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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 2, 2010

FUOCO IN RELAZIONE ALLA DIVINITA.
TERMIONOLGIA, SENSI, TESTI SIGNIFICATIVI
NELLCANTICO TESTAMENTO

Florentin CRIHALMEANU

RESUME: Le feu en relation a la Divinité. Terminologie, sens, textes
significatifs dans ’Ancien Testament. Larticle se propose d’identifier, & partir
de quelques ,mots-clés” du vocabulaire biblique (de la terminologie grecque
pour LXX et celle hébraique pour TM), les textes vétérotestamentaires ol le feu
se trouve en liaison avec la Divinité. Larticle comporte ensuite une analyse sur
les différentes catégories de textes, en approfondissant le role des théophanies, du
feu dans T'histoire d’Israel, le feu désignant Dieu. Les conclusions résument les
principales fonctions et attributs du feu dans ’Ancien Testament.

MOTS CLE: Divinité, feu, Ancien Testament, théophanie.

Temi del’ AT

Introduzione

In base ai testi biblici del’AT nei quali il termine fuoco ¢ riferito alla divinita
vogliamo risalire alla comprensione della bellezza dell’,universo simbolico” del fuoco.
Partendo da alcune ,parole-chiave”, larticolo inizia col passare in rassegna i pil
importanti testi biblici che riportano temi dove il fuoco ¢ connesso alla divinita, e finisce
con una classifica generale della quale si possono in seguito riassumere principali funzioni
e attributi del fuoco nel quadro del tema proposto.

Voglio gettare uno sguardo generale nell’AT e riportare i testi biblici piti significativi
attinenti al tema

I testi sono ricavati alle ,, parole-chiave”, che riferiscono il termine ,fuoco” e ,lingue
di fuoco” proveniente dalla divinita'. Abbiamo riportato anche testi che usano i termini:

' 1l popolo ebraico, pili delle altre popolazioni dell’antichitd, prova un’ammirazione reverenziale
per questa rimarcabile forza della natura che sembra scendere dal cielo. Il segno del fuoco nella
percezione del popolo di Israele non ¢ comparabile con quelle delle filosofie della natura e
neanche con le religioni che divinizzano il fuoco. Essi vedono nel fuoco un segno primordiale
della presenza divina che rappresenta le manifestazioni di Dio. Il fuoco ¢ un segno che si deve
superare per trovare Iddio. Non ¢, pero, 'unico simbolo della rivelazione divina (vi sono il
soffio, 'acqua, il vento, la luce, ecc.). Cfr. ]. Gaillard, Feu, in Catholicisme, hier, aujourd hui,
demain, vol. 4, 1227s.; L. Monloubou, EM. Du Buit, Fuoco, in Dizionario Biblico, trad. it.
a cura di R. Fabris, Ed. Borla, Roma 1987, 398-399; B. Renaud, X. Leon-Dufour, Feu, in
Vocabulaire de Théologie biblique, Paris: Cerf, 1961, 446.
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»spirito-soffio” e ,lingue”, per possibili connessioni ulteriori. Abbiamo considerato che
non interessano la nostra ricerca le citazioni dove il fuoco divino ha un senso punitivo o
di giudizio escatologico’.

La maggioranza dei testi traducono I'ebraico &° o 'aramaico 747 col greco pir.
La Vulgata utilizza il termine zgnis°.

Lo studio dei testi biblici di tutte le radici dei termini, come anche la famiglia di
parole imparentate al ,,fuoco” sarebbe una ricerca troppo vasta, qui ci siamo limitati ad
approfondire solo quelle citazioni considerate pill importanti per il nostro tema.

1. Terminologia greca dei LXX

- angrax (sost. masc., c. 31 volte), ,,carbone acceso, pietra preziosa’; riferito a pur
compare per c. 19 volte;

- kaiw (vb., in varie forme c. 90 volte), ,incendiare, accendere, bruciare,
consumare”; in connessione con Pur per c. 36 volte’;

- le espressioni: pur katefagen (c. 20 volte), pur katafagetai (c. 27 volte),
divorato dal fuoco, fuoco divorante, distruttivo, consumante”s;

- lampaj (sost. fem., c. 23 volte), ,fulmine, fiaccola, torcia’; 'espressione lampadej
puroj (c. 4 volte), ,torcia accesa, fiaccola, fuoco flammeggiante”;

- pur (sost. neutro, c. 230 volte), ,fuoco”; purow (vb., c. 28 volte), ,riscaldare, fare
caldo fuoco™;

- flegw (vb., c. 12 volte varie forme verbali), ,bruciare, ardere, accendersi’;
Pespressione pur flegon (c. 5 volte) ,fuoco ardente, fuoco divorante, fiamma di
fuoco”;

- Flox (sost., c. 25 volte) ,fiamma”; espressione Flox puroj (c. 4 volte) ,,fiamma
di fuoco”!°.
2T testi riportati cfr. R. Kittel (ed.), Biblia Hebraica Stuttgartensia, Stuttgart 1967/77* per il
TM, e A. Rahlfs, Septuaginta, Stuttgart 1979, per i LXX.

Appare c. 154 volte nel TM. Nell’elenco di termini che segue abbiamo scelto solo i vocaboli che
hanno come primo senso fuoco o un’azione connessa: ardere, bruciare, accendere, attizzare il
fuoco, ecc.; vi sono vocaboli che hanno anche altri sensi totalmente diversi: ,,stupido”, ,,crudele”,
»desolazione”, ecc. che non interessano il nostro tema percio, questi non sono stati riportati.

I termini ndr e néri’ compaiono in Daniele 12 volte.

> La statistica dei termini nei LXX (ed. di A. Rahlfs) offre un totale di c. 549 apparizioni di
termini della stessa radice: pin, purd, purds, puri, purds.

Il termine ignis compare c. 237 volte nella Vulgata, nei testi dell’AT. Della stessa radice ignem
(c. 101), igne (c. 70) e igni (c. 81).

7 1l sost. fem. kausij (c. 8 volte), ,ardente, bruciante”. Il vb. ekkaiw, (accendere, incendiare,
bruciare), in connessione a pur, in varie forme compare 26 volte.

Il vb. katesqiw, (mangiare, divorare, consumare), riferito a pur in varie forme compare c. 56 volte.
Vi sono anche puroj (c. 142 volte), puri (c. 168 volte), ,fuoco” nei vari sensi; pura (c. 3
volte), puraj( (c. 5 volte) riferito al fuoco o al posto dove il fuoco & fatto. Il vb. purow & uti-
lizzato in varie forme spesso (c. 11 volte) il part. perf. pass. pepurwmenon.

Si potrebbe vedere anche Twj (sost., c. 129 volte), ,luce, sorgente di luce”, col senso di fuoco
solo in 1Mc 12,29.
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2. Terminologia ebraica del TM"!

- rlla ("#r), (sost. masc., c. 5 volte), ,fiamma, fuoco, illuminazione, rivelazione”'?;

- k&’ ("dkal), (vb., c. 108 volte in vari sensi col fuoco), ,mangiare, divorare,
consumare, bruciare”; Uespressione hlka va ("és” dkla"), (riferita alla divinita c. 35 volte),

fuoco divorante”??;

- r[B' (bd ar), (vb., c. 99 volte), ,bruciare, consumare, incendiare”'%;

- tIXG (gabeler), (sost. fem., c. 18 volte), ,,carboni, carboni di fuoco, carboni accesi,
brucianti”; Uespressione Va-JIXt (gahilé-"e), (c. 7 volte), ,carboni accesi”;

- qID’'(ddlag), (vb., c. 6 volte), ,bruciare, incendiare”"’;

- day’ (ydgad), (vb., c. 18 volte), ,bruciare, attizzare il fuoco, accendersi's;

- tCy’ (ydsat), (vb., c. 26 volte), ,bruciare, incendiare, accendere il fuoco™"’;

- bhl (ldhab), (sost. masc., c. 9 volte riferita al fuoco), ,fiamma, fulmine”; hbhl
(lehaba"), (sost. fem., c. 18 volte) ,,fiamma del fuoco che consuma, fiamma del fulmine
o del giudizio”; tbhlv (Salbéber), (sost. fem., 2 volte), ,flamma del giudizio, flamma
potente”; Uespressione va Bl (labbar &), (4 volte) ,fiamma di fuoco”; hytbhlv va yPvr
(Salhébetyd’), ,fiamma del Signore” (solo nel TM, in Ct. 8,6), ,fiamma potente”'%;

- jhl’ (lihas), (vb., c. 11 volte), ,incendiare, bruciare”; jhl (lihat), (sost. masc.,
Gn 3,24) ,fiamma del fuoco, fuoco della spada flammeggiante™"’;

- Pl (lappid), (sost. masc., c. 14 volte), ,torcia, fiamma, fulmine”; espressione
va APl (appid &), (3 volte), ,,fuoco fiammeggiante, torcia di fuoco™;

- WI” (lasén), (sost. masc. e fem., c. 117 volte), ,linguaggio, lingua ('organo),
lingotto, lingua del mare”; Uespressione va WI” (lisén &), (2 volte), ,lingua di fuoco, la
Llingua” del Signore ¢ fuoco divorante”;

- rlh (ndr), (sost. masc., 4 volte), ,fiamma, fuoco™;

Abbiamo riportato la traslitterazione dei termini ebraici, fra parentesi.

2 rla, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew and English Lexicon of the Old Testament,

Oxford: Clarendon Press 1951'%, 22. 1l termine rka (4r), significa essere o diventare ,luce,

splendente”.

Ika, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 37. Lespressione ,flamma di fuoco

divorante” o ,fuoco divorante” compare per 8 volte.

4 r[B, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 128-129; la forma hr[B, (sost. fem., in
Es 22,5) ,bruciante”, ,,fuoco ardente”.

5 glD, in F. Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 196.

¢ dgy, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 428, compare 8 volte in Daniele la
forma col suffisso aramaico aTdqy. digy (ygdd), inf. costrutto di dgy ,,bruciante” (2 volte), dgim
(mébged), ,bruciante, focolare” (2 volte), cfr. Ibidem.

17 tCy (ydsaz), in E. Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 428.

18 Articoli: bhl, (Ldha”) hbhl, (Leh1”1") thhlv, (Salhé”e}) in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs,
A Hebrew, 529.

¥ jhl, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 529.

2 dyPl, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 542.

2 i, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 632. Compare anche la forma arih, 13

volte solo nel libro di Daniele (col suffisso aramaico a).
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- @vr (resep), (sost. masc., c. 8 volte), ,,flamma, frecce di fuoco™

- @rf’ (sarap), (vb., sotto varie forme c. 79 volte), ,bruciare, distruggere”; hpif
($répa), ,ardente, bruciante”; hprfm (masrépa), hpv¥m (misrapd), ,ardente, bruciante™;

- MNT (tanniir), (sost. masc., c. 13 volte) ,fornace, forno portabile, recipiente per il

fuoco, simbolo della presenza divina”.

3. Sensi e funzioni del fuoco nel’AT

Facciamo una carrellata dei principali sensi e funzioni della parola fuoco nei testi
dell’AT.

Prendendo in considerazione i testi biblici piu significativi®® si possono desumere
alcune funzioni, operazioni o attributi del fuoco.

Nell’AT, il termine ,,fuoco” ¢ usato in senso puramente tecnico per preparare cibi
(Es 12,8; 2Cr 35,13; Ger 7,18), per riscaldare (Is 44,15ss. ; Ger 36,22), per illuminare
(Gdt 13,13) e, perciod, viene considerato una necessita vitale per 'uomo (Sir 39,26). Lo
stesso ¢ utilizzato anche nell’attivita artigianale (Gn 11,3), nella fusione dei metalli (Ger
6,29), in guerra (Dt 13,17; Ger 21,10).

Nel culto, il fuoco ha funzioni rituali®, & utilizzato nel sacrificio (Lv 1,7ss. ), non
deve spegnersi (Lv 6,2.5-6), ¢ un mezzo di purificazione (Lv 13,52; Nm 31,23); pero &
proibito usare ,fuoco profano” (Lv 10,1; Nm 3,4), ¢ condannato il ,far passare bambini
attraverso il fuoco” (Lv 18,215 20,2; Dt 12,315 18,10). Il fuoco deve distruggere altari,
idoli pagani e tutti i beni dei nemici (Dt 7,5.25; Gs 6,24; 2Re 23,11; 1Cr 14,12). 1l
medesimo ¢ usato anche per punire i malfattori (Gn 38,24; Lv 20,14; 21,9; Gs 7,15).

Nella natura, il fuoco si evidenzia soprattutto nel calore solare, la canicola e la
siccita (Am 7,4; Gl 1,19), nella forza terrificante e affascinante della folgore (Gb 1,16;
2Re 1,12), & spesso accompagnato da altri fenomeni ed ¢ considerato anche una punizione
(Sir 39,29). In senso metaforico si evidenzia prevalentemente la forza distruttrice e
purificatrice del fuoco (Is 1,22.25; Ger 6,27). Nella letteratura sapienziale, le passioni
umane sono paragonate al fuoco (Pr 26,205 Sir 9,8; 23,17; 28,10). Liniquita arde come
il fuoco (Is 9,17). Il fuoco interno dell’amore spirituale (Ct 8,6-7).

22 Qvr, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 958.

» @rf, hprf, in E. Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 976-978. 11 termine Qrf (sarap),
c. 8 volte, ha il senso: ,serpenti di fuoco, serpenti velenosi, angeli alati”.

21T, in E Brown, S.R. Driver, C.A. Briggs, A Hebrew, 1072.

»  Abbiamo seguito la classifica di E Lang, 839ss. Per un elenco esauriente si dovrebbe prendere
in considerazione anche i testi dove il simbolo del fuoco ¢ incluso in altri simboli pitt com-
plessi. Spesso compare inseparabilmente unito in un simbolismo di solito attribuito a Cristo
(Luce, Sole, Vita) o anche nel simbolo della Colomba (soffio leggero, mitezza, luce discen-
dente dall’alto), o compare in forma implicita nei suoi attributi o azioni (ardere, bruciare,
riscaldare, illuminare...).

Il Signore condanna come vani quelli che ,,il fuoco o il vento o I'aria veloce o la volta stellata
o l'acqua impetuosa o i luminari del cielo stimarono déi, governatori del mondo”, cfr. Sap

13,1-3.
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Il senso piti frequentemente utilizzato nell’AT ¢ il fuoco punitivo, fuoco del giudizio
e fuoco escatologico?. I cherubini e la fiamma della spada folgorante custodiscono I'accesso
al giardino di Eden (Gn 3,24). La pioggia di zolfo e fuoco punisce gli abitanti di Sodoma e
Gomorra (Gn 19,24-25). 1l Signore manda fuoco e fulmini per punire il faraone e il paese
d’Egitto (Es 9,23-24). 11 ,fuoco uscito da Dio” castiga quelli che portano ,,fuoco illegitimo”,
quelli che si lamentano o si adirano contro Mos¢ ed Aronne (Lv 10,2; Nm 11,1; 16,35).
Il fuoco celeste invocato da Elia discende e divora gli uomini di Acazia (2Re 1,10-12).
Come strumento di punizione del Giudice divino il fuoco celeste colpisce i peccatori e
i nemici d’Israele (2Sam 22,9-13; Sal 11,610,6; 97,3—4 (96,3—4); Ger 43,12; Abd 18;
Am 1,4.7.10.12.14; 2,2; Na 2,12; 3,13) ma anche il popolo ribelle di Dio (Dt 32,22; Is
30,27 Ger 11,16; 15,14; 17,4.27; 21,12; 22,7; Ez 15,7; 16,41; 21,31.32; 22,21.31; 24,9;
28,18; Am 2,5; 5,6; Os 8,14). Spesse volte indica il giudizio dell’ira divina (Sal 79,578,5);
89,47 (89,45); 1s 9,18; 66,15-16; Ger 4,4; 5,14; 7,205 15,14; 20,21; 21,12), usando varie
immagini: incendio e tempesta — (Is 29,6; 30,31; Ger 21,14; Ez 20,47; Zc 11,1), fornace —
(Sal 21,105 Is 31,9), rogo, paglia, spini — (Is 30,33; 33,11-12; 47,14), fuoco del fonditore
— (Is 1,22.25; 48,10; Ger 6,27; Ez 22,20.21; Ml 3,2-3; Zc 13,9), carboni accesi — (Ez
10,2.7) o anche il rischio di un grande pericolo (Am 4,11; Zc 3,2).

In quanto segno escatologico il fuoco precede il ,giorno del Signore” (Gl 2,3; 3,3;
Sof 1,18; 3,8), costituisce il mezzo del giudizio finale sui nemici (Is 66,15; Ez 38,22;
39,6; Ml 3,19) e la penna eterna®® per i condannati (Gb 31,12; Is 34,9ss; 66,24; Gdt
16,17; Sir 7,18; 21,10).

4. Testi significativi del’AT

Rileggiamo adesso i pitt importanti testi del’ AT attinenti al tema®:

Genesi 15,17: ,Quando il sole fu tramontato ci fu un buio fitto, poi ecco un
forno fumante e una fiaccola infuocata (va dyPlv / lampadej puroj) passare in mezzo a
quelle parti divise”.

Dio presente in una fornace fumante e una fiamma di fuoco passa in mezzo agli

animali divisi per sancire I'alleanza con Abramo®.
¥ Anche se non interessa direttamente la nostra ricerca, abbiamo riportato in questa carrellata
testi dove il fuoco ¢ utilizzato nel senso punitivo, del giudizio escatologico, per avere il quadro
generale dell’AT.

Nell’AT non si usa l'espressione ,fuoco eterno” per indicare la pena dell’inferno. Cfr. E. Lang, pur, E
Montagnini (a cura di), Grande Lessico del Nuovo Testamento, Brescia: Paideia 1965ss., 846.
Alcune volte ci sono versioni diverse fra il TM e i LXX, perd ci soffermiamo su questi aspetti
solo se vi sono delle differenze riguardo ai termini collegati al tema. In nota riferiremo testi
connessi al tema, anche se non contengono esplicitamente il termine fuoco o i termini del
vocabolario elencato sopra. Si riporta, dove ¢ il caso, anche la referenza liturgica del brano
nell’'ufficiatura bizantina.

Altre citazioni notevoli: — Gn 2,7: il Soffio divino creante vivifica l'argilla terrena; — Gn 11,8—
9: il divino castigo della divisione, confusione delle lingue, la parola che divide, contrapposta
alla Parola unificante. Si veda I'ufficiatura della festa di Pentecoste che riprende questo tema,
ad es. il Konddkion del Tono 8°.

28
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Esodo 3,2: ,Gli apparve 'angelo del Signore in una fiamma di fuoco (va-tBIB
/ Flogi puroj), dal mezzo di un roveto. Mos¢ guardd: ecco che il roveto bruciava nel
fuoco, ma il roveto non era divorato”.

Langelo del Signore apparso a Mose in una fiamma di fuoco bruciante, nel roveto
ardente che non si consumava, fece conoscere la presenza di Dio®’;

- 13,21: Il Signore andava davanti a loro di giorno con una colonna di nube per
condurli nella strada, e di notte con una colonna di fuoco (va diM[B / en stulw puroj)
per illuminarli, perché potessero andare di giorno e di notte”.

Dio, presente nella colonna di nube di giorno e nella colonna di tuoco di notte
guida il suo popolo, attraverso il deserto (cfr. Es 13,22; 14,24; Nm 14,14; Dt 1,33; Ne
9,12.19);

- 19,18: Il monte Sinai era tutto fumante, perché il Signore era sceso su di esso
nel fuoco (vaB’ hity Wl dry’/ katabebhkenai epl auto ton geon en puri) il suo fumo
saliva come il fumo di un forno e tutto il monte tremava molto”.

La terrificante teofania del Sinai quando il Signore scende in mezzo al fuoco per
stabilire I'alleanza col Suo popolo (cfr. Dt 4,11);

- 24,17: LAl vederla, la gloria del Signore era come fuoco divorante
(tlka vaK hify dibK /thj doxhj kuriou wsei pur flegon) in cima al monte, agli occhi
dei figli d’Israele”.

La gloria del Signore appariva ai figli d’Israele come un fuoco divorante;

- 40,38: ,,Perché di giorno la nube del Signore era sopra la dimora e di notte vi era
sopra un fuoco (hljl hyhT vau / kai pur hn epl authj nuktoj), agli occhi di tutta la casa
d’Israele in tutte le sue tappe”.

La nuvola del Signore sta sul tabernacolo di giorno e di notte vi sta un fuoco
visibile a tutti gli israeliti durante i loro viaggi (cfr. Nm 9,15-16)%~

Levitico 6,6: ,,Un fuoco perenne arda (dqiT dymT va / pur dia pantoj kaughsetai)
sull’altare; non si lasci spegnere”.

Il precetto del fuoco perpetuo sull’altare, che significa la continuita del culto®;

- 9,24: ,Un fuoco uscl dalla presenza del Signore (hity ypLm va acTw /
kai exhlgen pur para kuriou) e divord I'olocausto e le parti grasse. Tutto il popolo
vide, eruppe in canti e cadde con la faccia a terra”.

Durante i primi sacrifici dei sacerdoti un fuoco esce dalla presenza del Signore e
consuma 'olocausto che era sull’altare.

31 Lo Irméds dell Ode 8°, nella sua prima parte riprende questo tema.

Alrre citazioni: — Es 16,13-15: la rugiada celeste che accompagna il dono del pane celeste (cfr.
Nm 11,9); — Es 23,14—17: la festa della mietitura, che diventera la festa dell’alleanza antica,
poi la Pentecoste dell’effusione del Fuoco dello Spirito Santo, la festa della nascita della Chiesa
(cfr. Dt 16,1-16; Lv 23,15-21).

Nell’espressione: ,,... non si lasci spegnere (Shesghsetai)”, lo stesso verbo shennumi ¢ riferito
allo Spirito in 1Ts 5,19.

Altri testi connessi al tema: — Lv 24,1-4: la lampada sempre accesa, simbolo della presenza
divina spirituale, contiene implicitamente 'elemento fuoco (forse una delle radici della tra-
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Deuteronomio 4,12: ,Vi ha parlato il Signore in mezzo al fuoco
(vah’%ATm ~kyla hiby rBdyv / elalhsen kurioj proj umaj ek mesou tou puroj); udivate
il suono delle parole senza vedere nessuna figura: soltanto una voce”.

Mos¢ ricorda al popolo la teofania dell’Oreb e come il Signore ha parlato dal
fuoco, (cfr. Dt 4,15.33.36; 5,4.22.24.26; 10,4). Parola divina udibile e Fuoco divino
visibile, rivelano la presenza sensorialmente percettibile del Signore.

- 4,24: ... il Signore tuo Dio ¢ un fuoco divoratore (hlka va “yhla hity /
kurioj o geoj sou pur katanaliskon estin), un Dio geloso”.

Lalleanza d’amore fra Dio e il Suo popolo ¢ espressa tramite 'immagine dello
sposo geloso, che esige essere amato e non permette altre relazioni amorose, e la Sua
»gelosia” ¢ ,fuoco divoratore”, (cfr. Dt 9,3; Sal 50,349,3; Is 29,6; 30,27.30; 33,14; Gl 2,3);

- 5,25: ,...Questo gran fuoco, infatti, ci divorera (hltth vah' Inlkat K /
oti exanalwsei hmaj to pur to mega touto). Se noi continuiamo a udire la voce del
Signore nostro Dio, moriremo”.

Mose ricorda la paura del popolo davanti al fuoco terrificante della teofania
dell'Oreb, (cfr. Dt 5,5; 18,16)%. Parola e fuoco rivelano la presenza divina e suscitano
nelle anime degli israeliti la paura della morte.

Giudici 6,21: ,....il messaggero del Signore stese la punta del bastone che teneva
in mano toccando la carne e le focacce. Subito un fuoco sprigionatosi dal sasso divoro
(IkaTw riCh-Im vah’ I[Tw / kai anebh pur ek thj petraj kai katefagen) la carne e le
focacce”.

Langelo del Signore apparso a Gedeone toccando col suo bastone I'offerta fa uscire
un fuoco che consuma la carne e le focacce azzime™.

2 Samuele 22,9: ,Sali fumo dalle sue narici e fuoco divoratore dalla sua bocca
(TkaT wPm vaw / kai pur ek stomatoj autou katedetai), carboni fiammeggiarono da lui
(IMm lir[B’~yIx6 / anqrakej exekaughsan ap! autou)”.

dizione della luce sempre accesa davanti al tabernacolo delle chiese cristiane per segnare la
presenza di Cristo); — Nm 11,24-29: sceso nella nube, il Signore infonde lo Spirito consa-
crante sui 72 anziani, trasformandoli in profeti. Il brano fa parte della prima lettura (Nm
11,16-17.24-29) del Grande Vespro dall’'ufficiatura della festa di Pentecoste.

3 Alrro testo interessante Es 9,10: il Signore diede a Mos¢ le due tavole di pietra, scritte con il

Suo dito, sulle quali stavano tutte le parole che il Signore aveva dette ,,sul monte, dal fuoco
(vah %ATm rhB / en tw orei — )”. Nei LXX si omette ,,dal fuoco (ek mesou tou puroj)” in
alcuni codici ¢ una aggiunta ulteriore, cfr. A. Rahlfs, 303.
Riportiamo anche Dt 33,2: Il Signore viene al Sinai e ,dalla sua destra usciva il fuoco della
legge per loro (Aml TtD) fva) ;tDval Aymym) la versione del TM; perd i LXX utilizzano una ver-
sione differente (alla sua destra angeli con lui / ek dexiwn autou aggeloi met! autou)”. La
Vulgata ha ,ignea lex”, citata da R. Kittel, 349.

3¢ Anche il testo Gdc 6,36-40 dove Gedeone chiede a Dio la prova della rugiada celeste, con il
vello; — Gdc 13,20: Langelo del Signore apparve a Manoach e mentre la flamma saliva dall’al-
tare verso il cielo il messaggero del Signore si staccd dal suolo ascendendo nella fiamma (bhlB).
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FLORENTIN CRIHALMEANU

Il canto di Davide al Signore che gli venne in aiuto con il sofio del ,fuoco
divoratore” che esce dalla Sua bocca, e con carboni accesi, (cfr. Sal 18,8/17,9);

- 22,13: ,Per lo splendore davanti a lui, s'accesero carboni di fuoco (va-yIxG Ir[B’/
exekaughsan angrakej puroj)”.

Lo stesso canto parla dallo splendore che precedeva la teofania del Signore, che
sprigionava carboni accesi (carboni di fuoco), (cfr. Sal 18,12/17,13).

1 Re 18,24: ,Voi invocherete il nome del vostro dio e io invocherd quello del
Signore. Il dio che rispondera con il fuoco, quegli ¢ Dio (~jhlah’allh vab’ hi[j-rva ~jhlah’hyhi
/ kai estai 0 geoj oj ean epakoush en puri outoj geoj)”.

Elia propone ai profeti di Baal di invocare il nome del loro dio, e lui invochera il
nome del Signore; colui che risponderd mediante il fuoco, ¢ Dio;

- 18,38: ,,Cadde il fuoco del Signore (hify-va IPTi/ kai epesen pur para kuriou)
che consumo l'olocausto, la legna, le pietre e la polvere e prosciugd 'acqua che era nel
canale”.

Il Fuoco divino, consumante e illuminante, invocato da Elia, consuma il sacrificio
e suscita 'adorazione®®.

2 Re 2,11: il profeta Elia divorato dall’ardore e dallo zelo divino ¢ rapito al cielo
nel ,carro di fuoco e cavalli di fuoco (va yslsi va-bkr / arma puroj kai ippoi puroj)”,
(cfr. 2Re 6,17; Sir 48,1-9)%.

- 6,17: il Signore ascolta la preghiera di Eliseo e apre gli occhi del suo servo, che
vede tutta la montagna attorno ad Eliseo piena di ,cavalli e carri di fuoco (va bkri ~yslis
/ ippwn kai arma puroj)”.

1 Cronache 21,26: ,...Davide eresse un altare al Signore, vi offri olocausti
e sacrifici pacifici e invocd il Signore, il quale rispose con il fuoco disceso dal cielo
(~ymVh-Im vab’ Whn[Yw / kai ephkousen autw en puri ek tou ouranou) sull’altare
dell’olocausto”. Davide, eretto un altare, offerto olocausti e sacrifici, invoca il Signore
che risponde col fuoco celeste che scende sull’altare.

2 Cronache 7,1: ,Quando Salomone ebbe finito di pregare, dal cielo cadde il
fuoco (~ymvVhm hdiy"vahii / to pur katebh ek tou ouranou) che consumo 'olocausto e i
sacrifici, mentre la Gloria del Signore riempi il tempio”.

7 Alui testi: — 1Sam 10,10: lo Spirito di Dio investe Saul che si mette a profetare; — 1Sam
19,20-24: lo Spirito di Dio investe i messaggeri di Saul come profeti in pili riprese e cadde
anche su Saul; — 2 Sam 22,31: la via di Dio ¢ perfetta, ,la parola del Signore ¢ purificata con
il fuoco (hplirc huhy trma / to rhma kuriou krataion pepurwmenon)” (cfr. Sal 18,30/17,31);
vi sono diverse traduzioni.

Anche il testo 1Re 19,9-14 dove Elia, il ,pieno di zelo per il Signore”, incontra il Signore nel
mormorio del vento leggero, anticipato da vento forte, terremoto e fuoco.

¥ Tema ripresa dal Tropdrio dell’ Ode 9°.
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FUOCO IN RELAZIONE ALLA DIVINITA.
TERMIONOLGIA, SENSI, TESTI SIGNIFICATIVI NELCANTICO TESTAMENTO

Finita la preghiera del re Salomone per il popolo, il fuoco celeste scende dal cielo
e consuma ['olocausto e i sacrifici, e la gloria del Signore riempie la casa;

- 7,3: 1 figli d’Israele ,vedendo scendere il fuoco (vah’ tdrB ~yar / ewrwn katabai
non to pur)” e la gloria del Signore sulla casa, si chinano con la faccia a terra.

Salmi*’ 18,12/17,13: ,Dallo splendore della sua presenza si sprigionava grandine
con carboni di fuoco (Va-yIxgi / angrakej puroj)”.

In preghiera di ringraziamento si ricordano particolari della teofania del Signore:
il Suo splendore, il Suo fulgore, la grandine e i carboni ardenti;

- 29,728,7: ,Voce del Signore che forgia lingue di fuoco (va tibhl /
floga puroj)”.

La manifestazione della potenza del Signore che, tramite la Sua voce, fa erompere
fulmini;

- 78,14/77,14: ,Li guido con una nube di giorno e tutta la notte con bagliore di
fuoco (va rkaB /en fwtismw puroj)”.

Il Signore presente accanto al popolo d’Isracle protegge e guida il suo cammino nel
deserto tramite la nuvola di giorno e il fuoco fiammeggiante di notte;

- 104,4103,4: ,...fa dei venti i suoi messaggeri, delle fiamme guizzanti i suoi
ministri (jhl va wtrvin / touj leitourgouj autou pur Flegon)”.

Linno della creazione presenta gli elementi naturali a servizio del Signore e le
fiamme di fuoco sono i suoi ministri;

- 105,39104,39: ,Distese una nube a loro protezione, e un fuoco per illuminarli
nella notte (ryahl vaw / pur tou fwtisai autoij)”.

Riprende il tema della protezione divina durante il cammino del popolo nel
deserto, la nuvola di giorno e il fuoco per illuminarlo di notte*!.

Isaia 4,5: Il Signore creera in ogni luogo del monte Sion e su tutte le assemblee
una nube di fumo durante il giorno e uno splendore di fuoco fiammeggiante
(hbh1 va Hgm / wj fwtoj puroj kaiomenou) durante la notte...”.

La profezia riguardo al ,germoglio” del Signore evoca la colonna di nube e di
fuoco che guido gli israeliti nel deserto, che riapparra sul monte Sion;

- 6,6—7: ,Uno dei serafini vold verso di me tenendo nella mano un carbone acceso
(hPtr / angraka), che aveva preso con delle molle dall’altare”.

% Abbiamo riportato la numerazione dei salmi prima secondo la versione del TM e in seguito i
LXX.

Il simbolo della luce in Sal 119,105/118,105: ,Lampada per i miei passi ¢ la tua parola, luce
al mio cammino (ytbytnl rhaw ~rbd ylgrl-rn / lucnoj toij posin mou o logoj sou kai fwj
taij triboij mou)”. Anche Sal 33,632,6: la parola del Signore e il suo soffio creante; — Sal
104,29-301103,29-30: lo Spirito di Dio creante, generante e ricreante, rinnovante. Dal libro
della Sapienza 7,22-30: 'elogio alla Sapienza, spirito intelligente, santo, unico, molteplice,
sottile, penetrante, onnipotente, onniveggente, emanazione della potenza di Dio, effluvio
genuino della gloria del’Onnipotente, riflesso della luce perenne, piti bella del sole. Contiene
un complesso di ,,simboli” che si ritrovano spesso nella Liturgia. Per I'ufficiatura della festa di
Pentecoste si veda il cap. 111, ad esempio il Tropdrio del’Ode 3°.
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E la visione della liturgia celeste e il tocco purificante, trasformante e consacrante
col carbone ardente preso dal serafino dall’altare con le molle**;

Geremia 5,14: il Signore, Dio degli eserciti si rivolge a Geremia: ,Perché avete
proferito tale discorso, eccomi: io renderd le mie parole in bocca tua qual fuoco...
(val "ypB yrbD / touj logouj mou eij to stoma sou pur)”.

