulla moglie. Sul
punto cf. E. VOLTERRA, voce Matrimonio (diritto romano), in E.d.D., vol. XXV,
Milano, 1975, 755-768; A. GUARINO, Ragguaglio di diritto privato romano,
Napoli, 2002, 145-146; E. VOLTERRA, Nuove ricerche sulla “conventio in
manum”’, in Memorie dell’Accademia Nazionale dei Lincei, Classe scienze morali,
1966, XII, 4, 251-355; P. D’AQUINO, Storia del matrimonio cristiano alla luce
della Bibbia, Torino, 1984, 79-83.
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portavano il nome dell’'uomo ed erano sottoposti alla sua potestas
(matrimonio sine manu).

Nei tempi piu recenti, una parte della dottrina ha contestato
I’esistenza di una distinzione tra queste due forme di matrimonio™;
c’¢ chi, infatti, ha ritenuto di non poter confondere questi due istituti
fra loro molto diversi: il matrimonio e la conventio in manum. 11
primo poneva la donna nella condizione di wuxor, la conventio in
manum le faceva acquisire la condizione di filiasfamiliaris del
marito, operandone il passaggio nella famiglia maritale. Dunque, la
confarreatio, la coemptio e ['usus non sarebbero state delle forme di
matrimonio, ma di conventio in manus®. Una tale confusione era
dovuta al fatto che, secondo la dottrina, la donna, nei riguardi della
quale il cittadino romano aveva il connubium, compiva la conventio
in manu verso il marito (se era pater familias) o verso il pater

% La tesi che faceva propria tale distinzione si basava su due presupposti: il primo
era il valore assoluto e universale anche sul piano storico della nozione giuridica
del matrimonio moderno, presupposto che induceva a ritenere che anche 1’antico
matrimonio romano si costituisse attraverso una manifestazione iniziale di volonta
manifestata attraverso forme determinate e quindi si identificavano le tre forme di
conventio in manum come forme costitutive del matrimonio. Il secondo fattore ¢
stata la concessione dell’esistenza di due distinti organismi familiari.

3% Il VOLTERRA annota come la distinzione fra i due istituti si ritrova nelle fonti
giuridiche. Gaio nelle sue Istituzioni, non accenna mai all’esistenza di un
matrimonio cum manu € di matrimonio sine manu, a lui sconosciuta, ma considera
istituti del tutto diversi, il matrimonio e la conventio in manum. Del matrimonio
tratta nei §§ 55-59 del primo libro, senza alludere mai alla confarreatio, la
coemptio ¢ all’'usus. Di queste tre forme parla nei successivi §§ 108-123, parlando
de his personis quae in manu nostra sunt ¢ le considera quali forme di
acquisizione della manus sulla donna, quindi forme attraverso cui un tempo si
compiva la conventio in manus. E. VOLTERRA, voce Matrimonio (diritto romano),
in E.d.D, XXV, Milano, 1975, 762; E. VOLTERRA, La conception du mariage
d’apres les juristes romains, Padova, 1940, cit.,, 12; E. VOLTERRA, Lezioni di
diritto romano. Il matrimonio romano. Anno accademico 1960-1961, Roma, 1961,
88; Ist. di. Gaio, 1, 108; E. VOLTERRA, Nuove ricerche sulla ‘“conventio in
manum”’ in Memorie dell’Accademia Nazionale dei Lincei, classe scienze morali,
1966, X11, 4, 251-355.
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familias del marito se quest’ultima era del primo filius familiaris. In
realta, c’¢ da dire, che la contemporaneita dei due atti (deductio in
domum mariti € conventio in manum) non toglie nulla alla loro
individualita®’,

Nel periodo classico (I-III d. Chr.) la manus maritalis inizio ad
avere scarse applicazioni e il matrimonium sine manu prese il suo
posto.

La concezione romana del matrimonio, secondo la comune
opinione dottrinaria, ¢ di tipo consensuale. I vari autori, perd, non
sono stati dello stesso parere su come, nei vari periodi, si dovesse
intendere la natura del consenso espresso dalle parti. La corrente
facente capo al Volterra ha sostenuto che la concezione romana del
matrimonio, nel periodo classico era molto differente dagli ordina-
menti vigenti “ove il matrimonio e le conseguenze legali ad esso
connesse sorgono con il compimento di atti tassativamente determi-
nati, talora consistenti in precise formalita, attraverso le quali coloro
a cui la legge attribuisce il potere di creare il vincolo coniugale
produttivo di effetti giuridici esprimono la loro volonta di costituire
il matrimonio™®.

II Volterra, nel parlare della concezione giuridica dell’istituto,
afferma che:

Secondo 1 giuristi classici il matrimonio con le conseguenze giuridiche ad
esso collegate (e che esse designavano con i termini iustae o legitimae
nuptiae e di iustum o legitimum matrimonium) si aveva quando un uomo

7 Cfr. E. VOLTERRA, s.v, Manus, in Nov. Dig. Ir., X, 1964, rist. 1982, 198, che fa
il punto della situazione dei suoi studi fino a quel momento: La concezione del
matrimonio secondo i giuristi romani, Roma, 1939; La conception du mariage
d’apres les juristes romains, Padova, 1940; Ancora sulla manus e sul matrimonio,
in Studi Solazzi, 1948, 675-688; Nuove osservazioni sulla conventio in manum, in
Atti del Convegno Internazionale di Diritto Romani, 111, Verona, 1948, 29-45. Cftr.
inoltre O. ROBLEDA, El matrimonio en Derecho Romano, Roma, 1970.

3 E. VOLTERRA, voce Matrimonio (diritto romano), in E.d.D, XXV, Milano, 1975,
732.
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0 una donna puberi, muniti nei loro reciproci confronti del connubium (il
che comportava necessariamente la loro condizione di persone libere)
stabilivano tra loro un rapporto coniugale con la reciproca volonta,
effettiva, continua di essere uniti durevolmente in matrimonio. Per essi il
matrimonio era una situazione di fatto, avente ove e finché sussistessero
determinati elementi, dati effetti giuridici®’.

L’attenzione ¢ rivolta alla “reciproca, effettiva e continua
volonta dei coniugi”, requisito positivo indispensabile per 1’esistenza
giuridica del matrimonio. Quando la volonta viene meno, anche per
decisione unilaterale di uno dei coniugi, il matrimonio cessa di
esistere giuridicamente e il vincolo che ne deriva si scioglie automa-
ticamente. L autore richiama la definizione di Ulpiano®":

fustum matrimonium est, si inter €os qui nuptias contrahunt conubium sit
et tam masculus pubes quam femina potens sit, et utrique consentiant si
sui iuris sunt, aut etiam parentes eorum, si in potestate sunt.

In tale visione il matrimonio €, come ribadito dal Volterra, una
situazione di fatto avente, ove e finché sussistevano determinati ele-
menti, dati effetti giuridici. I presupposti per aversi iustae nuptiae o
legitimum matrimonium erano tre: il comnubium tra le parti, la
capacita naturale dei coniugi e il consenso®'.

Il connubium tra le parti (capacita a contrarre matrimonio a
patto che fossero persone libere), in altre parole, era I’istituto proprio
del mondo antico dove il diritto di contrarre matrimonio spettava
solo se, fra I’'uomo e la donna, esisteva nei loro reciproci confronti la
capacita, dipendente dal loro stato giuridico, a formare fra loro un
rapporto coniugale a cui I’ordinamento ricollegava particolari effetti. Si
trattava di un requisito positivo indispensabile per aversi un

3 Ibidem.

* Tituli ex corpore Ulpiani, 5, 2.

“I E. VOLTERRA, voce Matrimonio (diritto romano), in E.d.D., XXV, Milano,
1975, 733 ss; G. MANTUANO, Consenso matrimoniale e consortium totius vitae,
Macerata, 2006, 21.
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matrimonium iustum e nasceva dall’esigenza che 1 matrimoni dove-
vano aver luogo tra appartenenti allo stesso ordine sociale e soprattutto
tra individui liberi non schiavi. Inizialmente il connubium era molto
limitato, poi nel 445 a. Chr., la Lex Canuleia consenti le nozze tra
patrizi e plebei; successivamente, il connubium fu concesso prima tra
cives Romani e Latini e poi, ma solo in determinate situazioni, tra cives
e peregrini**. Con la Costituzione Antoniniana del 212 d. Chr. si giunse
alla soluzione del problema, riconoscendo la cittadinanza a tutti gli
abitanti dell’Impero™.

Sulla capacita naturale dei coniugi: era |’ulteriore requisito
positivo che presupponeva il raggiungimento, da parte di entrambi i
coniugi, dell’eta pubere (per le donne si aveva a 12 anni e per gli
uomini a 14), Deterosessualita e la loro concreta attitudine al
congiungimento sessuale.

Da ultimo il consenso: non era solo quello dei coniugi ma, nel
caso in cui uno di essi fosse alieni iuris, si richiedeva anche 1’auctoritas
del titolare della patria potestas. Si parlava di “reciproca volonta di
entrambi 1 coniugi” che, nel tempo, ¢ stata definita utilizzando termini
diversi; accordo (consensus)™, volonta dei coniugi (mens coeuntium)
ma soprattutto, visto la tradizionale impostazione dell’istituto che
vedeva il marito in una posizione di supremazia, affectio maritalis.

Nell’affectio maritalis 1a volonta ¢ considerata da una sola delle parti: la
costituzione del rapporto risulta da una scelta del marito. Si tratta di un
termine impegnativo, che evoca l’esperienza dei sentimenti e delle

2 Sull’argomento cfr. E. VOLTERRA, Un osservazione in tema di tollere liberos, in
Festschrift Schulz, Weimar, 1951, 388-398; ID., Ancora in tema di tollere liberos,
in fura, 1952, 111, 216 e ss.; ID., L’acquisto della cittadinanza romana e il
matrimonio del peregrino, in Studi in onore di E. Redenti, 11, Milano, 1951, 403-
422; ID., Sulla condizione dei figli dei peregrini cui veniva concessa la
cittadinanza romana, in Studi in onore di A. Cicu, Milano, 1951, 643-672.

* A. GUARINO, Ragguaglio di diritto privato romano, Napoli, 2002, 155.

“ A. GUARINO, Diritto privato romano, Napoli, 2011, 569; C. LONGO, Corso di
diritto romano. Diritto di famiglia, Milano, 1946, 143.
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passioni, ma individua anche il volere. Il suo impiego svela una
visione del rapporto uomo-donna lontana dalle costrizioni rituali e
fondata sui sentimenti individuali. Essa emerge nel rapporto nuziale e
a maggior ragione nelle unioni di fatto. La dimensione affettiva e
consensuale del matrimonio, ove la liberta della donna e la sua scelta
hanno certamente un ruolo spiccato e incisivo viene comunque Spesso
rappresentata, nel pensiero giuridico e riflessa nel linguaggio,
privilegiando, i sentimenti e la volonta del maschio™®.

Questo perd “non poteva mai significare un esclusione della donna
dal comune decidere, ma anzi, piu volte si richiama la necessita di
una simultanea convergenza”*. Tale volontd doveva esistere e
perdurare e

essere diretta alla costituzione di un unione monogamica per tutta la
vita, avente lo scopo di far sorgere una societa domestica fondata sulla
comunanza di vita dell’uomo e della donna (consuetudo vitae secondo
Ulpiano®’ mentre secondo Modestino™ consortium omnium vitae),
con la partecipazione di questa al rango sociale del marito sui rapporti
reciproci di protezione e assistenza e diretta alla procreazione e
all’educazione dei figli®.