Il Signore trasformera le Sue parole come un fuoco sulla bocca del profeta;

- 20,9: ,...ci fu nel mio cuore come un fuoco divampante (tr[B vaK /
pur kaiomenon Flegon)compresso nelle mie ossa; cercavo di contenerlo, ma non ci riuscii”.
La Parola del Signore ¢ ,fuoco ardente” incontenibile nel cuore del profeta;

- 23,29: ,Non ¢, forse, cosi la mia parola: come fuoco (vaK’yrbtl / oi logoi mou
wsper pur Flegon), oracolo del Signore, e come martello che spezza la roccia?”

La Parola del Signore ¢ come fuoco®.

Ezechiele 1,4: il profeta vide ,una grande nube con lampi e splendore
allintorno e nel centro come il luccicare dell’elettro, in mezzo al fuoco
(vah’ %ATm Imvxh W[K HKATmI bybs’Al Hgw txQItm van / feggoj kuklw autou kai pur
exastrapton kai en tw mesw autou wj orasij hlektrou en mesw tou puroj kai
feggoj en autw)”.

Ezechiele ha la visione teofanica del ,,carro del Signore” in uno splendente turbinio
di fuoco;

- 1,13: Tra gli esseri apparivano come dei carboni infuocati che sembravano
lampade e che lampeggiavano fra quegli esseri: il fuoco splendeva e da esso schizzavano
fulmini

(qrb’acky vah*Imil val’ Hgw tAfxh 'yB tkLhtm ayh ~ydPLh harmK tAr[B va-yIxgK / wj
angrakwn puroj kaiomenwn wj oyij lampadwn sustrefomenwn ana meson twn zwwn
kai feggoj tou puroj kai ek tou puroj exeporeueto astraph)”.

# Tema molto frequente nelle preghiere alla comunione, ¢ la preghiera che il celebrante recita

dopo la sua comunione, la comunione del diacono e quella del popolo. Aleri testi: — Is 11,1s: la
Promessa del Dono stabile dello Spirito Santo sul Re messianico; — Is 26,19: la Rugiada vivifi-
cante ¢ la Rugiada luminosa del Signore. Si veda il tema ,,Spirito Santo-rugiada” nell’ufficio del
Mattutino, ad esempio il II Kdthisma del Tono 4°, il Kdthisma del Tono 8°, lo Irmds del’Ode 5°.
Anche —Is 31,9: alla fine della profezia contro I'Assiria il Signore ricorda che ,ha il suo fuoco in
Sion e la sua fornace in Gerusalemme (~IViiryB Al rility !AfcB Al rlia-rva)”, versione del TM, e ,,ha
in Sion la sua origine (seme) e la sua stirpe in Gerusalemme (ecei en Siwn sperma kai oikeiouj
en lerousalhm)”, da notare le diverse varianti testuali; — Is 32,15-20: la Promessa dell’'infusione
dello Spirito rigenerante e ricreante, portatore di giustizia e di pace; — Is 33,11-14: il Soffio
divorante del terrificante Fuoco divino che castighera i peccatori; — Is 44,2—4: promessa dell’ac-
qua divina, lo Spirito, ,scorrerd sull’assetato”; — Is 61,1s: I'unzione consacratoria dello Spirito
Santo, il Giubileo della Grazia divina (cfr. Lc 4,18-19); — Is 66,15-16.24: il Signore fara giusti-
zia con il fuoco, 'ardore della sua ira si riversera, fuoco inestinguibile sui ribelli.

Anche Ger 31,33: lo Spirito vivificante opera la resurrezione purificante consacrante del
popolo morto nell’idolatria.
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FUOCO IN RELAZIONE ALLA DIVINITA.
TERMIONOLGIA, SENSI, TESTI SIGNIFICATIVI NELCANTICO TESTAMENTO

Al centro della stessa visione sono quattro esseri viventi, fra i quali varie
manifestazioni ignee;

- 1,27: ,,....da quelli che sembravano i fianchi in giti vidi come fuoco e splendore
intorno ad esso (bybs’ Al Hyw va-harmK / wj orasin puroj kai to feggoj autou
kuklw)”.

Nella stessa visione si fa vedere una figura di ,sembianze umane”, splendente,
seduta su un trono alto che dai fianchi in giti appariva come del fuoco;

- 10,7: Il cherubino stese la mano di tra i cherubini verso il fuoco che era tra i
cherubini (~yorkh thyB rva vahtla / eij meson tou puroj tou ontoj en mesw twn
ceroubin), ne prelevd e ne mise nella mano di quello vestito di lino che lo prese e usci”.

Ezechiele ha la visione del cherubino che prende ,,il fuoco” e lo da all’'uomo vestito
di lino*.

Daniele 7,9: il profeta in visione contempla ’Antico di giorni assiso sui troni
celesti e descrive I'aspetto del trono ,,come vampe di fuoco e le sue ruote come fuoco
flammeggiante (1D’ rin yhALGIG rin4yD !yoybv HysrK'/ o qronoj wsei Flox puroj oi trocoi
autou pur flegon)”.

Daniele descrive la visione del vegliardo assiso sul trono infuocato con ruote come
fuoco ardente”;

- 7,10: ,Un fiume di fuoco (ri-yD rhn/ potamoj puroj) colava scorrendo dalla sua
presenza’.

Il profeta vede nella stessa visione un fiume di fuoco che scendeva dinanzi al
vegliardo.

- 10,6: ,,...il suo volto splendente come la folgore (qrb” harmK wnpll / wsei orasij
astraphj), i suoi occhi come lampade accese (va ydyPIK / wsei lampadej puroj)”. Daniele
descrive la visione dell'uomo vestito di lino con occhi come ,,fiamme di fuoco™.

# Altri testi significativi in Ez 8,2: prima della visione dei peccati di Gerusalemme, Ezechiele ha

una visione simile ad un uomo: ,vidi qualcosa dall’aspetto d’'uomo: da cid che sembravano i
suoi flanchi in gili, appariva come di fuoco (va / pur) e dai fianchi in su appariva come uno
splendore simile all’elettro”; la versione del TM adopera l'espressione ,apparizione di fuoco
(va-harmK)”, a differenza dei LXX dove si utilizza ,aspetto d’'uomo (omoiwma androj)”; — Ez
10,2: in visione il Signore parla all'uomo vestito di lino, e comanda: ,,VZ’ fra le ruote sotto i
cherubini, riémpiti le mani di carboni ardenti (va-yIxq / anqrakwn puroj) rolti in mezzo ai che-
rubini’”; — Ez 36,26-27: laspersione con ,'acqua pura”, purificante, il Dono del cuore nuovo,
di carne ¢ la promessa dello Spirito di Dio che portera al rinnovamento interiore. Brano
incluso nella seconda lettura del Grande Vespro dell’ufficio della festa di Pentecoste; — Ez
37,1-14: lo Spirito vivificante opera la resurrezione purificante consacrante del popolo morto
nell’idolatria;- Ez 47,1s: il Fiume meraviglioso d’acqua vivificante che scaturisce dalla soglia
del tempio rinnovato di Dio (cfr. Ap 22,1). Rimanda al rito dello zéon, 'acqua ,fervente”, il
fuoco pentecostale dello Spirito che si diffonde sulla Chiesa nascente e riempie il mondo.

# Anche il testo Dn 3,46-50 dove 'angelo del Signore trasforma la fornace in luogo dove soffia
la rugiada divina, i tre giovani non sono inceneriti. La seconda parte del Zropdrio dell’Ode 8°,
lo Irmds dell’ Ode 8°.
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Gioele 3,3: ,Fard prodigi nel cielo e sulla terra: sangue, fuoco (va / pur) e colonne
di fumo!”.
La profezia dell’effusione dello Spirito ¢ accompagnata da segni prodigiosi sulla

terra‘c.

Zaccaria 2,9: ,]o sard per lei, oracolo del Signore, un muro di fuoco tutt’intorno
(bybs va tmix / teicoj puroj kuklogen) e sua gloria sard io in mezzo ad essa!”.

Nella terza visione di Zaccaria un angelo riferisce la parola del Signore, che sara
»muro di fuoco” attorno a Gerusalemme e gloria in essa®.

2 Maccabei 2,10: ,Allo stesso modo che Mos¢ aveva pregato il Signore e dal
cielo era disceso il fuoco (katebh pur ek tou ouranou) che aveva consumato le vittime,
cosi anche Salomone pregd e il fuoco disceso (kataban to pur) dall’alto consumd gli
olocausti”.

La narrazione di Geremia ricorda il fuoco celeste disceso al sacrificio di Mosé e di
Salomone mediante la loro preghiera®®.

5. Fuoco in relazione alla Divinita nel’AT
Dalla grande varieta dei testi biblici nei quali il termine fuoco ¢ usato in relazione
a Dio, si puo dare una classifica generale:

% Temi connessi al tema generale: — Os 14,6: Dio sara come rugiada per il popolo che ritorna

pentito a Lui; — Gl 3,1-5 (2,28-31): ai pentiti, il Signore promette il Dono, 'effusione
trasformante, consacrante dello Spirito, che preannunzia i segni e ,,il giorno del Signore” (cfr.
At 2,16-21). Brano incluso nella terza lettura (Gl 2,23-32) del Grande Vespro dell’ufficiatura
della festa di Pentecoste.

Danotareanche Sir2,5: ,Come'oro si purifica nel fuoco, cosi gli eletti nella brace dell’afflizione
(en puri dokimazetai crusoj kai anqrwpoi dektoi en kaminw tapeinwsew)” e Sap 16,17—
26; il Signore si serve del fuoco e cambia le proprie funzioni e il Suo potere secondo la Sua
volontd, perché i figli di Dio capiscano che ¢ la Parola di Dio che mantiene in vita coloro che
credono in Dio.

Altri testi: — 2Mc 1,22: 1l sole, che prima era velato da nubi, incomincio a risplendere e si
accese un gran fuoco (pura megalh), sicché tutti ne restarono ammirati; — 2Mc 1,19-35
racconta l'origine della ,festa del fuoco™ i sacerdoti del Primo tempio avevano nascosto il
fuoco dell’altare in un pozzo senza acqua prima di andare in esilio; Neemia ritrova al posto
del fuoco un fango che, messo sull’altare del nuovo tempio, si accende dal sole rinnovando il
servizio dei sacrifici. Si vuole dimostrare cosi che il santuario di Gerusalemme non ha perduto
i suoi privilegi. Sul racconto ha influito probabilmente il ruolo e il trasporto del fuoco sacro
dello zoroastrismo. Il re persiano essendo un adoratore del fuoco, riconosce il miracolo e
costruisce un altare sul posto. Riportiamo anche — 2Mc 1,32 nel contesto del ritrovamento del
fuoco sacro nascosto, dopo il sacrificio, I'apparizione di ,,una fiamma, la quale fu assorbita dalla
luce che risplendeva sull'altare (Flox anhfgh tou de apo tou qusiasthriou antilamyantoj
fwtoj edapanhgh)”. Cfr. L.H. Schiffman, 2 Maccabees, in Harper’s Bible Commentary, New
York 1988, 899-901.
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FUOCO IN RELAZIONE ALLA DIVINITA.
TERMIONOLGIA, SENSI, TESTI SIGNIFICATIVI NELCANTICO TESTAMENTO

1) Fuoco delle Teofanie

a) Il fuoco segno della rivelazione e della chiamata divina.

Il fuoco ¢ una realta affascinante e inafferrabile che diventa segno di una presenza.
La visione del roveto ardente segna la rivelazione e la chiamata di Mose sul monte Sinai
(Es 3,2-3). La voce del Signore viene dal fuoco, pero ¢ un fuoco che non consuma il
roveto. La seconda teofania sul Sinai nel ,,giorno dell’assemblea” quando il Signore stabili
I’alleanza col suo popolo. Il fuoco terrificante apparso sul monte Sinai, nel momento in
cui Iddio discese nel fuoco. Il ricordo del episodio in cui il Signore parlava con Mos¢ dal
fuoco (Es 19,16s. Dt 4,11.12.15.24.33.36; 5,4.22.24.26; 9,105 10,4). La Gloria divina si
manifesta come ,fuoco divorante” agli occhi degli Israeliti (Es 24,17). Il tocco dell’angelo
del Signore che consuma con il fuoco l'offerta di Gedeone segno della rivelazione e la
chiamata divina (Gdc 6,21-22.34). Nella preghiera di ringraziamento a Dio, il fedele
ricorda particolari elementi della Sua teofania (Sal 18,1317,13). La visione del ,carro
del Signore” in un ,,turbinio di fuoco” splendente rappresenta la rivelazione che precede
la chiamata di Ezechiele (Ez 1,4-2.2). In mezzo agli esseri viventi ¢ presente un fuoco
risplendente. Daniele ha la visione dell’antico di giorni seduto sul trono infuocato (Dn
7,9-10) e dell’'uomo vestito di lino con occhi come ,lampade di fuoco” (Dn 10,6).

b) Il fuoco segno della guida e della protezione divina.

La colonna di nube e di fuoco guida Isracle nel suo cammino nel deserto (Es
13,21; 14,24-25; 40,38; Nm 9,15-16; 14,14; Dt 1,33; 2Sam 22,9; Ne 9,12.19; Sal
78,14777,14; 105,39104,39;). Elia, ,I'uomo di Dio”, ¢ rapito nel carro infuocato con
ycavalli di fuoco” (2Re 2,11; Sir 48,9). Eliseo ¢ protetto da una moltitudine di ,cavalli
carri di fuoco” (2Re 6,17). La Gloria del Signore sul monte Sion, come bagliore di fuoco
e flamma, proteggera il suo popolo (Is 4,5). Il Signore ¢ ,muro di fuoco” protettore per
la citta di Gerusalemme (Zc 2,9). Gli israeliti vedono scendere fuoco celeste e la Gloria
del Signore discende sul tempio di Salomone (2Cr 7,3).

2) Fuoco nella storia di Israele

a) Il fuoco dell’alleanza e dei sacrifici®.

La fiaccola ardente ¢ segno dell’accettazione del sacrificio e dell’alleanza con
Abramo (Gn 15,7-17). 1l fuoco rituale dell'altare che non deve spegnersi (Lv 6,2.5-6)
¢ segno della presenza del Signore e simboleggia la continuita del culto, come anche
la lampada perenne (Lv 24,2—4). Il fuoco divino che consuma 'olocausto di Mos¢ ed
Aronne (Lv 9,24) oppure l'offerta di Gedeone (Gdc 6,21), confermano I'accoglienza
da parte del Signore. Il fuoco del Signore si manifesta come risposta alle preghiere dei
profeti e dei re: a Mos¢ (2Mc 2,10), ad Elia (1Re 18,24.30-39), a Davide (1Cr 21,26)

# Non si tratta di un sacrificio in onore del fuoco, ma del fuoco che ¢ utilizzato per offrire un
dono irrevocabile a Dio, espresso nell’olocausto della vittima di cui il fumo si alza verso il
cielo. Si evidenziano le due funzioni del fuoco: distrugge e purifica. Tramite il fuoco il Signore
accetta le offerte dell'uomo per stabilire con lui un’alleanza cultuale. Cfr. B. Renaud, X. Leon-
Dufour, Feu, 448.
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ed a Salomone (2Cr 7,1; 2Mc 2,10). Il fuoco nascosto e ,ritrovato” (2Mc 1,18-22.32),
segno della continuita dei privilegi del fuoco sacro di Gerusalemme.

b) Il fuoco purificante, trasformante e consacrante.

Il carbone ardente, preso dal serafino dall’altare celeste, purifica le labbra di
Isaia e lo consacra alla missione profetica (Is 6,6-7). La Parola divina ¢ fuoco ardente
incontenibile nel cuore del profeta che lo spinge a compiere la sua missione (Ger 20,9),
perd ¢ anche fuoco che purifica e trasforma il popolo (Ger 23,29).

3) Fuoco — designazione di Dio.
Dio ¢ come un ,fuoco divorante” che spaventa (Es 24,17; Dt 4,24; 5,25-26; 9,3;
Sal 18,917,9; 50,349,3; Is 33,14), la Sua voce saetta fiamme di fuoco (Sal 29,728,7), la

Sua Parola ¢ fuoco (Ger 23,29) e la Sua presenza brucia il cuore (Ger 20,9).

Conclusione

Riassumendo gli attributi e le funzioni del fuoco nell’AT, possiamo concludere che
¢ una realt affascinante, inafferrabile, terrificante, divorante, che prova, purifica, consacra,
santifica 'anima aperta; ¢ segno della presenza divina che manifesta la gloria divina; &
»mezzo di comunicazione”: risposta, accettazione delle preghiere e oblazioni umane; &
protezione per il giusto, luce interiore che accompagna il cammino spirituale, ardore
interiore che spinge a portare avanti la missione e conferisce la forza della predicazione.

50 1II fuoco non ¢ inteso né come elemento personificato (come il dio indiano del fuoco, Agni),
néanche come sostanza primordiale di ogni essere e divenire (come i filosofi stoici). Qui si
vuole indicare la natura maiestosa che racchiude in sé castigo e grazia. Il Signore Dio vigila
sull’osservanza dei suoi comandamenti con ardore di fuoco. Cfr. Ibidem, 847.
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SATAKOPAN’S INNER JOURNEY

Fausto GIANFREDA, S.].

RIASSUNTO: Litinerario interiore di Satakopan. Larticolo si propone di
analizzare il libro di Francis X. Clooney, S.J., Secing through Texts: Doing Theology
among the Srivaispavas of South India, al fine di mettere in rilievo gli elementi
essenziali della tradizione Srivaisnava per una conoscenza della bhakti induista.
Lanalisi dell’opera offre altresi I'occasione per una valutazione del metodo di
teologia comparativa secondo Clooney.

PAROLE CHIAVE: Teologia comparativa — bhakti (devozione) — meditazione —
desiderio — itinerario spirituale — interpretazione — darfana (visione) — dramma
— prapatti (abbandono) — grazia.

I. Introduction

Francis X. Clooney, S.J., a native of New York, joined the Society of Jesus
in 1968 and was ordained a priest in 1978. As part of his Jesuit training he spent
several years in India and Nepal. He is considered a prominent Indologist and an
innovative Christian theologian. He has been Professor of Comparative Theology
at Boston College, where he taught from 1984, after earning his doctorate in South
Asian languages and civilizations from the University of Chicago. His primary areas
of scholarship have been theological commentarial writings in the Sanskrit and Tamil
traditions of Hindu India, and the developing field of comparative theology. From
1998 to 2004, he was the coordinator for inter-religious dialogue for the Society
of Jesus. Since 2005 he has been Parkman Professor of Divinity and Professor of
Comparative Theology at the Divinity School of Harvard University in the United
States. According to Paul E Khnitter, he is one of the pioneers of the relatively new dis-
cipline of comparative theology.! His important books include 7heology after Vedinta
(1993)?, Secing through Texts (1996)°, Hindu Wisdom for All God's Children (1998)%,

! See PE Khnitter, Introducing Theologies of Religions, Maryknoll, NY: Orbis Books 2006, 202—

215.

EX. Clooney, S.]., Theology after Vedinta: An Experiment in Comparative Theology, Albany,

NY: State University of New York Press 1993.

> Idem, Seeing through Texts: Doing Theology among the Srivaispavas of South India, Albany, NY:
State University of New York Press 1996.

4 Idem, Hindu Wisdom for All God’s Children, Eugene, OR: Wipf and Stock Publishers 2005.
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Hindu God, Christian God (2001)°, Divine Mother, Blessed Mother (2005)°, and Beyond
Compare (2008)’.

In line with my recent studies in devotional Hinduism and with my interest in
inter-religious dialogue, after having read all the books quoted above, I decided to focus
my attention on Seeing through Texts. In fact, the encounter with a wonderful devotional
text such as the Srivaisnavite Tiruviymoli, under the wise guidance of Clooney, provides
the opportunity to deepen a twofold knowledge of Hindu bhaksi and of the most recent
developments in comparative theology.

Clooney expresses the purpose of his book succinctly in the Preface: ,Seeing through
Texts: Doing Theology among the Srivaisnavas of South India is about the Tamil language
songs of Satakopan in the 9% century, about the commentaries on those songs by the dcaryas
— learned teachers — of the Srivaisnava Hindu tradition in the 1214 centuries, and about
how to do theology there, among poets and teachers, at the end of the 20* century.”®

Like his previous book 7heology after Vedianta, the book balances Indological, com-
parative and theological commitments: , The goal has been to read some ancient devotional
hymns and commentaries on them in a way that opens into the wider set of concerns that
occupy us today when we do comparative study and think about things religious.”

My purpose is a careful reading of Seeing through Texts, by means of which I intend
to pursue two objectives. The first is to point out the features of Srivaisnava tradition
according to Clooney’s reading of Tiruvaymoli. This is my first personal attempt to
approach Srivaisnava devotion, and I hope that it will be the door to a deeper knowledge
of bhakti. The second goal is to examine Clooney’s method of comparative theology as
applied to a particular case.

This paper consists of four parts. In the first part, I consider the structural ele-
ments of Ziruvdymoli’s text (author, content, form, theology), according to Clooney’s
reading. In the second part, I illustrate the results of Clooney’s analysis of the five pri-
mary commentaries of the dciryas on Tiruvaymoli. In the third part, I present five of
Clooney’s suggestions for undertaking a comparison between 7Tiruvdymoli and some
Christian texts, and one comparison between Tiruvdymoli, and Mimamsa and Vedanta.
In the conclusion, I offer a synthesis of Clooney’s study on Tiruvdymoli and some per-
sonal considerations on his method of comparative theology.

II. The text
The text studied in the book is a Tamil work known as Ziruviymoli, composed
by a south Indian Hindu named Sa;aképag (or Maran), known more familiarly as

> Idem, Hindu God, Christian God: How Reason Helps Break Down the Boundaries between
Religions, New York: Oxford University Press 2001.

¢ Idem, Divine Mother, Blessed Mother: Hindu Goddesses and the Virgin Mary, New York: Oxford
University Press 2005.

7 Idem, Beyond Compare: St. Francis de Sales and Sri Veddanta Desika on Loving Surrender to God,

Washington, D.C.: Georgetown University Press 2008.

Idem, Seeing through Texts, xvii.

0 Ibid.
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Nammalvar — ,our saint,” ,our @vir’ —, in the 9" century. In the hundred songs (1102
verses) of his Tiruvaymoli — ,the holy (tiru) word (moli) of mouth (vay)” — Sagaképag
explores the human desire for God and the possibilities of coming to see God in this life.
We know very little about him. He probably lived in the 9* century CE, in Kurukar
deep in south India, in Tamil Nadu. Certainly he was the most important of the twelve
saints known as the dlvirs — ,those immersed” in God — who composed songs in praise
of the God Visnu.

Clooney, talking about the 5% song of the Sixth book of Tiruviymoli, stresses the
importance of the text for the Srivaisnavas of South India: ,, This song by Sagaképag is
not meant to stand alone, it has connections. In its place among 100 songs composed by
gagaképag of Kurukar as his 7iruvaymoli [...], this song about Tirutolaivillimankalam
has been remembered, recited, used ritually, meditated on, taught, and written about by
the Srivaisnava Hindu community of south India, over the past 1000 years, as it still is
today. For a thousand years devotees have listened to the dcdryas — revered teachers — of
the Srivaisnava tradition doted over each word of this song (as they did with the other
99), reverently, lovingly, passionately uncovering the deep meanings they found within
it. For a thousand years devotees have listened to their dedryas and taken the song to
heart, seeking, if not to be divinely radiant like the young woman, at least (for now) to
find their way to service of lord Visnu, Tirumal.”"

Tiruvaymoli is fixed in a predictable form: it is comprised of 1102 verses divided
into 100 songs of 11 verses each. The 11* verse of each song is always a kind of second-
ary reflection on the first ten. Ziruvdiymoli is characterized by an end-to-beginning style
— santdti,” that is to say the last word of each verse is always the first of the next.

Tiruvaymoli has a context. In fact, it was composed against the background of
other Vaisnava and Saiva texts: , There are obvious candidates which provide directly
relevant context for Ziruviymoli — beginning with the three other works attributed to
ga‘gaképag, Tiruviruttam, Tiruvdciriyam, Periyatiruvantiti; and then the other works of
the Divya Prabandham. Some of these works are likely to have been composed earlier
than Ziruviymoli and therefore might conceivably be influences on it, while others at
least suggest illuminating comparisons. Parallel Saiva devotional songs have many of
the same literary and devotional motifs. Older Tamil works survive from the four or five
centuries before Ziruvdiymoli, ranging from the love (akam) and war (puram) poetry of
the carnkam period to Paripatal as well as certain songs in Cilappatikiram. Nor can one
ignore Sanskrit works, such as the Mahibharata, the Vispu Purina and Rimayana, in
which the myths and narratives to which Satakopan refers are elaborated.”"!

A. Author

Looking at Tiruvdymoli from the perspective of its author, Clooney tries to estab-
lish how Satakopan thinks of his compositions and what the value of Tiruvaymoli is as
testimony to Satakopan. The 11% verses that conclude each song are vivid in the spiritual

10 Tbid., 5.
W Tbid., 11.
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characterization of Sataképan. These verses contribute to a sort of spiritual biography of
Satakopan: he seems to be the paradigm of full, perfect devotion. Moving beyond the
eleventh verses to the songs themselves, according to the tradition of the dcdryas, Clooney
points out that the songs mark some moment in Satakpan’s inner journey. In fact, the
commentators say that Tiruvdymoli records Satakopan’s quest to see God, among frus-
trations and periodic glimpses of God. In particular, four songs (I11.9, IV.5, VIL.9, X.7)
appear to express Satakopan’s self-identity directly, because the speaker considers his own
craft and articulates his self-understanding of his art. Clooney states: ,All four of these
songs seem evidently self-expressive; they serve to establish how Sataképan thinks of his
compositions, and of their value as testimony about himself and his lord. We seem to be
given glimpses of his understanding of his own art, his relation to divine creativity, and
the nature of T7ruvaymoli. These songs — forty verses which seem to overflow and infuse
all eleven hundred verses with their perspective — seem consciously invested with the
power of a divine-human authorship. The poet’s self-awareness extends to the discovery
of God’s power in his own words.”"

Nevertheless, Clooney specifies that this kind of reading cannot work with-
out paying attention to the difference between the ,I” in the songs and the ,I” of the
author: ,From the perspective of the whole, even what appears to be insight into the
author’s mind and heart must be taken as just one way to understand what is going on
in Tiruvaymoli. While it may satisfy our desire to catch sight of the author’s «I» to give
these songs particular prominence, we must resist the identification of the «I» in the text
with the «I» of the author.”*?

Beyond the songs, there are the Srivaisnava hagiographies of Sataképan. Clooney
considers the Sanskrit Divyasiricaritam, attributed to the 12% century theologian
Garudavahana, and the Tamil Guruparampariprabhivam (, The Splendor of the Lineage
of Teachers”) of Pinpalakiya Perumal Jiyar of the 13"-14™ century. According to the
tradition, when Satakopan was born, he refused to eat and drink. His concerned par-
ents entrusted this unusual boy to God and left him under a tamarind tree at a tem-
ple. He sat there for sixteen years, in meditation. During that time he was visited by
the divine Visvaksena to teach Sataképan about everything divine and human. The
Guruparampariprabhiavam says that the lord Narayana himself directly revealed to
Satakopan the lord’s own proper self, and it also notes that he was visited by the tutelary
deities of the temples he sang about. Clooney finds that the Srivaisnava hagiographies
show how Sataképan’s Ziruvdymoli comes from inside him, as the fruit of his dialogue
with God: ,, Though of course we need to study such hagiographical accounts critically
and soberly if we are to understand their function — without confusing it with history
— still we can appreciate the perceptiveness of their three underlying claims regarding
the source and composition of Tiruvdymoli. The first claim is that Satakopan did not
assemble materials for 77ruvaymoli from the world about him, from nature or temples
or the community or texts of any sort; rather it all came from inside him, the fruit of

12 Ibid., 21.
3 Jbid., 21-22.
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his dialogue with God and assisting deities. Second, despite its perfection, Ziruviymoli
was not the product of a series of compositions gradually composed, refined, perfected;
rather, it was fully experienced and perfectly composed within the mind and, it seems, i
silence, only thereafter to come forth as a complete work, expressing his full experience
of God. Third, Tiruvaymoli has its original, proper context and referent point neither in
time nor in space: it is a text from within, spoken out into a wider world that is ordered
by time and space.”"

According to Clooney, this kind of perceptiveness has to lead the contemporary
reader towards a reading of the text as a whole: , The hagiographies are (correctly) point-
ing us back into the world of the text itself; indirectly, at least, they support this present
project of seeking an understanding from within of all that goes in the songs. The whole
is as it were simultaneous to itself, though linearly extended; to know the part is to know
the whole. To understand 7iruviymoli, one must ultimately understand it all at once.””

B. Content

Clooney points out eight of the major thematic elements of 7iruvaymoli: I intro-
duce here eight of the major thematic elements which Sataképan draws into play repeat-
edly: a. the perfection and transcendence of God; b. the gracious acts of divine nearness;
c. holy places where God chooses to dwell; d. the beauty of God; e. moral and religious
appeals; f. love songs in an ancient genre; g. the self-understanding of the poet; and h.
ways of expanding and exceeding the religiously described world.”'¢

In particular, Clooney notices the following points which are worthy of
attention.!”

a. According to Ziruvdymoli, God is perfect, powerful, and beyond under-
standing. This conception of the mystery is the basis for all the imaginative
formulations of the meaning of God and faith along the songs.

b. Though transcendent, God is involved in his devotees’ lives; he is recognized
because of his descents (avatira); the most important descents are: the boar
who dug the earth, the Man-lion who killed Hiranya, the Dwarf whose
small stature tricked King Bali, Rama the warrior and spouse, Kannan
(Krsna) the child and cowherd.

c. God is recognized also because of his great deeds of the past; this memory is
extended spatially by means of reference to the divine presence in temples:
these are beautiful places where devotees can find God easily.

d. The listener of the songs is encouraged to be enflamed with Sagaképag’s
desire to enjoy God, expressed by a vivid description of Narayana’s body.

e. 'The listener is instructed on the danger of the senses, the need to renounce
the world, the need to seek and worship the lord alone.

Y Tbid., 24-25.

5 Jbid., 25.

16 Jhid., 59.

17 See Ibid., 59-78.
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. In Tiruvaymoli there are 27 songs of the classical genre known as akam —
pertaining to interiority. They are about a young woman in love with an
often absent lover, in deep desire or anguish. She is the paradigmatic devo-
tee of the lord.

g. In four songs (IT1.9, IV.5, VIL.9, X.7), Satakopan speaks in explicit fashion of
his understanding of himself as a poet and the role of the lord in his poetry.
The audience is invited to share Sagaképag’s articulation of his world.

h. In Tiruvaymoli there are some statements about the ,one God” and the
»three gods,” where Visnu stands as a central deity. Sometimes Visnu is also
identified with Siva and Brahma. According to some verses Visnu might be
seen as only one of God’s names. All these verses come before of many more
verses that show Visnu as the One from whom Brahma and Siva and other
gods come forth. For Clooney, this particular combination of assertions
leads to questioning a simple understanding of monotheism and, above all,
it seems an admission of the limitations of religious language. Naming of
the lord can be neither complete nor comfortable.

C. Form

Clooney considers some formal components of Ziruvdymoli. First of all, he under-
lines the , litany effect,” that is to say the accumulation of images and vocatives which come
together as in a grand litany of praise. This has in part a doxological value. The reader’s
imagination is stimulated to recognize the litany and to make different kinds of combina-
tions of vocatives, producing different understandings of God and ways of worshiping.
This dynamics of imagination works within the regular form of the text: ,, The text is thus
uniform in appearance, one hundred songs lined up in a row; whatever theme is taken up,
it is always treated at exactly the same length as any other, in ten verses. Whatever novel-
ties and surprises there may be, they always occur within this uniform, conventionally-
defined space. Every theme and every issue receives the same treatment.”’®

The uniformity of the text is particularly due to the anziti, which tightly binds the
whole of Tiruvaymoli. The antiti determines the reading: , The antiti thus puts before
us the whole text in its sequence; regardless of what it says, every verse is formally, firmly
located where it belongs in the ordering of the whole, and the whole is strung together so
that nothing can drop out or be added. It serves to insure that each song is discovered just
where it is in the whole, precisely between just two others, liable to intentional thematic
dispersal and potentially creative shifts from mood to mood. When the anziti fixes the
sequence among the verses within any individual song, we must take them in the order
in which we find them, though there is often no convincing thematic reasons for the
given order as opposed to some other that might have been given. Of course, this tight-
ness of form encourages us to find a thematic progression which renders the sequence
significant.”"”

18 Jbid., 83.
9 Jbid., 84.
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Furthermore antiti implies that it is impossible to establish an end to the reading:
every ending is a beginning, and the climax is also a revolving back on itself. Therefore
recitation and interpretation are a sort of never-ending story.