4 Cfr. M. BRUTTY, /I diritto privato nell’antica Roma, Torino, 2011, 217. Soprattutto
Ulpiano sottolinea I’importanza della volonta maschile e il suo ruolo nella definizione
del rapporto. A lui si deve il testo piu significativo sull ‘affectio maritalis: “se una
donna e suo marito abbiano per lungo tempo abitato separatamente, eppure hanno
continuato entrambi a tributare onore al proprio matrimonio (sed honorem invicem
matrimonii habebant), io credo che le donazioni non valgano (puto donationes non
valere), intendo che le nozze si sono protratte per tutto il tempo: non ¢ infatti la
congiunzione tra uomo e donna, ma ¢& ’affectio maritalis a costituire il matrimonio”
(D, 24, 1, 32, 13 (Ulpianus libro trigesimo tertio ad Sabinum).

* Ibidem.

7 «“Nuptiae autem, sive matrimonium est viri et mulieris coniunctio, individuam
consuetudinem vitae continens” (Inst. 1, 9, 1).

* “Nuptiae sunt coniuctio maris et feminae et consortium omnis vitae, divini et
humani iuris communication” (D. 23, 2, 1).

YE, VOLTERRA, voce Matrimonio (diritto romano), in EdD, XXV, Milano, 1975, 738.
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Ad emergere era il carattere monogamico del matrimonio e quando
si parlava di tutta la vita, in realta, non si indicava che tale unione
doveva essere perpetua e indissolubile, ne si escludeva il divorzio, si
voleva solo mettere in evidenza che, finché tale volonta esisteva, non
doveva essere diretta a costituire un rapporto temporaneo ma un
rapporto duraturo ed effettivo™’. Non era richiesta alcuna formalita e
alcun atto per la costituzione del matrimonio. La volonta poteva
scaturire da diversi comportamenti ma ci doveva essere I’intenzione dei
coniugi a costituire una comunanza di vita®' diretta a far sorgere una

> Altrimenti si parlava di adulterium (se 'uomo e la donna sono ancora uniti in
matrimonio con una terza persona) o di uno stuprum (cio€ un unione temporanea
tra persone non unite in matrimonio con altri). Sull’argomento E. VOLTERRA, Per
la storia del reato di bigamia in diritto romano, in Studi in onore di U. Ratti,
Milano, 1934, 387-447; ID, Lezioni. Il matrimonio romano. Anno accademico
1960-1961, Roma, 1961, cit., 153-155.

>l A tale comunanza di vita dedico particolare attenzione il MANENTI. Egli mise in
luce un aspetto dell’'unione coniugale affermando che, questa sorgeva e si
manteneva in vita non per un accordo iniziale, istantaneo di volonta, ma per una
volonta continuativa che la poneva in essere ¢ la faceva durare: “a costituire il
matrimonio era essenzialmente necessaria la individua vitae consuetudo, il
consortium omnis vitae, ossia lo stabilimento di fatto della comunanza di vita, il
quale si compiva d’ordinario con la introduzione della sposa, come moglie nella
casa dello sposo, e conseguentemente con la libera volonta di entrambe le parti di
entrare nello stato matrimoniale [...] lo entrare degli sposi nella effettiva
comunanza della vita faceva sorgere il rapporto giuridico del matrimonio senza
che vi fosse bisogno della dichiarazione espressa del consenso [...] questo
consensus, che facit nuptias, non ¢ da considerarsi nel senso ordinario della parola
di consenso, accordo momentaneo di due volonta producente un vincolo
obbligatorio perenne, che si conserva tale anche se quelle volonta divengono poi
discordi, come nei contratti in generale, i quali hanno appunto per precipuo scopo
quello di assicurare lo scambio dei servigi umani contro la mutabilita dell’'umano
volere. Infatti, quello richiesto per le nuptiae ¢ un consenso consistente in un
accordo di volonta non istantaneo ma continuato, con effetto limitato nel tempo
alla sua stessa durata. E senza dubbio per questa sua continuita principalmente,
che esso in concreto assume natura ¢ nome di affectus, affectio (maritalis,
uxoris)”, in Della inopponibilita delle condizioni ai negozi giuridici ed in ispecie
delle condizioni apposte al matrimonio, Siena, 1889, 40 ss.
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comunita domestica®>. Dunque, in eta classica la forma del matrimonio
era libera, non erano richiesti né determinati atti né particolari formalita
per manifestare il sentimento matrimoniale (affectio maritalis) anche se
pero, vi erano comportamenti che facevano presumere I’esistenza di un
vero matrimonio. Prove dell’esistenza dell’affectio maritalis erano
considerate principalmente: la deductio uxoris in domum mariti che era
I’iniziale deduzione della moglie nella casa del marito; la successiva
convivenza dei due nella stessa casa e, quel complesso di
manifestazioni e riguardi di intimita che prendeva il nome di rispetto
coniugale (honor matrimonii)™.

Nonostante il Volterra considerasse il matrimonio come una
situazione di fatto, ritenendo importante anche la convivenza,
quest’ultima perd non poteva essere considerata un elemento
costitutivo, ma dimostrativo della presenza del consenso stesso.

Un’altra definizione dell’istituto matrimoniale, che pone 1’accento
sul ruolo della convivenza nella costituzione del matrimonio in eta
classica, ci viene data da Scialoja e da Bonfante:

il matrimonio romano ¢ la convivenza dell’'uomo e della donna con
I’intenzione di essere marito ¢ moglie, cio¢ di procreare ¢ di allevare
figliuoli e di costituire altresi tra i coniugi una societd perpetua ed intima
sotto tutti i rapporti. Tale intenzione ¢ detta dai Romani affectio
maritalis™.

% Sull’idea di un matrimonio fondato sulla volontd dei contraenti si cfr.
Quintiliano, Inst, 5, 11, 32; Quintiliano, Decl. 12, 22; Diocleziano, C. 5, 4, 13;
Diocleziano, C. 5, 4, 9.

3 L’Orestano afferma: “il matrimonio esiste se vi & un affectio maritalis
apprezzabile attraverso 1’honor matrimonii; non sorge o cessa di esistere, fra
I’altro, se I’honor manca. 1l carattere squisitamente sociale dell’honor matrimonii
fa si che le circostanze dalle quali si puo desumere la sua esistenza possano essere
le piu varie, tutte ugualmente efficienti, purché socialmente giudicate rilevanti” in,
La struttura giuridica del matrimonio romano dal diritto classico al diritto
giustinianeo, 1 Milano, 1951, 159).

> V. SCIALOJA, Corso di Istituzioni di diritto romano (Corso universitario 1911-
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In base a tale descrizione si attribuisce particolare rilievo anche
alla convivenza™ che ha ora valore di requisito essenziale per la

\

costituzione e il mantenimento dell’'unione coniugale ed ¢
considerata come quell’elemento d’ordine materiale, accanto a un
altro elemento di ordine spirituale, individuato nell’affectio

maritalis. Importanti sono dunque questi due elementi, convivenza e

intenzione, per dar vita al matrimonio e farlo perdurare®.

I sostenitori dell’importanza dell’elemento della convivenza per
I’esistenza del matrimonio ne affermano [’essenzialita anche per

1912), rist. Roma 1934, 227; P. BONFANTE, Istituzioni di diritto romano, Milano,
1946. rist. 1987, 149.

> ULPIANO invece parla della non essenzialita della convivenza per 1’esistenza del
matrimonio in un suo famoso testo D. 24, 1, 32, 13: “Si mulier et maritus diu
seorsum quidem habitaverint, sed honorem invicem matrimonii habebant (quod
scimus interdum et inter consulares personas subsecutum), puto donationes non
valere, quasi duraverint nuptiae: non enim coitus matrimonium facit, sed maritalis
affectio”. Si ¢ dell’idea che se i coniugi, pur non vivendo insieme, conservano
honor matrimonii, il loro matrimonio deve essere considerato esistente e
giuridicamente valido e dal momento che le donazioni tra coniugi in eta classica
erano proibite in costanza di matrimonio, le donazioni che i due coniugi si erano
fatte dovevano essere considerate nulle, quasi duraverint nuptiae. L’honor
matrimonii indicava la presenza e la continuita dell’affectio maritalis e Ulpiano lo
invoca per giustificare la sua decisione circa la non validita delle donazioni
effettuate fra un uomo e una donna che da lungo tempo non convivevano piu
insieme, ma che, conservando reciprocamente 1’honor matrimonii, esprimevano in
maniera manifesta ed inequivocabile la loro intenzione di essere marito e moglie.
%% La teoria che il matrimonio si fondava su due elementi, uno di ordine spirituale
e l’altro di ordine materiale, ¢ stata condivisa da diversi autori. Si cftr. ad esempio
C. FADDA, Diritto delle persone e della famiglia, Napoli, 1910, 266; C. FERRINI,
Manuale di Pandette, Milano, 1908, 869 e ss.; G. PACCHIONI, Corso di diritto
romano, 2 Torino, 1910, 680; B. BRUGI, Istituzioni di diritto romano, Torino,
1926, 457; E. BETTI, Diritto romano, 1 Padova, 1935, 231; G. D’ERCOLE, [/
consenso degli sposi e la perpetuita del matrimonio nel diritto romano e nei Padri
della Chiesa, in SDHI, 5 (1939), 34; C. GIOFFREDI, Per la storia del matrimonio
romano, in Nuovi studi di diritto greco e romano, Roma, 1980, 137; E.
CANTARELLA, La vita delle donne, in Storia di Roma, 4, Caratteri e morfologie,
Torino, 1989, 566.
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I’epoca postclassica, per cui la concezione classica dello stesso non
avrebbe subito, in via generale, alcun tipo di cambiamento. Invece,
chi trascura 1’elemento materiale, soffermandosi in particolar modo
su quello spirituale, cio¢ I’affectio maritalis, ipotizza una sostanziale
diversita di regime fra matrimonio classico e quello postclassico”’.
Tra coloro che sostengono che il matrimonio romano si fondava
sul consenso o affectio maritalis, ritenuto o 1’unico elemento costi-
tutivo dell’unione coniugale o elemento costitutivo insieme alla
convivenza, la maggior parte ¢ dell’idea che tale consensus, almeno
in eta classica era continuativo, cio¢, creava il matrimonio in ogni
momento della sua esistenza. Il consensus, dunque, non era legato a
una manifestazione iniziale che vincolava per la durata del matri-
monio. | Giuristi classici, in linea generale, consideravano il matri-
monio come una situazione di fatto, un rapporto di facto’®, una res
factinon legato a forme giuridiche, ma solo al consensus continuus,
alla voluntas perseverans dell’'uvomo e della donna di essere marito e
moglie, rapporto che veniva meno con il venir meno di questa
volonta, che lo realizzava in ogni momento della sua durata®. Non si

7 E. COSTA, Storia del diritto romano privato dalle origini alle compilazioni
giustinianee, Torino, 1925, 31 ss.; E. VOLTERRA, voce Matrimonio (diritto
romano), in EdD, XXV, Milano, 1975, 729 e ss.; R. ORESTANO, La struttura
giuridica del matrimonio romano dal diritto classico al diritto giustinianeo, 1
Milano, 1951, 187 ss.; E. VOLTERRA, La conception du mariage d’apres les
Jjuristes romains, Padova, 1940, 39 e ss. (Scritti 2, 61 e ss).