Finally the eleventh verses, which speak about Sataképan, are also important,
because it is only through them that the songs are set in the actual order: ,Without
them, the one hundred more unified sets of ten verses each would stand together more
as a collection, an anthology which could be easily rearranged.”®

D. Theology

Clooney defines Tiruviymoli’s theology with a double definition. He states posi-
tively that Ziruvaymoli is a devotional Vaisnava text: ,,[...] Tiruvdymoli is theistic, devo-
tional, Vaisnava, south Indian, Tamil, distinguished by a number of myths and holy places
and literary genres, emotional and intellectual. It is oriented to a personal relationship that
can be characterized as that of lord and servant, mother and child, lover and beloved.”*

At the same time, to mean that 7iruvdymoli works within particular boundaries,
he characterizes the text negatively, saying what it is not: ,,[...] it is not a text in honor of
Siva, it is not compatible with Buddhist ideas, and Sataképan’s love of Visnu cannot be
equated with a Christian’s love of Jesus Christ.”*

Clooney stresses that in 77ruvdymoli there is a tension between the boundaries of
a definite theology and the poetic vocation of the text: ,However orthodox Tiruviymoli
is by Vaisnava standards, it unsettles the very orthodoxy it upholds, for it always remains
open to a variety of readings according to the expectations, mastery and sensitivity of its
readers. Images and evocations overflow, jostling against one another, each echoed but
never quite replicated somewhere else in Ziruvdymoli. It takes doctrinal positions quite
seriously, and plays with them too: it is theologically as well as stylistically ironic.”*

According to Clooney, this tension marks Ziruvaymoli’s theology from within. It
means that this theology is characterized by a fundamental openness to new interpreta-
tions. In other words, the poetry is not merely form for theological contents: ,, 7iruviymoli
is amply coherent with Vaisnava theology and not inimical to systematic views of that
theology, yet as a subtle and innovative poetic work, it is never just a prose theology
rendered poetically.”*

At the center of Tiruvaymoli’s theology there is the desire for God; this is also a
sort of leitmotif which gives direction to the text: ,Instantiated desire — in every #his, in
every desire for more than this — is the organizing «drive» behind Ziruviymoli, giving the
text its direction. The dlvar is constantly expressing his desire for God, not because he
lacks experiences of God, but because the experiences he has had substantiate his original
desire, and inevitably evoke a desire for more.””

2 Jbid., 88.
2 Jbid., 102.
2 Jbid.

2 Ibid., 103.
2 Jbid., 104.
» Jbid., 106.
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Clooney points out two kinds of desire for God, which can be thought of as the
epicenters of the text. In fact, the desire to serve and the desire to see are in deep relation-
ship with each other: ,[...] still the most common references are either to the desire to
reach the lord’s feet (4#i) and perform service (ati-mai) there, or to the desire to see the
lord. By my rough count, about 200 verses contain references to the lord’s feet, particu-
larly regarding their beauty and the value of being near them; there are likewise almost
two hundred more references based on same root — @i — with the range of meanings,
«serve,» «servant,» «service,» etc. Similarly, I have counted 350 verses which contain alto-
gether more than 511 words related to vision. Formally, one can take the two impulses
of desire as parallel, for both emphasize nearness, in service, in sight. Indeed, the desire
for one often shifts over into the desire for the other, and service seems at times to be
held up as satisfying the need for vision, at times as a substitute for it when the latter is
not yet possible.”

II1. The commentaries of the dcaryas

Clooney wants to read 7iruviymoli with the assistance of Srivaisnava’s reading.
Therefore he tries to understand how the meaning of 7iruvaymoli has been focused and
articulated in the Srivaisnava tradition: ,,As a Srivaisnava text, Tiruvaymoli is preserved in
a community where the learned teachers, the dcdryas, read it carefully, in their own way,
imposing upon it the form of its author, and the form of its community, as they formu-
late this according to the meaning of the songs as deciphered and refined.””

Clooney works with the five primary commentaries of the dcaryas: those of Pillan,
Naficiyar, Vatakkutiruvitippillai, Periyavaccanpillai, and Vatikesari Alakiya Manavala
Ciyar. This is how he explains the reason for his choice: ,, Throughout their commen-
taries, they offer a reading that carefully balances fidelity to the songs with fidelity to a
specific set of theological views which accompanies and to some extent precedes their
reading of them. In particular, they balance the dlvir's very diverse expressions of his
intensely personal delight and distress with his endeavor to articulate and confront the
most basic religious problem, the capacity and limits of being human: i.e., to be human
is to be oriented toward a union with God that cannot be fully consummated in this
life, while yet in the body. The resultant interpretation of 7iruvdymoli is a highly refined
exegetical theology in which literary and theological concerns deeply inform one another
and neither is shunted aside for the sake of the other.”?

One of the first results of Clooney’s exploration of Srivaisnava’s reading is that
theology and psychology coalesce in the reading of Tiruviymoli. According to dciryas
interpretation, Satakopan is an anguished soul, the most vulnerable of lovers and, at the
same time, the most acute of theologians. In particular, Naficiyar shows how Sataképan’s
desire for God is often matched by depression; the dlvar is prone to dark loneliness; his
feelings shift quickly. The songs are considered as representing different moments in the

% Ibid., 107-108.
2 Ibid., 116.
B Tbid.
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dlvar’s psychological development. Nevertheless 7iruviymoli, born out of Sagaképag’s
inner experience, is considered by Nanciyar as a complete, perfect work of theology,
informed with correct guidance to truth and right practice. In fact, Nanciyar defends
Tiruvaymoli against different objections according to which the text cannot be taken seri-
ously. Underlying Naficiyar’s response, Clooney stresses the innovative and bold approach
of the dcdryas’ interpretation; above all, regarding the objection about the erotic content
of Tiruvaymoli he says: ,[...] about the man who is offended by the sexual language in
Tiruvaymoli, the dcaryas value this language deeply: the vocabularies of love and knowl-
edge converge, desire and meditation cooperate. While the text is deeply imbued with
the tumult of desire, it remains at the same moment also a theological discourse. It is a
text of desire and passion, and sound, reliable theology, all at the same time.””

A. Ramanuja’s theology

Clooney states that the dciryas use Ramanuja’s theology to interpret Tiruvdymoli.
Specifically, they read the songs against the background of the theological problem of
vision according to Rimanuja. The starting point for the reflection is Satakopan’s desire
for God: he desires to see God, but understands the impossibility of doing so. In inter-
preting this central issue of Tiruvaymoli, the dciryas make reference to the basic prob-
lem of knowing God according to Ramanuja. Clooney stresses the centrality of textual
knowledge in Ramanuja’s theology because of the impossibility of direct experience of
God in this life: ,[...] the knowledge gained through texts is fundamental, since direct
experience (perception, vision) is not possible here; this textual knowledge is not in itself
final; through the appropriation of textual knowledge, one gets beyond texts, as one
learns to «see through» them. Ramanuja is committed to a process of meditation in
which texts are central but not sufficient. Clarification of knowledge through texts occurs
in a process of meditation carried out over a period of time.”*

Tiruvaymoli talks about the dlvir’s necessary desire, and the necessary failure to
satisfy it. In fact, Satakopan makes different claims: deep moments of unity with God
and desperate separations from him. This means that God can be approached but not
possessed. Aciryas’ commentaries underline the concern for vision in 7iruvaymoli. The
question is: if direct vision is impossible, what kind of approach does the dlvir speak
about? Nampillai, the most influential commentator on Ziruvdymoli, takes the occasion
to correlate the dynamics of bhakti with a ,mental” vision, as a substitution for direct
vision. Nampillai’s comment and Ramanuja’s dynamics of meditation are both used by
Attanciyar to conclude that real union with God occurs through the mental processes of
meditation. Furthermore, Nampillai and Attinciyar reflect upon the practice of visual-
ization: ,, This practice is introduced to explain a song or verse which seems to present a
visual experience so vivid that it cannot be explained as merely «meditational.» That is,
when the dlvar is very much distressed at his inability to see the lord, he «conjures up»
an exterior vision that is so vivid that the lord appears visible, even tangible; the inten-

» Ibid., 126.
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sity of the experience is such that the dlvar’s anguish is for the moment alleviated. For
the dcdryas, this visualization is the best possible approximation to that direct religious
experience which, according to the Vedinta of Raimanuja which they follow, must elude
viewers in this life.”?!

B. A text from and for meditation

The dcaryas, following Ramanuja, read 7iruvdymoli as a text from and for medi-
tation. According to their reading, meditation leads to the solution of the paradox that
direct vision is both necessary and impossible. In this way, Satakopan’s search is under-
stood through the ongoing act of meditation: ,,Sataképag is understood to mark this
meditational path, although it is evident that he does not undertake meditation exactly
according to Ramanuja’s expectations: he does not use the sacred texts, since his primal
meditation, «heard» directly from the lord, is the source of the texts he composes. But
he is a seeker, he fails to achieve by interior meditation alone the direct experience which
yoga promises (which Ramanuja denied it could deliver), and he survives by potent acts
of memory which both assuage his tormenting thirst and make him desire more.”**

Meditation requires repetition and takes time. Its benefits occur gradually. The
dcaryas consider the songs to be meditations undertaken by Sagaképag: » Liruvaymoli is
used to reflect the long process in which the @/vir came to an understanding of his inner
self, his restricted situation in the body, and the nature of God. It is therefore theological,
but it is also a living record of meditation, the process toward the real goal of full, direct
vision.”*
The meditational path of Tiruvaymoli illustrates fidelity, that is to say strength for
endurance. Only by endurance is it possible to go toward darsana — tull vision: ,In the
schema of Ramanuja’s yoga imaginatively applied by the dcdryas, this endurance is steady,
committed perseverance in love, a commitment to the desire to see God despite insur-
mountable obstacles and extreme fluctuations of mood. Endurance allows the meditator
to «keep at it» over the necessary time required for meditation to come to fruition, and
the cycle of emotions must be endured, so as to be completed in meditation. Endurance
keeps one on course until every superfluity is swept away and all that is left of the medi-
tator is the sheer compound of unlimited desire and the limited body: if one endures,
focused in meditation, union — the true, desired samdidpi — will follow.”3*

C. A dramatic dialogue between the @lvir and the lord

The alvir’s path towards full vision is a drama. The dcaryas read Tiruviymoli as an
interaction between the 4/vir and the lord in the course of meditation. Specifically, the
dcaryas divide the text into two parts: the action of the @/vir is emphasized up to VI.10,
the action of the lord thereafter. In the first part the songs are a series of encounters in

31 Jbid., 138.
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which psychological and spiritual conflicts and possibilities are worked out. This part
ends when the depression of the dfvar has become desperate: he is in great desolation
because of the failure of his efforts. At this point, which in the text is at VI.10, the dlvar
finally surrenders without reservation. He has reached the limits of human activity. There
is nothing more to do but surrender. Total surrender is the only course open to him.
Something must happen from elsewhere. Now is the time for the second actor: the lord.
It is here that the narration is ready for a dialogical turn. But here also, paradoxically,
there is the space of divine inaction. There is a delay in the lord’s response. This fact is
worthy of attention. The dcdryas interpret the silence of God in different ways. Pillan
thinks that the lord wants both his own continued enjoyment of the 4/vir’s body and the
completion of the singing of Tiruvaymoli. Nanciyar says that the lord tests the dlvar by
trapping him in his body. Nampillai notes that while the /vir sees the world as a prison,
the lord argues for patience, considering that knowledge matures over time.

Clooney underlines that this is the moment of useful suspense in the story: It is
of great importance, emotionally, theologically, narratively, that VII.1 is taken to por-
tray this moment of divine inactivity and human doubt, just after the great surrender
in VI.10. Nothing is taken for granted, the feelings involved are realistic and justified,
the concept of grace refers to the unpredictable and open-ended nature of the divine-
human relation; God does not have to act — and the narrative, as a good story, may or
may not have a happy ending. The dciryas’ exegesis comes into full flower at this point.
For the reader who approaches these issues from outside the tradition, the suspense of
this moment is useful, by way of analogy. At stake here are not the sure consequences of
predictable first principles, as if a sound grasp of Ziruvaymoli would itself be the means
to salvation. Rather, the process is open: something may come of this appropriation of
Tiruvaymoli, but neither Satakpan nor the dedryas seems to think that what they are
talking about ought to be taken for granted. Something must happen, the lord must
choose to be gracious.”

In the end, after the 4fvar’s surrender, the lord decides on a conclusive though grad-
ual intervention. The lord’s intention to unite with the #/vir now is definitive. According
to the dcdryas’ interpretation, the irreversible commitment of the lord is indicated by the
verse VIIL.7. The dciryas pay attention to the d@lvir's awareness of what is happening to
him. Here they develop their reinterpretation of Vedantic non-dualism (Advaita) as a
unity achieved through grace, not as a given, ontological reality. The graced non-dualism
is at the end of a path of total surrender. Here the focus is on the lord’s gracious initiative.
This conclusion of Sataképan’s story is not predictable: grace must be a real gift.

Clooney comments on the story as read by the dcdryas, speaking of an ,exegeti-
cal theology”: , The dciryas read Tiruviymoli as a narrative of meditation, as the fruit of
meditation and, insofar as its words replicate the path of meditation, as an important
guide to progress in meditation. The dciryas see the dlvir as working through his deepest
yearning, paying the terrible cost that the desire for God entails; as personally embodying

3 [bid., 163.
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the theological doctrine, enunciated by Ramanuja, that one cannot see God in this life;
as resolving the tension as best he could, gaining through experience a gradually clari-
fied vision; as waiting until the last moment, for the lord to do something. The theology
remains exegetical, close to the words of the songs — psychological, sensitive and detailed
— while the songs are given a theological credibility that explains their unusual emotions
and transitions. Ziruvdymoli is thus explained, and made ready for lived appropriation
by its listeners.”*

D. Five approaches to a text of practice

Clooney is interested also in the way in which the dciryas present Tiruvaymoli to
their community as a text to be put into practice, highlighting its practical orientation.
Clooney studies five different approaches to the text: ,,We begin by examining two rather
abstract approaches by which the dciryas formulate and systematize the songs. First, we see
how they read Tiruviymoli in correlation with the three sacred mantras of the Srivaisnava
tradition, three revered prayers, highly valued in themselves, which were understood to
form a profound but easy distillation of the 1102 verses. Second, we examine the summa-
tion of Tiruvaymoli by the 11* century theologian Periyavankippurattunampi, a summa-
tion which is the earliest extant effort to formulate 7iruvaymoli as a systematic presenta-
tion of the entire program of right action and right salvation. We turn then to three ways
of approach more evidently attuned to the affective and personal commitments required
for the desired appropriation of 7iruvdymoli. To begin, we examine the pattern by which
the dlvir is portrayed as personally exploring and experiencing deeply the ways and
non-ways of finding God and, at the same time, formulating this knowledge as the two
paths of bhakti — studied, effective love which reaches toward God by the best of human
efforts, and praparti — sheer and utter surrender to that divine grace to which no human
effort can be commensurate. Fourth, we turn to the dcdryas practice of citation and their
composition of the «intertext,» examining how citation from the Sanskrit-language epic
Rimadyana enables the audience to imagine more vividly its roles and behavior according
to Tiruvaymoli. Fifth, we listen-in as the dciryas, conscious of their place in a tradition of
hearers and expositors of the songs, speak of themselves, their predecessors and their own
community, instantiating by appeals to these exemplary lives the most immediate and
accessible opportunities for living in conformity with the text.”’

1. Correlation to mantras

The correlation between Tiruvdymoli and the mantras is on two levels. On the
theoretical one, the dcdryas make a reduction of the elaborated songs to just a few man-
tras, with the result that the truth dispersed in the songs is concentrated in clear state-
ments. This is very useful because, on the practical level, the truth of 7zruviaymoli is made
manageable for those who cannot memorize or appreciate the details of the songs. By
reciting one of the mantras, they can know the text in its essence.

% Jbid., 174.
¥ Ibid., 179-180.

28



SATAKOPAN’S INNER JOURNEY

Essentially, Clooney suggests a parallelism between the correlation just mentioned
and the Christian use of the Nicene Creed in reading the New Testament: ,More likely,
though, attention to the mantras in correlation with 7zruvaymoli will prompt the reader to
think of similar correlations and distillations in his or her own tradition, and also open the
way for a comparison of communal creeds as strategies by which communities formulate
their rich scriptural traditions for the sake of catechesis and worship. Though it will not be
as productive merely to compare the ideas contained in the three mantras with, let us say,
the Christian Nicene Creed, it will certainly prove to be fruitful to trace the posited parallel
paths from 7Zruvdymoli to the mantras, and from the New Testament to Nicea.”*®

2. Periyavankippurattunampi’s treatise

Periyavankippurattunampi’s treatise presents Ziruvdymoli as a complete system
with a framework for the spiritual journey: the goal of the devotee and what is required
for right understanding and right practice, including the obstacles to the path. Of course,
the framework is visible only to a master of the songs. According to Clooney the treatise
is a sort of excellent catechesis for newcomers, a map for the reader: ,, Though artificial in
its own arrangements and local patterning, Periyavankippurattunampi’s systematization
may in its own way be more accessible to the outside observer, appealing as it does rather
directly to the mind and common sense of the reader: there is a goal, there is a way to get
there, and both of these are mapped out in this particular understanding of the human
and divine natures, etc.; you just have to know how to read the map.”®

3. From bhakti to prapatti

According to the dcaryas, Satakopan is the medium of his message. Looking at the
dlvar, it is possible to understand what Tiruvaymoli and the Srivaisnava tradition really
are. It is possible to enter the theological discourse through the believer’s life. The dciryas
contemplate two kinds of devotion on the path towards God: bhakti, a way of good works
and right intentions, and prapatti, the way of total surrender. Sataképan shows prapatti
as the best way: ,, The way of bhakti is a nurtured, long prepared-for and patiently refined
love which takes a long time to mature and which requires certain human activities,
preparatory, purificatory. The way of prapatti is a desperate longing beyond all bounds,
which impatiently violates all schedules of implementation and culminates in a surrender
so unconditional and helpless that even bhakzi has no place anymore: praparti is a way
that is a non-way. The dlvar understood both ways, but lived the latter.”*

Nampillai reads Ziruvidymoli as entirely the fruit of praparti. If the lord himself is
the means for salvation, prapatti is the proper human response. Clooney explains: ,,Since
the lord’s grace is primary, the dcaryas believe that when the dlvir speaks of his own
«devotion» and his own efforts, he must always be understood to be referring to prapatti,
and not to the more elaborate bhakti of the brahmanical tradition.”

38 JTbid., 192.
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In the end, bhakti itself is inadequate: Sataképan learns to depend on grace alone,
and he shows this as the best option for the reader/listener as well.

4. Ramayana narrative

The goal of the dcdryas’s interpretation is to push the reader towards moral imita-
tion. There is a means for that. It consists in making 7iruvdymoli accessible and intelli-
gible by suggesting a reading of the text along with the Ramdyana narrative which is well
known by the Srivaisnava audience. Clooney states: ,Practically, the project was to place
Tiruvaymoli as deeply and firmly as possible in the minds and imaginations and affec-
tions of the community, interconnecting it with everything else devotees would know,
particularly the models by which they lived their daily lives.”**

Concretely, Sataképag’s virtues become more persuasive because of their correla-
tions with characters from the Rimayana. Here Satakopan represents the whole range of
devotees shown in the Ramdiyana narrative. Laksmana, one of the youngest brothers of
Rama, is particularly close to Satakopan: both exist only for the lord; their lives are totally
dedicated to service of the lord. Clooney, stressing the dciryas’s use of a refrain, explains:
LIt invites the audience to imagine Sataképan, to imagine Laksmana — to imagine the
two together and then to imagine themselves standing near these figures and thus to
near the lord, ready to surrender themselves too into unlimited service. This imaginative
appeal, particularly when intensified and complicated by its inclusion in the wider array
of correlations with other characters who are marked by deep union with the lord — Sita,
Bharata, Vibhisana — becomes very persuasive, inviting and appealing. By acting out the
Rémayana, one interprets and appropriates the songs.”*

5. Revered teachers

Finally, Clooney illustrates the importance of dciryas’ appeal to their revered teach-
ers. The dcaryas remember how their teachers read and lived out Ziruvaymoli’s songs. In
fact, representatives of the Srivaisnava tradition show the community’s memory and its
moral heritage. Recollections of the dciryas preserve the inspiring interpretations of the
songs. Remembering the interpreters and seeing through their lives encourages imitation
of them and also leads to a deeper reading of the text. Clooney states: , They represent
perfect transparency to the text, for they appropriated it and lived according to it, totally
surrendered to its pull on them. Disciples who revere and admire their teachers could
then be drawn into the same dynamic of imitation, where total surrender to the text, to

the teacher, to the community, lead to a complete restructuring of one’s consciousness
and behavior.”#

IV. Marginal insights
According to Clooney, the dcaryas, by way of the five practical paths, invited out-
siders to participate in 77ruvaymoli. Nevertheless he thinks that nowadays they are unable

2 Jbid., 214.
® Ibid., 225.
4 Tbid., 241.

30



SATAKOPAN’S INNER JOURNEY

to help the contemporary audience to become interpreters themselves. Their readings,
which at first were inspirational, became canonical. In the end, they amplified what
their predecessor had said instead of restating the meaning of the songs. After the 14" or
15% century the originality of the commentaries decreased, and the songs were confined
within established values and practices: ,As a result, ritual and popular usages notwith-
standing, Tiruvaymoli has experienced little life apart from that which it has shared with
its dcaryas in their powerful interpretive recreation of it. The ability of Tiruvaymoli to
generate new forms of religious imagination and action has, in the end, been submitted
to the narrowing constraints of memory, and reduced to the minimum. Sacred memory
has tended to foreclose the present, rather than to open it anew.”

It is Clooney’s opinion that contemporary readers are really indebted to the
dcaryas, and yet they have to go beyond the dcdryas’ reading. It is necessary to reopen
Tiruvaymoli, producing new imaginative combinations: ,, 7iruvdymoli has to be deter-
mined once again in its meaning, by the affective and imaginative, practical and theo-
retical theological constructions of late 20" century readers. We read with the dcaryas,
respond to their inspirations and insights, we remain endlessly indebted to them — and
yet in the end we can and must complete 7iruviymoli for ourselves, deciding how its set
of possibilities communicate now, where they can be entered now, seen through now.
Outsiders, we bring different memories, expectations, narratives, creeds, exemplars to
bear on these ancient songs.”

In fact, Clooney presents personal reflections on possible correlations between
Tiruvdymoli and some representative texts. The goal is to illustrate how one’s literary pro-
file can influence one’s exercise of comparative reading. By showing that, Clooney invites
the reader to sketch out other frames of reference. He explains his choice: ,,By way of exam-
ple, I introduce six representative texts which merit attention in this context — texts which,
because they productively open a (Christian) reader to affective engagement and commit-
ment, accentuate some of the possibilities available after one has begin to read Tiruvaymoli.
The first, the Song of Songs, raises issues regarding the management of a powerful text and
the focusing of its multiple possibilities. The second, the Gospel according to St. John, is a
prolonged exploration of how words obscure and reveal, reveal or banish darkness, making
the meaning of deeds more evident and more uncertain, more mysterious and more acces-
sible. The third, 7he Journey of the Mind to God by St. Bonaventure, shows how an author
well-versed in older texts draws the reader to the very edge of direct experience. The fourth,
the Spiritual Exercises of St. Ignatius Loyola, articulates practical strategies of memory and
meditation which lead to a way of seeing God, here and now. The fifth, the work of the
20™ century German theologian Hans Urs von Balthasar, reminds us how the constructive
retrieval of these traditions is possible today. The sixth, the Indian works of the Mimamsi
and Vedanta schools of theology, highlight the way in which previous comparative studies

also become part of what one brings to new comparisons.”’
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The method of his comparative reading is basically founded on the experimental
writings of Jacques Derrida. Practically, Clooney juxtaposes texts in columns, producing
what Derrida calls a textual/visual ,,collage effect.” He also quotes the advice of Wolfgang
Iser, according to which the textual possibilities of this kind of experiment are function-
ally infinite.

A. The Song of Songs

It is Clooney’s conviction that the Song of Songs, which belongs to the Biblical
canon, could have been thought of by the dcdryas as Tiruvaymoli ,descended” again in
Hebrew form. He finds that the description by Wilfred Smith, in his Whar is Scriprure?,
of St. Bernard’s commentary on the Song reminds us of Nampillai’s commentary on
Tiruvaymoli. Clooney states that the comparison between the Song and Tiruvaymoli is
obvious, because scholars have frequently noted parallels between the Song and south
Indian love poetry.

In particular, he suggests a comparison between the song about a young woman in
Tiruvaymoli, who went to visit a temple and became obsessed with God, and the story of
the Bride in the Song of Songs. He juxtaposes two pairs of texts: a) 2.8—12 of Song of Songs
and 1V.4.3-4 of Tiruvaymoli; b) 5.6-8 of Song of Songs and V1.5.8-9 of Tiruvaymoli.
He offers the juxtapositions without much explanation, leaving it to the reader. He only
stresses that what is basically in common is the theme of the search for the absent lover:
»The dramatic situation of the young woman, the absent lover, the search, all of these
are highly resonant. Though the shifts in mood are not identical, a similar powerful pas-
sion pulses through all these songs. The Biblical theologian who approaches Tiruviaymoli
reflectively and with a sense of memory may already be responsive to the Song and its
commentaries — or become so, because of reading Tiruvaymoli. As the familial resem-
blance of the two works is recognized, we can compare the questions, possibilities and
demands which the two texts make together, as we read them together.”*®

The comparison should activate a sort of auto-analysis on the part of the reader:
,»The Song and Tiruvdymoli become mirrors for one another, in which we learn to see
ourselves more clearly as interpreters opened to the demands of what we read. These are,
after all, texts infused with desire — our own desire, too.”®

B. The Gospel According to St. John

According to Clooney, the Gospel of the Word made flesh is a text of paradoxi-
cal meaning. Flesh and words, he says, both conceal and reveal. Reading the Gospe/
According to St. John implies questioning the power and limits of words and signs in rela-
tion to their meaning. Here is something John has in common with Ziruviymoli: ,Like
Sagaképan, the author of John seeks to enable us to see, through words. Words mediate
what words cannot express, the flesh reveals what bodily eyes cannot see. Though there
are numerous literary and theological grounds which distinguish the encounters in John
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from the varied poetic reflections which make up the 100 songs of Tiruvaymoli, and
though such differences must always be kept in mind, the following features make Jo/n,
among Christians, and 7iruvdymoli, among Srivaisnavas, stand also near to one another
as kindred writings: the manner of encounter, the varied possibilities of perspectival
interpretations, the location of the whole narrative in a present moment that is yet the
product of memory and a venture in hope, and, as in chapter 13 ff. of Jo/n, the location
of ongoing meaning in the «beloved community.» They read well together, reading the
one helps us to understand the other.”

Clooney offers one juxtaposition, in three parts: 1.7.7 of Tiruvaymoli; IV.27-29 of
John; V1.5.5 of Tiruvaymoli.

He suggests a comparison between the story of the Samaritan woman, whose
words after the conversation with Jesus allow the Christ to become irreplaceable for her
neighbors, and the 4/vir who is surprised by his lord and all the more committed to the
relationship. Contemplating these juxtaposed scenes, the reader can achieve a deep vision:
,If we take into account the intentions that seem operative in the passages, the implied,
presumed narrative and theological settings, the contrasting, complementary uses of 1%
and 3" person narrators, then together all these create an atmosphere wherein readers are
encouraged to use words in a way that moves through those words to an encounter and
intimacy which reach beyond them: from word to vision, promise to glory.”’

C. The Journey of the Mind to God

The text written by St. Bonaventure, in Clooney’s opinion, is comparable to
Tiruvaymoli because both map out an intellectual and practical way to God, exhorting
the reader to enter the path with the entirety of mind and heart. Both indicate surrender
as result of the path. For these reasons, Clooney offers the juxtaposition of Ziruviaymoli
VI1.5.8-10 and the invitation by St. Bonaventure to surrender.

Furthermore, Clooney suggests a comparison between the Journey and Nampillai’s
commentary. Both show how spiritual advancement passes through a critical reflec-
tion on world and tradition. The comprehensiveness of the Journey in its powerful sys-
tematization is, according to Clooney, an achievement of Nampillai’s commentary on
Tiruvaymoli: It seems to me likely, other boundaries and blockages aside, that Nampillai
and Bonaventure might well recognize in each other’s works a shared concern for the
whole of body, mind, heart, prayer, ritual practice, and receptivity to divine grace. What
we see only in formation in the /tu — to be completed in later Srivaisnava works — is
achieved more systematically in the Journey. Yet we can say that the intent of both texts
is much the same, particularly regarding where the reader is left at the end of the text’s
program of action.”

Clooney, emphasizing how Bonaventure refers at the beginning and end of
the Journey to the example of his master Francis of Assisi, extends the comparison to
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Nanciyar, the commentator who remembers his own teacher’s holy tears. The purpose of
the last juxtaposition is to show how in these commentaries the reader is drawn into a
deep relationship with God, by seeing the way in which the masters changed after their
encounter with the Lord.

D. The Spiritual Exercises of St. Ignatius Loyola

Clooney states that the Exercises might be understood as a further practical sys-
tematization of Ziruvdymoli. In fact, the exercitant, through meditation, comes to inti-
macy with God and performs an ,election,” making concrete decisions regarding his/
her life. This meditational path is comparable to the @/vir’s journey which contemplates
surrender as the last step.

According to Roland Barthes, quoted by Clooney, the Exercises are a text of desire
characterized by a material representation of spiritual realities. Barthes affirms also that
the text exemplifies a late medieval shift from hearing to vision, implicated with touch.
All this might be seen in relationship to the dfvirs contemplation of the lord’s beauty,
that is to say with the ,visualization” as described in the 7.

Furthermore, it seems that Ignatius is close to Ramanuja’s theology: ,,For Ignatius,
the end point of the practices and reconstructions expected by the Exercises is not direct
vision — Ignatius the theologian agrees with Ramanuja on this — but rather an intellectual
awareness of God in all things, which is articulated in total surrender, in a kind of praparti,
and thereafter in service.”

At this point, Clooney offers the juxtaposition according to this sequence: I1.3.4
and VIL.9.10 of Tiruvdymoli; the prayer ,Take, Lord, and receive...”; VI.5.10-11 of
Tiruvaymoli.

Surrender/prapatti seems to be the focus of both texts. It is also clear that aware-
ness of the gift is a gift in itself: ,Neither Sataképan nor Ignatius take this sense of grati-
tude for granted, for even to be aware of how much one needs God is itself a gift. Both
are committed to an understanding of the farther reaches of spiritual need and desire;
and, despite their very different settings, they are also committed to the development of
strategies by which individuals can move toward these desired end points. The manage-
ment and practicalities of desire are common to both traditions.”*

E. Hans Urs von Balthasar’s Prayer

Clooney considers the way in which von Balthasar, in his book Prayer (1955),
uses the Christian texts just quoted: the Song of Songs and the Gospel According St. John.
Regarding the Song, von Balthasar talks about the connections between community and
devotion. Clooney finds in these considerations a strong affinity with Nampillai’s under-
standing of community in the light of exemplary love. Von Balthasar, reflecting on the
Gospel According St. John, points out the personal encounter with the Word made flesh as
the center of contemplation. It is the Word who comes towards the person contemplat-
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ing, from within the person. According to Clooney, there is an ideal bridge between this
conception of contemplation and Sataképan’s path: both recognize human steps toward
God as response to God’s initiative. The experience of this encounter is the source of
discourse about God.

Von Balthasar also highlights the involvement of the five senses during contem-
plation, according to Ignatius, showing how this is the way to discern the reality of God
who makes himself present in the imagination. This engagement of the whole believer
appeals to the dearyas’ view of the integrity of the spiritual.

In the end, Clooney proposes the juxtaposition of VI.5.6-7 of Tiruvaymoli and a
passage from von Balthasar’s Prayer on the Bride of Christ. Clooney expresses the impor-
tance of von Balthasar’s theology for the comparative work: ,[...] his integral under-
standing of theology in relation to aesthetics and narrative opens a surprisingly rich set
of possibilities by which we can understand what happens in an encounter such as the
one proposed in this book: a sense of tradition and responsible analysis combine with an
appreciation of the centrality of personal, affective transformation, and this opens into
the possibilities of resolutions beyond what, in the end, one is capable of. Von Balthasar
is then, and oddly enough, a most valuable ally in the effort to understand and appropri-
ate Tiruvaymoli in a nonreductive fashion.”>

F. Mimamsa and Vedinta

Clooney’s reading of Tiruvaymoli is influenced by his prior studies of Mimdmsi
and Vedanta: ,My previous study of Mimdimsi and Vedinta, for instance, brings to the
fore a number of features which affect the way I read, what I look for, how I articulate
what is to be gotten from reading; e.g., the interconnection of texts and ritual perfor-
mance (which Mimamsa teaches us), the transformative power of reading (which Vedanta
teaches us), and the real possibilities, values and costs of enclosing oneself in a world
structured by (just some) words (which both Mimamsi and Vedinta teach us).”®

Clooney offers an example of the influence, explaining how the Mimdmsa has
kept him from excessively privileging the author in the reading of Ziruvdymoli. In fact,
he has read Sataképan as a part of the text. In this context, Clooney presents the jux-
taposition of Tiruvdymoli V11.9.1-3 and a passage from Mimdmsa in which it is stated
that the attribution of the title ,Kathaka” to certain texts doesn’t mean that their author
is a man named Katha. The idea is that there can be a relationship between Mimdimsa’s
conception of a tradition exceeding the author and Sataképan’s awareness of a divine
author inspiring him.

Clooney’s last suggestion is to consider how Periyavaccanpillai’s commentary
on Tiruvaymoli V.9.1 is strongly influenced by the Vedinta text, Chindogya Upanisad
8.15.1. The ultimate cessation of the process of rebirth, according to the quotation from
Chindogya, enlightens Periyavaccanpillai’s message that liberation is not far from the
devotee but just where he is, in Tiruvallaval.

> Ibid., 289-290.
> [bid., 290.
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V. Conclusion

A. Clooney’s study on Tiruvdaymoli

1. A bio-bibliographical book

The first noteworthy thing to say is that the book is biographical and biblio-
graphical at the same time. It was written after a profound experience in India, with
a deep knowledge of Hinduism. Clooney, after college, went to Kathmandu for two
years to teach at St. Xavier High School. There he began to read the Bhagavad Gitd, the
Ramayana and the stories of the Buddha. He also began to visit temples, hearing bhajans.
After his ordination in 1978, he earned a doctorate in Indian Studies at the University of
Chicago, learning Sanskrit and Tamil. He spent long periods of time in India, mostly in
the city of Madras (now Chennai) in the south.”” In particular, during 1992-3, he used
his sabbatical in Madras to become more involved in the world of dciryas. He came into
contact with learned teachers who helped him read extended sections of /t«. He visited
many Srivaisnava temples, joining festivals where Tiruvaymoli was recited.”®

The book represents a journey through Srivaisnava tradition that is intellectually
and pedagogically honest and careful. Clooney evidently has great competence. His book
offers interesting suggestions. The technicalities and religious meanings of Srivaisnava
devotion explained in the book are remarkable. Let us attempt a brief reading of Clooney’s
excellent study on Tiruvdaymoli.