8 B. BIONDL, Corso di Istituzioni di diritto romano, 3 Milano, 1936, 25.

* C. FERRINI, Manuale di Pandette, Milano, 1908, 869; C FADDA, Diritto delle
persone e della famiglia, Napoli, 1910, 268.

5 I BONFANTE scriveva: “esso [matrimonio] non &, come il nostro, un rapporto
stabilito dal consenso iniziale, al quale consenso si pud ben dare il nome di
contratto, secondo il significato odierno della parola. Esso ¢, come l’abbiamo
definito, il vivere insieme con intenzione maritale, e quando questi due momenti
concorrono entrambi, il matrimonio esiste, quando no, il matrimonio manca. Il
consenso non ¢ quindi solo iniziale, ma deve essere duraturo, continuo; onde i
Romani piu che consensus, lo chiamano affectio, né il matrimonio romano si puo
dire assolutamente costituito da contratto”, in Istituzioni di diritto romano,
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conosceva la distinzione, nota nel diritto canonico, tra il matrimonio
in fieri e quello in facto esse, questo perché il matrimonio non si
contraeva in un solo primo momento, ma di volta in volta si
continuava a fare (si conviveva): in facto esse e il fieri erano inse-
parabili®'. In tale visione 1’indissolubilita era impensabile perché non
si poteva impedire che un fatto non avvenisse. Le nuptiae duravano
mentre durava ’affectio e cessavano di esistere se questa cessava.
C’era forte legame tra il matrimonio e tale volonta che ne condi-
zionava ’esistenza giuridica.

Come Volterra®, anche Cantarella® parla della concezione do-
minante in etd classica e pone la sua attenzione sull’affectio mari-
talis definendola “la linfa vitale del matrimonio che doveva sempre
alimentare ’unione tra i due coniugi”. Altra dottrina® ¢ dell’idea
invece, che il matrimonio classico si basava sempre sul consenso
continuato, ma la continuita si riferiva al fatto che il consenso, dato
inizialmente al matrimonio, non era ancora stato revocato, cio¢ non

Milano, 1946, 150. Cfr. anche E. VOLTERRA, voce Matrimonio (diritto romano),
in EdD, XXV, Milano, 1975, 732; C. LONGO, Corso di diritto romano. Diritto di
famiglia, Milano, 1946 14, 143; R. ORESTANO, La struttura giuridica del
matrimonio romano dal diritto classico al diritto giustinianeo, 1 Milano, 1951 188
ss.; E. CANTARELLA, Sui rapporti fra matrimonio e conventio in manum, in RISG,
93,3 5. 10 (1959 - 1962), 182.

' 0. ROBLEDA, Amore coniugale e atto giuridico, in AANVV., L’Amore coniugale,
Citta del Vaticano, 1971, 215-216.

52 1] VOLTERRA sostiene in diversi articoli la sua tesi del consenso continuativo in
eta classica: Precisazioni in tema di matrimonio classico, in BIDR, 78 (1975), 245
ss; Consensus facit nuptias, in La definizione essenziale giuridica del matrimonio.
Atti del colloquio romanistico-canonistico (13-16 marzo 1979), Roma, 1980, 44 ¢
ss.

5 E. CANTARELLA, Sui rapporti fra matrimonio e conventio in manum, Riv. Ital.
per le scienze giur., 10 (1962), 192.

4 p_ RAsI, Consensus facit nuptias, Milano, 1946, 39; J. HUBER, Der Ehekonsens
im romischen Recht, Roma, 1977, 34 e ss.; J. HUBER, Accezione dell’ omnis vita
nella definizione di Modestino in rapporto alla durata del matrimonio, in
AA.VV., La definizione essenziale giuridica del matrimonio, 77 e ss.
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c’era stato un atto di volonta contrario che revocava il consenso
inizialmente prodotto. Si sosteneva dunque che, anche nel diritto
classico, il matrimonio era basato sul consenso iniziale. I1 Robleda
considera causa efficiente del matrimonio i/ consenso dei coniugi,
inteso come atto iniziale dal quale si originava un mutuo obbligo avente
ad oggetto il consortium omnis vitae® . In tale visione il matrimonio &
configurato, sotto I’aspetto di quello che, secondo la dottrina moderna,
viene chiamato negozio giuridico: manifestazione iniziale di volonta
creativa di un vincolo, quello coniugale.

Nel periodo postclassico (sec. IV-VI d. Chr.), soprattutto grazie
all’influsso del Cristianesimo nell’Impero, tutti gli studiosi sono stati
comunque concordi nel considerare il consenso di tipo pattizio,
contrattualistico, come si pud desumere dalle Costituzioni imperiali
conservate nei Codici Teodosiano, Giustinianeo e nelle Novelle.

Autori come il Volterra e 1’Orestano®® hanno parlato
dell’affermarsi di una nuova concezione del consenso, dovuta
all’influsso della Chiesa sugli imperatori a partire dal IV secolo: da un
consenso di tipo continuativo in eta classica si ¢ passati, in eta
postclassica, a uno di tipo iniziale-contrattuale®’. Nel periodo

5 0. ROBLEDA, La definizione del matrimonio nel diritto romano, in Atti del
colloquio romanistica-canonistico 1978, Roma, 1979, 30 e ss.

6 R. ORESTANO, La struttura giuridica del matrimonio romano dal diritto
classico al diritto giustinianeo, in BIDR, 1940, 154-402.

7 11 Volterra nota che “in diritto postclassico la volonta dei contraenti, una volta
inizialmente manifestata, fa sorgere il matrimonio che continua ad esistere come
rapporto giuridico con gli effetti ad esso collegati, indipendentemente dalla persistenza
di questa reciproca volonta. Sinteticamente la differenza fra il matrimonio classico e
quello postclassico puod esprimersi, affermando che il primo ¢ basato sulla volonta
continua dei coniugi e sulla persistenza del connubium; il secondo sulla volonta
iniziale reciproca dell’'uomo e della donna. I medesimi termini, affectio maritalis,
consensus, ecc. usati dai giuristi e dagli imperatori classici con il significato di
consenso continuato, acquistano negli stessi testi accolti nella compilazione
giustinianea e riportati all’epoca di questa, un significato ben differente in quanto
indicano esclusivamente la volonta reciproca iniziale dei coniugi. E solo, quindi, in
apparenza che Giustiniano ha conservato il principio classico consensus facit nuptias,
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postclassico, la volonta iniziale faceva sorgere il matrimonio,
indipendentemente dalla perseveranza della stessa. Altri, non
condividendo tale tesi, hanno sostenuto che:

il consenso matrimoniale fu inteso dai Romani, come pattizio,
contrattuale, iniziale, nel tempo post-classico; ¢ non convincono le
ragioni in favore di un senso diverso, desunto dagli stessi testi, per il
tempo precedente, sia classico che preclassico.

Robleda ritiene che non risulta provato che, nelle fonti romane, si
possono rilevare due concezioni diverse:

nella concezione classica (del resto, si ripete, fondamentalmente rispettata
anche nell’eta successiva), il matrimonio era un negozio che determinava
anzitutto, come suo effetto proprio e immediato, un mutuo impegno dei
coniugi a vivere insieme, sinché non intervenisse una ragione di
scioglimento del vincolo, nei modi usualmente caratteristici dell honor
matrimonii®®.

dato che le medesime parole esprimono nel VI secolo un principio giuridico diverso.
L’istituto del matrimonio, come anche altri istituti familiari, ¢ profondamente
trasformato. Il concetto giuridico ¢ distinto da quello classico e comincia a delinearsi la
nozione del matrimonio quale negozio giuridico bilaterale, che sorge in base ad un
rapporto convenzionale fra I'uomo e la donna. La cessazione della volonta reciproca di
entrambi o anche di uno solo dei coniugi non scioglie piu automaticamente il vincolo
giuridico coniugale: occorre che questo sia fatto cessare attraverso la manifestazione di
una volonta avente come oggetto lo scioglimento”, in voce Matrimonio (diritto
romano), in EdD, XXV, Milano, 1975, 785; Anche secondo il Navarrete quando si
parla del consenso “bisogna riconoscere onestamente che le fonti romane sono
suscettibili di entrambe le interpretazioni, quella, cio¢ del consenso continuo ¢ quella
del consenso di indole pattizia” in, I/ matrimonio nel diritto canonico, in AA.VV., La
definizione essenziale giuridica del matrimonio, Roma, 1980, 130).

% 0. ROBLEDA, El matrimonio en derecho romano, esencia, requisitos de validez,
efectos, disolubilidad, in SDHI, 1970, 22; si cfr. anche A. GUARINO, Diritto privato
romano, Napoli, 1966, 545; J. HUBER, Der Ehekonsens im romischen Recht, Roma,
1977, 34 e ss; J. HUBER, Accezione dell’ omnis vita nella definizione di Modestino in
rapporto alla durata del matrimonio, in AA.VV., La definizione essenziale giuridica
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Ne consegue che il divorzio, secondo I’ Autore, in ogni periodo,
consisteva in un atto di volonta contraria positiva, libera ed esplicita
rispetto al consenso iniziale. In senso contrario, invece, il Volterra
afferma che nel periodo classico non si pud parlare di divorzio,
come atto di volontad contraria a quella iniziale, poiché in tale
periodo il consenso si esprimeva in una volonta effettiva e conti-
nuata dell’'unione: venuta meno questa volonta, il matrimonio si
scioglieva automaticamente. Si afferma che era dottrina comune fino
al secolo XIX, che per i Romani il matrimonio venisse all’esistenza
in virtu del consenso delle parti: consenso considerato come atto
iniziale, pattizio dal quale derivava anche un obbligo di consortium
omnis vitae. La differenza tra 1 due periodi potrebbe essersi creata a
causa delle diverse definizioni del matrimonio date nelle differenti
epoche. Nel periodo classico, il matrimonio era considerato un mero
fatto, la convivenza poteva essere un segno che il vincolo aveva
preso vita e non c’era alcun accenno al consenso®. Invece, nel
periodo giustinianeo, si inizid a dare importanza alla volonta per
costituire il vincolo matrimoniale, dando al consenso la funzione di
causa originante’’.

I matrimonio fini per essere concepito come un rapporto
giuridico o meglio un insieme di rapporti giuridici che scaturivano
dall’iniziale incontro di due volonta: dall’iniziale consenso, e solo
da quello, si originava ed acquisiva legittimita il matrimonio.

La nuova concezione, fu condivisa da tutti a partire da
Costantino fino a perfezionarsi completamente con Giustiniano.
L’avversione al divortium' indusse a conferire un valore determi-

del matrimonio, Roma, 1980, 77 ss.

% E nota la definizione di Modestino: “nuptiae sunt coniunctio maris et feminae et
consortium omnis vitae, divini et humani iuris communicatio” (D. 23, 2, 1).