2. A devotional text

Tiruvaymoli is a theistic, devotional, Vaisnava, Tamil work composed by a south
Indian Hindu named Sataképan in the 9 century. The text was composed against the
background of other Vaisnava and Saiva texts. It is distinguished by a number of myths
and holy places and literary genres, emotional and intellectual. As a devotional text,
Tiruvaymoli is oriented towards a personal relationship between the Lord and the alvar
that can be characterized as that of lord and servant, mother and child, or lover and
beloved. At the center of Tiruviymoli’s theology there is the desire for God. The dlvar
explores the human desire for God and the possibilities of coming to see God in this life.
Clooney points out two kinds of desire for God, which can be thought as the epicenters
of the text: the desire to serve and the desire to see, which are in deep relationship with
each other. The listener of the songs is encouraged to be inflamed with Sataképan’s desire
to enjoy God, expressed by a vivid description of Narayana’s body.

According to the dcaryas, Sacaképar_l is the medium of his message. Looking at the
dlvar, it is possible to understand what Tiruvdymoli and the Srivaisnava tradition really
are. It is possible to enter the theological discourse through the believer’s life. The dciryas
contemplate two kinds of devotion in the way to God: bhakti, a way of good works and
right intentions, and prapatti, the way of total surrender. Sataképan shows that praparti
is the best way. Nampillai reads Ziruviymoli as entirely the fruit of praparti. If the lord
himself is the means for salvation, prapatti is the proper human response.

7 See Idem, Hindu Wisdom, ix—xi.
8 See Idem, Seeing through Texts, 44—45.
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3. Sataképan’s inner journey

Sataképan is the most important of the alvirs who composed songs in praise of
the God Visnu. He seems to be the paradigm of full, perfect devotion. Clooney points
out that, according to the tradition of the dcdryas, the songs represent different moments
in Satakopan’s inner journey. In fact, the commentators say that Tiruvaymoli records
gagaképag’s quest to see God, among frustrations and periodic glimpses of God. In it
we can observe the dlvar’s psychological development. Theology and psychology coalesce
in the reading of Ziruviymoli. According to dcaryas interpretation, gagaképag is an
anguished soul, the most vulnerable of lovers and, at the same time, the most acute
of theologians. In particular, Nanciyar shows how Satak()pal_l’s desire for God is often
matched by depression; the dlvar is prone to dark loneliness; his feelings shift quickly. It
is also true that Satakdpan’s meditational path illustrates fidelity, that is to say strength for
endurance. In fact, only by endurance it is possible to go toward darsana — tull vision.

Tiruvaymoli, born out of Sataképan’s inner experience, is considered by Nanciyar
a complete, perfect work of theology, informed with correct guidance to truth and right
practice. The Srivaisnava hagiographies show how Sagaképag’s Tiruvaymoli comes from
within him, as the fruit of his dialogue with God. The starting point for the reflection
is Sataképag’s desire for God: he desires to see God, but understands the impossibility
of doing so. In interpreting this central issue of Tiruviymoli, the dcaryas refer to the
basic problem of knowledge of God according to Ramanuja. 7iruvdymoli talks about the
dlvars necessary desire, and the necessary failure to satisfy it. In fact, Satakopan makes
different claims: deep moments of unity with God and desperate separations from him.
This means that God can be approached but not grasped. Aciryas’ commentaries under-
line the concern for vision in Tiruvaymoli. The question is: if direct vision is impossible,
what kind of approach does the dlvir speak about? Nampillai, the most influential com-
mentator on 7iruvdymoli, correlates the dynamics of bhakti with a ,mental” vision, as a
substitute for direct vision. Nampillai’s commentary and Ramanuja’s dynamics of medi-
tation are both used by Attinciyar to conclude that real union with God occurs through
the mental processes of meditation. Furthermore, Nampillai and Attanciyar reflect upon
the practice of visualization. The dcdryas, following Ramanuja, read Ziruvdymoli as a text
from and for meditation. According to their reading, meditation leads to the solution of
the paradox that direct vision is both necessary and impossible. In this way, Satakopan’s
search itself is understood through the ongoing act of meditation.

4. A dramatic story

In Tiruvaymoli there are 27 songs of the classical genre known as akam — pertain-
ing to interiority. They are about a young woman in love with an often absent lover,
in deep desire or anguish. She is the paradigmatic devotee to the lord. The dlvar's path
towards full vision is a drama. The dcdryas read Tiruviymoli as an interaction between
the dfvar and the lord in the course of meditation. Specifically, the dciryas divide the text
in two parts. In the first part, the songs are a series of encounters in which psychological
and spiritual conflicts and possibilities are worked out. This part ends when the depres-
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sion of the d/vir has become desperate: he is in great desolation, because of the failure of
his efforts. At this point, the @/vir finally surrenders without reservation. He has reached
the limits of human activity. There is nothing more to do but surrender. Total surrender
is the only course open to him. Something must happen from outside of him. Now is
the time for the second actor: the lord. It is here that the narrative is ready for a dialogi-
cal turn. But here also, paradoxically, is the space of divine inaction. There is a delay in
the lord’s response. The fact is noteworthy. The dciryas interpret the silence of God in
different ways. Pillan thinks that the lord wants both his own continued enjoiment of
the dlvar’s body and the completion of the singing of 7iruviymoli. Naficiyar says that the
lord tests the dfvir by trapping him in his body. Nampillai notes that while the /vir sees
the world as a prison, the lord argues for patience considering that knowledge matures
over time.

In the end, after the dlvar’s surrender, the lord decides on a conclusive though
gradual intervention. The lord’s intention to unite with the 4/vir is now definitive. Now
the focus is on the lord’s gracious initiative. Here the dcdryas develop their reinterpreta-
tion of Vedantic non-dualism (Advaita) as unity achieved trough grace, not as a given,
ontological reality. The graced non-dualism is at the end of a path of total surrender. The
conclusion of Sataképan’s story is not predictable: grace must be a real gift.

5. Alvar’s God

According to Tiruvdymoli, God is perfect, powerful, and beyond understanding.
This conception of mystery is the basis for all imaginative formulations of the meaning of
God and faith in the songs. Although transcendent, God is involved in his devotees’ lives;
he is recognized because of his descents (avatira). God is recognized because of his great
deeds in the past; this remembrance is extended spatially through references to the divine
presence in temples: these are beautiful places where devotees can find God easily.

In Tiruvaymoli there are statements about the ,,one God” and the ,three gods,”
where Visnu stands as a central deity. Sometimes Visnu is also identified with Siva and
Brahma. According to some verses, Visnu might be seen as only one of God’s names.
These verses precede many more verses that describe Visnu as the One from whom
Brahma and Siva and other gods come forth. For Clooney, this particular combination
of assertions leads to questioning a simple understanding of monotheism and, above
all, seems an admission of the limitations of religious language. Naming the lord can be
neither complete nor comfortable.

6. The poetry

Tiruvaymoli is comprised of 1102 verses divided into 100 songs of 11 verses each.
In four songs (I11.9, IV.5, VIL.9, X.7), gagaképag speaks in explicit fashion of his under-
standing of himself as a poet and of the role of the lord in his poetry. The audience is
invited to share Satakopan’s articulation of his world.

From a structural point of view, Tiruvdymoli is characterized by an end-to-begin-
ning style — ,anzati.” Precisely, the uniformity of the text is due to anziti, which tightly

38



SATAKOPAN’S INNER JOURNEY

binds together the whole of Ziruvdymoli. In fact, the reader is led to consider the text as
a whole. Above all, anziti implies that it is impossible to establish an end of the reading:
every ending is a beginning; the climax is also a revolving back on itself. Therefore recita-
tion and interpretation are a sort of never-ending story.

Another noteworthy aspect is the ,litany effect,” that is to say the accumulation
of images and vocatives which come together as in a grand litany of praise. The result is
that the reader’s imagination is stimulated to produce different understandings of God
and ways of worshiping.

In Tiruvaymoli there is a tension between the boundaries of a definite theology
and the poetical vocation of the text. The consequence is that theology is characterized
by a fundamental openness to new interpretations.

B. Method and meaning of Clooney’s comparative theology

1. The ,,collage method”

The study on Tiruvaymoli is excellent, but I am not enthusiastic about the com-
parative aspect of the book. First of all, I find that there is a lack of systematic compari-
sons. The suggestions Clooney offers at the end of the book are interesting but vague. He
does not work out the comparisons. He merely juxtaposes the texts, inviting the reader to
make the comparison himself. There is a disproportion between the previous philological
and theological study on Tiruvaymoli and the few lines of presentation of Christian texts.
Furthermore, the ,collage effect” method is of questionable value. Clooney explains his
method of comparison in his previous book, 7heology after Vedanta: 1 draw a final model
for comparison from the writings of Jacques Derrida, who excels in a way of reading that
is rigorous yet unsettling. In helpfully describing Jacques Derrida’s «grammatological»
strategy of decomposing texts into selected «clippings» in order to release them from
their controlling contexts, Gregory Ulmer has shown how some of Derrida’s most excit-
ing — and bewildering — writings proceed precisely by strategies of excision, recomposi-
tion and new juxtaposition, as these produce hitherto nonexistent meanings which could
never be otherwise expressed. Ulmer appeals to the practice of «collage» — borrowed from
the visual arts — to locate Derrida’s way of producing new meanings through decomposi-
tion and the subsequent constructive modes of writing.”>’

In the following passage Clooney explains how he uses the ,collage method” in
his comparative theology: ,Comparative theological reading shares features with this
strategy of collage, as the constructive comparativist unsettles two (or more) traditions by
excising important and familiar materials from their «legitimate» contexts in order to use
them together newly, necessarily without prior warrant. The traditional interpretations
woven around both texts, though recognized, are bracketed and rendered momentarily
inarticulate. The reader, a member of either tradition who chooses to become a compara-
tivist, is compelled to interact with the materials in a way that neither tradition would
recognize as «its own way.»” %

9 Idem, Theology after Vedinta, 173.
0 Jbid., 174.
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In my opinion, the first problem is that Derrida’s method of reading is question-
able. There is a great controversy surrounding Derrida’s work. He has been accused of
lack of clarity and rigor in his argumentation. Some consider him a sort of Dadaist in
his approach to philosophy. Derrida is part of a large family of scholars who are opposed
to the objective interpretation of texts. Derrida approaches the field of hermeneutics
from the background of poststructuralist theory. He questions the idea of a continuously
unfolding continuity of understanding. According to him, meaning is made possible
by absence, by the relation of a word to other words within the ever-evasive network of
structures that language ultimately is. In particular, our relationship to texts from the
past is a relationship in which we must fight against misunderstanding and dissemina-
tion. Derrida’s hermeneutics focuses on discontinuity and fragmentation.

Personally, I find Derrida’s ,,grammatological” strategy of decomposing texts into
selected ,.clippings,” in order to release them from their controlling contexts, to be very
problematic. A text always has a historical context, a tradition to which it belongs and
in which it has received interpretation. There is also a Wirkungsgeschichte to consider.
In the same way, I do not agree with the strategies of excision, recomposition and new
juxtaposition: there is too much that is arbitrary in this method of interpretation. In
my eyes, there is no obvious coherence between Clooney’s study on 7iruvdymoli and his
comparative use of the ,collage method” suggested by Derrida. However, Clooney’s idea
of a comparative theological reading based on excising important and familiar materials
from their ,legitimate” contexts, in order to use them together in a new way, is a little like
playing solitaire. Clooney’s comparative method emphasizes the relationship between the
reader and the texts. My impression is that here we have a scholar who deals with certain
texts according to his personal sensitivity, probably with a strong aesthetic sense, in a sort
of private laboratory. He creates new meanings, offering suggestions for a virtual debate.
Clooney states: ,,Comparison is a creative procedure, in which the comparativist’s con-
struction of new meanings begins with her or his partly arbitrary choice of texts to com-
pare. Comparison forges a link which was not previously there, a link which (usually)
cannot be justified on the basis of historical connections or of similarities so striking that
they compel comparison. Even if some preliminary sense of similarities or differences
guides a comparativist in constructing the comparison, a potentially unlimited set of
possible starting points presents itself. Even if one becomes aware of intriguing similari-
ties, and legitimately (or not) theorizes about common structures of human reason or
action or experience or language which can be called upon to justify these similarities,
the comparativist remains first and foremost the active, creative composer of the text/
context in which any of these points might be considered.”!

2. The postponing of systematic work
Following Clooney’s juxtaposition of texts, we have indefinite results. The texts,
out of their contexts, live in a ,limbo,” as acts of language not ascribable to any author’s

o0 Jbid., 154-155.
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intention or to the specific purpose of any particular tradition. In the end, suggestions
take the place of scientific conclusions.

In fact, Clooney confesses his awareness of the vagueness of the results of his work:
,In the end, this book has perhaps provided some of the required resources for an insight
by which one can begin to see — more clearly — through words, Tamil words, English
words, ancient words, modern words, to the realities most of us claim lie beyond, after,
within such words. Or has Seeing through Téxts been an erudite but ultimately empty
production, words about things which are better left unsaid?”*

Atthebeginning of the book, he seems to anticipate hislater apology. Characterizing
the work, he speaks of his own impatience: ,But a final, basic point is that Seeing through
Texts is an impatient book. Though informed by a concern for the wider context, it rep-
resents a theological project which does not wait upon the completion of the relevant
research by other scholars.”®

There are some evident lacunae in Clooney’s work. He knows that he should work
out a systematic comparison between the texts he juxtaposes and the doctrines to which they
refer: , We might then spend some time comparing the distinction between kinds of devo-
tion, such as bhakti and praparti, and some comparable Christian doctrine, perhaps some
version of the debate over how grace is to be balanced with free will and good works.”*

In the same way: ,,Or we might compare Periyavankippurattunampi’s systematic
account of Tiruvdymoli with Bonaventure’s systematization of Biblical insights according
to his metaphysical and epistemological concerns. If we retain a strong sense of the con-
text in which these selected comparisons take place, we could travel quite far with such
thematic and theological considerations.”®

Clooney tries to offer some answers to possible reader’s objections. He admits to
postponing systematic work and justifies his decision: ,[...] the composition of a post-
comparative, post-commentarial systematic theology is simply too large a task to be under-
taken at the end of this project, and it merits postponement to a later, ampler context.”*

And: ,Yet I defer also the systematic interpretation of the comparison undertaken
in this book, not because such systematization is impossible — it will come, later — but for
three specific reasons. First, and practically, the Srivaisnava materials we have been study-
ing are commentarial and remain largely pre-systematic. Commentaries, and particularly
commentaries as pastoral as the /#u, are by nature diffuse, they deny us the certainty of a
clear-cut, finished product, awarding us instead a clearer sense of the genealogy of partic-
ular issues than of their systematic completion. Lack of complete system in the materials
studied is a very important pedagogical resource the theologian comes to appreciate, but
this lack forecloses certain possibilities, for now.”®

2 Idem, Seeing through Texts, 305.
S Jbid., 12.

% Jbid., 296.

S Jhid.

% Jhid., 298.

7 Ibid.
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Indeed, it is not the first time that Clooney has postponed a necessary clarification
of his work. In 7heology after Vedinta, he had already offered apology and justification,
speaking about the conflict of truths in light of the textuality of doctrine: ,,Our consider-
ation of the complexities which frame the apparent conflict of the two claims thus ends
inconclusively, without answering the question as to which claim is true. The consid-
eration may therefore be viewed with suspicion, as a merely convenient postponement
of a difficult choice that needs to be made. But it may also be viewed as a hard-headed
acknowledgement of the embodied, textured nature of the claims, and as a contribution
to the necessary foundation for whatever progress one is going to make in evaluating
theological truths in a comparative context.”*®

3. Comparative theology as a reading exercise

Above all, my question is: is this a comparative theology? What does , theology”
mean here? Clooney, in each of his books, specifies that he works as a Christian theolo-
gian. What, then, is the meaning of this specification?

First of all, Clooney speaks of a comparative theology based on experiments of
reading: ,,Analogously, but also by the simple fact that most theology, comparative and
otherwise, is «book learningy at some crucial stage, I suggested that comparative theology
is best understood as an experiment in careful reading, accompanied by all the balancing
acts that reading entails.”®

He also states: ,I proposed that we focus our attention on the process of reading,
and in particular on what happens when we read the texts of traditions other than our
own. Though one could also proceed with a focus on images, rites, etc., reading is in fact
the primary vehicle of study for most of us.””

Of course each of us uses the abilities and competences he/she possesses. But is it
right to compare texts from different cultures that have been removed from their living
contexts, in a sort of laboratory of reading exercises, and call this ,,comparative theology”
Clooney shows us in an excellent way how rich Tiruvaymoli and Srivaisnava tradition
are, but at the end of his work he seems not to use all of this knowledge in comparative
activity. For example, his deep experience of hearing and seeing in Indian temples does
not seem to emerge, nor does the witness of his meditation according to Srivaisnava
tradition. In the same way, he does not consider the living context of Christian texts.
Is this idea of a comparative theology based merely on reading exercises tenable? What
does it mean to interpret a text? We know that the exegesis of sacred texts usually hap-
pens within specific ritual and ethical practices of a particular community. What are the
consequences for comparative theology? Can we bracket all of this? We have seen how
Tiruvaymoli is a work from and for meditation, and how it has to be considered as a
whole. We can make the same observation for the Christian texts. For example, what

8 Idem, Theology after Vedanta, 193.
& Idem, Seeing through Texts, 38.
7 Jbid., 37.
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does the Christian rule of faith (regula fidei) has to say about the texts one selects and
about our comparative use of them?

Clooney states: ,,When, as in the previous section, one allows one’s eye to play
across a series of juxtaposed Christian and Srivaisnava texts, all kinds of combinations
become possible; if they are not immediately subjected to a rule of faith, the one text will
be allowed to linger on the periphery of a credal commitment to the other.””!

What does this mean according to Christian faith?

Should not we interpret each text as a whole in its proper living context, experi-
encing it — as Clooney himself has done in Madras — in places, times and situations that
are traditionally proper to it? Comparative theology could share experiences and possibly
systematic considerations on the basis of experiences we have had in the living contexts
of the texts in consideration. To these contexts as well pertain the ways each religion
is accustomed to interpreting the texts, and the relationship between the texts and the
belief framework in which they were written and are still being interpreted.

In contrast, Clooney seems to limit his comparative work to a reading exercise:
»The goal is a reflective one, to create «a comparative intertext,» a detailed map of tried
and true pathways back and forth, by which to see the texts and see oneself in relation to
them, finding one’s way, learning what works, what belongs together or doesn’t, where
one might take a worthwhile step, and the next one after that.””?

4. A theology of nowhere

When Clooney speaks of a ,,comparative intertext,” what exactly does he mean?
He doesn’t deal directly with doctrinal positions, but he wants to use them in some way
to build a new ,imaginative framework”: ,Still, even if we do not put forward doctrinal
positions which determine the significance of the traditions studied, we may still find
ways of employing the dynamics of doctrinal formulations to guide our reading, just as
the dcdryas made use of their mantras to distill the essence of what they were reading and
teaching. We may bring together texts which successfully open up the possibilities of
the several compared traditions within one new, imaginative framework, acutely, sparely
written, so as to highlight the most telling features of each: a kind of rule book, a guide
by which to know what one is to pay attention to first.””

My question is: what is the relation, according to Christian faith, between this
new framework and the rule of faith?

Is Clooney tempted to create a new religious environment that combines different
faiths? He speaks of ,,a new canon,” ,a larger story” and ,,a new community beyond both
traditions”: ,During this deferral, one may also consider whether it would be a good idea
to entertain a new, larger narrative which encompasses both traditions without (inten-
tionally) privileging either one of them. Though early on this too may be an explanatory
venture which aids future scholarly work, at a root level it may also be a step toward the
composition of a new canon, the telling of a larger story — for, and in the formation of,

"t Ibid., 301.

72 Ibid., 297.
73 Ibid., 299.
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a new community beyond both traditions. Thus the theological theory of pluralism, if
well-formed by knowledge of specific traditions, may offer this kind of new, encompass-
ing narrative. Pluralism is the position in the theology of religions debate which, in the
roughest terms, can be said to hold that all religions are equal in their meeting, perhaps
because they are differing accounts of the same spiritual reality, perhaps because courtesy
is the prerequisite, perhaps because we must remain agnostic about ultimate values. When
pluralism is more than a muted version of a Christian universalism or of a post-religious
rationalism, it may be taken as a narrative strategy that speaks powerfully beyond what
religious traditions have always said about themselves, in order to describe how the world
coheres and has meaning when many religious traditions are noticed togezher within a new
world narrative, and where all extant stories are subsumed into one greater story. Because
this new narrative would explain traditions beyond themselves, it would have the advan-
tage of relativizing specific obstacles and making compatibilities convenient.””*

What does ,,encompassing narrative” mean? Can we read all doctrine as narrative?
Do the faith communities agree? Or does it not matter at all? What are the ,obstacles”
of which he speaks? I would say that the obstacles are sometimes the most important
heuristic tools. Christian theology knows the great tradition of the loci theologici, that is,
the fundamental principles or sources of theological science. They are the proper places
in which Christian theology is practiced. Should we cut them off from comparative the-
ology? In the final analysis, I am asking a question about theological epistemology. What
is Clooney saying to us from this point of view?

Clooney’s last suggestion seems to be an attempt to elude all evaluation. He talks
about the ideal reader according to his conception of comparative theology. He describes
a sort of nowhere for the new theologian. I think that this long statement must be
considered carefully, as it expresses the problematic character of Clooney’s method: ,,I
conclude simply by recalling [...] that perhaps the ideal reader can be described as one
who reads like a prapanna — like someone who does prapatti, who surrenders completely,
somewhat desperately, having run out of strategies and plans: surrendering to the text
and its meaning after attempting and abandoning every skillful strategy by which to
make something certain and safe of it. This prapanna would then speak and write from
this simple, clear, unadorned learning. This is a spiritual possibility, to be sure, but it can
also be described as a carefully cultivated intellectual virtue which extends the scholar
to the limit and which can profitably inform the whole comparative enterprise. It is the
ability to suspend, for a time, the quest for practical and theoretical system, to plead
a kind of helplessness, at least for now. It is the cultivation of an openness not only to
questions, but also to events, encounters, inclusions, and without protection. It is to let
slip the careful boundaries between what one thinks, how one feels, what one does, all
without certainty about some ultimate coherence. It is letting one’s beliefs intrude into
scholarship, and risking them there, without having something ready and wise to say in
summation. Everything gets included, eventually.””

74 Ibid., 302.
7> Ibid., 310.
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THE RE-ESTABLISHMENT OF THE DIACONATE
AS APERMAMENT MINISTRY IN THE ROMAN CATHOLIC
CHURCH OF THE NETHERLANDS

Rob MASCINI

RESUME: Le rétablissment du service du diaconat permanent dans Eglise
Romaine Catholique hollandaise. Apparue comme une conséquance des
décisions du Concile Vatican I et influencée par linstitution diaconale de I'Eglise
reformée de Hollande, la question du diaconat permanent a commencé a étre mise
en discussion dans I'Eglise Catholique hollandaise dans le contexte de la crise des
vocations au sacerdoce. Avant d’étre implémentée, cette nouvelle et simultanément
ancienne forme de service a été étudiée au niveau local, selon I'exemple des pays
voisins et avec 'appui du Centre International pour le Diaconat (IDC), fondé en
1966 avec le support du pape Paul VL.

A partir de 1977, avec lordination d’un premier diacre permanent, le diaconat
permanents’est répandu graduellement dans I'Eglise hollandaise, en prenantdiverses
formes. Entre les années "80—"90, cette institution s’est consolidée en tant qu'une
forme de service complémentaire au sacerdoce, appréciée par les communautés et
constituant en méme temps une réponse a 'appel de Vatican II en ce qui concerne
I'engagement des laics dans la vie de I'Eglise. Aprés 2000, les candidats au diaconat
permanet ont commencé recevoir une formation de plus en plus rigoureuse afin de
pouvoir affronter les réalités complexes du monde contemporain.

MOTS CLES: FEglise Romaine Catholique hollandaise, diaconat permanent,
Centre International pour le Diaconat (IDC), ordination, sacerdoce, laic, Vatican
II, vocation, communauté

The beginning of the re-establishment: the seventies

The decision by the Second Vatican Council to re-establish the diaconate as a
permament ministry within the Western church prompted the Dutch Catholic bishops
conference to investigate the possibility of a re-establishment within the church of the
Netherlands. Father Otto ter Reegen SSS, staff member of the pastoral institute of the
Dutch Church, who was given this task, decided to involve a couple of young theolo-
gians who might be candidates for the permanent diaconate. The study was to include
a theoretical reflection on the possible development of the permanent diaconate in the
Dutch situation and a survey of the experiences in surrounding countries. Among these
young theologians was the author of this article. The members of this study group were
greatly helped by the studies of the International Diaconate Centre (IDC) founded in
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1966 in Rome with the support of pope Paul VI and a large number of council fathers.
The IDC was to advise bishops (conferences) on questions concerning the re-establish-
ment of the permanent diaconate. Study and exchange of experiences still is the goal of
the IDC which is now located in Rottenburg, Germany.

The discussions in the Dutch Catholic Church on the re-establishment of the
permanent diaconate were influenced by the existence of the diaconate in the Dutch
Reformed Churches. The diaconate in the Reformed churches in the Netherlands is an
official ministry. He or she is called to and confirmed in the diaconate by the laying of
hands to care for a certain number of years for the poor and needy within a certain com-
munity of faith. Implicitly many Dutch Catholics, certainly in the areas with a strong
Protestant presence, identified the future Catholic deacon with his Protestant colleagues.
Diaconate was seen as a ministry, a theological necessity for the church, for the sake of
its care for the poor.

Another point of attention for the study group was the different vision on the per-
manent diaconate in the various dioceses. The dioceses in the South with their overwhelm-
ing Catholic majority had a different vision from the Northern diocese of Groningen
where Catholics form a small minority. The dioceses in the industrialised West of the
country were looking for deacons who could help with the church’s mission in society.

On top of these different perspectives came the problem of the shortage of priests.
In some dioceses the lack of priests had caused the bishops to promote the (as defined
by the Vatican Council) mission of the lay faithfull. In these dioceses many pastoral
workers, university trained lay-theologians, were appointed. The possible introduction of
yet another new form of ,,pastors” gave rise to many questions and worries both among
priests and lay-theologians.

Influenced by the experiences in other countries and by the results of two major
scientific congresses (Piacenza, Italy and Kortrijk, Belgium) the opinion developped that
the diaconate is an independent ministry. The deacon is not half-a-priest or a subordinate
priest. The diaconate is a ministry which has its own mission next to the mission of the
priest and that of the lay people. Deacons serve the church according to the needs of
the local bishop in liturgy, in catechesis and in charity. The Dutch study group however
preferred the option of deacons working in the diaconia caritatis.

At the end of the seventies the Dutch church got permission from the Vatican to
ordain the first permanent deacons according to the approved Ratio Neerlandica. One of
the stipulations of this ratio was the fact that permanent deacons after their ordination,
were to form circles in which further formation, both spiritually and theologically, was
to take place. The first permanent deacon, in the Netherlands an engineer, was ordained
in 1977 in the diocese of Haarlem-Amsterdam. His mission was (quite aptly) to prepare
the foundation of a parish and a Catholic school in the newly established city of Almere.
The second deacon was ordained in 1978 as a psychotherapist; he was given the task to
animate the pastoral care for mentally disabled people.
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From 1980 till 1990: the spreading over the country in different forms

One after the other all Dutch bishops decided to ordain permanent deacons for
their dioceses, although, much to the regret of the study group, each bishop maintained
his own view on the diaconate. Given the situation at that time and the strong tensions
within the bishops conference, such a difference in views was to be expected.

The bishop of Haarlem-Amsterdam opted for permanent deacons who, as paid
staff members, would work in various places within the diocese in the field of social care
by the church. The archbishop of Utrecht made the same choice (diaconia caritatis) but
decided to ordain only those men who kept their own professional careers and would
work within the church as volunteers. The work of these deacons necessarily had to take
place during evenings and in the weekends. Only a very few deacons worked as paid staff
members.

The bishops of the Southern dioceses of Roermond and ‘s Hertogenbosch also
predominantly ordained permanent deacons who were to work on a voluntary basis in
the parishes and assist the priests in all parts of the pastoral work.

The bishop of Groningen, in the extreme north of the country, decided that, given
the extreme diaspora situation of his faithful, the permanent deacons were to work as
catechists. These deacons mainly had to be preachers in a paid position. The bishops of
Breda and Rotterdam developped mixed forms of the diaconate.

Everybody regretted the differences in concept but realised that these were
unavoidable, given the differences in situation and in theological concept among the
various bishops. The study group gained one small success: an interdiocesan platform for
the diaconate was created, consisting of one deacon for each of the seven dioceses and
one representative of the bishops conference. The purpose of this platform was and is the
exchange of information and experiences and, through the bishop-member, informing
the bishops conference. Next to this platform personnel managers of the dioceses and
staff of the training institutes meet on a regular basis.

In the eighties the first official training institutes for the diaconate open their
doors. The principles of education of these institutes were as varied as the views of the
various bishops. One form of training was a relatively short weekend education, the other
was much more intensive. One diocese sent its candidates to faculties of theology, other
dioceses opted for a more practical theological course in their own seminaries. Around
1990 there were about 100 permanent deacons in the Netherlands. Most of these dea-
cons worked as volunteers in parishes, a smaller number however was send explicitly in
categorial pastoral work like chaplaincy in hospitals, the army or prisons. In these years
the faithful grew used to permanent deacons. Dioceses and especially the deacons them-
selves had spend years in explaining what a deacon is and what he might contribute to
the church and society. Many priests and pastoral workers as well had to be convinced
that permanent deacons were not a threat to them, not to the celibate priesthood, nor to
the specific mission of laity. Often very practical questions had to be dealt with, like the
question how it could be that a deacon with a limited theological education was allowed
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to preach where fully theologically trained pastoral workers were not allowed to do so.
The acceptance of the permanent deacon was easier where the deacon could demonstrate
his specific mission within church and society. Often there was a direct link in this with
the profession of the deacon. Depending on the actual situation, it does make a differ-
ence if the deacon is a worker, a general practioner in a village, a teacher at a local school
or a policeman. There is a difference for instance in the army, if the chaplain is a priest or
a deacon who is a soldier himself. Both forms of ministry turned out to be complemen-
tary, not only in the army but also in other sectors of society. This greatly contributed to
the acceptance of the permanent diaconate.

From 1990 to 2000: a time of stabilisation, appreciation and a beginning

of theological re-orientation

In the nineties all dioceses had their deacon circles according to the conditions in
the Ratio Neerlandica. Next to the study and spiritual formation, these circles grew into
(respected) advisory boards for the local bishop as well. In these years the training insti-
tutes matured as well. Clear study programs, study guides, PR material are established
and the dioceses develop vocation programs for the diaconate.

In these years the need for a theological re-orientation becomes apparent especially
concerning the preference of a series of dioceses for the diaconia caritatis. Next to that
the grown practice of deacons as substitute priests (gap-fillers) is being questioned from a
theological perspective. The fact that the tensions between the various bishops has become
less in these years, contributes to an open discussion and fruitful exchange of ideas. At the
end of this decennium the number of permanent deacons reaches the number of 300.

After 2000: Vatican documents, time of theological deepening,

reform of the training

In 1998 the Vatican publishes her guidelines for the training institutions for the
diaconate Norme fondamentali per la formazione dei diaconi permanenti, Direttorio per il
ministero e la vita dei diaconi permanenti®. These guidelines are the result of a worldwide
evaluation of the permanent diaconate, concluded by a special synod presided over by
the pope. Three elements were stressed: firstly the independent identity of the permanent
deacon, secondly the necessity of a higher education of the candidates for the diaconate,

thirdly the roots of the permanent diaconate in the early church and the teachings of the
fathers of the church.

In the directory first and for all the identity of the deacon is being stressed. It is
to be seen as a full ministry next to those of the priest and the laity. This identity can be
realised in liturgy, catechesis and caritas. Through the civil profession and through his
family life the permanent deacon can practice his mission to the people of our time in a
special way. The directory mentions here some fields which are especially important for

Y bup://www.vatican.val/roman_curialcongregations/cclergyldocuments/rc_con_ccatheduc_

doc_19980331_directorium-diaconi_en. html).
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this modern world such as media and education. Within these fields the emphasis should
lay on ethics and evangelisation.

The training institutions will have to adapt their programms in this respect. The
directory demands an almost academic education. The number of hours and years of
training which are required, are by the way not met by any of the actual Dutch training
institutions.

Finally the directory, as the result of the work by the international commission
of theologians, states explicitly that the permanent diaconate roots in the practice of the
early church and the teaching of the church fathers. The pope underlines this in his Motu
proprio ‘Omnium in Mentem’ of October 2009. In this respect the work by the Australian
theologian John Collins should be mentioned as well who also returns to the sources®. In
the Netherlands this work is being done by prof. dr. Bart Koet (also a deacon).

This new theology and the guidelines from the Vatican bring the policies of the
Dutch dioceses closer together. In almost all dioceses the majority of deacons is now
working as volunteer in the parishes on all three fields of liturgy, catechesis and charity.
The hesitant preference for the diaconia caritatis from the beginning is positively replaced
by a search to what the specific identity of the permanent deacon might be on the basis of
the official documents, the new theological insights 4nd the concrete practical situation
in which the deacons have to work.