70 Si affermarono altre definizioni come quella di “contractum matrimonium, quod
consensus intelligitur” (D. 66, 24, 1).

"' Del divorzio, quale causa di scioglimento del matrimonio, parla il Guarino:
“nella concezione classica, il divorzio era il fatto giuridico della cessazione, in uno
o in ambedue i coniugi, della volontd di vivere matrimonialmente. Non era
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nante al solo momento iniziale del consenso dei coniugi ed a ritenere
che il matrimonio dovesse continuare necessariamente a sussistere
sin quando non intervenisse a estinguerlo la morte o una nuova e
specifica manifesta volonta contraria alla sua esistenza. Comincio ad
emergere quella distinzione, prima di allora da molti negata, tra il
fieri, ossia 1’atto iniziale consensuale e D’in facto esse del
matrimonio cio¢ quel vincolo-obbligo che ne scaturiva. Il vincolo,
una volta cosi formato, era indissolubile e restava anche se cessava
la volonta reciproca degli sposi, se entrambi o uno solo esprimevano
la volonta di sciogliere il matrimonio e anche se veniva meno il
connubium. Si nizid a sentire ’esigenza di manifestare questo con-

necessario cio¢ che vi fosse una volonta specifica di divorziare, purché esistesse ¢
forse certo il dato di fatto della cessazione della volonta matrimoniale [...] Il
divorzio pertanto si desumeva: o da comportamenti incompatibili con la volonta
coniugale (es.: la separazione di letto e di mensa, la sottrazione furtiva di cose del
marito da parte della moglie); oppure da una dichiarazione unilaterale recettizia
(generalmente trasmessa da un portavoce o con una lettera: per nuntium o per
litteras) di ripudio (repudium) [...] Nella concezione postclassica, conforme alla
tendenza di ravvisare nel matrimonio un effetto giuridico del consenso iniziale, il
divorzio fu progressivamente identificato con il ripudio esplicito, e il negozio
giuridico relativo non fu piu ritenuto un negozio espressivo dell’avvenuta
cessazione del matrimonio, ma fu considerato un negozio costitutivo di
quell’effetto. Inoltre, per I’influsso delle idee cristiane, il divorzio, senza essere
addirittura vietato, fu fortemente ostacolato dalla legislazione imperiale. I
predecessori di Giustiniano ammisero la piena liberta del divorzio solo quando si
trattasse di divorzio consensuale (divortium communi consensu) mentre limitarono
il divortium unilaterale ai soli casi in cui esso fosse richiesto dal coniuge in base
ad una giusta causa (iusta causa), cio¢ a titolo di reazione ad una colpa commessa
dall’altro coniuge. Piu rigoroso fu Giustiniano il quale: a) riconobbe liberta di
divorzio solo in alcune ipotesi eccezionali di divorzio per fondati motivi
(divortium bona gratia: obiettivamente giustificato da un voto di castita, dalla
prigionia di guerra dell’altro coniuge, dalla sopravvenuta impotenza di lui); b)
limito il divorzio per colpa (ex iusta causa) a pochissimi casi di colpa coniugale;
¢) penalizzo con la perdita dei diritti sulla dote (o sulla donatio propter nuptias) la
richiesta di divorzio immotivato (divortium sine causa)”. A. GUARINO,
Ragguaglio di diritto romano privato, Napoli, 2002, 158-159.
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senso secondo determinate formalita e attribuire carattere sacra-
mentale al vincolo’”.

L’Albertario ha ravvisato il discrimine tra la concezione del
matrimonio di epoca classica e il matrimonio di epoca postclassica
nell’honor matrimonii e nell’affectio maritalis. L honor matrimonii
nel periodo classico distingueva il matrimonio dal concubinato e si
identificava nell’intenzione, manifestata esteriormente, di essere
marito e moglie; I’affectio maritalis, invece, nel diritto giustinianeo,
divenne il cardine del matrimonio e quest’ultimo, in tale fase storica,
si differenziava dal concubinato avendo “riguardo non alla volonta
concretantesi in un comportamento oggettivo, quale era 1’honor
matrimonii, ma alla volonta per se stessa, indipendentemente da
questo oggettivo comportamento”73. C’¢ chi, invece, ha sottolineato
come ’honor e 'affectio sono in realta due concetti posti I’'uno in
funzione dell’altra: ¢’¢ honor e quindi ¢’¢ I'affectio, senza di questa
1’ honor mancherebbe.”

72 Sulla concezione del matrimonio in eta postclassica si cfr. E. VOLTERRA, voce
Matrimonio (diritto romano), in Enciclopedia del diritto, XXV, Milano, 1975, 785
e ss.; O. ROBLEDA, Amore coniugale e atto giuridico, in AA.VV., L’amore
coniugale, Citta del Vaticano, 1971, 216; G. MANTUANO, Consenso matrimoniale
e consortium totius vitae, Macerata, 2006, 23.

" E. ALBERTARIO, Honor matrimonii e affectio maritalis, in Studi di diritto
romano, 1, 195 e ss., Milano 1933, 203.

*G. LONGoO, Diritto di famiglia, in Diritto Romano, vol. 111, Roma, 1940, 98.
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Biblia, trad. Alois Bulai, Eduard Patrascu, Ed. Sapientia,
Iasi 2013, ISBN: 978-606-578-099-6, format: 17 x 24 cm,
3118 p.

In ziua de 28 iunie 2013, in aula magna a Institutului Teologic
Romano-Catolic din Iasi, a fost lansata prima traducere integrala a
Bibliei din limba ebraica (si respectiv din limba greaca pentru textele
Noului Testament) in limba romana. Intrucat traducerea a fost facuta
in cadrul Bisericii Catolice, traducatorii — Pr. Alois Bulai si Pr.
Eduard Patrascu — au numit-o, in varianta on-line, Biblia Catolica
(bibliacatolica.ro) sau Biblia Romano-Catolica (pagina on-line).

Proiectul traducerii Bibliei in cadrul Bisericii Catolice s-a nascut
in urma cu mai bine de 30 de ani in urma. O astfel de traducere se
impunea dat fiind ca diferitele Biblii folosite in acea perioada (Biblia
Sfantului Sinod a Bisericii Ortodoxe Romane, Biblia in traducerea
lui Dumitru Cornilescu sau Biblia in traducerea lui Gala Galaction)
fie nu erau usor accesibile, fie nu conveneau din cauza limbajului tot
mai arhaic. In plus, noii specialisti in Sfdnta Scripturd din Biserica
Catolica dar si din alte Biserici din Romania, au semnalat nenuma-
rate probleme ale traducerilor acestor Bib/ii cum ar fi, de exemplu,
recurgerea la variantele grecesti ori latinesti pentru elucidarea sen-
sului in textele neclare ale variantei ebraice (lucru ce nu se mai ad-
mite In prezent) sau numeroasele traduceri parafrazate ori aproxi-
mative.

In editia finala Biblia de la lasi, aparuti la editura Sapientia, se
prezintd sub forma unui codex destul de voluminos (cu peste 3100
de pagini si cantdrind mai bine de 3 kg) care cuprinde intre copertile
sale, pe langa textul propriu zis al Sfintei Scripturi, un numar impor-
tant de instrumente, deosebit de utile pentru intelegerea Cuvantului
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lui Dumnezeu. Intre aceste instrumente meritd si fie evidentiate,
Introducerea generala in Biblie, Introducerile la Vechiul Testament
si la Noul Testament, precum si scurtele Introduceri la fiecare carte
biblica. Un alt instrument deosebit de util este cel al notelor de
subsol. Ele sunt in numar de aproximativ 14.000 si oferd explicatii
de naturd filologica, istoricd, socio-culturald, religioasa. In plus,
multe din aceste note de subsol, impreuna cu referintele de pe mar-
ginile textului biblic, oferd indicatii ale locurilor 1n care se regasesc
temele prezente in versetele adnotate sau ale felului cum apar aceste
versete in alte variante textuale: LXX, Vulgata, etc. Nu in ultimul
rand trebuie evidentiate instrumentele oferite la sfarsitul volumului,
in cadrul Glosarului si Anexelor sau in cel al Hartilor si Imaginilor.
Astfel, alaturi de un Glosar cu termenii tehnici cei mai frecventi, in
aceastd sectiune ne este oferitd in mod explicativ valoarea diferitelor
Unitati de masura din perioada biblica, o prezentare si o explicare a
Calendarului in Vechiul Testament, o generoasd Cronologie care
incearcd sa acopere evenimentele mentionate in Sfanta Scripturd,
avand ca puncte de referintd principalele etape stabilite de istorici
(de la epoca pietrei, ~ 2.000.000 a. Chr., trecand prin epoca
bronzului §i mentiunea succesivd a principalelor evenimente
petrecute in diferitele imperii din regiunea Orientului Mijlociu, pana
la momentul Isus Cristos si, in cele din urma, la momentul cuceririi
definitive a Palestinei de catre romani, ~ 135 d.Chr.), un Tabel
sinoptic al Evangheliilor $i un Indice Liturgic al Lecturilor ce se
citesc in cadrul Liturghiilor in Ritul Roman. Chiar la sfarsit sunt
oferite mai multe Harfi ale regiunii in care se desfisoard eve-
nimentele mentionate in Sfdnta Scriptura si mai multe Imagini
provenind, indeobste, din sfera cultului iudaic.

In privinta calitatii traducerii, cei mai multi specialisti care s-au
aplecat asupra ei, au apreciat numdrul mare de probleme textuale
rezolvate de cétre traducatori. Aceasta rezolvare venea atat din buna
cunoastere de catre traducatori a limbilor biblice cat si din accesul la
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cele mai bune dictionare, concordante, studii, comentarii biblice cu
care echipa s-a dotat.

O problema pe care acesta traducere o ridica este cea limbajului
adoptat. In fapt, unul din criteriile pe care traducitorii si I-au impus a
fost acela de a realiza o traducere cit mai fideld cu putinta si intr-un
limbaj cat mai apropiat de cel vorbit in mod curent. Evident ca, pe
tot parcursul realizarii traducerii, s-a testat de mai multe ori si pe
diferite categorii de persoane limbajul ce urma si fie adoptat. In sta-
diul final se poate nota in exprimarile traducdtorilor o oarecare
tendintd neologizantd in care predomind conceptul. Or, o astfel de
tendintd face ca, pe de-o parte, sa se estompeze ,,izul” acela arhaic
care da o anumita ,,savoare” textelor biblice, mai ales celor narative
ori poetice, iar, pe de altd parte, multe expresii cu care suntem fami-
liarizati sa ,,sune” oarecum abstract.

Sigur cd e nevoie de timp pentru a asimila o astfel de traducere.
Cred, insd, ca, pe baza sugestiilor venite de la cititori, ar fi bine-
venitd o revizuire generald a Intregii traduceri in asa fel incat sa fie
atenuate asperitatile limbajului. In plus, in dimensiunile sale actuale,
Biblia de la Iasi este foarte greu de utilizat — de citit, de transportat,
etc. S-ar impune, asadar, ca o a doua editie sa apara in conditii ce ar
face-o mai maniabild, renuntand, poate, la o parte din note sau la
unele din instrumentele, altminteri foarte utile, din Anexe. In sfarsit,
ar merita de regandit, cred, si calificativul ei de Biblie Catolica. O
astfel de ,,confesionalizare” a Bibliei creaza riscul, in randul necato-
licilor, ca ea sa fie perceputa ca diferitd de Bibliile lor. Or, o astfel de
perceptie nu ar face decat sd o conducd spre o marginalizare
nedorita.

Lect. dr. pr. Tarciziu-Hristofor SERBAN
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Gordon T. Smith, Cinci conceptii despre Cina Domnului,
Editura Casa Cartii, Oradea 2013, 179 p.

Cartea Cinci conceptii despre Cina Domnului, aparutd la
Editura Cartea Crestind, Oradea, in 2013, este rezultatul unui proiect
de cercetare academica despre practicarea si intelegerea Cinei
Domnului, initiat Dr. Gordon T. Smith, presedinte si profesor de
Teologie la Ambrose College University si profesor asociat la
Regent College din Vancouver unde, ani de zile a predat cursul
Semnificatia sacramentelor.

Scopul proiectului, finalizat in 2008 si publicat initial la
InterVarsity Press sub titlul The Lords Supper: Five Views, a fost
acela de a pune la dispozitia studentilor si a cititorului in general un
material de valoare academicd, cu privire la Cina Domnului, eveni-
ment central al vietii Bisericii (cf. p. 7).

Din punct de vedere metodologic, dupa multi ani de cercetare si
incercare de sistematizare a diferentelor de doctrind referitoare la
Cina Domnului regésite in cadrul crestinismului, profesorul Smith,
ajunge la concluzia cd cea mai bund cale de intelegere a unei
doctrine este s-o inveti direct de la un sustindtor al ei, iar cea mai
bund cale de a preda subiectul Cinei Domnului este compararea
diferitelor puncte de vedere ale unor practicanti. Un al doilea factor
important in initializarea proiectului a fost documentul BEM
(“Baptism, Eucharist and Ministry”), Botez, euharistie si ministeriu,
publicat in 1982 de Consiliul Mondial al Bisericilor, pe care autorul
il considerd cea mai importantd lucrare despre Cina Domnului din
ultimul secol (p. 12).

Originalitatea lucrarii, constd in modul de prezentare a mate-
rialului, prin alegerea a cinci reprezentan{i de seamad ai lumii
academice crestine, care sa prezinte sub formad de eseu conceptiile
confesiunilor cdrora le apartin, urmate de evaluarea celorlalti. Acesti
reprezentanti sunt: Jefferey Gros, F.S.C, profesor de Istoria Bisericii
la Memphis Theological Seminary, reprezentand conceptia romano-
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catolicd; John R. Stephenson, profesor de Teologie Istoricd la
Concordia Lutheran Theological Seminary, reprezentand conceptia
luterand; Leanne Van Dyk, decan si profesor de Teologie Sis-
tematicd la Western Theological Seminary, reprezentdnd conceptia
reformatd; Roger E. Olson, profesor de Teologie la George W.
Truett Theological Seminary, reprezentdnd conceptia baptistd si
Veli-Matti Karkkéinen, profesor de Teologie Sistematica la Fuller
Theological Seminary.

Din punct de vedere practic, autorul, descrie aceasta colectie de
cinci eseurl, ca exercitiu practic de ecumenism, facut cu scopul de al
cunoaste si intelege mai bine pe celdlalt, in ciuda diferentelor.
Autorul ofera chiar si un ghid de intelegere, indemnand cititorul sa
urmareascd trei teme principale in timpul lecturii: Persoana si
lucrarea lui Cristos, Natura si misiunea Bisericii si Natura vietii
crestine si a lucrarii Duhului Sfant (p. 10-11).

Actualitatea lucrdrii este exemplificatd chiar prin alegerea
inspiratd a celor cinci conceptii relevante pentru spatiul crestin ame-
rican unde principalele confesiuni crestine sunt reprezentate prin
Biserica Romano-Catolica si Biserica Baptistd. Conceptia Reformata
si cea Luterand nu puteau sa lipseascd datorita schimbarilor radicale
pe care le-au adus 1n practicarea credintei crestine de-a lungul istoriei
Bisericii, 1ar conceptia penticostald a fost inclusd ca recunoastere a
cresterii explozive a miscarii penticostale din ultimul secol (p. 9).

Relevanta lucrédrii pentru spatiul crestin romanesc este de
asemenea confirmata, toate aceste Biserici regasindu-se in tara
noastrd in proportii destul de semnificative. Unul din minusurile
acestei cdrti, pentru crestinii din Romaénia, este lipsa conceptiei
Bisericii Ortodoxe Rasdritene. Totusi, cartea este un instrument
binevenit pentru orice cititor care doreste sincer sa aprofundeze
intelegerea Cinei Domnului si, de ce nu, sd invete mai mult sa
aprecieze ceea ce cred altii. Prin prisma acestei omisiuni, cartea
devine un exemplu si o provocare pentru autorii romani de a conti-
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nua acest mod de abordare a diferitelor conceptii si practici din
cadrul cultelor crestine existente In Romania.

Pe langa originalitatea ideii de continut si de structura a cartii,
contributia directd a editorului se gaseste in cele aproximativ 7
pagini de introducere si 6 pagini de concluzii. In restul lucrarii sunt
incluse cele cinci eseuri si cele doudzeci de raspunsuri.

Din punct de vedere structural, cartea contine cinci capitole,
potrivit celor cinci conceptii descrise mai sus. Fiecare eseu se Intinde
pe aproximativ 18-22 pagini, urmat de patru raspunsuri de apro-
ximativ 2 pagini fiecare.

Primul capitol este dedicat Conceptiei Romano-Catolice,
potrivit careia celebrarea Cuvantului si a sacramentului este izvorul
si culmea vietii crestine (36). Exista trei convingeri de bazad apar-
tindnd traditiei catolice: ,,(1) adevéarata si unica Biserica subzistd in
Biserica Catolicd, desi nu este limitatd la aceasta, (2) Cristos este
sacramentul primordial, al carui mediator principal este Biserica prin
cuvant si sacrament, (3) Catolicismul recunoaste adevdrata comu-
niune, chiar si imperfectd, cu alte Biserici crestine si, astfel, este
intr-un pelerinaj impreund cu ele inspre unitatea pentru care S-a
rugat Cristos (In 17,21)” (p. 15). Catolicii sustin doctrina tran-
substantierii potrivit careia Cristos este ,,prezent in mod fizic sub
chipul painii si al vinului, chiar dacd in exterior isi pastreaza
aparenta si dupa consacrare” (p. 20).

Ca raspuns la eseu, luteranul Stephenson, mentioneaza ca ,,tran-
substantiere” este un termen ce provine din metafizica si acest lucru
ingreuneazd intelegerea din partea crestinilor. Van Dyke, atrage
atentia ca jertfa de pe Calvar a fost irepetabild si nu se poate
perpetua sub nicio forma. Olson atentioneazd asupra lipsei men-
tiondrii importantei credintei in sacrament. Karkkéinen, mentioneaza
lipsa discutiei despre relatia euharistie-ecleziologie in cadrul sacra-
mentului: Biserica existd acolo unde se celebreazd euharistia sub
autoritatea unui episcop (p. 46).
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Capitolul al doilea prezintd Conceptia Luterand, potrivit cédreia
la Cina Domnului beneficiem de prezenta reald a lui Cristos care
face ,,ca painea sa fie trupul Sau jertfit si vinul, sdngele Sau jertfit
[...] dand aceste lucruri sfinte sd fie mancate si baute in folosul
persoanelor credincioase care se cdiesc, dar si in scopul pedepsirii
acelui necredincios care nu se caieste” (p. 52). Pentru a putea parti-
cipa la Tmpartasanie o persoand trebuie sa fie (1) botezata, (2) sa
cunoasca doctrina crestind, (3) sd se cerceteze Tnainte de a participa.

Ca raspuns la eseu, Gros apreciazd accentuarea caracterului
cristologic al credintei euharistice, dimensiunea ecleziologicd a
participarii euharistice, dar atrage atentia cd BEM nu pretinde sa
rezolve diviziunile euharistice, ci doar si contribuie cu un anumit
nivel de convergentd (p. 69). Van Dyk accentueaza faptul ca traditia
reformatd formeazd oameni cucernici convinsi ¢d Cina Domnului
este o ,revarsare a cerului pe pamant”, iar cu privire la dialogul
ecumenic se indoieste ca poate duce comunitatea crestind cu un pas
inainte spre unitate (p. 71). Olson atrage atentia asupra limbajului
lipsit de nuante al lui Stephenson si asupra hermeneuticii mult prea
literare, care poate fi sursa unor dificultiti de intelegere (p. 74).
Karkkédinen, atrage atentia autorului, asupra diferentei dintre
convingerilele lui Luther si credinta luterana de astazi care nu face
decét sa ridice ,,un zid de despartire de netrecut intre luteranismul
ortodox si lumea larga a protestantismului” (p. 76).

Capitolul al treilea prezintd Conceptia Reformata potrivit careia
prezenta lui Cristos in elementele Cinei ar trebui considerata in mod
simbolic. Daca inlocuim ,este” cu ,,semnificd”, atunci obtinem
,Luati, mancati; acesta semnificd trupul Meu care se frange pentru
voi” (p. 80). Totusi, nu este vorba doar de un simplu simbolism, ci
de un memorial prin care comunitatea aduce multumiri pentru
moartea mantuitoare a lui Cristos, marturiseste credinta in Cristos si
promite supunere si slujire fatd de Cristos (p. 81). Din aceastd
interpretare au rezultat trei nuante diferite in care Duhul Sfant este
agentul ce face legdtura intre Cristos cel real si credincios:
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memorialismul lui  Zwingli, paralelismul lui Bulinger si
instrumentalismul lui Calvin.

Ca raspuns la eseu, catolicul Gros accentueazd importanta
continudrii studiului problemei semnului si a semnificatului (p. 95)
si importanta rolului Duhului Sfant. Stephenson atrage atentia ca
Van Dyke prezintd in mod gresit Roma ca sustindnd prezenta
,Jocala” a Domnului in sacrament si cand il incondeiaza pe Luther si
luteranismul cu pensula ,,ubicuitatii” (p. 97). Olson apreciaza felul in
care este abordat subiectul, dar raméne sceptic la Incercrea lui
Calvin de a nega ubicuitatea trupului lui Cristos in timp ce doreste sa
il descrie pe Cristos ca fiind localizat in cer (p. 100). Karkkdinen
atrage atentia ca se vorbeste prea putin despre rolul Duhului Sfant la
Cina Domnului (p. 102).

Capitolul al patrulea prezinta Conceptia Baptista, potrivit careia
Cina Domului, asemenea botezului, este simbolul unei stari de har
anterioare (p. 116). Baptistii considerd Cina Domnului ca memorial,
dar ,,nu au negat niciodatd prezenta reald a lui Cristos” in contextul
mesei memoriale; ,,ceea ce au negat a fost prezenta trupeasca a lui
Cristos” (p. 121). Cat priveste prezenta Sa fizica, Cristos este in cer.
Cat priveste prezenta Sa spirituala, El este pe pamant cu comunitatea
(p. 122).

Ca raspuns la eseu, Gros apreciazd sublinierea importantei
convertirii, a credintei personale si a comunitdtii reunite, lucruri pe
care baptistii le sustin cu térie, dar care 1i provoaca in acelasi timp sa
invete si din alte traditii. Stephenson este sceptic cu privire la faptul
ca Olson prezintd unii baptisti care ar vrea sa se apropie de Calvin si
sd se departeze de Zwingli. Van Dyk apreciazad tendinta comemo-
rativa prezentatd de Olson si indeamna in acelasi timp ca cititorul sa
se gandeasca mai mult la legatura dintre har si elementele sacra-
mentale care este bazatd pe promisiune (p. 128). Kérkkdinen atrage
atentia asupra posibilei diferente de opinie intre laici si cei cu
pregatire academica si 11 exprima regretul ca autorul nu a scris mai
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mult despre ,ramificatiile cristologice si ecleziologice” (p. 131) in
interpretarea Cinei Domnului.