It also becomes more and more clear that the deacon ,belongs” to the bishop and
is not subordinate to the priest. The mission of the deacon within liturgy, catechesis and
caritas is characterised by his mediating role between the bishop and the world. The
deacon is a ,bringer of the gospel”, a preacher of the good news. At the same time it has
become clear that the shortage of priests can only be solved by new priests. Deacons,
catechists, pastoral workers can help out to some extent, but they will never be able to
really replace priests. For the permanent deacon it is clear that that should not be his
vocation either.

Be it that the majority of permanent deacons works in parishes, a significant num-
ber of them works at special places in church and society. Deacons work as lecturers at
university, as medical doctors, as politicians on a local level and in parliament. Some of
them are journalists, others are lawyers or businessmen. Some deacons work at the dio-
cesan offices and some at diocesan law courts. The Catholic Church of the Netherlands
puts hope in these men of the church who contribute in this specific way to Dutch soci-
ety. They are professionals in their civil professions, respected colleagues. In their family
life they are recognisable as commited fellow citizens. In all these aspects of life they are
good theologians who can translate the gospels and the mission of the church in this
concrete society in which they live. They make this message believable in their way of life
and in their spirituality.

2

J.N. Collins, Diakonia: Re-interpreting the Ancient Sources, Oxford: Oxford University Press
1990, p. xi, 368.
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ABSTRACT: Church and State in the mid-19th century Danubian Monarchy.
Legal framework: provisions and consequences. The present study analyses
from a historical and juridical point of view the evolution of Church-State
relation inside the Danubian Monarchy, focusing mainly on the repercussions of
a legislation advancing in its process of secularization upon the Catholic Church,
in general, and the Greek-Catholic Curch in particular. The Church and the
State confronted in the second half of the 19th century with the demarcation of
their spheres of influence and power. Evolving, from alliance to separation, the
relation between the Catholic Curch and State in Austria meant, as a matter of
fact, the heading of an irreversible path. By its end, the Catholic Church ceased to
by the old worldly power, becoming an emintently spiritual institution, situated
at the edge of the society. From a church of state as it once used to be, changed
itself in a certain confession, along the other confessions inside the empire. It
was the result of some transfigurations which had started a long while ago, but
which visible had accelerated in the second half of the 19" century. The starting
point of thise aceelerated process was emphasized by the Concordat signed in
1855, between Austria and the Holy See, when the Catholic Church apparently
recovered inside the monarchy its role of temporal power detained since the 18th
century. In practice, the ,restoration” was incomplete and for a short period of
time. After only several years, the Concordat stopped as being recognised, first
in Hungary (1867), and afterwards in Austria (1870). Its repudiation meant
that the Church vertiginously sliped towards the edge of the society. The end of
this path was underlined in Hungary by the institutionalization of compulsory
civil marriage and of the ledger (1894), throughout which the State took the
definitely control over marriage, as the last major fief belonging to the Church.
Reduced in this way at the necessitous circle of a Sunday exercise, the only
hope for the Church was to assume with conscientiousness her real vocation: the
spiritual salvation.

KEYWORDS: Modern history, Catholic church, Holy See, Austrian monarchy,
ecclesiastical legislation, Transylvania, roumanian greek-catholic church, austrian
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Cu putin sub un milion de credinciosi', asezati in partile Transilvaniei, ale
Banatului si ale Ungariei rasiritene (Crisana, Sitmar, Maramures), roménii uniti au
constituit in a doua jumitate a secolului al XIX-lea, cel de-al doilea grup etnico-religios,
la nivelul catolicilor de rit grec din monarhia habsburgici®. Organizarea lor, in 1853,
intr-o provincie mitropolitana autonomi cu trei episcopii sufragane?, a deschis, pentru
aproape o jumatate de veac, seria celor mai vii si mai interesante raporturi cu Scaunul
Apostolic roman. A fost epoca desdvarsirii organizarii lor institutionale si constitutionale,
in care dorinta legitimi de a-si pastra patrimoniul canonico-liturgic oriental s-a izbit, nu
de putine ori, de pretentiile latinizante ale Romei.

Aidoma altor catolici de rit grec din monarhie, raporturile romanilor uniti cu
Sfantul Scaun au stat sub semnul relatiei sinuoase dintre Biserica si Stat, aflate in a doua
jumatate a secolului al XIX-lea, mai mult ca oricAnd, intro continud delimitare a sfere-
lor de influenti si putere®. Locul si rolul rezervat Bisericii Catolice in politica statului,
precum si formele pe care le-a imbricat relatia dintre Tron si Altar, aveau s inriureasci
profund legaturile cu Sfantul Scaun. Evoluand de la aliangi la separare, raporturile dintre
Biserica Catolicd si Stat in Austria au semnat, de fapt, directia unui parcurs ireversibil. La
sfarsitul lui, Biserica Catolici inceta si mai fie puterea temporala de altidatd, devenind o
institutie eminamente spirituald, plasatd undeva la marginea societitii. Dintr-o biserica
de stat, cum fusese odinioar3, se transformase intr-o confesiune oarecare, alaturi de cele-
lalte confesiuni din monarhie’.

' Cifra de aproximativ un milion de credinciosi a fost preluatd dupi istoricul E. Turczynski,

Orthodoxe und Unierte, Die Habsburgermonarchie 1848—1918, vol. IV Die Konfessionen,
Wien: Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften 2 1995, p. 448. Se
impune mentionat faptul ci datele statistice cu privire la numarul roménilor uniti in a doua
jumitate a secolului al XIX-lea, prezintd urmitoarea situatie: astfel, daci la recensaimintul
din 1850, unitii din Marele Principat al Transilvaniei reprezentaau 32,2% din populatia
Transilvaniei (din 59,4% cit constituiau romanii) adici 664.154 de credinciosi (A se
vedea in acest sens 1. Bolovan, Transilvania intre Revolutia de la 1848 si Unirea din 1918.
Contributii demografice, Cluj-Napoca: Centrul de Studii Transilvane Fundatia Culturala
Rom4na 2000, 215; Recensimantul din 1850 Transilvania, Studia Censualia Transsilvanica,
ed. coord. de T. Rotariu, Maria Semeniuc si Elemer Mezei), Cluj-Napoca: 1996, 12), la
1900, romanii uniti erau de 23,50% (Vezi in Recensamantul din 1900 Transilvania in
Studia Censualia Transsilvanica, Cluj-Napoca: 1999, 11), adicd 812.440 de credinciosi
(I. Bolovan, Transilvania, 215).

Doar rutenii erau mai numerosi (aproximativ 3.000.000 de credinciosi), in vreme ce unigii
din zona Croato-Dalmati, arondati episcopiei de CriZevci nu numarau mai mult de 20.000
de suflete. Vezi E. Turczynski, Orthodoxe, 448.

Cunoscutd sub numele de Figiras si Alba Iulia, mitropolia romanilor uniti, infiintatd in 1853,
avea ca sufragane episcopiile de Oradea, Gherla si Lugoj, dintre care ultimele doud erau create
odati cu mitropolia, in vreme ce episcopia de Oradea fusese infiintatd in 1777.

S. Malfer, Chiesa e Stato in Austria nell’Ottocento. Dal giuseppinismo al concordato del 1855
e sua risoluzione, Storia religiosa dell’Austria, ed. coord. de E Citterio si L. Vaccaro, Milano:
ITL-Centro Ambrosiano 1997, 371.

> Ibidem, 372.
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Era rezultatul unor prefaceri ce incepuserd cu mult timp in urma, dar care se
acceleraserd vizibil in a doua jumatate a secolului al XIX-lea. De pilda, atunci cand la
Viena s-a semnat, in 1855, concordatul dintre Austria si SfAntul Scaun, Biserica Catolica
pirea si-si recapete in monarhie rolul siu de putere temporald de care se bucurase in
secolul al XVIII-lea. In realitate insi, ,restaurarea” nu a fost decit partiala si de scurta
duratd. Dupi numai citiva ani, concordatul a incetat sa mai fie recunoscut, mai intai
in Ungaria (1867)¢, iar apoi in Austria (1870)”. Dezavurarea lui era semnul ca biserica
aluneca vertiginos spre periferia societatii. Sfarsitul acestui parcurs avea si-l marcheze,
bunioard in Ungaria, legiferarea casitoriei civile obligatorii si a registrului de stare civila
(1894)8, prin care statul prelua definitiv controlul si asupra cisatoriei, ca ultimul mare
fief pe care biserica il detinuse pAna atunci. Redusi astfel la cercul strimt al unui exercitiu
duminical’, bisericii nu i-a mai rimas decat si-si asume cu constinciozitate adevirata ei
menire: salvarea spirituala.

Nici statul nu mai era la sfarsitul secolului al XIX-lea ceea ce fusese in urma cu o
jumatate de veac. Evoluase de la absolutism la constitutionalism, fapt ce ii conferise o
fizionomie radical schimbati fata de cea de la mijlocul secolului. In realitate, era vorba de
fapt, de o noud identitate', pe care Statul si-a asumat-o treptat in durata unui veac.

Reiesea deci, ci atat Biserica cat si Statul trecusera prin transformairi succesive care
au afectat profund nu doar natura lor interna ci si raporturile dintre ele. De la o aliantd
reinnoitd, in timpul neoabsolutismului, s-a ajuns spre sfarsitul veacului la 0 anume dis-
tantare, in anumite domenii'', pana la o separare totala in altele.

Diacronic, relatia stat-bisericd a cunoscut, in a doua jumdtate a secolului al XIX-lea,
doua etape, marcate de natura politici a regimurilor pe care le-au suprapus.

Prima, situata la mijlocul veacului, in deceniul neoabsolutist, a durat putin, ase-
menea regimului politic care a circumscris-o. Desi concordatul, care statua relatiile dintre
Tron si Altar avea sd fie denuntat abia la sfarsitul deceniului sapte (1870), in realitate,
prevederile lui incepuseri si fie contestate cu mult timp inainte. A fost perioada in care
Bisericii Catolice i se recunostea o pozitie privilegiatd in stat, ceea ce i conferea drept de
decizie in anumite domenii, dar si obligatia de accepta alituri de sine si alte confesiuni.
Aclamata si contestatd deopotrivd, epoca concordatului a oferit Bisericii Catolice perspec-

¢ Katus L., Il cattolicesimo nei secoli XVIII e XIX: giuseppinismo, liberalismo e rinnovamento

cattolico, in Storia religiosa della Ungheria, ed coord. de A. Caprioli i L. Vaccaro, Milano: La
Casa di Matriona 1992, 242.
7 S. Malfer, Chiesa, 371.
Katus L., 1/ cattolicesimo, 247-248; Sorina Paula Bolovan, Familia in satul rominesc din
Transilvania in a doua jumaitate a secolului al XIX-lea si inceputul secolului XX, Cluj-Napoca:
Centrul de Studii Transilvane Fundatia Culturaldi Romina 1999, 74-75; 1. Bolovan,
Transilvania, 175.
S. Mitu, Geneza identititii nagionale la romdanii ardeleni, Bucuregti: Humanitas 1997, 361.
10§, Malfer, Chiesa, 372.
La sfarsitul secolului al XIX-lea, Biserica si Statul continuau si ,,coexiste” in domenii precum
administrarea statala a fondurilor religioase, dreptul imperial de desemnare sau de numire al
episcopilor, recunoasterea din partea Statului a cisitoriei religioase etc., lbidem, 383.
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tiva vremelnicd a revenirii sale la rolul si locul de altddata. Vremelnicia ei s-a datorat toc-
mai influentei sporite pe care Biserica Catolicd o cipatase in anumite domenii seculare,
fapt ce i-a atras inca de la inceput vii proteste din partea liberalilor epocii. Schimbarea
de regim politic, surveniti in monarhie la inceputul anilor "60, a deschis calea constitu-
tionalizarii monarhiei si odata cu ea si cea a atacurilor deschise la adresa concordatului.
Se prefigura astfel inlocuirea concordatului cu o noud legislatie de politicd ecleziastica.
Debutul ei avea si se inregistreze abia peste cativa ani, mai exact, dupd 1867 in Ungaria,
respectiv 1870 in Austria, cAnd concordatul a incetat oficial si mai fie recunoscut ca
norma juridicd. Cu aceasta, relatiile dintre Biserica si Stat intrau intr-o noui etapa.

Aflata sub semnul mutatiilor politice pe care monarhia dunireani le-a suferit in
a doua jumatatea secolului al XIX-lea, cea de-a doua etapa a raporturilor dintre Tron
si Altar a marcat separarea lor treptatd, consacrind suprematia statului asupra bisericii.
Avem de-a face de aceastd datd cu un stat profund schimbat, ce-si gésise prin constitutia
din decembrie 1867, forma lui constitutionala finald. Din perspectiva sa, timpul Bisericii
trecuse. Ea nu mai putea detine suprematia puterii in domenii care atingeau societatea
civila, ceea ce insemna ci nici dreptul canonic nu mai putea fi plasat deasupra celui statal,
asa cum il agezase concordatul. Erau realitati ce deveniserd incompatibile cu principiile
constitutionale. In noua ordine politici, Statul si-a rezervat deplina suprematie juridic,
subordonindu-si dreptul canonic si incercAnd si delimiteze tot mai clar sferele de com-
petenta statale de cele ecleziastice. Acolo unde biserica si statul erau legate prin nenumi-
rate fire, relatia dintre ele a trebuit si fie una de colaborare sau de coordonare, cum mai
era numiti in limbajul epocii'®. In general ins, linia de demarcatie dintre ele a fost bine
trasatd, fiecare avindu-si propriile domenii de actiune si competentd. Acestea au fost
coordonatele pe care biserica si statul au functionat, in monarhia dualist3, de la sfarsitul
deceniului sapte al secolului al XIX-lea si pAna la destrimarea ei, in 1918.

Cit priveste natura raporturilor dintre Bisericd i Stat, in a doua jumatate a
secolului al XIX-lea, se impune precizat faptul ca, aceasta a fost datd de cadrul juridic al
epocii, de normele si legile prin care Tronul si Altarul au inteles sa-si reglementeze si sa
statueze problemele lor comune.

I. Sub semnul Concordatului

Desi, la o prima vedere, s-ar putea crede ci acordul incheiat intre biserici i stat,
in 1855, a fost cel mai important normativ de la mijlocul veacului al XIX-lea'?, in rea-
litate el a fost precedat de citeva prevederi legislative a caror valabilitate s-a pastrat pAna
la disolutia monarhiei dunirene, in vreme ce concordatul a rimas in vigoare doar 15
ani. Aceste prevederi legislative, care statuau raporturile dintre biserici si stat, datau din

12 Ibidem, 381-383.

3 Despre concordat a se vedea urmitoarele: Studi sul Concordato Austriaco del 18 Agosto 1855.
Prima versione dal tedesco, Verona-Milano: dallo Stabilimento di G. Civelli e C., 1856;
A. Zanotti, I/ Concordato austriaco del 1855, Milano: Giuffré 1986, passim; P. Leisching,
Die Romisch-Katholische Kirche in Cisleithanien, Die Habsbugermonarchie 1848—1918,
Band IV Die Konfessionen, hrsg. von A. Wandruszka und P. Urbanitsch, Wien: Verlag der
Osterreichischen Akademie der Wissenschaften 2 1995, 25-40.
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perioada imediat urmitoare revolutiei din 1848. Mai exact, prin patenta imperiala din
4 martie 1849 (art. 2), Statul acorda tuturor confesiunilor recunoscute dreptul la liberd
manifestare si la deplind autonomie in reglarea afacerilor interne. Erau primele concesii
liberale pe care perioada constitutionald ce a urmat revolutiei pasoptiste le aducea bise-
ricii. Ele marcau sfarsitul sistemului iozefin, ce guvernase vreme de peste o jumitate de
veac relatiile dintre Bisericd si Stat, inlocuindu-l cu principiile autonomiei i separarii
dintre cele doud puteri.

Cele doui concepte aveau si inregistreze in monarhie o lunga si neintrerupti cari-
erd pana la inceputul secolului XX. Importanta lor a fost data de mentinerea in vigoare a
articolului 2 din patenta din martie 1849 si in perioada neoabsolutistd, cu toate ci patenta
si constitutia din primavara anului 1849 au fost anulate, respectiv, de reluarea si insera-
rea articolului respectiv in constitutia din 1867'. Aplicarea prevederilor sale in materie
juridicd s-a ficut prin asa numitele ordonange din aprilie 1850, prin care i se recunosteau
Bisericii Catolice o serie de drepturi suprimate in timpul iozefinismului. Printre ,restitui-
rile” din 1850 se numarau, de pilda, liberalizarea deplind a comunicirii dintre episcopi si
Sfantul Scaun, a dreptului de a efectua vizite ad limina, recunoasterea puterii disciplinare
spirituale asupra clerului, acordarea unei influente primare asupra invataméntului teolo-
gic si a educatiei religioase etc. Tot atunci a fost abrogat si dreptul de placetum regium®,
pentru ca dupd numai doud decenii si fie reactivat, insa doar pentru Ungaria'®.

Rezulta deci ca odata cu ordonantele din aprilie, Biserica Catolica intra in neoab-
solutism vizibil consolidata in relatiile sale cu statul. Cu toate acestea insi ea continua
sd fie nemultumita atit timp cit anumite aspecte, considerate de importantd majori,
ramdsesera incd nesolutionate. Era vorba indeosebi de problematica matrimoniala, care
continua sa functioneze, la mijlocul secolului al XIX-lea, in cadrele strimte ale Codul
civil general austriac, elaborat in imperiu in 1811. Pentru partile estice ale monarhiei,
printre care si Transilvania, acesta a intrat in vigoare abia din 1853". Insuficient regle-

14 S, Malfer, Chiesa, 377.

15 Placetum regium era o practica intilnitd la regii apostolici maghiari, incepand cu secolul al
XV-lea, si preluatd de impdratii habsburgici odatd cu Maria Tereza, care asuma in 1757 titlul de
»regind apostolici, moment in care isi ficea cunoscuti propria dorintd de a interveni deschis in
problemele interne ale Bisericii. Concret, practica cunoscutd sub numele de placetum regium
presupunea acordul absolut al statului in vederea publicarii enciclicilor, a bulelor papale si a
scrisorilor pastorale ale episcopilor. Vezi Katus L., I/ cattolicesimo, 238; S. Malfer, Chiesa, 384;
Rita Tolomeo, La Santa Sede e il mondo danubiano-balcanico. Problemi nazionali e religiosi
(1875-1921), Roma: La Fenice Edizioni 1996, 72.

In 1870, pe fondul proclamirii dogmei infailibilitatii in cadrul conciliului Vatican I si a
schimbarii raportului de forte dintre bisericd si stat, in favoarea ultimului, guvernul ungar
obtinu din partea impératului Franz Joseph reactivarea dreptului de placetum regium. Vezi
Katus L., // cattolicesimo, 246.

Codul civil general austriac a intrat in vigoare la 1 mai 1853 pentru Ungaria, Croatia,
Slovenia, Banatul Timisoarei, in timp ce pentru Transilvania doar la 29 mai 1853. Vezi Patenta
imperiala din 29 mai 1853, no. 93, pentru punerea in aplicare a Codului civil general in
Marele Principat al Transilvaniei, in Codul civil austriac, tradus de 1. Corjescu, Bucuresti:
1921; Sorina Bolovan, Familia, 94.
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mentate erau si aspectele ridicate de educatia scolard, ce continuau sa fie disputate intre
Bisericd si Stat.

Iata de ce concordatul incheiat in 1855 venea si corecteze neajunsurile legislatiei
anterioare, plasind dreptul canonic deasupra celui civil si acordandu-i Bisericii deplina
jurisdictie matrimonial si control absolut asupra instructiei scolare.

Fira a se limita strict la cele doud domenii intens disputate, concordatul regle-
menta si alte chestiuni nu mai putin importante, precum:

* dreptul de numire al episcopilor. Detinut in mod traditional de impdratii
habsburgici, dreptul de numire al episcopilor a revenit prin concordat, pe mai departe
impdratului, dar cu obligatia de a-i consulta in acest sens si pe ceilalti episcopi ai provinciei
ecleziastice. In termeni similari era statuati si problema numirii canonicilor sau al
preotilor, care revenea in continuare Statului, acolo unde detinea dreptul de patronat,
insa din 1855 cu mentiunea participarii episcopilor sub jurisdictia cirora se aflau.

* dreptul de infiintare a unor noi episcopii, respectiv parohii. Dacd in timpul
iozefinismului, statul consficase dreptul de a ridica noi episcopii, odatd cu concordatul
din 1855, acesta a fost restituit Sfantului Scaun, care avea nevoie, in noile circumstante,
si de acordul imparatului. Cat priveste dreptul de infiintare de noi parohii, preluat de
asemenea de stat in perioada iozefind, concordatul il ceda episcopilor, conditiondndu-1
de obtinerea acordului statului.

— convocarea s§i organizarea de reuniuni episcopale. Interzise in epoca
iozefinistd, adunirile episcopale au fost acceptate incepand din 1849, iar
din 1856 au putut fi organizate fird si mai presupund vreo ingerinta din
partea statului.

—  restabilea dreptul de a studia la Roma si cel de vizitare al episcopiilor din partea
delegatilor apostolici, ce fuseserd interzise in anii iozefinismului.

— cenzura publicatiilor cu continut religios. Prin concordat, cenzura cartilor
religioase revenea in totalitate Bisericii, Statul pierzind astfel aceastd
prerogativi, asumatd, de altfel, in perioada sistemului iozefin.

— dreptul de control asupra patrimoniului ecleziastic. Confiscat de catre
stat, ca multe alte drepturi, controlul si posibilitatea de decizie asupra
patrimoniului ecleziastic au fost restituite Bisericii, cu exceptia cazurilor in
care Statul detinea functia de patronat.

— controlul si reorganizarea ordinelor monahale. Concordatul din 1855
restabilea, si la acest capitol, anumite drepturi suprimate Bisericii in
epoca iozefinismului. Astfel, se realoca Bisericii dreptul de supraveghere
si control asupra ordinelor religioase si a manistirilor; se liberaliza dreptul
de comunicare intre mandstiri si superiorii care rezidau in afara granitelor;
se restituia episcopilor dreptul de suprimare si de infiintare a ordinelor
religioase.

Toate aceste ,restituiri” acordate Bisericii, in anumite sectoare ale vietii civile, au
facut din concordat un instrument al regimului neoabsolutist, fapt ce i-a atras inci de la
inceput critici aspre din partea liberalilor epocii.
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Nici in randurile catolicilor, prevederile concordatului nu au intrunit o majoritate
absolutd. Au rimas marturie in acest sens opozitiile intalnite in regiunea lombardo-vene-
tiana, unde aplicarea concordatului a generat o adevirata cezurd printre catolici'®, respec-
tiv in Transilvania, la nivelul citorva dintre eparhiile Bisericii greco-catolice romanesti®.
Diferite ca substantd si forme de manifestare, opozitiile celor doud comunititi subliniau
dificultitile uniformizarii normative pe care le ridicau in fata concordatului diferitele
situatii juridice existente in monarhie. La acestea se mai adiduga si faptul ci deseori statul,
pentru a contribui la aplicarea uniformi a concordatului, intervenea in forta prin masuri
unilaterale, incalcind limitele propriilor sale competente in dauna bisericii, fapt ce con-
tribuia la sporirea tensiunilor existente.

Asa s-a intdmplat si in cazul Bisericii unite din Transilvania, unde aplicarea concor-
datului in materie matrimoniald a condus la suprimarea unor vechi practici si institutii
ecleziastice, starnind vii nemultumiri din partea ierarhiei si a clerului®. Era vorba indeo-
sebi de institutia protopopiatelor care functionaserd pana atunci ca foruri de judecata in
prima instanta pentru problemele de naturd matrimoniald. Odati cu patenta imperiald
din 8 octombrie 1856 rolul si locul lor a fost preluat de ordinariatele episcopale®,
incercAndu-se prin aceasta o uniformizare procedurali la nivelul intregii monarhii, dupa
modelul intAlnit in Biserica latind. Patenta legifera in imperiu obligativitatea tuturor
episcopilor catolici, indiferent de rit, de a aplica in procesele matrimoniale prevederile
asa numitei Instructiuni a cardinalului Rauscher, unul dintre principalii artizani ai con-
cordatului. Inseratd sub forma de anexd in patenta din octombrie 1856, Instructiunea
reglementa atit aspecte de dogma cat si de disciplind ecleziasticd, constituindu-se intr-o
norma ce se dorea a fi impusa tuturor tribunalelor catolice din monarhie®. Pentru uniti

18 A. Zanotd, Effetti del concordato austriaco del 1855 nel Lombardo-Veneto, Storia religiosa

dell’Austria (ed. ingrijitd de E Citterio si L. Vaccaro), Milano: ITL-Centro Ambrosiano 1997,

457-482.

N. Bocsan, Ana Victoria Sima, Statul austriac si Bisericile romanesti din Transilvania la

mijlocul secolului al XIX-lea, Osterreichisch-Siebenbiirgische Kulturbeitrige. Ein Sammelband

der Osterreich-Bibliothek, Cluj-Napoca-Klausenburg-Kolozsvar (herausgegeben von R. Graf,

Lenke Varga, L. Marcel Vosicky), Cluj-Napoca: Presa Universitard Clujeana 2005, 135-157.

Archivio Segreto Vaticano, Segreteria di Staro, Affari Ecclesiastici Straordinari, Carte d’Austria,

vol. 11/1851-1863, posizione. 5, d. 1/p. 133°, d. 3/135. d. 5/p. 137; Archivio della

Congregazione per le Chiese Orientali, Scritture riferite nei Congressi, 1-562, Romeni, 1858—

1875, 1, 85r-87v.

Vezi in acest sens cel mai recent i mai complet compendiu legislativ care cuprinde legislatia

ecleziastici din Transilvania in Legislatia ecleziastica si laica privind familia romineasci din

Transilvania in a dowa jumdtate a secolului al XIX-lea, ed ingrijita de I. Bolovan, Diana Covaci,

Daniela Detesan, M. Eppel, Crinela Elena Holom, Cluj-Napoca: Academia Roménd, Centrul

de Studii Transilvane 2009, 165.

Legea despre cisitorie pentru catolici prein Patenta impdrateascd dein VIII octombrie 1856 pentru

toate tierile imperiului Austriei, Blasiu 1857, 30.

B ASV., Segr. Stato, Affari Eccl., Rapporti.., sess. 344, fasc. 4/1858. f. 297v; 1.D. Snagov, Le Saint
Siege ¢ la Roumanie moderne 18501866, Miscellanea Historiae Pontificiae, vol. 48, Roma:
Universita Gregoriana Editrice 1982, 124; 1. Filip, Il metropolita Alessandro Sterca Suluziu.
Contributi biografici, Acta Historica, tom. I, Roma: 1959, 91.
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insa, ale caror realitati institutionale si disciplinare se deosebeau de cele ale latinilor,
misura echivala cu o stirbire a propriei lor autonomii i identitati confesionale. Astfel se
explicd refuzul lor de a se alinia la normativul general introdus in imperiu*. Ceea ce a
amplificat §i mai mult nemultumirile episcopatului romén a fost interventia unilaterala
a statului care, prin intermediul Ministerului Cultelor a decis, fird si tind cont de ati-
tudinea Sfantului Scaun, aplicarea neconditionatd a prevederilor Instructiunii Rauscher
cu toate consecintele sale nefaste pentru uniti. Pentru cei din Transilvania indeosebi, au
urmat ani de proteste si tergiversari care au obstructionat pe alocuri punerea in aplicare a
Instructiunii, astfel incat la bilantul celor 15 ani de concordat, nu exista o imagine clard a
cit si cum fuseserd aplicate prevederile instructiunii matrimoniale®. Singura certitudine
raménea doar suprimarea forurilor protopopiale, ce incetaserd si mai functioneze inca
din 1858, ca tribunale de primi instanga®.

Toate aceste tensiuni §i nemulgumiri, generate de aplicarea Instructiunii matrimo-
niale in Biserica unitd din Transilvania, nu erau altceva decit o alta fateta a dificultatilor
cu care s-a confruntat aplicarea concordatului in monarhie. Ele aveau si se intensifice
incd de la inceputul anilor ‘60, pe fondul schimbirilor politice din imperiu si a contes-
tatiilor tot mai vehemente din partea elementelor liberale aflate in continud ascensiune.
De fapt, nu trecuserd decit citiva ani de la intrarea in vigoare a concordatului si atat la
Viena cit si la Roma se congtientizau limitele aliantei §i a unei cooperari indelungate
dintre Tron si Altar.

Era limpede ca epoca concordatului se consuma cu pasi repezi trezind reale temeri
si cutari, indeosebi la Sfantul Scaun. Una dintre cele mai elocvente dovezi in acest sens
o constituie ancheta solicitatd de la Roma, nuntiului vienez, in toamna anului 1864, cu
privire la gradul de aplicare a concordatului si a articolelelor rimase in suspensie in toate
bisericile catolice din monarhie. Rispunsul nuntiului Falcinelli, inaintat Romei in vara
anului urmator, schiteaza tabloul unor realititi extrem de tulburi si amestecate, in care

doar o parte a episcopatului catolic se declara pe deplin satisficuta de aplicarea concor-
2 A rimas simptomatici in acest sens, scrisoarea celor 21 de preoti din protopopiatul Clujului,
protopopiat situat in sfera de jurisdictiei a arhidiecezei Blajului, adresatd mitropolitului
Alexandru Sterca Sulutiu, la 18 octombrie 1861: ,Preotimea din districtul archidiaconal al
Clujului, credincioasa vechilor ageziminte ale Sfintei Sale Biserici, care cu mare scumpdtate
ca un depozit sfint lasat de Sfintii Pirinti nevitimate s-au pastrat in Archidiecezd pani in anii
mai deincoace, din minutul cAnd dupi conferinta Sfintilor Parinti Episcopi Catolici din 1856
tinuta la Viena cu cea mai profundi a animei mahnire a fost silitd a vedea, cum asa zicAnd
cu violentd prin incetarea forurilor Archidiaconale in cauzele matrimoniale si prin a acestora
pertractare dupa legile noi matrimoniale ce-si au de bazi dreptul canonic al Bisericii de rit
latin, care in Biserica noastri de rit grec nici una datd nu a avut valoare de lege obligatorie, s-a
introdus in sfera judecitoreascd a cauzelor matrimoniale o schimbare pe cit de daunitoare in
autonomia Bisericii noastre Greco-Catholice, pe atit de diunitoare pentru popor, si mai cu
deosebire pentru uniunea cu Biserica de rit latin...”. Vezi ACCO, Scritture riferite nei Congressi,
1-562, Romeni, 1858-1875, 1, praes. 12 nov. 1861.

ACCO., Ponenze della Sacra Congregazione de Propganda Fide, Affari del Rito Orientale,

vol. 2,11/1874, ff. 519-521.
2 Tbidem, ff. 524.
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datului, in vreme ce restul considera prevederile lui fie inaplicabile eparhiilor proprii, fie
incilcate de catre autoritdtile civile?.

Interesante din acest punct de vedere erau si rispunsurile primite din partea epi-
scopatului unit. Plasate intr-un registru separat de cel al latinilor, rapoartele unitilor
transmiteau in general imaginea unor comunititi obediente care s-au conformat pre-
vederilor concordatului fira sa opuna obiectii sau rezistente. Cu o singurid exceptie. Si
de data aceasta, cei care au tinut sa transmitd Romei un altfel de mesaj au fost episcopii
Bisericii Roméne Unite. Rispunsurile lor, relativ unitare, lisau s se intrevada o profunda
nemultumire fata de concordat, care fie nu-si gasise decat o aplicare partiala, fie contra-
venea realitatilor disciplinare si institutionale ale eparhiilor pe care le pastoreau. Cea mai
mare parte a disfunctionalitatilor survenite in aplicarea concordatului se datora execu-
tivului vienez, care intirzia si-si indeplineasca obligatiile asumate la semnarea lui. Era
vorba indeosebi de articolele care priveau reglementarea unor aspecte precum: validitatea
casdtoriilor mixte oficiate in fata unui preot necatolic (art. I); trecerile de la o confesiune
la alta (art. I); efectuarea serviciului militar de catre clerici (art. IV); dreptul de liberd
convocare a sinoadelor eparhiale (art. IV); acordarea unui sprijin financiar regulat din
partea statului (cunoscut si sub numele de congrua) in favoarea clerului unit (art. XXVI);
administrarea seminariilor §i a fundatiilor eparhiale (art. XXX), infiintarea si dotarea
materiala a unui seminar episcopal in eparhia de Lugoj, recent creata; alocarea de fonduri
financiare pentru constructia de biserici catedrale si resedinte episcopale pentru episcopi-
ile nou infiintate de Gherla si Lugoj*.

Acestor articole neasumate de guvern li se adiugau apoi si altele, a ciror neaplicare
se datora unor neajunsuri interne ale eparhiilor unite romanesti. Se numira printre aces-
tea si articolul XXIV din concordat, care stipula obligativitatea ocuparii prin concurs a
parohiilor vacante. In provincia mitropolitani de Figiras si Alba Iulia, o asemenea preve-
dere se aplicase doar in parohiile congruate de catre stat, in vreme ce restul parohiilor, care
nu beneficiaserd de acest sprijinciar financiar, au refuzat punerea ei in aplicare”. Erau
apoi binecunoscute nemultumirile si impotrivirile generate de prevederile matrimoniale
introduse de concordat, ce bulversaserd in Transilvania traditii si cutume consacrate de
secole. Nici dreptul de numire al episcopilor, recunoscut prin concordat imparatului, nu
se bucurase de o receptare mai favorabili. In privinga lui, exista temerea de nu i se con-
fisca clerului unit un vechi drept, functional doar in arealul fostei episcopii a Figirasului,

¥ ASV., Affari Eccl., Carte D’Austria, vol.1, pos. 13/1865, nr. 530, p. 123: Risposta dei Vescovi
dell’Impero ai quesiti sull'esecuzione del Concordato, ff. 135r-137r.