Ultimul capitol prezintd Conceptia Penticostald, potrivit careia Cina
Domnului este o comemorare, iar Cristos nu poate fi primit la cina, ci
prin credintd, cand cineva il acceptd ca Mantuitor atotsuficient (p. 141).
Cina Domnului este vazutda ca un ,,eveniment al vindecarii” (p. 145).
Cu privire la ,,deosebirea trupului” (/Cor 11,29), penticostalii sustin ca
ceea ce avea Pavel in minte a fost unitatea in diversitate a Trupului lui
Cristos, care Inseamna Biserica (cf. p. 154).

Ca raspuns la eseu, Gros atentioneaza cd ,,nu este suficient sa citim
lucrérile academice penticostale [...] e esential [...] sd stim de vorba cu
credinciosii simpli despre experientele lor pozitive cu Cristos la Cind”
(p. 156). Stephenson apreciaza ideea ca existd vindecare la masd, dar
intreaba sceptic ,,cum vor astepta crestinii vindecare la o masa goala?”
(p. 157). El crede ca ,,pand nu cadem toti de acord asupra felului de
cind instituit de El totusi, aici jos, nu putem sd ne mpartasim din
aceeasi paine si din acelasi vin”. (p. 158). Van Dyk apreciaza abordarea
penticostald traditionala si o vede ca pe un potential real pentru dialogul
ecumenic cat si ,,0 Incurajare de a trai intru deplinatatea consecintelor
faptului ca Duhul Sfant aduce prezenta plina de har a lui Dumnezeu in
paine si in vin” (p.160). Olson crede ca penticostalii merg cu un pas
mai departe decat interpretarea zwingliana trecand spre sacramentalism,
iar cu privire la vindecare ,,Cina Domnului nu este cu nimic mai eficace
pentru vindecare decat rugaciunea [..] nu [se] spune nicdieri ca
vindecarea fizica ar rezulta din Cina Domnului” (p. 162).

Lucrarea lui Gordon Smith are meritul de a prezenta diferentele
dintre principalele confesiuni crestine cu privire la Cina Domnului si,
nu 1n ultimul rand, de a contribui, prin punerea lor in contact, la 0 mai
corectd intelegere a acestor diferente si la o mai bund cunoastere
reciproca.

Leonte Luca SAMUEL
asis. univ. drd. Institutul Teologic Timotheus, Bucuresti

251 Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013



Recenzii

Francisca Baltaceanu, Andrei Brezianu, Monica Brosteanu,
Emanuel Cosmovici, Luc Verly, Viadimir Ghika, profesor de
sperantd, Editura ARCB, Bucuresti 2013, 458 p. si 64 p.
tlustratii, format 17 x 24 cm, ISBN 978-973-1891-80-4

Cu ocazia beatificarii Monseniorului Ghika, eveniment care a
avut loc la 31 august 2013, aparea 1n acelasi timp in Franta si in
Romania, aceasta biografie documentatd despre noul fericit, in limba
romana si in limba franceza. Cartea este rodul muncii mai multor
cercetatori care de cativa ani se ocupa cu studierea arhivelor ce contin
documente referitoare la viata si opera lui Vladimir Ghika. De fapt,
cartea a pornit de la dosarul cauzei de beatificare (Positio super
martyrio) la care cei 5 autori au lucrat impreuna. Titlul acestei
biografii preia cuvintele Monseniorului Ghika dintr-o scrisoare adre-
satd fratelui lui, Dimitrie, iar citatul care le confine este asezat drept
moto la inceputul cartii: ,,Sunt, din plin, profesor de speranta, in ciuda
a toate...” (p. 11). Scrisoarea este datata martie 1952, chiar in anul in
care Vladimir Ghika avea sa fie arestat, si este penultima scrisoare pe
care o adrescaza fratelui sau, aflat in exil in Elvetia, iar cuvintele
citate, ,,profesor de sperantd” si ,in ciuda a toate”, sintetizeaza
misiunea pe care Monseniorul o indeplinea cu fidelitate fatd de cei
care recurgeau la el, aducandu-le incurajare, precum si situatia tot mai
apasatoare 1n care traia din cauza prigoanei comuniste.

Cartea este o prezentare complexa, sustinutd de numeroase citate
si documente, a vietii si activitatii Monseniorului Ghika. In partea
introductiva sunt oferite date importante despre istoria familiei Ghika,
istorie care incepe la anul 1598 cadnd se naste Gheorghe Ghika,
,conform documentelor, cel dintai cap al acestei stirpe” (p. 21). Asa
cum se sintetizeazd in introducere, viata lui Vladimir Ghika s-a
desfasurat sub pontificatul a cinci papi, intr-o Biserici a carei
existentd a fost marcata de cele doua Razboaie Mondiale; in Romania,
a cunoscut domnia a patru regi, si succesiunea a trei regimuri politice;
a fost contemporan cu cinci razboaie. Dar cel mai mult a avut de
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suferit din cauza sistemului comunist ateu, ,,a cdrui prigoand a
indurat-o din plin” (p. 35). Tot in introducere este plasati si o
prezentare exhaustiva a documentatiei care existd despre
Monseniorul Ghika, atat in limba franceza (scrierile au inceput sa
apard incd din 1954, anul mortii lui Vladimir Ghika) cét si in limba
romand (dupda 1989). De asemenea, sunt mentionate si principalele
arhive in care s-au facut cercetdri de-a lungul timpului, unde s-au
gasit documente referitoare la Monseniorul Ghika. Acestora li s-au
addugat si literatura istoricd si cea memorialisticA importantd in
intelegerea contextului in care a trait Vladimir Ghika. Este data si o
lista a scrierilor lui Vladimir Ghika, care cuprinde articole pe teme
teologice, dar si istorice, carfi de spiritualitate, un album cu gravuri
(Vladimir Ghika era un foarte talentat desenator). Manuscrisele si
scrisorile reprezintd alte doud surse si toate acestea oferd ,,0 mai
buna intelegere a ceea ce a reprezentat Mons. Ghika, nu numai in
timpul apostolatului sdu in Occident, ci si pentru Biserica catolicd
din Romania” (p. 52). Aceasta carte, asa cum se precizeaza 1n intro-
ducere, 1s1 propune ,,sd detalieze [...] faptele din ultima perioada a
vietii, eroismul in fata prigoanei, iubirea manifestatd in toate
imprejurarile, inclusiv 1n 1inchisoare, moartea de martir pentru
credinta si pentru Biserica” (p. 53).

Cartea este structurata in cinci parti. In prima parte este descrisa
copilaria si tineretea, de la nasterea la Constantinopol, cu o insistenta
asupra conditiilor istorice ale vremii, pana la perioada in care s-a
stabilit la Roma pentru o primi sedere. In urmitoarea parte este
analizata activitatea de laic a lui Vladimir Ghika de la convertirea sa
in 1902 si pand in anul 1923, nainte de hirotonire. Mai departe,
accentul este pus pe activitatea ca preot desfasuratd in Franta (la
Paris, Auberive si Villejuif), pana in anul 1939 cand se intoarce
definitiv in Roménia. In continuare, este alocat un spatiu amplu
prigoanei comuniste indreptate Impotriva Bisericii catolice, si felului
in care Monseniorul Ghika si-a indeplinit cu fidelitate activitatea
pastorala si caritativd. Ultima parte trateaza pe larg despre ultima
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etapa a vietii Monseniorului Ghika, desfasuratd de la arestare, la 18
noiembrie 1952, si pand la moartea ca martir in inchisoarea de la
Jilava, la 16 mai 1954. Cartea contine la sfarsit un indice de nume,
precum si mai multe ilustratii care oferd un important suport imagistic
pentru viata bogata a lui Vladimir Ghika.

Volumul Profesor de sperantd are meritul de a oferi o biografie
cuprinzatoare a Monseniorului, infitisdnd in ansamblu un portret
complet al sau, fiind oferite detalii importante despre viata sa, cu un
accent deosebit pe ultima parte a vietii, cea petrecutd In Romania, care
a culminat cu martiriul din fidelitate fatd de Biserica si fatd de
Suveranul Pontif, fidelitate aradtatd prin actiunile intreprinse in
favoarea pastrarii comuniunii cu Sfantul Scaun (p. 452). Partea
dedicatd prigoanei comuniste §i arestdrii, detentiei si mortii lui
Vladimir Ghika a mai fost prezentata intr-o forma restransa si diferita
in volumul Horia Cosmovici, Monseniorul. Amintiri si documente din
viata Monseniorului Ghika in Romdnia. In acest volum, prima parte
reprezinta editia a doua a cértii Monseniorul de Horia Cosmovici, iar
partea doua este concentratd exclusiv pe ultimii ani din viata
Monseniorului Ghika si poarta titlul Anii de rezistentd si inchisoarea,
1948-1954 si este semnatd de Emanuel Cosmovici. Sunt prezentate
informatii inedite si clarificatoare despre prigoana comunistd, despre
incercarea de anihilare a ierarhiei catolice, despre motivele arestarii
Monseniorului Ghika, despre asa-zisul proces, despre condamnare,
despre perioada din inchisoare si despre moartea in faima de sfintenie
a lui Vladimir Ghika. Toate acestea sunt sustinute de numeroase citate
din diversele marturii ale celor care l-au cunoscut pe Moseniorul
Ghika (multe apartinand unor persoane care l-au intalnit la proces sau
in inchisoare, printre care Marcel Petrisor, Florea Costache, Aurel
Mitroi, Lucia Florei, Elisabeta Postolache-Kastel), precum si din
documentatia care a putut fi consultatd in arhivele care au devenit
accesibile nu cu foarte mult timp in urma.

Dupa anul 1989, au inceput sa aparad si in limba romana carti
despre figura lui Vladimir Ghika, cum ar fi cartea parintelui Horia
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Cosmovici, Monseniorul: amintiri din viata lui Viadimir Ghika
(perioada 1939-1954), cartea lui Stefan Nicolae, Monseniorul Ghika.
Apostol si martir, cartea Miei Frollo, Insemndri despre Monseniorul
Viadimir Ghica si cartea lui Stefan J. Fay, Monseniorul Viadimir
Ghika. Schita de portret european. S-au tradus intre timp in limba
romana si cele mai importante biografii scrise in limba franceza (E. de
Miribel, O lumina in intuneric, Y. Estienne, O flacdrad in vitraliu).
Dar toti acesti autori s-au folosit de sursele care puteau fi consultate la
vremea respectiva, iar unii dintre ei, care chiar l-au cunoscut in mod
direct, s-au limitat strict la amintirile personale legate de Monseniorul
Ghika. Volumul Profesor de sperantd, prin faptul ca trateaza in mod
complex viata lui Vladimir Ghika, oferind un portret al sdu ca laic
consacrat (in prima parte a tineretii)) si ca preot in slujba
intelectualilor, artistilor, dar mai ales a celor saraci si bolnavi,
reprezintd o scriere de referintd si o importantd sursa pentru cunoas-
terea parcursului activitatii bogate desfasurate in principal in Franta si
Romania — dar nu numai, pentru cd Vladimir Ghika a célatorit mult —
dar si pentru intelegerea prigoanei comuniste indreptate impotriva
Bisericii Catolice asa cum s-a desfasurat ea la noi in tard, prigoana
care a vizat reprezentantii ei, episcopi, preoti, persoane consacrate si
laici. Informatiile despre ultima perioadd din viata Monseniorului,
care include prigoana comunistd, arestarea, ancheta, detentia si
moartea in inchisoare, precum si cele despre suferinta Bisericii in
timpul comunismului au putut fi adunate relativ recent, dupa dese-
cretizarea arhivelor, cand s-a permis accesul la o serie de documente
noi, inedite, necunoscute. Vladimir Ghika a murit ca marturisitor al
credintei sale in Cristos si in Bisericd si este un model de slujire cu
fidelitate in vremuri de prigoana si este meritul acestei carti de a-l
infitisa ca martir pentru Cristos si pentru Biserica Catolicd din
Romania.
Drd. Iulia COJOCARIU
Facultatea De Teologie Romano-Catolica
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Am primit la redactie urmatoarele carti:

1. Anca Martinas, I/ principe mendicante per amore di Cristo,
Editura ARCB, Bucuresti 2013, 48 p.

Aceastd lucrare dedicatd Monseniorului Vladimir Ghika a
apdrut in anul beatificarii acestuia in limba italiana si in traducere in
limbile roméana, francezd, engleza, germand, maghiara. Cartea
prezinta o biografie succintd a lui Vladimir Ghika insotitd de
numeroase fotografii care i ilustreaza viata.

2. Michele Zanzucchi, Eu am totul. Cei 18 ani ai Chiarei Luce,
Editura ARCB, Bucuresti 2013, 96 p.

Volumul prezintd biografia tinerei Chiara Badano din Miscarea
Focolarelor, declarata fericita la 25 septembrie 2010. Aceasta a stiut
sa-1 ofere lui Dumnezeu propria suferintd din toatd inima si cu
zambetul pe buze.

3. Biblia, trad. Alois Bulai, Eduard Patrascu, Ed. Sapientia, lasi
2013, 3118 p.

Volumul reprezintd prima traducere integrald in limba roména a
Bibliei realizatd in cadrul Bisericii romano-catolice din Romania. Pe
langa textul sacru, mai cuprinde introduceri la fiecare carte in parte,
note ample, referinte biblice, glosar, anexe.
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4. Francisca Baltdceanu, Andrei Brezianu, Monica Brosteanu,
Emanuel Cosmovici, Luc Verly, Profesor de speranta, Ed. ARCB,
Bucuresti 2013, 524 p. cu ilustratii.

Acest volum este o cuprinzatoare biografie a Monseniorului
Vladimir Ghika care trateaza in detaliu etapele vietii sale, cu un
accent deosebit pe perioada din Romania (1939-1954), incheiata cu
moartea de martir. Cartea are la baza numeroase documente si are la
sfarsit un indice de nume si ilustratii care evidentiaza diverse
momente din viata sa.

5. Yvonne Estienne, O flacdrd in vitraliu. Amintiri despre
Monseniorul Ghika, trad. Mihaela Voicu, note de Luc Verly si
Emanuel Cosmovici, Ed. ARCB, Bucuresti 2013, 320 p.

In aceasti carte Yvonne Estienne oferi o mirturie despre
Monseniorul Vladimir Ghika cu care a colaborat in perioada 1925-
1939, conturand portretul celui care i-a fost indrumator spiritual prin
punctarea catorva etape importante din viata acestuia din Franta
(Auberive, Villejuif, Paris), si oferind detalii si despre corespondenta
personala cu Vladimir Ghika (destul de bogatd), precum si o
prezentare a scrierilor publicate.

6. Reinhard Marx, Capitalul, trad. Silvia Toma, Editura ARCB,
Bucuresti 2013, 351 p.

Autorul oferd o privire asupra relatiei dintre Bisericd si
economie, dintre Bisericd si politica, asupra situatiei economice
mondiale, accentudnd provocdrile politice si sociale din vremea
noastra, si insistdnd asupra doctrinei sociale a Bisericii in contextul
politicii actuale.
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7. Jason si Crystalina Evert, Cum sd-ti gasesti sufletul pereche
fard sa-ti pierzi sufletul, trad. Daniela Chirita, Adela Porumbel, Editura
ARCB, Bucuresti 2013, 336 p.

Jason si Crystalina Evert oferd in aceastad carte un ghid structurat
sub forma a 21 de sfaturi adresate adolescentelor si femeilor mature
celibatare care sunt In cadutarea iubirii, indemnandu-le si nu se
multumeascd cu putin si sd aibd curajul sa tind la standardele lor
morale.

8. Brett A. Brannen, Spre mantuirea a mii de suflete, trad. Liana
Gehl, Editura ARCB, Bucuresti 2013, 443 p.

O carte despre discernerea vocatiei la preotia diecezana, in care
autorul pune accentul pe ceea ce presupune aceasta, si abordeaza
inclusiv temerile, nedumeririle si sperantele pe care le poate provoca.
Desi se adreseaza celor care 1si cautd vocatia, poate fi folositoare si
celor care sunt responsabili cu promovarea vocatiilor, precum si
directorilor spirituali.

9. Papa Francisc, Coruptie si pdcat, trad. Liana Gehl, Editura
ARCB, Bucuresti 2013, 48 p.

In aceasta scriere papa Francisc face cateva reflectii pe tema
coruptiei, operand o distinctie intre coruptie si pacat si evidentiind
faptul ca pentru pacat exista iertare, in schimb pentru coruptie nu exista
iertare, dar aceasta trebuie vindecata.
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10. Ioan Paul al Il-lea, Iubirea umand in planul lui Dumnezeu.
Rdascumpararea trupului si sacramentalitatea Cdsdtoriei in catehezele
din zilele de miercuri (1979-1984), trad. de Felician Tiba, Sapientia,
lasi 2013, 622 p.

Acest volum contine 129 de cateheze tinute de Papa loan Paul al
II-lea in zilele de miercuri intre anii 1979-1984 cu privire la tema
iubirii umane. Aceste cateheze organizate in tematici precum
rascumpararea inimii, invierea trupului, fecioria crestind, casatoria
crestind, iubire si fecunditate se constituie in reflectii cu privire la
teologia trupului.

11. Sfantul Atanasiu de Alexandria, Scrisorile pascale, trad.
Lucian Dinca, Sapientia lasi 2013, 334 p.

Traducerea acestor scrisori pascale care acopera perioada 329-
372 este insotitd de un studiu introductiv despre Sarbatoarea pascala
de la inceputurile crestinismului, despre calculul datei Pastelui,
despre semnificatia Pastelui in gandirea Sf. Atanasiu, precum si de o
anexa cu diverse tabele cronologice.

12. Atanasiu de Alexandria, Impotriva pdgdnilor. Despre
Intruparea Cuvdntului, trad. Lucian Dinca, Sapientia, lasi 2013, 192 p.

Cele doua tratate ale Sf. Atanasiu de Alexandria formeaza de
fapt un intreg, existand intre ele o unitate internd. Scrise probabil in
perioada 335-337 sub forma de apologie a crestinismului pentru
combaterea paganismului si a idolatriei, aceste tratate cu continut
teologic si dogmatic au in centru cunoasterea lui Dumnezeu (cel
dintai) si misterul Intruparii Cuvéantului lui Dumnezeu (cel de-al
doilea).
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13. Lucian Dinca, Despre preotie in scrierile sfintilor parinti ai
Bisericii: Grigore din Nazianz si loan Gura de Aur, Ed. Sapientia,
lasi 2013, 412 p.

Volumul prezintd, dupd o introducere ce propune cateva linii de
fortd precum: Preotul in Vechiul Tesament, Preotul in Noul
Testament, Preotia in scrierile sfintilor Grigore de Nazianz si loan
Gurd de Aur, céteva scrieri din operele celor doi Parinti ai Bisericii
care fac referire la persoana preotului.

14. Wilhelm Danca, Si cred si gandesc. Viitorul unui dialog
controversat, Ed. ARCB, Bucuresti 2013, 345 p.

Aceasta carte, care are ca punct de sprijin enciclica Papei loan
Paul al Il-lea Fides et ratio, cuprinde mai multe eseuri grupate
tematic in jurul dialogurilor dintre ratiune si credintd, dintre credinta
si educatie, dintre credinta si religie.

15. Benedict al XVI-lea, Nu m-am simtit niciodata singur.
Ultimele discursuri ale Papei, Ed. ARCB, Bucuresti, Libreria
Editrice Vaticana 2013, 77 p.

In acest volum sunt grupate catehezele, meditatiile de la
Angelus, si discursurile Papei Benedict al XVI-lea pe care acesta le-a
rostit in perioada cuprinsd intre 11 februarie 2013, cand a anuntat ca
se retrage de la Catedra Sfantului Petru, si pana la 28 februarie 2013,
cand s-a instituit sediul vacant.
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16. Joseph Ratzinger / Benedict al XVI-lea, Isus din Nazaret.

Copilaria, trad. Francisca Baltaceanu, Monica Brosteanu, Ed.
ARCB, Bucuresti 2013, 172 p.

Acest volum, al treilea aparut in ordine cronologica despre
figura si mesajul lui Isus, este de fapt un fel de introducere la
celelalte volume. In aceasti carte, Papa Benedict al XVI-lea prezinta
copildria lui Isus asa cum se desprinde din relatarile de la inceputul
evangheliilor dupa Matei si Luca, si cautd un raspuns cu privire la
intrebarea despre adevarul celor relatate, precum si la Intrebarea
despre importanta pe care o au acestea pentru viata fiecaruia.

17. Teofila Macarie, Stiu in cine am crezut, Ed. ARCB,
Bucuresti 2013, 158 p.

Acesta este un volum de versuri scrise In doud etape ale vietii
autoarei, care este calugaritd Intr-o mandstire de clauzura din Italia:
o parte din poezii au fost scrise in perioada 2007-2008, iar cealaltd in
anul 2012.

18. Asociatia familiilor catolice ,,Vladimir Ghika”, 12 intrebari
pe care trebuie sa ni le punem inainte de a-i ldsa pe copii sd se uite
la televizor, Ed. ARCB, Bucuresti 2013, 23 p.

Aceastd brosurd din colectia ,,Problemele familiei” este un mic
ghid adresat périntilor in Incercarea de a-i face sa constientizeze care
sunt potentialele pericole ale utilizarii televizorului. Structuratd sub
forma a 12 intrebari la care da raspuns, cartea este insotitd de
ilustratii realizate de mai multi copii.
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19. Florina-Aida Batrinu, ,,Rugati-vd toti pentru mine...”
Monseniorul Viadimir Ghika si martiriul sau, Ed. ARCB, Bucuresti
2013, 351 p.