2 Ibidem, f. 135r.

# Jatd ce inscria in acest sens raportul nuntiului vienez, Mariano Falcinelli: ,,.. all'articolo non
osservato per circostanze speciali della sua Archidiocesi, ed ¢& il art. XXIV che prescrive il
pubblico concorso per le parrocchie. Dice non potersi eseguire tale prescrizione. 1. Percheé
alcune parrocchie non hanno quasi veruna congrua, in conseguenza niuno [136r] vi concorre,
ed anche senza concorso ¢ difficile il provvedervi; 2° perche il popolo vuole esercitare il diritto
di scegliersi il proprio parroco, e senza gravi inconvenienti non si pud far contro a tale preteso di
antico diritto. Per cid che sarebbero i rimedii, vale a dire, fornire di congrua quelle parrocchie,
e mettere quel diritto del popolo dentro certi limiti, che egli indica”. Zbidem, {f. 135v—136r.
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potrivit ciruia clerul propunea imparatului o listd de trei persoane, din rAndul cirora era
desemnatd persoana viitorului episcop®. Aplicarea acestor noi reglementiri a alimentat
si a sporit teama si suspiciunile unitilor de a se vedea asimilati si topiti treptat in magma
catolicititii latine. De aceea orice inovatie introdusi in sfera activitatii lor institutionale
si procedurale era intimpinati cu rezerve i temeri, care mergeau deseori pana la refuzul
categoric de a se alinia oricaror initiative nivelatoare venite dinspre Roma sau Viena.

Trimise Sfantului Scaun, aldturi de celelalte rapoarte sosite din monarhie, infor-
matiile episcopatului unit din Transilvania intregeau si nuantau tabloul nemultumirilor
generale existente in imperiu, la mijlocul anilor 60, cu privire la concordat. Dezamagirea
era cu atit mai mare cu cat Biserica isi vedea amenintate tocmai pozitiile si domeniile casti-
gate prin semnarea lui. Disfunctionalititile tot mai frecvente raportate in sfera educatiei si
a legislatiei matrimoniale puneau sub semnul incertitudinii viitorul aliangei dintre Tron si
Altar. Contribuiau substantial la erodarea acesteia si miscirile centrifuge ale nationalitati-
lor, orientirile lor spre indenpendenti ce se suprapuneau din aproape in aproape cu avansul
politic al liberalilor, a caror voce anticoncordatari se auzea din ce in ce mai des®'. Constient
de implicatiile acestor miscari ce ameningau sa schimbe fata bitranului continent, nuntiul
Mariano Falcinelli, sugera Romei, in concluziile raportului din 1865, adoptarea unei atitu-
dini defensive, atAt timp cat viata politicd din imperiu nu era inci stabila*.

Desele schimbari de strategie antrenau cu sine un climat politic descurajant, in
care ministerele se succedau unele dupi altele fira si poatd lua in dezbatere si si reme-
dieze neajunsurile concordatului. Asa cum reiese si din constatirile nuntiului Falcinelli,
pretentiile Ungariei deveniserd tot mai presante, fortind oarecum ména Vienei de a o
accepta ca partener egal la guvernare. Alianta dintre Viena si Pesta, ce se prefigura inca
din 1864, avea sd pecetluiasci pentru totdeauna sfarsitul concordatului. De fapt, inca
din 1867, cind s-a semnat compromisul austro-ungar, prin care imperiul se transforma
intr-o monarhie de tip dualist, guvernul maghiar a declarat concordatul ca fiind nevalid
pentru partile Ungariei. Nerecunoasterea lui pornea de la faptul ci fusese sanctionat de
citre regimul neoabsolutist, in timpul ciruia constitutia maghiari era suspendata*. Cu

3 Jbidem, f. 136r. Pentru detalii privind dreptul pastrat in arhidieceza Figarasului de alegere

a episcopilor, a se vedea Mirela Andrei, La Santa Sede e la nomina dei vescovi nella Chiesa
Greco-Cattolica romena della Transilvania. Il caso del vescovo loan Vancea di Gherla, in /
Romeni e la Santa Sede. Miscellanea di studi di storia ecclesiastica, a cura di 1. Carja, Bucarest-
Roma: Ed. Scriptorum 2004, 131-138.
3 A. Zanotd, Efferti, 481.
32 ASV., Affari Eccl., Carte D’Austria, vol.1, pos. 13/1865, nr. 530, p. 123: Risposta dei Vescovi
dell’Tmpero ai quesiti sull esecuzione del Concordaro, ff. 1371.
Pentru efectele schimbirii politice care s-au resimtit si in Transilvania, vezi: K. Hitchins,
Afirmarea natiunii: Miscarea nagionald roméineasci din Transilvania 18601914, Bucuresti:
Editura enciclopedici 2000, 52-83; L. Maior, Evolutii politice in a doua jumatate a secolului
al XIX-lea si inceputul secolului al XX-lea, in Memorandul 1892—1894. Ideologie 5i actiune
politici romdneascd, ed. 11, Bucuresti: 1994, 221-225; S. Retegan, Dicta romdineasci a
Transilvaniei (1863—1864), Cluj-Napoca: Editura Dacia 1979, 245-255.
3 Katus L., 1/ cattolicesimo, 242.
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aceasta, actul care sanctionase alianta dintre Tron §i Altar inceta sa mai aiba putere de
lege in Transleithania. Dupa numai trei ani, mai exact la 30 iulie 1870, valabilitatea lui
a fost denuntata unilateral i in Cisleithania, Viena invocind in acest sens proclamarea,
la Conciliul Vatican I, a dogmei infalibilititii papei®. In realitate, gestul Vienei venea
de fapt pe fondul transformarilor substantiale pe care le inregistrase monarhia, fapt ce
ficea incompatibil concordatul cu noua ordine constitutionald si cu orientarea liberala a
politicii austriece®.

Tata cum nu trecusera decat 15 ani de la semnarea concordatului si, asa cum susti-
nea istoricul Andrea Zanotti, ,visul .. lui Pius al [X-lea si Francisc losif, de a reconstitui un
mare imperiu sub semnul exclusiv al catolicismului, nu a durat decit o dimineagi’™. Venise
acum randul liberalilor sa se bucure de ,,victorie”, in vreme ce catolicii deplangeau infran-
gerea. Falimentul concordatului dovedise clar ci in fata provocirilor tot mai numeroase
ale modernitatii, Biserica si religia nu mai puteau constitui factori de referinta intr-o soci-
etate aflatd in continud schimbare. Singurul care putea si asume gestionarea unei lumii
in plind prefacere era nimeni altul decat statul. O intreagi legislatie liberala se pregitea in
acest sens si steargd urmele, de altfel, nu foarte adanci, ale epocii concordatului.

Pentru Biserica Romand Unita, bilantul epocii concordatului era constituit atat
din realizdri si impliniri cAt si din esecuri si deziluzii. Unele aveau si fie ,,bunuri” casti-
gate definitiv, altele si-au gasit implinirea abia in deceniile care au urmat. Aproape toate
insa aveau ca punct de plecare ,restituirile” concordatului si a legislatiei care l-a precedat.
Astfel, printre primele concesii de care s-a bucurat a fost reluarea, incepand din 1850, a
legiturilor cu Sfantul Scaun, ce fuseseri intrerupte din perioada iozefini. In cazul uniti-
lor din Transilvania, aceasta liberalizare a raporturilor cu Scaunul apostolic a inaugurat
epoca celor mai intense si mai sustinute legaturi cu Sfintul Scaun. Gratie lor Roma a
ajuns sd cunoasca mai indeaproape realititile si problemele Bisericii unite romanesti, iar
aceasta din urma avea sa-si desavirseascd organizarea sa institutionald §i constitutionala.
Aceasi legislatie din aprilie 1850, care consacra reluarea legiturilor cu Roma, prevedea si
reluarea vizitelor ad limina, ceea ce presupunea obligativitatea fiecirui ierarh de a vizita
mormintele apostolilor®®. Pentru episcopatul unit din Transilvania, vizitele ad limina au
devenit, in a doua jumitate a secolului al XIX-lea, o practicd destul de frecventd, mai
ales pentru aceia care isi desavarsiserd studiile teologice in universitatile si colegiile pon-
tificale. Incurajate si sustinute de Scaunul apostolic, vizitele ad limina erau de fapt o
modalitate de a-i apropia de centrul catolicismului si de a mentine un contact permanent
cu acestia.

Si mai promititoare se anuntau prevederile concordatului din 1855. Cadrul legis-
lativ statuat de acesta a inregistrat in Transilvania cel putin un dublu efect. Pe de-o parte
a reactivat o problematica extrem de diversa ce fusese indelung obstructionatd in peri-

3 A. Zanotd, Efferti, 482.

% S. Malfer, Chiesa, 379.

¥ A. Zanotd, Efferti, 480.

8 W. Bleiziffer, Vizita ad limina Apostolorum, Cultura crestind, setie noud, an. V, nr. 1-2, 2003,
101-112.
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oada iozefing, iar pe de alta, a deschis seria unor vii dezbateri si ciutiri pe marginea unor
aspecte generate chiar de aplicarea concordatului. Au fost reactualizate astfel chestiuni
precum: dreptul de organizare a sinoadelor provinciale si eparhiale; dotarea materiald a
clerului, precum si reactivarea ordinului monahal al Sfantului Vasile cel Mare. Lor li se
aldturau apoi cateva aspecte rezultate din prevederile, respectiv normele de aplicare ale
concordatului. Se numara printre acestea si problema sprijinului promis de stat in vede-
rea construirii de biserici catedrale pentru noile episcopii de Gherla si Lugoj, dar mai ales,
chestiunea ridicatd de aplicarea prevederilor matrimoniale fixate prin concordat.

Simptomatic pentru vremelnicia cadrului juridic statuat in 1855, a fost faptul
ci nici una dintre dezideratele redeschise sau generate de acesta nu s-au materializat,
decat partial si tirziu, in ultimele decenii ale secolului al XIX-lea, cAnd concordatul
nu mai era decit istorie. Cu toate acestea insd, epoca aliantei dintre Biserica si Stat a
constituit pentru unitii din Transilvania perioada unei indiscutabile maturizari sub
raportul discursului lor identitar si nu numai. O dovedesc in acest sens catehismele®,
manuscrisele®’, memoriile adresate Romei si Vienei, compendiul de drept canonic ale
episcopului losif Papp Szlagyi?', dezbaterile din presa vremii, dar si insemndrile personale
ale ierarhilor din perioada respectivi, care surprind tatonarile, rezistentele si cautirile
lor febrile vreme de peste un deceniu. Au fost ani de friméntari si dezbateri dintre cele
mai intense, cirora Roma le-a rispuns de cele mai multe ori cu neincredere iar Viena cu
neputinta si nepdsare. Asa se face ci la sfarsitul perioadei concordatului, Biserica Romana
Unitd nu reusise si-si atingd dect partial® obiectivele majore pe care si le proiectase la
inceputul anilor 50. Cistigase in schimb o incontestabila maturitate i experienta pe care
avea s o valorifice in anii ce au urmat denuntirii concordatului.

II. Legislatia ecleziastica in anii dualismului

Expresie a individualititii politice pe care cele doud state, Austria si Ungaria, si-au
pastrat-o prin semnarea pactului dualist, legislatia lor confesionald avea si fie adaptatd
realitdtilor si nevoilor lor interne. De aceea, nu surprinde deloc faptul ci dupd 1867 nu
mai avem de-a face cu o legislatie confesionala unici pentru tot imperiul, ci cu una spe-
cifica fiecareia din cele doud pirti ale monarhiei bicefale.

Pentru Austria sau Cisleithania, primele misuri adoptate in acest sens dateaza
din mai 1868, cind intrard in vigoare cele dintii legi menite si reglementeze locul si
rolul bisericii in societate. Cunoscute si sub numele de legile de deconfesionalizare, acestea
consacrau destrimarea aliantei dintre Tron si Altar, §i redeschideau drumul impunerii

3 Vezi Alexandru Sterca Sulutiu, Catehismul Sfintei Uniri, ed. 11 (ingrijita de S. Augustin Prun-
dus, OSBM si C. Fitu) Cluj-Napoca: Viata Crestind 2003, passim; 1. Papp Szilagyi, Catechis-
mul unirii basericesci a toturoru romaniloru, Oradea Mare: 1864, passim.

loana Bonda, Manuscrisele mitropolitului Alexandru Sterca Sulugiu, in pregatire.

1 1. Papp Szilagyi, Enchiridion editia I, Magno-Varadini: 1862; ed. II din 1880, passim.

# Singurele ,beneficii” partiale pe care romanii uniti le puteau atribui epocii concordatului
erau de naturd materiald, si constau in acordarea in 1859, a veniturilor abatiei de Lekér din
Ungaria, pe seama noii episcopii de Gherla, respectiv in ajutorul de stat, in valoare de 30.000
fl, destinat in 1863, Bisericii romane unite in ansamblul ei.
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suprematiei dreptului statal asupra celui canonic. O primi lege emanata in acest sens
restituia partial Statului jurisdictia matrimoniald, prin repunerea in vigoare a prevede-
rilor existente in acest sens din Codul civil general austriac®. Prin aceasta se instituia
asa numita cdsdtorie civild subsidiard (Notzivilehe) sau de necesitate, prin care cisatoriile
care nu erau validate de biserici puteau fi incheiate cu valoare legali in fata statului. In
termeni mult mai categorici a fost legiferata si problema invitimantului. Mai exact, prin
legea scolard, statul isi restabilea controlul asupra instructiunii publice, preludnd-o astfel
pentru intotdeauna din méinile bisericii. Cu cea de-a treia lege, datind din mai 1868, se
reglementau relatiile interconfensionale §i consecintele ce decurgeau din acestea, precum:
trecerile de la o confesiune la alta, inmormantarea credinciosilor apartinind unei alte
confesiuni, apartenenta confesionald a copiilor rezultati din casitorii mixte, liturghia si
asistenta spirituald, zilele festive etc.*’. Dupd intrarea in vigoare a acestor legi, concorda-
tul nu a mai rimanea dect o umbri a trecutului, lipsitd de orice vigoare®.

La inceputul anilor 70 au urmat apoi alte seturi de legi, dintre care meritd a fi
retinute cele din primavara anului 1874, prin care se definea statutul bisericii in cadrele
juridice ale statului. De pilda, prin legea asupra carolicilor, se reglementa, in conformitate
cu principiile autonomiei recunoscute in general bisericii, locul si rolul Bisericii Catolice
in stat. Tot atunci a fost statuatd prin lege si situatia asa-numitelor Fonduri ale Religiei, ce
fusesera create de catre losif al II-lea, din bunuri si venituri ale mandstirilor desfiintate,
si destinate intretinerii parohiilor nevoiase. O a treia lege, din primdvara anului 1874,
stabilea procedura de recunoastere oficiali a societdtilor religioase care si-ar fi manifestat
dorinta in acest sens. Instrumentul juridic menit si contribuie la aplicarea moderata a
acestor legi 1-a constituit decretul ministrului culturii si educatiei, din mai 1874, care reco-
manda autoritdtilor adminstrative cooperarea si coordonarea permanenti cu Biserica, in
chestiunile de interes comun.

Cu acesta lua sfarsit, in Austria, seria legilor liberale prin care se statuau defini-
tiv raporturile dintre Bisericd si Stat, ,,canonizindu-se” astfel victoria Statului asupra
Bisericii si suprematia dreptului civil asupra celui canonic.

Spre deosebire de Cisleithania, unde statutul bisericii si relatia ei cu secularul au
fost transate incd din primii ani ai regimului dualist, in Transleithania legislatia eclezias-
ticd a retinut atentia politicului o perioadd mult mai indelungata. Mai bine de un sfert
de secol i-a trebuit statului ungar sa caute i s statueze definitiv locul si rolul Bisericii in
arhitectura sa politicd. Desi legislatia ecleziastica liberald a debutat si aici in 1868, la fel ca
in Cisleithania, totusi Kulturkampf-ul maghiar s-a prelungit pana spre sfarsitul secolului
al XIX-lea.

oIntirzierea” sa fati de Austria s-a datorat ctorva factori particularizanti. In pri-
mul rind, era vorba de locul si rolul rezervat Bisericii in Stat, in noua ordine de stiri de

% Legea din 25 mai 1868 no. 47 E L .I. prin care se restabiliesc prescriptiunile codului civil

general in privinta casitoriei catolicilor. Valabild pentru regatele i tirile reprezentate in consi-
liul imperiului, Codul civil austriac, 613-619.

# S. Malfer, Chiesa, 379.

®  A. Zanotti, Efferti, p. 482.
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dupi 1867. Aici, desi influenta Bisericii Catolice si a catolicilor in viata publica avea si fie
din ce in ce mai redusd®, totusi statul nu a tinut si o impinga brusc spre periferia socie-
tatii §i sd o condamne la izolare, ci a ciutat sa pastreze fatd de ea, cel putin la inceputurile
regimului dualist, 0 anumiti echidistantd”’. Abia spre sfarsitul secolului al al XIX-lea
biserica a fost alungata definitiv din posturile si domeniile pe care le mai controlase pana
atunci. Prin introducerea legilor de politici ecleziastici din 1894/1895 se incheia un traseu
descendent ce incepuse cu mult timp in urmai. ,Blindetea”, daca poate fi numiti asa,
de care a dat dovada statul ungar in raport cu biserica, nu a ficut decat sa incetineasca
ritmurile unei decadente, care oricum era inevitabild. Cu aceasta Biserica dovedise si in
Ungaria incapacitatea ei de a raspunde provocirilor celei de-a doua jumititi a secolului
al XIX-lea, de a participa ca factor constructiv la procesul de modernizare si transformare
a structurilor politico-sociale ale vremii®®.

Un alt factor care a influentat major ritmurile si specificul legislatiei ecleziastice din
Ungaria a fost diversitatea sa etnico-confesionala, ce trebuia menajatd si utilizatd deopo-
trivd, in slujba transformarii Ungariei multi-etnice si pluriconfesionale intr-un stat nati-
onal maghiar®. Aidoma unui mozaic etnico-confesional, care ameninta tot mai vadit si
se descompund sub presiunea nationalismului, Ungaria a trebuit sa ¢ind cont de aceste
realitati amestecate si si-si adapteze in permanenta politica fatd de ele. Ca una dintre cele
mai grave probleme ale perioadei sale dualiste, daca nu cea mai grava, chestiunea nationa-
licatilor a afectat indirect si Biserica, atit timp cAt credinciosii ei apartineau diverselor etnii
ce intrau in componenta statului ungar*. Aceasta explici atitudinea diferita pe care statul
ungar a adoptat-o fatd de Bisericile sale in decursul dualismului. Astfel, daca la inceputul
regimului dualist guvernul a dovedit retinere in relatiile cu Bisericile, cirora le-a recunoscut
o reald autonomie in raport cu statul’’, incepand de la sfarsitul deceniului 8 al secolului al
XIX-lea, atitudinea lui a luat o altd turnurd. Mai exact, a inceput si se amestece tot mai des
in problemele lor interne pentru a culmina, la inceputul secolului XX, cu masuri menite
sd anuleze autonomia lor confesionali si rolul lor de pastratoare a identititii etnico-confe-
sionale in rindurile nationalititilor din care proveneau. Contribuise la aceasta convingerea
tot mai fermd potrivit cireia Bisericile apartinind nationalitatilor nemaghiare constituie
adevirate piedici in calea transformairii Ungariei intr-un Stat national®?, cu o singuri nati-

6 Katus L., 7/ cattolicesimo, p. 243.

47 Diana Covaci, Alegerea si instalarea mitropolitului Victor Mibaly de Apsa, Referat de doctorat,
Cluj-Napoca 2006, manuscris 6-7.

8 Katus L., 7/ cattolicesimo, 242.

# K. Hitchins, Afimarea natiunii, 174-175.

0 Adridnyi G., Lo stato ungherese ed il Vaticano (1848-1918), Mille anni di Cristianesimo in

Ungbheria, (vol. coord. de Cséfalvay P4l si Maria Antonietta De Angelis), Budapest: Conferenza

Episcopale Ungherese 2001, 119.

Articolul de lege, nr. 44 din 1868, asigura tuturor nationalititilor din Ungaria dreptul la

egalitate, la autodecizie si autonomie culturald sub controlul Statului. Cfr. Adridnyi G., Lo

stato, 119.

> K. Hitchins, Afimarea, 174-175.
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une unicd, natiunea maghiara®. Limitarea sau chiar anularea autonomiei lor trebuia deci
sd constituie un mijloc de presiune si de ,indreptare” a acestora in sensul subordonirii
politicii de stat.

Toate aceste considerente luate in calcul de statul ungar au ficut ca legislatia sa
ecleziasticd din perioada dualista s fie relativ desincrona si usor diferitd de cea a Austriei.
A coincis doar anul de debut al legislatiei lor cu privire la biserica (1868) si faptul ci
atit una cit si cealaltd au tinut sa reglementeze incd de la inceput relatiile interconfe-
sionale, ca un capitol ce reclama grabnice preciziri juridice in acest sens. Asa se face ci
si in Ungaria capitolul legislatiei ecleziastice a fost deschis de articolele XLVIII/1868,
referitor la procesele de divort in cisatoriile mixte si L111/1868 cu privire la reciprocitatea
confesiunilor crestine recepte prin lege*®. Acesta din urmi, completind pe alocuri preve-
derile articolului de lege XX/1848%, apirea la citeva luni dupa ce o lege similari fusese
data pentru Austria, in luna mai a aceluiasi an. La fel ca legea data pentru Cisleithania,
articolul LIII/1868 stabilea prevederi clare cu privire la trecerea de la confesiune la alta,
la intemeierea de cisatorii mixte, ca de altfel si la stabilirea confesiunii copiiilor rezultati
din aceste casatorii. Potrivit acestora, confesiuna copiilor rezultati din casitoriile mixte
era datd de asa numitul drept parental, in temeiul caruia atunci cAnd nu se putea obtine
consensul parintilor, baietii urmau religia tatilui, iar fetele pe cea a mamei. Cat priveste
schimbarea confesiunii, legea din 1868 acorda dreptul de alegere a confesiunii dupa
implinirea varstei de 14 ani*®.

Pentru Ungaria, acest articol de lege, completat de alte cAteva prevederi, prin care
se statua egalitatea religiilor recunoscute de stat, a marcat sfarsitul catolicismului ca reli-
gie de stat. In momentul in care statul a refuzat sa mai recunoasci declaratia de botez
si de educatie catolica a copiiilor, prescrisa de dreptul canonic, ca impediment major la
casitorie, era limpede Biserica Catolicd inceta si mai constituie ceea ce fusese odinioara.
Se incheia atunci un proces, inceput cu aproape un secol in urmd, cAnd Dieta ungari,
a declarat in 1791 calvinismul, luteranismul si ortodoxia ca fiind religii egale si le recu-
noscuse deplina libertate de cult. Catolicismul continuase, in schimb, si rimani religie
de stat pani in 1848 si apoi in 1868, cAnd noile legi aveau sa-1 aseze aldturi de celelalte
confesiuni recunoscute oficial. Doar evreii, carora legile din 1848 si 1867 le acordau

53 Articolul de lege XLIV, din 1868, intitulat Despre egala indreptitire a nationalitatilor preciza in

acest sens urmitoarele: ,Fiindci toti cetitenii Ungariei impreuna formeaza, si dupd principiile
fundamentale, o natiune, in ingeles politic, natiunea ungureasca unité si nedespartitd, a carei
membrii egal indreptititi e fiecare cetdtean, tind-se el de orsicare nationalitate”. Vezi Colectiunea
legilor din 1868, publicati prin Ministerul regal ungar de justitie, Buda: 1868, 281; L. Maior,
Memorandul. Filosofia politici a petitionalismului romédnesc, Cluj-Napoca: Editura Fundatiei
Culturale Romane 1992, 52-53.

> Colectiunea legilor, 303, 322-327.

55 1865/8%" FEvi Orszdggyiilési Torveny-Czikkek. 1865/7 I-XVIII. 1868 1-LVIII, Pest: 1869,
511-518; Telegraful Romdn, nr. 12, anul XVII, 9/21 februarie, 1869; Csiky M., Der
Kulturkampf, 29.

> S. Malfer, Chiesa, 387-388.
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numai drepturi civile, au trebuit sa astepte pAna in 1895 pentru a li se recunoaste deplina
lor egalitate cu celelalte confesiuni.

Cu articolele XLVIII si LIIT din 1868, rimiseserd insd nesolutionate o serie de
aspecte, unele generate de propriile lor prevederi, altele nestatuate inci. Reglementarea
lor s-a ficut prin articolul de lege LIV/1868, care recunostea tribunalelor ecleziastice
doar competente in materie matrimonial, urmand ca tot ceea ce decurgea din acestea
privitor la legitimitatea copiiilor, drepturile de pastrare a acestora si pretentiile cu privire
la avere, sa intre in sfera de jurisdictie a instantelor civile’®. Acelasi articol norma si pro-
cesele matrimoniale apartinind altor confesiuni decit cele recunoscute de stat™.

Incilcarea frecventi a prevederilor articolului LITI/1868 a condus la aparitia unor
articole de lege ulterioare, cu valoare complementari, care trebuiau si corecteze si si
impund prin mijloace coercitive respectarea prevederilor initiale. A fost si cazul articolu-
lui de lege XL/1879, prin care se indspreau pedepsele celor care nerespectau continutul
legilor din 1868, indeosebi a celor care priveau trecerile de la confesiune la alta inainte de
implinirea varstei de 18 ani, previzuti legal®.

Nu putine dificultdti a creat si chestiunea cisatoriilor mixte si a consecintelor
care decurgeau din aceasta. De fapt, problema cisitoriilor mixte si a religiei copiiilor
rezultati din acestea a generat una dintre cele mai intese dezbateri ale Ungariei in ultimul
sfert de secol. Totul pornea de la diversitatea confesiunilor existente pe teritoriul ei si de
la obstinatia cu care preotii catolici tineau s oficieze doar acele cisitorii mixte, in care
cuplurile se obligau sa-si boteze copiii in religia catolici. Potrivit legii statale emanate in
acest sens, copiii rezultati din casitoriile mixte trebuiau si urmeze religia parintilor, in
functie de sex, fira ca Bisericii Catolice sd i se mai recunoasci vreun regim preferential
in acest sens. Cu toate acestea, preotii catolici au continuat, pana la inceputul anilor 90
ai secolului al XIX-lea, sa incalce sistematic prevederile legale®. Pentru a stopa o ase-
menea practicd, statul ungar a emis in 1884, o primid ordonantd, referitoare la borezul
de urgenti (Wegtaufenverordnung). Emisa din initiativa ministrului Cultelor i religiei,
Agoston Trefort, ordonanta instituia pedepse grave in cazul preotilor care nesocoteau
legile din 1868 si 1879. Acesteia i-a urmat in 1890 o alta, apartinindu-i ministrului
Albin Csaky, prin care se reglementa foarte clar problema botezului copiilor niscuti din
casatorii mixte, dar mai cu seama a celor in care unul dintre parinti era catolic, precum
si chestiunea inregistrarii lor in registrele matricole®.

De fapt, incepand din anul 1890, autorititile Statului au trecut la aplicarea
unor pedepse foarte aspre pentru preotii catolici care refuzau si respecte legile civile.

7 Katus L., 1/ cattolicesimo, 235-236.

8 Colectiunea legilor, 328-329.

% Cséky M., Der Kulturkampf in Ungarn. Die kirchenpolitische Gesetzgebung der Jahre 1894/5.
Studien zur Geschichte der dsterreichisch-ungarischen Monarchie 6, Graz-Wien-Koln: Béhlau
1967, 31.

0 Jbidem, 34.

6l Katus L., // cattolicesimo, 247 .

2 Csdky M., Der Kulturkampf, 35, 47-48.
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Nemultumirile nu au intirziat s apari. In fata acestor tensiuni rezultate din incalcirile
repetate ale legislatiei statale, parlamentul a adoptat in 1894-1895 asa numitele /legi de
politici ecleziasticd prin care se introduceau cisatoria civila obligatorie si registrul de stare
civili. Cu ele se liberalizau si cisatoriile mixte dintre evrei si crestini, se facilita obtinerea
divortului, respectiv se legitima statutul de neapartenenti la nicio confesiune religioasi®.
Teoretic, prin aceste legi, statul nu interzicea asistenta Bisericii in momentele esentiale ale
unui individ (botez, cisitorie, inmorméntare), practic insa, actele emise de ea incetau sd
mai aibd un caracter oficial, recunoscAnduli-se doar unul strict confesional. Altfel spus,
fiecare cetitean era obligat mai intéi sa se subordoneze forurilor civile, si abia apoi, opti-
onal, bisericii de care apartinea®.

Legile din 1894-1895 puneau capit, in Ungaria, colaborarii dintre Biserica si
Stat, legitimand victoria Tronului asupra Altarului. Dupa ani de frimantari §i ciutari,
statul reusea astfel s smulgd Bisericii si ultimele sale ,puteri”, izoland-o si obligand-o
si-si canalizeze eforturile in directia menirii ei spirituale.

Toatd aceasta legislatie ecleziasticd, definita treptat, asa cum am vazut, in anii
dualismului, a constituit cadrul juridic in care au functionat toate bisericile din
Ungaria. Pentru cele care apartineau entitdtilor nationale nemaghiare, acesta a fost
nu doar un simplu cadru juridic caruia trebuiau si i se subordoneze, ci si unul in care
se vedeau obligate sa functioneze ca pastratoare ale propriilor lor identitati etnice si
confesionale. O atare misiune, pe deplin asumatd, s-a dovedit a fi extrem de dificila,
intr-un stat ca cel austro-ungar, in care bisericile, indiferent de coloratura lor etnica,
trebuiau sa serveasca drept instrumente de formare si cultivare a idealului de stat nati-
onal maghiar.

Privitd din aceastd perspectivi, atitudinea guvernului maghiar fatd de ele avea sa
fie decisivi pentru evolutia lor in perioada dualisti®. Mai atentd si mai rezervati la ince-
put, ea s-a transformat ulterior intr-una ferma si deloc conciliantd, fapt ce i-a atras, din
partea bisericilor nationale, refuzul si rezistenta lor tacité in a colabora si a sustine politica
guvernelor maghiare.

Cele mai grave probleme le-au ridicat, in perioada dualistd, Bisericile roméni-
lor din Transilvania®. Indeosebi cea uniti, mai expusi oarecum politicii maghiare, prin
apartenenta sa dogmatici la Biserica Catolicd, s-a simtit direct vizata de strategiile uni-
formizante ale guvernelor de la Pesta.

Biserica Romani Unitd intrase in epoca dualistd cu o autonomie destul de larga,
ce-i fusese conferitd atit de Legea nationalititilor din 1868, cit si de legea XLIII®, din

8 Legile politico-bisericesti din 1894 si 1895 impreund cu respectivele ordinatiuni ministeriale,

traduse, edate §i comentate la ordinul Preaveneratului Consistor metropolitan de Alba Iulia si

Fiigirag, Blag: 1895; Katus L., I/ cattolicesimo, 247-248; Laszlo L., Church and State in Hungary

1919-1945, Budapest: 2004, 34-39.

Sorina Paula Bolovan, Familia, 90.

% K. Hitchins, Afimarea, 174.

6 Adridnyi A., Lo stato, 120; M. Picurariu, Politica Statului ungar fati de Biserica romdneasci din
Transilvania in perioada dualismului (1867-1918), Sibiu: Editura IBM BOR 1986, 59-97.

¢ K. Hitchins, Afimarea, 165.
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acelasi an, referitoare la unirea Transilvaniei cu Ungaria, prin care i se recunostea drep-
tul la autoguvernare aidoma celui de care se bucurau Bisericile catolica i protestanti.
Autonomia ei a fost intdritd prin legea XXXIX din 1868, care ii recunostea indepen-
denta nu doar fatd de biserica romano-catolici, de care tinea sa se individualizeze in mod
deosebit, ci si fata de toate celelalte biserici din tara®.

Acest statut, validat prin lege, i-a oferit, mai ales in anii primului deceniu dualist,
o reala libertate de actiune, reflectatd pe deplin in cele doud domenii pe care le gestiona:
biserica si scoala. Pe misura ce cele doua sectoare si-au dovedit tot mai clar rolul lor de
formatori §i pastritori ai unei identititi romanesti distincte, statul maghiar a inceput
si-si schimbe politica fatd de Bisericd, ca institutie care le gestiona, in sensul restringerii
autonomiei sale si a directionarii ei in sensul idealului de stat national maghiar. S-a ajuns
intr-acolo incét la cumpina dintre veacuri, Biserica unitd din Transilvania a fost obligata
sa functioneze in cadrele strimte ale unei autonomii mult diminuate, fapt ce i-a marcat
inconfundabil fizionomia si pozitia sa in comunitate.

Ceea ce a contribuit decisiv la 0 asemenea transformare a fost o dubla presiune la
care Biserica unitd din Transilvania a fost supusd in toatd aceastd perioada. Pe de-o parte,
era presiunea venitd dinspre guvernele maghiare, in sens national ungar, iar pe de alta,
cea exercitati de cirtre Stat in sens secularizant. In faa acestor constrangeri, ea s-a vizut
nevoitd si se retragd acolo unde politica guvernelor maghiare ajungea mai greu, respectiv
in locuri si initiative care tineau strict de misiunea ei spirituala.

Trei au fost problemele majore cu care Biserica Romané Unita s-a confruntat dea-
lungul regimului dualist si care au influentat relatiile ei cu statul maghiar.