O carte dedicatd descrierii vietii si martiriului lui Vladimir
Ghika, organizatd in doud parti, care are in centrul ei un amplu
comentariu al scrisorilor trimise de Monseniorul fratelui sau aflat in
exil, in perioada 1948-1952.
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Anul universitar 2012-2013; octombrie-decembrie 2013

In anul universitar 2012-2013 s-a desfasurat seria de conferinte
,Ratiunile credintei”. In fiecare luni, din octombrie 2012 pana in
tunie 2013 tema credintei a fost tratatd din diferite perspective de
cate doi conferentiari. Programul conferintelor a fost urmatorul: 25
octombrie 2012, Abordari antropologice (Prof. univ. dr. Daniel
Barbu, Secularizare, separare, subsidiaritate: transformdrile proiec-
tului european; Pr. prof. univ. dr. Wilhelm Dancd, Omul european in
fata lui Cristos); 22 noiembrie 2012, Abordari stiintifice (Prof. univ.
dr. Andrei Marga, Credinta si stiinta: conflict sau complemen-
taritate?; Dr. Robert Lazu, Cardinalii si evolutionismul. Stiinta
versus teologie in contextul culturii contemporane); 13 decembrie
2012, Abordari biblice (Pr. lect. univ. dr. Tarciziu-Hristofor Serban,
Credinta ucenicilor lui Isus; Prof. dr. Francisca Balticeanu, Pe
urmele credintei lui Avraam); 24 ianuarie 2013, Abordari dogmatice
(Pr. conf. univ. dr. Liviu Jitianu, Reductia antropologica: fundatura
teologiei?; Conf. dr. Wilhelm Tauwinkl, Dogma Bisericii ca izvor al
vietii de credinga in teologia lui L. Scheffczyk); 28 februarie 2013,
Abordari morale (1.P.S. Acad. prof. dr. Ioan Robu, Credinta ca izvor
de alegeri morale; Dr. Gabriela Blebea Nicolae, ,, Asa imi spune mie
congstiinta““ sau Despre constiinta ca ghid moral); 21 martie 2013,
Abordari spirituale (C.S.1I. dr. Violeta Barbu, Cred in riscul infinit al
lui Dumnezeu. Maurice Zundel si spiritualitatea uimirii, Pr. Marius
Talos SJ, Filosofia ca exercitiu spiritual in mistica neoplatonica si,
respectiv, patristicd: cazul Sfantului Grigore din Nyssa); 25 aprilie
2013, Martori ai credintei (P.S. Mihai Fratila, Martori ai credingei
din Biserica Greco-Catolica in Romdania; Pr. Francisc Ungureanu,
Monseniorul Ghika in drum spre beatificare); 30 mai 2013,
Abordari artistice (Tina Savoy, Rationalitatea credintei si buna
guvernare: Frescele Palatului Primadriei din Siena; C.P 1. dr. Tereza
Sinigalia, Actul de ctitorire — marturie de credintd. Despre arta
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medievala din Moldova); 27 tunie 2013, Abordari literare (Prof.
univ. dr. Mihaela Voicu, Drumul spre credintd al unui erou exem-
plar si limitele lui. Cavalerul Lancelot in ,,La Queste del Saint
Graal“; Dr. Roxana Sorescu, Cei chemati §i cei in cautare — aldturi
pe aceeasi cale. Semnele lor literare);

Pe 10 decembrie 2012 a avut loc evenimentul /n memoriam
Anton Durcovici (1888-1951). Acesta a cuprins mai intai celebrarea
unei liturghii In catedrala Sf. Iosif in cadrul cdreia a fost evocatd
personalitatea episcopului Anton Durcovici, urmatd apoi de un
moment muzical si de retrasarea itinerarului pastoral al episcopului
Durcovici in Arhidieceza de Bucuresti prin lectura unor fragmente
din declaratiile date in cadrul anchetelor de la Securitate din
perioada arestarii.

La 7 martie 2013 s-a tinut masa rotunda Ce fel de Papd pentru
ce fel de Bisericd. Renuntarea Papei Benedict. Scaun vacant.
Conclav. Alegerea Papei, la care au participat: Prof. univ. dr.
Francisca Baltaceanu, Tatiana Niculescu Bran, Pr. dr. Eduard
Giurgi, Pr. dr. Michel Kubler.

Pe 10 aprilie 2013 s-a desfasurat sesiunea de comunicari
stiintifice ale studentilor care a avut ca temad Credinta in fata
indiferentei religioase.

O altd masa rotunda cu tema Credinta in epoca secularizarii a
avut loc pe 28 iunie 2013. Participanti au fost: Prof. univ. dr. loan
Robu, Acad. Alexandru Surdu, Prof. univ. dr. Daniel Barbu, C.S.I
dr. Violeta Barbu, Conf. dr. Wilhelm Tauwinkl, Dr. Gabriela Blebea
Nicolae.

In anul universitar 2013-2014 se desfisoara o noud serie de
conferinte care au ca tematica ,,Ratiunile sperantei”. Programul
conferintelor in perioada octombrie-decembrie 2013 a fost urma-
torul: 31 octombrie 2013, Micaela Ghitescu, lesirea la liman si
Claudia-Florentina Dobre, Lumina sperantei din bezna comunista,
28 noiembrie 2013: Prof. univ. dr. Francisca Baltaceanu, Fericitul
Viadimir Ghika, profesor de sperantd si Emanuel Cosmovici, Un
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martor privilegiat din Jilava: profesorul Florea Costache; 12
decembrie 2013, Prof. dr. Herman Teule, Provocdrile crestinilor din
Orientul Mijlociu. Motive de sperantd.

In perioada 22-23 noiembrie 2013 a avut loc conferinta
internationald Credinta in epoca secularizarii. Sesiunile la care au
participat cercetdtori din tard (Bucuresti, lasi, Constanta, Cluj-
Napoca, Oradea, Timisoara, Bacau, Blaj) si din strdinatate (Italia,
Spania, Franta, Egipt) au avut urmatoarele tematici: Proiectul Taylor
/ Casanova / McLean — Disjunctions between Church and People;
Teologia politica si dialogul dintre Stat si Bisericd, Credinta si
regimurile politice recente; Metafizica si fenomenologia religiilor,
Filosofia si istoria religiilor; Teologie fundamentald si teologie
antropologicd; Filosofia culturii si dialogul intercultural; Teologia
politica si dialogul dintre Stat si Biserica, Credinta si dialogul
intercultural; Credinta si regimurile politice recente.
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During the academic year 2012-2013, a series of conferences
was held under the title The Reasons of Faith. Each month, from
October 2012 until June 2013, the theme of faith was debated from
various perspectives, each time by two lecturers. The programme of
the conferences was the following: October 25" 2012,
Anthropological ~ Approaches (Prof. Daniel Barbu PhD,
Secularisation, Separation, Subsidiarity: The Transformations of the
European Project; Rev. Prof. Wilhelm Danca PhD, The European
Man in Front of Chrisf); November 22" 2012, Scientific
Approaches (Prof. Andrei Marga PhD, Fuaith and Science: Conflict
or Complementarity?; Robert Lazu PhD, The Cardinals and the
Evolutionism. Science versus Theology in the Context of
Contemporary Culture); December 13", 2012, Biblical Approaches
(Rev. Assist. Prof. Tarciziu-Hristofor Serban PhD, The Faith of
Jesus’ Disciples; Prof. Francisca Baltaceanu PhD, Following in the
Footsteps of Abraham); January 24™ 2013, Dogmatic Approaches
(Rev. Assoc. Prof. Liviu Jitianu PhD, The Anthropological
Reduction: The Deadend of Theology?; Assoc. Prof. Wilhelm
Tauwinkl PhD, The Church Dogma as the Origin of Faith in L.
Scheffczyk’s Theology); February 28" 2013, Moral Approaches
(Most Revd. Acad. Prof. loan Robu PhD, Faith as the Source of
Moral Choices; Gabriela Blebea-Nicolae PhD, This Is What My
Conscience Tells My or On Conscience as a Moral Guide); March
21%, 2013, Spiritual Approaches (Violeta Barbu PhD, Senior
Research Fellow, I Believe in the Infinite Risk of God. Maurice
Zundel and the Spirituality of Astonishment; Rev. Marius Talos, SJ,
Philosophy as Spiritual Exercise in the Neo-Platonic and,
Respectively, Patristic Mysticism: The Case of St. Gregory of
Nyssa), April 25™ 2013, Witnesses of Faith (Rt Revd Mihai Fratila,
Witnesses of Faith from the Greek-Catholic Church in Romania,

Caietele Institutului Catolic, nr. 21, 2013 269



Chronicle

Rev. Francisc Ungureanu, Msgr. Ghika on the Way towards
Beatification); May 30", 2013, Artistic Approaches (Tina Savoy,
The Rationality of Faith and the Good Governing: The Frescos in
the Palace of the City Hall in Sienna; Tereza Sinigalia PhD, Senior
Research Fellow, The Act of Founding — Witness of Faith. On the
Medieval Art in Moldavia); June 27", 2013, Literary Approaches
(Prof. Mihaela Voicu PhD, The Road Towards Faith of an
Exemplary Hero and His Limitations. Knight Lancelot in La Queste
del Saint Graal; Ph.D. Roxana Sorescu, The Called and the Seeking
— Together on the Same Way. Their Literary Signs).

On December IOth, 2012, there took place the event In
Memoriam Anton Durcovici (1888-1951). It opened with the
celebration of the Holy Mass in St. Joseph’s Cathedral, during which
the personality of Bishop Anton Durcovici was evoked, followed
afterwards by a concert and the recollection of the pastoral itinerary
of Bishop Durcovici within the Archdiocese of Bucharest through
the reading of some excerpts taken from various declarations given
on the occasion of the inquiries made by the Security during the
period of his arrest.

On March 17th, 2013, a round table was organised under the title
What Kind of Pope for What Kind of Church? The Renunciation of
Pope Benedict. Vacant See. Conclave. The Pope’s Election, with the
following participants: Prof. Francisca Balticeanu PhD, Tatiana
Niculescu Bran, Rev. Eduard Giurgi PhD, Rev. Michel Kubler PhD.

On April 10™, 2013, there took place the session of the students’
scientifical papers on the theme Fuaith in Front of the Religious
Indiference.

A second round table was organised on June 28" 2013, having
the title Faith in the Age of Secularisation. There participated the
Most Revd Prof. Acad. Ioan Robu PhD, Acad. Alexandru Surdu,
Prof. Daniel Barbu PhD, Violeta Barbu PhD, Senior Research
Fellow, Assoc. Prof. Wilhelm Tauwinkl PhD, Gabriela Blebea
Nicolae PhD.
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A new series of conferences is organised during the academic
year 2013-2014 with the title The Reasons of Hope. From October to
December, the programme of the conferences was the following:
October 31%, 2013, Micaela Ghitescu, Reaching the Shore, and
Claudia-Florentia Dobre, The Light of Hope in the Darkness of
Communism; November 28“‘, 2013, Prof. Francisca Baltaceanu PhD,
Blessed Viadimir Ghika, Teacher of Faith, Emanuel Cosmovici, A4
Privileged Witness from Jilava: Professor Florea Costache,
December 12th, 2013, Prof. Herman Teule PhD, The Challenges of
the Christians in the Middle East. Reasons for Hope.

The international conference Faith in the Age of Secularisation
took place on November 22"4-23", 2013. The sessions, to which
researchers from our country (Bucuresti, lasi, Constanta, Cluj-
Napoca, Oradea, Timisoara, Bacau, Blaj) and from abroad (Italy,
Spain, France, Egypt) took part, had the following themes: The
Taylor / Casanova / McLean Project — Disjunctions between Church
and People; Political Theology and the Dialogue between State and
Church; Faith and Recent Political Regimes, Metaphysics and the
Phenomenology of Religions; The Philosophy and History of
Religions; Fundamental Theology and Anthropological Theology;
The Philosophy of Culture and The Inter-cultural Dialogue; Faith
and the Inter-cultural Dialogue.
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