In primul rind, au fost nemultumirile si tensiunile generate de numirea propriilor
ierarhi. Ca drept ce apartinea de iure imparatului, numirea episcopilor si a mitropolitilor
a cunoscut dupa 1867 o schimbare notabild, determinatd de mutatiile politice aduse de
instaurarea regimului dualist. Mai exact, odata cu semnarea pactului dualist, imparatul
cumula o dubli calitate, atAt de monarh pentru Austria cit si de rege pentru Ungaria, ceea
ce ficea ca aceasta prerogativd, detinutd pand atunci ca impirat, si fie exercitatd, pentru
Transleithania, in calitate de rege. Ea era pusi in aplicare prin intermediul guvernului
maghiar si al Ministerului de Culte si Invigimant”. Implicarea guvernului maghiar in
procedura de numire a ierarhilor a avut ca efect complicarea si prelungirea ei spre nemul-
tumirea generala a clericilor i a laicilor. Cauza o constituia interesul acestuia de a asigura
numirea in functiile de episcopi si mitropoliti a unor clerici moderati sau obedienti faga
de politica autoritdtilor de la Budapesta”. Aceasta ficea ca la deschiderea procedurii pen-

8 Colectiunea legilor, 230; T. V. Picitian, Cartea de Aur sau Luptele politice-nationale ale roma-
nilor de sub Coroana ungari, vol. 1V, Sibiu: 1906, 587; Z. Paclisanu, Legea maghiari pentru
egala indreptitire a nationalititilor (1868), Revista Fundatiilor Regale, an. 111, nr. 4, aprilie
1936, 113-126.

® K. Hitchins, Afimarea, 165; A. Bunea, Articole istorice, Blaj, Miscellaneu, Fond Blaj, mss rom.
nr. 354, Biblioteca Academiei Romane, filiala Cluj-Napoca.

70 Katus L., I/ catrolicesimo, 247-248; Diana Covaci, Alegerea, 21-22.

7' K. Hitchins, Afimarea, 175.
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tru completarea unui scaun episcopal/mitropolitan vacant si intre in actiune o intreaga
retea de forte nevizute in vederea gisirii si numirii celei mai potrivite persoane care
serveasca intereselor statului ungar. Desemnarea viitorului ierarh devenea astfel obiectul
unor negocieri indelungi purtate intre guvernul maghiar si SfAntul Scaun’. Ani la rand,
dosarul numirii unui episcop/mitropolit parcurgea distante greu de calculat, atunci cind
era trimis si retrimis de nenumdrate ori de la Ministerul de Culte si Invigimant la cel de
Externe si de acolo la Roma, de unde se intorcea inapoi, prin intermediul nuntiaturii de
la Viena”. Tergiversarile ce insoteau astfel numirea unui ierarh se datorau disensiunilor
dintre Budapesta si Roma, ale caror opinii divergente se soldau de cele mai multe ori cu
un compromis’®. Rezultatul lui era, de reguld, un ierarh moderat din punct de vedere
politic si, in egald misurd, unul recunoscut pentru meritele sale in plan canonico-liturgic
si administrativ bisericesc”. Toate aceste negocieri, compromisuri si tergiversiri nu au
ficut decit sd sporeasca si sa intretind nemultumirile romanilor uniti fatd de guvernul
maghiar si politica sa nivelatoare in sensul ideii de stat national maghiar.

O altd chestiune spinoasd, care a intretinut opozitia fata de guvernul de la
Budapesta, a constituit-o acordarea, pe seama preotilor, a unui sprijin financiar regulat
din partea statului. Pentru clericii uniti, acesta era de fapt o veche promisiune asumata,
prin concordat, de citre executivul imperial, inca de la infiintarea provinciei mitropo-
litane de Fagiras si Alba Iulia (1853). Neasumatd insi in vremea neoabsolutismului, ca
multe alte promisiuni, problema ajutorului de stat s-a concretizat pentru prima data abia
in anii regimului neoliberal, cAnd Biserica Romand Unita a primit un sprijin financiar
provizoriu in valoare de 30.000 fl anual”. Acest ajutor a fost completat mai tarziu de o
suma anuali fixa, destinatd preotilor nevoiasi. La inceputul regimului dualist, un atare
sprijin financiar, primit de altfel cu bucurie din partea Bisericii unite, nu parea sa afec-
teze autonomia ei, consfintita prin legile din 1868. Treptat insi, pe misuri ce atitudinea
guvernului fatd de biserica in general si fata de cele ale nationalitatilor nemaghiare in spe-
cial, a devenit tot mai agresiva, ajutorul de stat s-a transformat intr-un mijloc de presiune
asupra bisericii si a credinciosilor ei. Mai exact, incepand din 1883, Statul a renuntat la
a distribui sumele destinate preotilor nevoiasi prin intermediul consistoriului de la Blaj,

72 Diana Covaci, Alegerea, 21-22.

7> Asa s-a intAmplat si in cazul numirii vicarului de Maramures, Mihail Pavel, ca episcop de

Gherla, in 1872, dupi ce sediul episcopal rimasese vacant inci din 1868, prin alegerea epis-

copului Ioan Vancea ca arhiepiscop si mitropolit de Figiras si Alba Iulia. Std mirturie in acest

sens traseul interesant parcurs de dosarul numirii lui Mihail Pavel ca episcop,péstrat in: Haus-,

Hoff- und Staats-Archiv, Ministerium des Asissern, Administrativ Registratur, F 26 Bischéfe, nr.

6659/V1 pr. 8/5-1872, ad 7114/V1, nr. 13859/VI, nr. 15642/V1 din 26/10, 1872.

Diana Covaci, Alegerea, 22.

1. Carja, Bisericd si societate in Transilvania in perioada pdstoririi mitropolitului loan Vancea

(1869-1892), Cluj-Napoca: Presa Universitard Clujeand 2007, 36-52.

76 ACCO., Ponenze, Sulla dotazione delle Chiese di Transilvania, non che sulla giudicatura delle
cause ecclesiastiche e sulla istituzione dei Seminarii nelle diocesi di Lugos ed Armenopoli,
Vol. 1/1862-1863, ff. 344r-345r; S. Retegan, Reconstructia politicd a Transilvaniei in anii 1861—
1863, Cluj-Napoca: Presa Universitard Clujeana 2004, 239-241.
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cum o facuse pand atunci, preferdnd si le aloce direct clericilor selectati de Ministerul de
Culte si Invigimant”. Schimbarea introdusi in administrarea ajutorului de stat a con-
stituit sursa unor noi tensiuni si nemultumiri intre Biserica Roméana Unita si guvernul
maghiar, ce aveau si se prelungeasci pani la inceputul secolului urmator.

Scoala si educatia au constituit apoi un alt capitol distinct in care raporturile
Bisericii Roméane Unite cu executivul maghiar au stat sub semnul neintelegerilor si al
controverselor. Era vorba indeosebi de invitamaintul confesional, patronat de biseric,
care la nivelul segmentului romanesc din Transilvania constituia cea mai rispandita
forma de educatie. Si aici, ca de altfel in celelalte sectoare, autonomia conferita la ince-
putul dualismului pérea sd constituie un veritabil scut, in spatele ciruia scolile confesio-
nale, mai ales cele primare, se bucurau de largi drepturi, ferindu-le de amestecul excesiv
al statului. Cadrul juridic in care urmau si functioneze era dat de legea XXXVIII din
1868, prin care orice comunitate siteasca, biserica, statul, inclusiv persoanele particulare,
puteau infiinta scoli primare, in care si decidi organizarea si functionarea lor interna,
de la limba de predare si pani la salarizarea si numirea dascalilor’®. Fireste, extrem de
liberal, acest cadru legislativ in care trebuiau sa functioneze scolile confesionale a fost
ulterior restrins, ca urmare a schimbarii de atitudine §i de perceptie survenite la nivelul
politicii guvernelor maghiare. Treptat, guvernele de la Budapesta au inceput si vadi in
invatimantul confesional romanesc un adevirat obstacol in calea formarii si educarii
unui cetatean loial statului national maghiar, fapt ce presupunea reorganizarea si ori-
entarea lui in spiritul acestei idei. Un intreg sir de legi a incercat si raspunda acestui
obiectiv’®. Aproape toate ,ascundeau”, in spatele preocuparilor pentru un invigamant
modern, riguros si de calitate, interesul real al guvernelor maghiare de a face din scoala
un mijloc eficient de generalizare a limbii maghiare, ca factor unificator in drumul spre
consolidarea statului plurietnic si multiconfesional. Rezultatul a fost o presiune enorma
asupra scolilor confesionale care s-a tradus in nenumirate nemultumiri si respingeri la
adresa politicii statului ungar.

Mari controverse in raporturile ei cu statul maghiar a ridicat si problema auto-
nomiei maghiare. Inauguratd in Ungaria la 1848 si apoi redeschisi dupd 1867, chesti-
unea autonomiei maghiare nu era altceva decit o mai veche nazuinta a liderilor catolici
maghiari de a-§i proteja autonomia bisericii lor de ingerintele tot mai presante ale statului
si de a recupera partial controlul asupra vietii publice. Pentru Biserica Romé4na Unit3,
aceasta a fost perceputd ca o amenintare perfida la adresa autonomiei si a independentei
sale, fapt ce a determinat-o sa refuze categoric invitatiile sistematice de a se aldtura mis-
carii pentru autonomie catolicd din Ungaria. Refuzul ei pornea de la independenta casti-

77 K. Hitchins, Afimarea, 176.

78 Prevederile legii XXXVIII din 1868 in Magyar tirvénytdr. 18361868, évi torvényczikkek,
Budapest: 1896; Vezi pe larg in acest sens D. Sularea, Scoald si societate. Invitiméantul elementar
confesional in episcopia greco-catolici de Gherla (1867-1918), Cluj-Napoca: Presa Universitard
Clujeand 2008, 69-92.

7 L. Maior, Memorandul, 53—-54; K. Hitchins, Afimarea, 191-208; M. Picurariu, Politica,
74-80; D. Sularea, Scoald, 63—-122.

70



BISERICA SI STAT IN MONARHIA DUNAREANA (IN A DOUA JUMATATE
A SECOLULUI AL XIX-LEA). CADRUL JURIDIC: PREVEDERI ST CONSECINTE

gatd in 1853, prin ridicarea la rang de mitropolie, scoasi de sub jurisdictia arhiepiscopiei
latine de Ezstergom, si transformarea ei intr-un domeniu bisericesc distinct, subordonat
doar Sfantului Scaun in chestiuni religioase®. Pe misurd ce miscarea pentru autonomie
catolic a inceput si prinda contur, invitatiile insistente de a se alitura ei aveau sa fie
percepute drept tentative ale guvernului ungar de a o incorpora in noul organism biseri-
cesc si de a le submina autonomia si rezistenta lor la maghiarizare®. Refuzurile ei ferme
au constituit sursa a nenumarate animozititi, tensiuni §i polemici cu oficialititile de la
Budapesta, ce aveau si se prelungeascd pana dupi primul razboi mondial, fapt ce a con-
tribuit la indepartarea ei treptatd de la o posibila colaborare cu statul maghiar.

Era limpede ci in relatiile ei cu statul, obiectivele lor erau diametral opuse. i
intdriserd convingerile in acest sens initiativele si masurile din ultimii ani ai secolului
al XIX-lea, prin care statul preluase controlul asupra cisatoriei civile, adoptase o noui
politica in acordarea ajutorului de stat, incurajase incorporarea Bisericii Unite in misca-
rea pentru autonomie catolicd, si nu in ultimul rAnd, incuviintase si avea si obliduiasca
crearea episcopiei greco-catolice maghiare de Hajdddorogh (1912) impotriva vointei
roménesti®.

Toate aceste diferende, tensiuni si controverse, sub semnul cirora au stat in gene-
ral raporturile Bisericii Romane Unite cu statul dualist maghiar, ldsau sa se inteleaga cat
de diferite erau idealurile lor i cit de instriinati erau romanii uniti fagd de interesele
miscarii pentru autonomie catolici din Ungaria.

Legata indisolubil, aga cum s-a putut vedea, de mutatiile politico-religioase din
monarhia dunareand, Biserica Romand Unitd a functionat, in a doua jumitate a secolului
al XIX-lea, in cadrele delineate de relatia Biserici-Stat si de implicatiile sale in plan cano-
nico-juridic. Mai concilianta §i mai permisivé in vremea concordatului, respectiv liberala
si secularizantd in deceniile care au urmat, legislatia ecleziastica i-a oferit acesteia nu doar
aliniamentele unui sistem juridic in care trebuia s functioneze ci si suportul legal in care
si-a definitivat intreaga ei organizare constitutionala si institutionala.

LAtunci cand veacul se nastea”, pentru a folosi o expresie consacrata de istoricul
Ion Bulei®, Biserica Romani Unitd pisea in secolul XX nu doar cu o organizarea cano-
nico-disciplinard desavarsita, ci si cu o fizionomie identitara distinctd, cu care se identi-
fica aproximativ jumdtate din populatia romaneasci a Transilvaniei.

8 A. Bunea, Discursuri, autonomia bisericeascd, diverse, Blaj: 1903, 370-490.

8t K. Hicchins, Afimarea, 183-184; A. Bunea, Discursuri, 386-490; 1. Carja, Biserici 197-210;
Idem, 11 vescovato greco-cattolico romeno e 'autonomia cattolica d’Ungheria alla fine del XIX
secolo. Contributi documentari, Ephemeris dacoromana, seria nuova, XII, fascicolo II, 2004,
95-119.

Cecilia Cérja, Bisericile greco-catolice din Ungaria 19001918, teza de doctorat, manuscris,
Cluj-Napoca 2008, 78-155.

1. Bulei, Atunci cind veacul se ndstea. Lumea romdneasci 1900-1908, Bucuresti: Eminescu

1990.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 2, 2010

OMUL PREDESTINAT (CHEMAT) SPRE INDUMNEZEIRE

Alexis DIMCEV

RESUME: Chomme prédestiné (appelé) a la déification. Chomme a été créé
a 'image de Dieu, il ressemble & Dieu, en faisant partie de la Cité de Dieu. Cette
image, ce visage de 'homme qui ressemble au Créateur a constitué un élément
principal des écrits des Peres tout au long du temps.

La téologie qui fait référence A la restauration de I'image et a la ressemblance avec
archétype divin se trouve a la base de la nécessité de connaitre de ’homme, tout
d’abord comme une création qui fait partie d’une création universelle et ensuite
comme une création qui devient une personne douée de raison, liberté, volonté,
souveraineté.

Lhomme devient une totalité de la création, par la synthése méme entre la matiere
visible (terre) et la matiére invisible (Ame).

MOTS CLE: visage, archétype, péché originel, logos, genos, homme, créature,
microcosme, rassemblance, chute.

Premisa vietii morale a umanitatii este darul existentei, cauza a umanitatii. De ce
dar al existentei? Un adevar al creatiunii prin care se descopera constientizarea conditiei
omului, a cunoagterii de sine a omului este premisa dezvoltarii corecte a etosului (#00c),
stiinta care se axeazd pe morala vietii'.

Omul, ca si creaturd, a luat plasmuire dupd ,chipul si asemanarea lui Dumnezeu”,
avand ca rezultantd dragostea proniatoare ce a cladit cosmosul. Creat dupa chipul si ase-
minarea Celui Necreat din Vesnicie?, omul a primit demnitatea de desavirsire a propriei
fiinte, precum si libertatea, ce derivi din una din insusirile chipului pastrat. Dumnezeu
respecta libertatea omului si nu trece peste vointa sa.

Raul, contrazicAnd si opunindu-se binelui, creeazd haosul, realizindu-se astfel
antiteza dintre bine si riu, dintre unire i destramare, dintre dragoste si ura. Binele, prin
insusirea sa, tine laolaltd pe cele despartite, de aceea numai conlucrarea cu virtutea dra-
gostei poate sa fereasca sufletul de primejdiile lumii®.

Raul nu provine dintr-un principiu ontologic al existentei dintotdeauna a unei
laturi negative a fiintei umane* sau a unei laturi negative a cosmosului, fird de care

' Cf. G. Mantzaridis, Morala crestind, Bucuresti: Editura Bizantina 2006, 7.

2 din nefiinga, lbidem, 13.

3, Urati raul, cei ce iubiti pe Domnul! El pizeste sufletele credinciosilor lui, si-i izbdveste din
mana celor rai”, Ps 97,10.

Un exemplu este erezia bogumilistd — ce afirma dualitatea esentei fiintei umane, care constd in
armonizarea dintre trup, principiul riului, si suflet, principiul binelui.
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nu ar fi putut exista. Pentru cd totul, avind un inceput, are si un sfarsit, tot ceea ce
este creat sfarseste. Consecinta episodului biblic din Cartea Genezei 3,3 este reprezen-
tatd de perisabilitatea trupului, care din putrezire se transforma prin moarte in originea
sa ontologicd®, iar sufletul riméine vesnic. De aceea putem concluziona ca picatul nu
deriva dintr-un principiu ontologic, ci prin el se aduc deformiri ontologice creaturii prin
imperfectiune, prejudiciind firea si denaturand-o.

Omul, prin innoirea firii cu ajutorul moralei, siavirseste o restaurare ontolo-
gicd’, ficand legitura dintre desdvérsirea sa morald in complementaritate cu trirea
innoirii prin ontologie. Totul se face prin insusirea libertatii ratiunii, a liberului arbitru
(10 avtefovotov) al omului, care se face rob al trupului mortii®, rim4nand intr-o sciziune
launtrici: el se nagte, traieste si moare.

Atitudinea autoreflexiva a omului il conduce la intrebarea asupra diferentei dintre
sine si celelalte entitdti, observabile in jurul sdu, precum cele ce tin de natura, obiecte si
semeni. Atunci apar intrebdri referitoare la esenta umana si la deosebirea dintre creaturi
si celelalte obiecte.

Un punct de sprijin il reprezintd gindirea si capacitatea fiintei umane de a reflecta
asupra conditiei existentiale. Omul este o creatura divind care se deosebeste de celelalte
fiinte prin faptul ci este creat dupa arhetipul divin, devenind o imagine a lui Dumnezeu,
a pluralititii, fiind adesea reprezentat prin sintagma ,,asemanarea Noastrd”. Astfel, impre-
una cu ingerii, se bucuri de faptul i prin crearea sa directa de citre Dumnezeu, s-a ficut
partas la unirea intr-o comunitate sfanta cu Cel care I-a plismuit, alcituind impreuna cu
cei fard de trup Cetatea lui Dumnezeu’, un templu viu®.

Omul apartine lumii vazute, fiind alcituit din materie i suflet divin, dindu-i-se
iubirea desdvarsita in primd ipostaza in Gradina Edenului, fiind intr-o comunicare
continua cu Tatal Creator si cu celelalte persoane divine, Sfantul Spirit — ,,Spiritul lui
Dumnezeu”, care ,se purta deasupra apelor™' si Isus Cristos, pentru ca ,la inceput era
Cuvantul si Cuvantul era la Dumnezeu si Cuvantul era Dumnezeu™'%

Fiinta plasmuitd dupa chipul divin este punctul culminant al creatiei, pentru ci lui
i s-a incredintat totul, ,ca sd stipAneasca pestii mdrii, pasirile cerului... toate vietatile... si
tot pamantul” spre a putea aduce lauda lui Dumnezeu, pentru a putea impartisi, prin
cunoastere si iubire, viata Celui care i-a dat suflare de viat3, viata lui Dumnezeu't. Omul

,»54 nu mancati din el (pomul oprit), si nici sd nu va atingeti de el ca sd nu muriti.”

,(...) cici tarAna esti si In tdrana te vei intoarce (...)”, Gen 3,19.

G. Mantzaridis, Morala, 10.

8  Rom 7,24.

?  Augustin, Despre ingeri si oameni — De civitate Dei, Bucuresti: Editura Humanitas 2004, X7,
2-X11, 28, 66.

10 Ef2,19-22.

" Gen 1,2.

2 In1,1.

B Gen 1,28.

Cf. Catehismul Bisericii Catolice, editia a Ill-a, Ed. Arhiepiscopiei Romano-Catolica de

Bucuresti, Bucuresti, 2003, nr. 1706; Gaudium et Spes, Conciliul Ecumenic Vatican II —
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este, asadar, o creatie si de aceea trebuie sa slujeascd Aceluia care l-a ridicat la dreapta
Tronului Impiritesc.

Dumnezeu este prezent in toate cele sase zile ale creatiei ca Ziditor, care creeazi
folosindu-se de formula simpla sd se facd, fiind astfel create Universul, lumina si intune-
ricul, cerul i pamantul, regnul vegetal si animal®”. La inceput era haos, dezordine, iar
dupi aceea era armonie si totusi lipsea ceva, omul. Precum spune Sfantul Vasile, s-a tinut
un sfat in ceruri'® la care au participat Tatal, Fiul care zidegte si Spiritul care insufleteste si
s-a mai spus ,,sd facem om”. Asadar omul este in totalitate voit de Dumnezeu, plamadit
din pimant”, avand ,unitate intre trup si suflet”, iar sufletul trebuie si fie considerat ca
apartinand si facAnd un tot unitar cu trupul, Templu al Spiritului Sfant*®.

I. Crearea omului in viziunea patristica

Cunoscand filozofiile cu privire la cosmogonie dezvoltate de stoici, platonici si
gnostici, sfingii Parinti au incercat sa mediteze asupra mesajului biblic referitor la creatie.

Apologetii vorbesc despre providenta si despre ideea de Dumnezeu creator — Tatal
prin care se mentine intru fiinga fiecare lucru creat. Astfel, in Crezul de la Niceea (325)
este introdus si titlul de Pantocrator, adicd atotputernic, care mentine toate intru fiinga".
Aceastd linie este urmatd si de sfAntul loan Guri de Aur, care lauda ordinea in care a fost
oranduitd lumea. Primii parinti ai Bisericii se opun doctrinei platonice care afirmi ca
lumea ar fi fost creatd dintr-o materie preexistentd. Ei dezvolta doctrina crearii din nimic
bazindu-se pe 2 Mc 7,28 si Rom 4,17. Sfantul Irineu din Lyon elaboreazi o teologie a
istoriei in care este imposibil sa separdm creatia de pocaintd®.

Sfantul Ioan Guri de Aur vede omul ca o ,fiintd mareatd si minunata mai de pret
inaintea lui Dumnezeu decit toatd zidirea...”*'. Pentru crearea lui ,;s-a tinut sfat, chibzu-
ire i impreunid-gindire nu fiindca Dumnezeu avea trebuina de sfat (...), ci ca prin insési
aceasta si se arate vrednicia celui zidit (...) acela ciruia i zice Dumnezeu: Si facem om
(...) Este (...) Fiul cel Unul niscut si Insusi Dumnezeu”.

In rasirit existi conceptul de ,pirtisie sau participare a omului la Dumnezeu?.
In tratatul Despre crearea omului, Sfantul Grigore de Nyssa dezbate aceasti problemi.

Constitutii, decrete, declaratii, editie revizuita, Bucuresti: Ed. Arhiepiscopia Romano-Catolica
de Bucuresti 1999, nr. 356.

5 Cf. Gen 1,1-25.

S. Rose, Cartea Facerii, cartea lumii si omul inceputurilor — perspectivi crestin-ortodoxd,

Bucuresti: Editura Sophia 2001, 96.

7 Cf. Gen 2, 7.

8 Cf. CBC 364.

¥ Apud Peter Eicher, Enciclopedia Teologica, editia a Il-a, trad. Antonio Autiero, Paolo Boschini,
Brescia: Queriniana Editrice 1984, 160; H. Denzinger, P. Hiinermann, Enchiridion Symbolorum
definitionum et declarationum de rebus fidei et morum (DH), Bologna: Edizioni Dehoniane
2000, nr. 125.

20 Ibidem, 160.

2 S. Rose, Cartea Facerii, 96.

2 M. Talea, Antropologia sfingilor paringi cappadocieni, Alba-lulia: Editura Reintregirea 2001, 150.
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se atribuie si fratelui siu, SfAntul Vasile cel Mare doua omilii intitulate: ,,Despre crearea
omului. Cuvéntarea I i a II-a”*, unde afirma in interpretarea sa literala a cirtii Genezei,
ca omul nu a fost creat doar prin porunca lui Dumnezeu, ca in cazul celorlalte creaturi,
ci este o operd speciala, subliniind astfel demnitatea si superioritatea omului fata de restul
creaturilor®®. ,Omul recapituleazi in sine toate elementele si valorile universului (...), dar
prin acest lucru nu-si dezviluie incd demnitatea™.

Sfantul Grigore de Nyssa incearca in lucrarea sa si realizeze un echilibru intre datele
biblice si teoriile fizice ale vremii. De aceea trateaza despre existenta omului, ca fiind plas-
muirea dupad trup si suflet, spirit si carne. ,,Cand Dumnezeu l-a creat pe om, El a amestecat
tarina cu duh i a realizat o fiintd vizibild i invizibild, trecatoare si netrecitoare, paman-
teascd si cereascd’*. Astfel, omul apartine de doud lumi: cea materiald si cea spirituala.

Dumnezeu a creat lumea spirituald (ingerii) si cea materiald, omul fiind o sintezd
a acestor doud lumi, dupa cum afirmi sfintul Damaschin. Dumnezeu a ficut ,,pe om cu
mainile sale proprii dupa chipul si aseminarea sa’*’, ,Dumnezeu l-a facut pe om prin fire
fira de pécat, iar prin voinga liber””. Omul poate si-l urmeze pe Dumnezeu si poate, aju-
tat de harul siu, si se opuna raului, insi omul este totodata liber si faci altminteri, astfel
evidentiindu-se liberul arbitru cu care omul este inzestrat, putind prin trup ,si sufere si
prin suferinta sa-si aminteasca i si se instruiascd atunci cAnd se mandreste cu maretia™?.
Sfantul Ioan Damaschin considera ci sufletul si trupul ,,au fost ficute simultan, si nu intai
unul si apoi celalalt, dupa cum (...) afirmi Origen™. Menirea omului este astfel ,,indum-
nezeirea sa prin raportul siu cu Dumnezeu™".

Sfantul Augustin priveste creatia in categorii neoplatonice®. El vede timpul legat
de suflet, adica in congtiinta creaturii umane. De aceea, plecAnd de la om, creatia poate
fi inteleasa ca o realitate atemporala®*. Dumnezeu a creat omul printr-o hotdrare ,,imuta-
bild si eternd” si nu ,bruscd si noud™*. Dumnezeu a vrut si-l creeze pe primul om, la un
anumit moment si l-a ficut dupa chipul sau (Gen 1,26) ,diruindu-i un suflet care prin
ratiune si inteligenti il inalta deasupra tuturor animalelor de pe pimant, din apa si din
aer, care nu au astfel de spirit™®.

B Ibidem.

2 Veti cunoaste — spune el — ci sunteti ficuti din pimant, dar sunteti lucrarea mainilor lui
Dumnezeu; mult mai slabi decat dobitoacele, dar predestinati a porunci fiintelor fird ratiune
si fard suflet, inferiori privitor la avantajele naturale, dar din cauza avantajului ratiunii capabili
de a vi ridica voi insivi la ceruri”, Ibidem, 157.

5 Jbidem.

%6 JTbidem, 160.

7" Joan Damaschin, Dogmatica, Bucuresti: Editura IBMBOR 2005, 82.

2 Ibidem, 83.

2 Ibidem.

30 [bidem.

3V Thidem, 84.

32 Cf. Enciclopedia Teologica, 161.

3 [bidem.

% Augustin, Despre ingeri, 76.

3 [Ibidem, 103.
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II. Invititurile magisteriale cu privire la creatie

Intr-o definitie elaborati la conciliul Lateran IV (1215) pentru a combate ereziile
albigend si catard, este subliniat faptul ¢ Dumnezeu cu ,atotputernicia sa inci de la ince-
putul timpurilor a creat din nimic unul si celilalt ordin de creaturi: cel spiritual si cel mate-
rial, adica ingerii si lumea terestra, si apoi omul, aproape pirtas unuia si celuilalt, compus
din suflet si trup ™. Astfel, conciliul lateranez afirma, prin intermediul pozitiei cu privire
la crearea omului, teoria dihotomica de formare (trup si suflet), dar punand in evidengd
legitura creationistd intre creatie si om ca ficand parte din intreg, ca pornind dintr-un
singur principiu al actiunii creatoare, dintr-o singurd origine a actiunii si a materiei.

La conciliul Vatican I** (8 decembrie 1869 — 20 octombrie 1870), in Constitutia
Dogmaticid Dei Filius, in capitolul I, se afirma ci Dumnezeu ,,cu cea mai liberd dintre
decizii (...) a creat din nimic una si cealaltd creatura, spirituald si corporald, adici ingerii
si lumea, si apoi creatura umand, ca pirtasa la ambele, constituita din suflet si trup”. Si
tot in Dei Filius in capitolul 3 se afirmi ca: ,omul depinde in mod total de Dumnezeu
Creatorul si Domnul sau”, ratiunea creati fiind ,,supusa complet adevarului necreat, cAnd
Dumnezeu se reveleaza, iar noi suntem indreptititi si-i acordam prin credinta deplina
supunere a inteligentei si a vointei noastre™.

In Enciclica Pacem in terris* a papei loan al XXI1I-lea, aparuti pe 11 aprilie 1963,
sunt recunoscute si fondate pentru prima oard de citre magisteriul ecleziastic, pe baza
principiilor crestine, Constitutia sau Carta drepturilor omului®, afirmandu-se ca ,,progre-
sele stiintifice si inventiile tehnice manifesta inainte de toate maretia lui Dumnezeu, care
a creat universul si omul (...), a creat omul inteligent si liber dupa chipul si aseméinarea
Sa (cf. Gen 1,6), constituindu-l ca domn al universului... (Ps 8,5 s.u.)”*.

Conciliul Vatican II (11 octombrie 1962 — 8 decembrie 1965), in constitutia
pastorald  Gaudium et Spes, la punctul 14, infitiseaza alcituirea omului ca ,unitate de
trup si suflet (...) prin insdsi conditia sa trupeasca, sintetizeazi in sine elementele lumii
materiale, astfel incit acestea, prin el, isi ating culmea si isi inalta glasul pentru a-l lauda
in libertate pe Creator”, iar ,,prin interioritatea sa, el desivirseste universul” avind ,in
sine un suflet spiritual si nemuritor™.

III. Chipul divin prezent in crearea omului

Teologia crestind antropologica si-a deschis portile in explorarea omului, punind
in discutie aceastd tema incid din primele secole crestine, avind ca punct de pornire dez-
baterea temei despre chipul lui Dumnezeu. Kerigma antropologici a sfintilor parinti pro-
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7 DH 800.

% DH 3000-3075.
% DH 3002.
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4 DH 3955-3997.
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% DH 3955.
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clama chipul, ca nefiind o idee organizatoare sau instrumentald, ci principiul constitutiv
al fiintei umane®. Astfel termenul de chip in conceptia sfintilor Périnti si a teologilor
din toate timpurile exprima fie vointa libera a fiintei umane, fie capacitatea sa rationald,
intelectuald, referindu-se la uniunea dintre suflet si trup. Fiinta umani apare, deci, un
instrument studiat din prisma unei antropologii descriptive, pusi in evidenta de stiinta
modernd, precum si din perspectiva cauzalititii obiective?.

SfantaTraditie scrisa il prezinta pe Dumnezeu ca fiind Existenta Personald, iar omul
ca fiind plasmuire dupi chipul divin — xateixova. Prin aceastd analogie Dumnezeu-om se
imprima fiingei create o existentd personald, fapt revelat incd din primele file ale Sfintei
Scripturi sub formi narativa si poetici®®. Acest fapt a condus la unul din modurile de
exprimare ale antropologilor cu privire la omul ,,0 fiinti care aspiri sa se depiseascd, care
tinde spre un cu totul altul din el insusi; prunc al bogitiei si al sariciei: sérmanul din om
tinde citre bogatul din e[’*. Dintre toate fipturile existente ale lumii vizibile, omul are
capacitatea de a intra in comuniune cu Dumnezeu, ,de a fi capabil si-] cunoasci si si-1
iubeascd pe Creatorul sau, ci a fost rinduit domn peste toate fipturile pimantului™.
Chipul — eixév lui Dumnezeu aratd primatul omului in fata tuturor entititilor, deoarece
acest termen exprima aratare, manifestare, reprezentare directd a lui Dumnezeu.

Termenul eixov in Septuagintd se traduce prin termenul grecesc zselem’', care
intdreste intelesul originar de aparitie, echivalentd, aritare, reprezentare, inlocuitor’?. De
aceea, omul stdpdneste peste toatd creatia, nu ca un stapin impundtor sau ca un paznic, ci
ca logos ce administreaza creatia, intru desdvarsirea acesteia.

Natura umand, desi pamanteascd® este ficuta prin lucrare distinctd, fiind modelatd
de Dumnezeu, ca mai apoi si primeasca viatd din viata-suflare a Acestuia si sd devina sufler
viu. Pentru semiti verbul @ sufla are o incarcitura simbolica §i misticd profundd; transmi-
tand suflarea ta inseamnd sd imprimi in persoana respectiva constiinta de sine sau spiritul
tdu. Suflarea a mai primit incd o altd conotatie, cea de respiratie, deoarece aceasta este un
element care pune in prim plan fiinta activd. Toate sentimentele — frica, ménia, bucuria,
mandria— sunt in concordanti cu respiratia, care pune in evidenta starea fiecirei persoane
in parte*®. Aceastd imagine simbolici a respiratiei redatd actiunea de transmitere a trisitu-
rilor divine asupra fiintei create, omul.

P Evdokimov, Femeia si mantuirea lumii, Bucuresti: Editura Asociatia filantropicd medicald
crestind Christiana 1995, 60.

% Cf. M. Talea, Antropologia, 206.

4 C. Yannaras, Abecedar al credintei, Bucuresti: Editura Bizantind 1996, 71.

% Ibidem.

¥ P. Evdokimov, Femeia, G1.

3 Gaudium et Spes, Conciliul Ecumenic Vatican Il — Constitutii, decrete, declaratii, editie revizuita,
Bucuresti: Ed. Arhiepiscopia Romano-Catolici de Bucuresti 1999, nr. 12.

> G. Mantzaridis, Morala, 15.

52 P. Evdokimov, Femeia, 62.

55 M. Bocian si colab., Grande Dizionario illustrato dei Personaggi Biblici, Casale Monferrato:
Edizioni Piemme 1991, 46.

¢ C. Yannaras, Abecedar, 73.
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Pentru om suflarea lui Dumnezeu (ruah, spirit) reprezintd mijlocul de comunicare
a fiintei umane cu divinitatea: ,,insusi Spiritul marturiseste impreuna cu spiritul nostru ci
suntem fii ai lui Dumnezeu”. Deci, fiinta creatd primeste marca originalititii divine in
originea cereascd, descoperindu-se premisele detinerii imparatiei ceresti.

II1.1. Chipul — vizut in diferite moduri

Hermeneutica a dezvoltat diferite moduri de interpretare a chipului, fiind inci de
la inceput cea mai vie preocupare a Bisericii. S-a ajuns ca aceastd dogma a chipului lui
Dumnezeu si aiba valente soteriologice. SfAntul Atanasie sintetizeazd aceastd tendintd
prin afirmatia ca ,Dumnezeu devine om — prin intruparea Fiului siu, Isus Cristos — pen-
tru ca omul sd devind Dumnezeu™; astfel intreaga antropologie are la bazd acest enunt,
determinind toatd evolutia patristica.

Din perspectiva sfantului Pavel, chipul este Cristos: acesta este chipul lui Dumnezeu
celui nevazut, mai intii nascut decit toata fiptura... Toate s-au facut prin El si pentru El..
El este inceputul... ca sa fie El cel dintai dintre toate”. Textul epistolar scoate in evidengd
importanta Mantuitorului pentru fiecare om, precum si dimensiunea cristologici a antropo-
logiei pauline. Aceastd idee este prezenta si in alte fragmente care reveleazi omul, care trebuie
s aiba ca prototip ,,chipul omului ceresc”, Cristos™®, ajungind astfel ,la statura deplinattii
lui Cristos™. Intr-o interpretare ulterioars, pirintii Bisericii au ajuns la sintagma de ,,Cristos
chipul lui Dumnezeu”.

Dimensiunea cristologica a chipului lui Dumnezeu se regiseste in teologia
sfantului loan: ,oricine fiptuieste pacatul sivirseste si nelegiuirea... Si voi stiti ci El
s-a ardtat ca sd ridice pacatele si pacat in El nu este”®. Pacatul si nedreptatea — ano-
mia — sunt incalciri ale limitei constitutive ale fiintei umane care creeazi in aceasta
dezordine, haos si confuzie profundi. De aceea, este nevoie de purificare, de curitire
de patimi si dorinte, care conduc la catharsisul ontologic, fiind necesari si restabilirea
formei originare printr-o restaurare a chipului arhetipal, a chipului lui Dumnezeu.
Aceasta purificare absolutd, in viziunea sfAntului loan, este reprezentatd prin chipul
care este Cristos, pe care Sfintii Parinti il numesc arbetipul divino-uman. Dumnezeu
se intrupeazi in icoana lui vie, nefiind smuls din locul Siu, iar omul este fata ome-
neascd a lui Dumnezeu®'.

Sfantul Atanasie descriind functia chipului se opreste asupra caracterului ontolo-
gic: ,in propriul sdu chip El le-a ficut, dindu-le de asemenea lor o parte din puterea pro-
priului sau Logos, astfel incat aderdnd la Logos ca o umbri si devenind rationali — logikoi,
ele ar putea fi in stare si rim4na in stare de sfintenie.”®*. Astfel omul fiind plismuit dupa

> Rom 8,16.

56 P. Evdokimov, Femeia, 63.

7 Col 15-18.

58 1Cor 15,49.

% Cf. M. Talea, Antropologia, 208.
% 1In 3,4-5.

¢l P. Evdokimov, Femeia, 63.

62 M. Talea, Antropologia, 209.
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chip nu este o reprezentare morald a lui Dumnezeu, ci efectul acesteia, ceea ce se petrece
in ratiune, in iluminarea mintii, a zous-ului uman®.

Sfantul Vasile subliniaza aceeasi lumina a ratiunii: ,,ca intr-un microcosmos, vei
vedea in tine insuti pecetea intelepciunii divine”, care face posibild comunicarea si aspi-
ratia omului citre Dumnezeu.

Sfantul Grigore de Nazianz priveste chipul dintr-un alt punct de vedere, vizind in
acesta starea carismatica originara, care intruchipeazi prezenta indestructibild a harului,
inerenta firii omenesti. Prin acest chip, omului in ,calitate de pimant”, legat de viata de
pe pimant, i se diruieste suveranitate, o libertate datd de vointa proprie cu care a fost
inzestrat, independent fatd de celelalte entitati.

Omul este genos, de neam dumnezeiesc: chipul il predestineaza la theosis™. Acest
chip reveleazd autenticitatea omului si dd o conotatie destinului siu. Pentru ci dato-
ritd chipului, fiptura umani este inzestratd cu inteligentd, putere de a vorbi si intelege,
intelepciune si iubire. Toate acestea poartd amprenta acelorasi puteri care salisluiesc in
Dumnezeu.

Omul gaseste in Arhetipul divin adeviratul sens ontologic, care poate fi pus in
evidenta prin anumite caracteristici:

Isus Cristos nu este un simplu eveniment dintr-o anumitd perioadi a istoriei,
ci El, prin Intruparea, Moartea si Invierea sa, a ridicat pe om din nebuloasa picatului.
Aceasta a fost predestinatd de vointa eternd a lui Dumnezeu inci de la inceput: ,cici
este clar evident tuturor ci Misterul realizat de Cristos la sfarsitul erei, este fard indoiald,
o dovada si o implinire a ceea ce s-a pus inainte la inceputul erei in strimosul nostru
comun, Adam”®.

Inci inaintea ciderii in picat a protoparintilor, omenirea, reprezentati atunci prin
acestia, avea nevoie de mantuire, deoarece un copil imperfect si incomplet trebuia si se
uneasca cu Arhetipul, Isus Cristos. De aceea, sfantul Vasile numeste ziua Tntrupirii lui
Isus ,ziua de nastere a omenirii”.

Directia omului dintotdeauna este cea citre Dumnezeu, pentru a deveni un chip
al lui Cristos. Mantuitorul, deschizind drumul prin venirea lui pe pimant, a continuat
lucrarea pe care Adam nu a efectuat-o si anume, aceea de a acorda omului adevirata
existentd si un destin nou.

Cristificarea trebuie si stea la temelia creatiei, precum se regiseste in epistola lui
Pavel, trimisa colosenilor: ,,pe El, noi il vestim... ca sa infitisim tot omul, desavarsit in
Cristos Isus™; la care sfantul Maxim Marturisitorul adaug: ,Logosul divin vrea s pro-
duci misterul Intrupirii sale intotdeauna si in toate lucrurile”.

Omul nu trebuie si-1 considere pe Dumnezeu ,un principiu” extern de care
depinde el, ci trebuie si il considere ca fiind originea ontologici si implinirea sa. Fiind
creat dupa chipul lui Dumnezeu, omul are o structura teologici si trebuie si aiba in cen-
63 P Evdokimov, Femeia, 64.

& Ibidem.

%  Gen 3,15.
% Col 1,28.
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trul vietii pe Dumnezeu Intreit in Persoani. Prin triirea teocentrici se realizeazi pe sine,
atingand infinitul, si astfel ajunge la adevarata sa implinire.

Chipul manifesta dorinta lui Dumnezeu de a fi om, cum s-a vizut mai sus®,
precum sfantul Macarie spune: ,erosul divin l-a ficut pe Dumnezeu si coboare pe
pamant”®.

I11.2. Omul predestinat (chemat) spre indumnezeire

Sfantul Augustin spune cd Dumnezeu ,,nu a vrut sa creeze femeia, care se cuvine si
stea alaturi de barbat, asa cum I-a creat pe acesta, ci din birbat, pentru ca dintr-un singur
om si izvorasci in intregime neamul omenesc™®.

Omul este o creaturd, precum arati si primele pagini ale Genezei, adici trup si spi-
rit insuflat de citre Dumnezeu. Datorité originii sale materiale, omul este pus in evidenta
ca apartinind Universului si deoarece el insusi contine toate elementele primordiale ale
Universului in alcituirea sa pe drept cuvint; dupd cum o spun si stoicii, omul este un
microcosmos. Dar nu aceasta il face superior si deplin in fata celorlalte entitdg, ci felul in
care a fost creat. Daci omul s-ar limita a fi un microcosmos, ,,0 lume in mic”, ,ar fi ase-
menea cu broastele, cu tAntarii, cu soarecii”, cu toate celelalte fiinte; insd ,,maretia omului
constd in faptul ci este chipul Celui care I-a creat™ .

De aceea in scrierile sfintilor parinti se regisesc o suita de prezentiri ale chipului,
fie privit din prisma demnititii imparitesti a omului, a superioritatii sale in lume, fie
ca fiind firea sa spirituala, fie in suflet, in minte, in inteligenta, ratiunea sau in liber-
tatea omului, in vreo calitate a sufletului, a nemuririi, in facultatea de a-1 cunoaste pe
Dumnezeu, care face posibila vederea omului din mai multe unghiuri’'.

Sfantul Grigorie de Nyssa, in ciutarea sa privind chipul, va alege ca punct de
plecare ceea ce revelatia descopera despre Dumnezeu, pentru a regisi in om ceea ce cores-
punde chipului dumnezeiesc. Prima cale va ciuta si cunoasci pe Dumnezeu pornind
de la omul ficut dupd chipul sau, si a doua cale va dori sd puna in evidentd adevirata
fire a omului pornind de la notiunea despre Dumnezeu dupi chipul Ciruia a fost creat
omul”.

Omul este creat betsalmenu kidemoutenu, dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu:
L1 a zis Dumnezeu: «S3 facem om dupi chipul si aseminarea noastra ca s stipaneascd
pesti mirii, pasarile cerului, animalele domestice, toate vietitile ce se tArdsc pe pimant!»
Si a ficut Dumnezeu pe om dupd chipul siu.””?

In literatura ebraici prin termenul #selem, chipul este pus in evidengi ca avind
caracter profund, punindu-se accent pe interzicerea credrii chipului cioplit, sub forma

& M. Talea, Antropologia, 212-215.

% P. Evdokimov, Femeia, 63.

% Augustin, Despre ingeri, 101.

7 Grigorie de Nyssa, Omilii, Bucuresti: Editura IBMBOR 1998, 46.

"t V. Lossky, Teologia mistici a Bisericii de Risdrit, Bucuresti: Editura Anastasia, 145.
72 Jbidem, 144.

73 Gen 1, 26-27.
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reald a celui pe care-l reprezintd. Aseminarea, demouth, trezeste in om doringa de a se
considera drept altcineva. Chipul este intreg, neputind suferi nici o schimbare, nici o
alterare. Dar poate fi redus la ticere, datorita modificirilor ontologice’. Dupd ciderea
protopirintilor in pécat, chipul riméine neschimbat, dar este redus la ticere ontologica,
prin distrugerea intregii capacititi de asemanare, devenind radical inaccesibil puterilor
firii omenesti.

Sfantul Vasile cel Mare, dorind si puna in evidenti chipul si asemanarea, spune:
»noi avem pe unul (chipul) prin creatie; pe cealaltd (asemdnarea) o dobandim prin vointa.
In prima alcituire ni s-a dat si fim niscuti, dupi chipul lui Dumnezeu, iar din voingi se
formeazi in noi fiinta cea dupi aseminarea lui, Dumnezeu ne-a lisat pe noi si fim lucra-
tori ai asemdnarii cu Dumnezeu ca si fie a noastra rasplata lucrarii, spre a nu fi obiecte
inerte, ca si chipurile ficute de un pictor, astfel incat altuia sa i se aduci lauda pentru ase-
minarea noastrd. Cici atunci cind vezi portretul exact la fel cu modelul, nu lauzi portretul
ci admiri pe pictor. Astfel, deci, pentru ca eu si fiu obiectul admiratiei si nu altcineva...
dupa chip posed fiinta rationala, iar dupi asemanare ma fac, devenind crestin.””.

Astfel, Sfantul Vasile cel Mare pune in evidentd adevirata sa idee despre chip, care
este dat omului creat’®, iar aseminarea se dobandeste prin harul divin si efort personal,
fiind, deci, o virtute. Astfel, harul este un dar supranatural, depasind limita absolutu-
lui, puterile si exigentele oricirei fapturi, nesupunindu-se legilor fizicii sau a altor sti-
inte. ,,Este un dar supranatural ficut de Dumnezeu unei creaturi intelectuale, in vederea
dobandirii vietii vesnice™”’.

Harul este destinat creaturii intelectuale, adici ingerului sau omului. Celelalte vie-
tuitoare fard ratiune nu pot primi harul, care reprezintd participarea spirituald a vietii lui
Dumnezeu. Omul, in persoana, suflet si facultdtile lui spirituale este subiectul propriu al
harului. Autorul harului este insusi Dumnezeu, singura cauzi eficienta a acestuia, deoarece
El este viata si numai El poate dérui viata altora. Harul este un ajutor supranatural, prin care
Dumnezeu lumineaza mintea si ajutd vointa in vederea alegerii actelor supranaturale’.

Sfantul Grigore de Nazianz, in Omilia despre firea omeneascd, isi intreabd sufletul:
»dacd esti cu adevirat suflare a lui Dumnezeu si destin dumnezeiesc, asa cum tu socotesti,
atunci arunca toatd nedreptatea, ca si te pot crede. Cum se face ca tu esti asa de mult tulburat
de ispitirile vrdjmagului, cu toate ci esti unit cu Spiritul ceresc? Daci tu, cu tot acest ajutor,
inclini totusi spre pimant, vai, cit de puternic trebuie si fie pacatul tau!”. Sufletul isi are
inceputul o data cu ,revarsarea de dumnezeire” insuflatd, care este harul”.

74 P. Evdokimov, Femeia, 68.

7> Apud M. Talea, Antropologia, 218

76 Actiunea sa de a forma omul (...) este indicatd prin verbul ydigir, acelasi pe care il foloseste
Ieremia XVIII, 2, pentru olarul care mestesugeste un vas de lut”; La Sainte Bible, tome 1 —
Genese-Exode, editie ingrijitd de Louis Pirot si Albert Clamer, Paris: Louis Letouzey et Ané
Editeurs 1953, 177.

Augustin, Despre ingeri, 6-7.

78 Cf. E. Ferent, Antropologie crestini — Despre har, lasi: Editura Presa Buna 1997, 6-7.

7 V. Lossky, Teologia, 146-147.
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Caracterul supranatural al chipului este puntea de legitura dintre divinitate si om,
pentru ¢ Dumnezeu a suflat asupra acestuia dindu-i o particici din harul propriu, pentru
ca prin ceea ce este asemdndtor si cunoascd ceea ce este asemenea. Astfel harul este izvorul
existentei creaturii, ca persoana care saldsluieste in interior, imanent si transcendent in acelasi
timp in acesta, fiind in continuarea creatiei, asemenea unei prelungiri ce modeleaza in ima-
ginea Fiului, reprezentind o parte din iconomia lui Dumnezeu.

Prin chip, omul a dobandit de la Creator ratiunea si libertatea, iar asemanarea inseamna
actiune, actiune care presupune libertate. Aceasta asemanare i-a fost daruitd omului prin desi-
varsire pAna la sfarsitul lumii, care este impreund cu acesta, pe cAnd chipul este in acesta. De
aceea chipul lui Dumnezeu nu se opreste asupra unei parti a omului, ci priveste in ansamblu
firea umana; cici omul este o persoand unici, precum aratd si numele de Adam care intru-
chipeazid omul universal care are efect asupra intregii umanititi. Dumnezeu, o dati ce a creat
omul, imbritiseazd toate neamurile pimantului, indiferent de gen, rasd sau nationalitate.
Omul este acelasi cu creatia cea dintdi si cu ultima de la sfargitul lumii. Toti poartd acelasi chip
dumnezeiesc ingeles ca fire unitard din toti oamenii; este asemanarea cu Providenta.

Restaurat in Cristos, chipul isi redobandeste sensul si deplina realizare in aseménarea
al cirei progres este explicat prin termeni ca: ,sfintire, indumnezeire, imitare, curatie laun-
trica, lepadare de sine, ascultare, gnoza sau iubire”, iar ,toate acestea nu sunt decit fatete ale
aceleiasi realititi aspecte ale aceluiasi sinergism divino-uman, in care harul se face vidit prin
lucrarea omului si are nevoie de ea pentru a se reflecta in ea”.

Astfel, chipul ajunge la desavarsire, atunci cind firea omeneasca devine aseminatoare
celei a lui Dumnezeu, dob4ndind impartésirea totald cu bunurile necreate. Dupi pacatul
originar, firea omeneascd devine impdrtitd, distribuitd in fiecare individ-persoana. Firea este
continutul persoanei, persoana este existenta firii. Persoana poate ajunge la desavarsire numai
prin lepadarea sinelui, a binelui sdu individual §i ddruindu-se liber prin actiune, printr-o
viagd spirituala tuturor celor din jurul sdu; astfel se poate sd ajungi icoana desivarsita a lui
Dumnezeu prin dob4ndirea asemandrii, prin desdvArsirea firii comune tuturor oamenilor®'.

Persoana sau ipostasul uman, care, potrivit traditiei trihotomiste, cuprinde mintea,
sufletul, trupul si care, conform traditiei dihotomiste, este unirea dintre suflet si trup, se
exprima in totalitatea fiintei umane, pentru ci este chip al lui Dumnezeu®.

Chipul este intotdeauna o reprezentare a chipului unei anumite persoane, iar frumu-
setea este datd de frumusetea modelului. Precum copilul care primeste pe cale genetici un
chip si 0 asemanare de la parinti, acea ,,oglinda vie si liberd™®, in care chipul este reprodus in
mdsura in care intre aceasta si cel care se oglindeste in ea nu se interpune ceva, acel ceva care
ar putea fi pacatul, o patd neagra care desfigureazd, distorsioneaza in asa fel incit oglinda nu
mai poate reproduce imaginea.

Sfantul Grigorie de Nyssa in kerigma sa spune: ,,0 fiinta nu este om decét atunci cind

e condus de Spiritul Sfint, atunci cAnd e chip, care se aseamina cu arhetipul sau™.

80 M. Talea, Antropologia, 223.
81 V. Lossky, Teologia, 150—152.
82 Ibidem, 105.

8 M. Talea, Antropologia, 234.
8¢ P. Evdokimov, Femeia, 70.
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I11.3. Sensul vietii in contextul picatului originar

Putem afirma ci omul creat ,,dupi chipul” lui Dumnezeu reprezintd o multitu-
dine de ipostasuri in ordinea — categoria, diviziunea — persoanelor. Aceastd miriadd de
ipostasuri alcituieste unitatea Treimii, iar omul, ca parte distinctiva de celelalte entitati,
reprezintd unicitatea diversitdtii®®. Necesitatea umanai, libertatea, depisirea determinis-
melor, precum si alteritatea personald ar face ca fiinta umani-persoana si fie comuni
celeilalte persoane.

Persoana, ca si chip divin inzestratd cu libertate si ratiune, coexistd cu celelalte
persoane. De aceea o fiintd, asemenea celorlalte creaturi, are ca punct de plecare si de
creatie energia lui Dumnezeu, drept manifestari ale propriei vointe ale cuvantului lui
Dumnezeu, intrind in actiunea iubirii, in timp ce ipostasul uman se ridici din actiunea
iubirii si a cuvAntului, dar originea sa este ontologicd, din esenta insasi a divinitdtii®.
Astfel se preiau insusirile chipului lui Dumnezeu care sunt din vesnicie: fericirea, purita-
tea, libertatea, ratiunea, liberul arbitru, suveranitatea.

Omul ca si imagine a lui Dumnezeu, deci ca persoana, se situeaza datoritd ciderii
protoparintilor pe axa care are ca si corespondenta pe axa X, reprezentind timpul si pe
axa Y, care desemneazd sensul vietii*. Potrivit acestei dispuneri, la momentul T si Sv,,
inainte de intrarea in lume a consecintei ciderii in picat, omul era in dimensiunea vederii
lui Dumnezeu, a beatitudinii vederii lui Dumnezeu fata catre fata, a ascultdrii si a cola-
boririi directe. De aceea putem afirma ci sensul vietii era direct subscris sensului divin,
in comuniune directa dintre Dumnezeu — om si om — Dumnezeu. Momentul ciderii
in pacat®, pe care putem si-l identificim drept T, si Sv,, marcheazi inceputul unei noi
istorii a existentei umane, prin renuntarea in mod deliberat la impartasirea de la viata cea
adevdratd, de la independenta firii*’. Viata si iubirea dau sens plindratii vietii, in tinderea
in timp spre cunoasterea lui Dumnezeu. O datd cu pierderea aseminarii cu Dumnezeu,
ramane chipul, care, alterat de pacat, doreste si tindi spre vointa si originea sa ontolo-
gicd; aceasta reprezinta in fapt o intoarcere la arhetipul divin.

Autonomia primita dezvolta pentru om toate momentele ce se vor succede pand la
venirea i intruparea arhetipului, care va lua chip de rob si va inalta omenirea la demnita-
tea pierdutd, aceea de fii ai lui Dumnezeu. Acest moment il vom defini drept T, si Sv.”°

Astfel, in toate epocile post T, si Sv, si pani astazi, domneste in lume o incoerenti
in viziunea asupra vietii, datoratd schimbarii vertiginoase care s-a produs de-a lungul

8 C. Yannaras, Libertatea moralei, Bucuresti: Editura Anastasia 2004, 13.

86 Thidem.

% Am denumit aceastd insemnare T si Sv, deoarece dimensiunea timp — istorie, de care depinde
omul-istoric, tinde pe orizontal intr-o perpetuare a firii omenesti, iar pe verticald ar desemna
indltarea firii omenesti spre idealul absolut; ,Slava lui Dumnezeu este omul viu, iar viata
omului este vederea lui Dumnezeu”, apud J. Breck, Darul sacru al vietii: tratar de bioeticd,
Cluj-Napoca: Editura Patmos 2003.

8  Gen 3,1

8 Tn ziua in care veti minca din el — din pomul din mijlocul raiului, al cunoasterii binelui si a
riului — vi se vor deschide ochii si veti fi ca Dumnezeu, cunoscind binele si riul”, Gen 3,5.

% Unde 7 desemneazd intruparea lui Isus Cristos.
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timpului. Omul raméne dezorientat” pentru cd acea aseminare cu Dumnezeu pierdutd
fiind, ii rimane chipul, adica identitatea ipostatica, ce este delimitatd de spatiu, timp si
limitdri naturale. Apare insi chemarea continud a umanititii de a tinde citre Dumnezeu,
chemare sinonimd acum cu necesitatea instinctivd de supravietuire’* autonoma — hrana,
perpetuarea speciei, instinct de conservare, care sfirsesc in a se preschimba in pasiuni, in
cauze de suferintd, in dureri extreme, culminind cu moartea.

111.4. Ciderea perpetud in fiinta umand

Asadar, fragmentarea sau ruperea naturii in momentul T, si Sv, este definitiva,
ficAnd ca prima alegere a independentei individuale sa fie ultima instanti cea a naturii
care se desprinde de unitate®. Rezultanta se descoperi ca fiind cauza condamnarii vointei
unitare a celorlaltor persoane la a nu mai fi decét vointa individuald®, care va impune
nevoile naturii fragmentate, in acea de regisire a sensului vietii in timpul istoriei.

»91 au auzit glasul Domnului Dumnezeu umblind prin Eden dupd amiazizi, si
s-au ascuns Adam si femeia lui de catre fata Domnului™”. Dumnezeu vine la Adam nu ca
si-1 osAndeasci ori sa-1 izgoneasca din Eden, ci ca si-l facd si-si vina in fire’®. Sfantul loan
Gura de Aur scrie: ,Dumnezeu nu a aménat defel, ci, indata ce a vazut fapta lor si mari-
mea rinii, s-a §i grabit sa-i vindece, ca nu cumva si se intindi rana i si nu se mai poata
vindeca. (...). Uitd-te la iubirea de oameni a Stapanului si la covarsitoarea Lui ribdare! Ar
fi putut doar s nu-l invredniceasci nici de intrebare pe cel care picatuise atita de mult,
ci sa-i dea indata pedeapsa ce o hotirise mai inainte. Dar nu! Dumnezeu indelung rabda,
amina, intreabd §i primeste rispuns, si iardsi intreabd, numai i numai ca si-l indemne ca
si se apere, ca dandu-se lucrurile pe fata, si aiba prilej ca si dupé o calcare atita de mare
de porunca si-si arate iubirea sa de oameni.””

»,Ca nu cumva si se intinda rana’, Dumnezeu apare ca o persoand ce intr in
dialog cu umanitatea de la care doreste o recunoastere a nimicniciei cirnii. Astfel, lisind
libertate persoanei, se doreste de la aceasta o recunoastere a propriei vinovatii. Avand loc
prima fragmentare, natura capatd un impuls violent: ea tinde si se absolutizeze ca indi-
vidualitate inchisa, pentru ci nu exista decit ca ipostas personal”®. De aceea primul om a
inteles negarea faptei ca siguranta a existentei si ca supravietuire. Ascunderea de la fata lui
Dumnezeu va avea ca si cauza desprinderea de vederea Creatorului, niscAndu-se o noud
persoand subjugata de propria naturd perisabild si individuald, sub propria vointa.

o1 Cf. G. Mantzaridis, Morala, 401.

%2 Cu multd trudi si-ti scoti hrana din el (pimant) in toate zilele vietii tale... In sudoarea
fruntii tale si-ti minanci pinea, pini te vei intoarce in pdmént, cici din el ai fost luat.”,
Gen 3,17.19

,Prin cidere, omul a devenit inferior vocatiei sale, dar planul divin a rimas neschimbat”,
V. Lossky, Introducere in teologia ortodoxd, Bucuresti: Editura Sophia, 96.

%% C. Yannaras, Libertatea, 25.

% Gen 3,8.

% Cf. S. Rose, Cartea Facerii, 130.

7 loan Gura de Aur, Omilii la Facere, 17, 2-3, Bucuresti: Editura IBMBOR 1987, 191-192.
% C. Yannaras, Libertatea, 25.
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Sub incidenta fragmentarii, nagterea naturala perpetueaza invitabil perisabilitatea
firii omenesti, a independentei individuale si existentiale intr-o rinduiald comuni. Apare
revendicarea asemdndrii cu arhetipul divin, inaintea celorlalte fiinte, dreptul absolut de a
exista in sine, incercindu-se depisirea individualitatii.

Aceasti fragmentare individuala conduce la afirmatia: ,,ciderea mea originara este
existenta celuilalt””. Nasterea unei noi fiinte confirma perisabilitatea, fragmentarea con-
tinud ce se dezviluie in noua creaturd. Celilalt este confirmarea altuia, in care primul
condamna pe al doilea sa poarte o vointd individuald si naturald de supravietuire.

Llar el (Adam) a zis: Glasul Tau am auzit umbland prin Eden si m-am temut, ci
gol sunt, m-am ascuns. $i i-a zis Dumnezeu: Cine ti-a spus tie cd esti gol?”'®. Sintagma
»cd gol sunt” desemneaza incetarea vederii lui Dumnezeu si faptul ci trupul incepea
sd cunoascd necesititile existentiale ale firii, cum ar fi nevoia de a cunoaste, deschi-
derea simbolicd a ochilor. Congtientizarea goliciunii, ca rod al pacatului infiptuit,
vine sd puni in evidentd necesitatea umplerii cu plindtatea harului divin pierdut. Desi
Dumnezeu cunostea ciderea omului, El vine spre a descoperi in acesta confesarea pica-
tului. Astfel este pusd pecetea pacatului ca rod al neascultirii, ca o barierd dintre provi-
denti si omenire.

Consecinta infruptdrii din fructul oprit a ofensat bunitatea si mdrirea lui
Dumnezeu, in plinitatea sa, violand'"" astfel comuniunea intre umanitate si divinitate.
Repetarea ,,cd nu am mancat!” aduce cu sine repetarea fragmentdrii continue a fiecirei
persoane niscute. Nevinovitia aparentd va prejudicia firea omeneascd, excluzind-o de la
harul divin. ,Dumnezeu nu i-a intrebat pentru ci nu stia — caci stia, si stia prea bine — ci
pentru ca si-si arate dragostea sa pentru oameni. Se pogoard pina la slabiciunea lor si le
cere sd-si mdrturiseasca pacatul.”!"?

»Asadar, celilalt devine confirmarea esecului meu existential, al neputintei mele
de a-mi depisi vointa naturala ce se confundd cu autoapirarea eului meu biologic si
psihologic”'%. Riul sau neajunsul pricinuit de propria fiintd poate sa-l inalte sau si faca sa
decada pe altul in propria lui existentd. Aceastd legitura in riu implici doar perpetuarea
pacatului strimosesc si a efectului acestuia in timp si nu pune in discutie pacatul prici-
nuit de-a lungul vietii. ,,Céci nimeni nu va fi socotit neprihinit inaintea lui (Dumnezeu),
prin faptele Legii, deoarece prin Lege vine cunostinta deplini a pacatului.”'*

Damnarea sau osinda este o libera alegere a omului care singur se zivoraste in
lipsa torturanti a vietii, in refuzul voluntar de a comunica cu bunitatea atotiubitoare a
lui Dumnezeu, cu viata cea adevirata.

9 ,Caderea mea primard inseamni existenta celuilalt”, J.P. Sartre, LEtre et le Néant, Paris:
Gallimard 1943, 321 (traducerea noastri).

100 Gen 3,10-11.

101 Omul este o fiingd personald asemenea lui Dumnezeu si nu o naturd oarbd”, V. Losssky,
Introducere, 89.

192 Toan Gura de Aur, Omilii la Facere, 17, 5, 196.

105 C. Yannaras, Libertatea, 27.

104 Rom 3,20.
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Atunci apare intrebarea ce este iadul? Cu o privire scurtd si concisi s-ar putea
spune: E suferinta de a nu mai putea si inbesti!'®.

Consideratii finale

Primele fiinte umane au iesit din pimant
aidoma ierburilor i au primit inima zeilor.'®

Teologia cu privire la restaurarea chipului si redob4ndirea asemanarii cu arhetipul
divin std la baza necesititii de cunoastere a omului, in primul rind ca o creatie ce face
parte dintr-o creatie universald, si in al doilea rind, ca o creatie ce devine persoand, inzes-
tratd cu ratiune, vointd, libertate si suveranitate.

Cassi creatie apartinind unei creatii universale, omul a fost alcatuit dintr-o materie
deja preexistentd, adica din pimantul rogu (adamos,-on); ca prin acesta si fie inglobat ca
parte a unui ciclu de evolutie. Fird pimant, omul nu putea si existe ca si materie fizica,
si astfel, nu apartinea lumii vazute.

Ca si persoand, omul a fost ales si fie plismuit dupa chipul Ziditorului sau,
pentru ca astfel si fie ridicat la demnitatea de prima creatura, ce ii conferd statutul de
asemanare cu imaginea divind.

Fiind punctul culminant al creatiei, omului i s-a dat astfel stipanire asupra lumii
zidite, din a cirei materie face parte. Ca prima creaturi intre celelalte creatii vizute, omul
a devenit o sintezd a doud lumi: cea vazutd (materia) si cea nevazuta (spiritul).

Fiinta umand devine un microcosmos, o lume a ,,Celui care l-a creat”, deoarece in
el sunt adunate elementele primordiale ale universului, precum si elementele spirituale.
Chipul devine astfel o totalitate a creatiei, neputand suferi o alterare sau schimbare. Ins3,
prin ciderea in picat a protopérintilor, chipul este redus la dimensiunea ontologica,
far capacitatea sa de aseminare cu arhetipul divin a devenit inaccesibila firii omenesti,
moment in care firea devine impirtita intre individ si persoana.

Prin urmare, necesitatea indumnezeirii individului in istoria revelatiei apare o datd
cu momentul ciderii in picat. Prin kenozi (Fil 2,7) Dumnezeu s-a dezgolit pe sine,
ficAndu-se rob, asemenea oamenilor, ca prin suferinti si jertfa de singe sa riscumpere
persoana, adici chipul alterat.

1% Apud C. Yannaras, Libertatea, 27.
196 Cf. M. Eliade, Istoria credingelor si ideilor religioase, vol. 1, Bucuresti: Editura Stiingifica 1991, 67.
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ACTIVITATEA DIDACTICA SI DIRIJORALA
A LUI CELESTIN CHEREBETIU

Alexandru SUCIU

SUMMARY: Celestin Cherebetius Activity as Teacher and Conductor.
Professor, conductor, intrumentalist and composer, Celestin Cherebetiu was one
of the outstanding personalities of Transylvanian culture. He graduated from the
Music Academy in Cluj and Pontificia Scuola Superiore di Musica Sacra in Roma.
He started his career in Blaj as a music teacher at the Pedagogical School, the Girls’
School, the Theological Academy, the Boys” School. In 1946 he moved to Cluj and
started as a teacher at the Boys’ Pedagogical School and an instrumentalist at the
State Philharmonic and the National Opera in Cluj. His career was completed by
the sixteen years he spent as a teacher at the Music Academy in Cluj.

KEYWORDS: Celestin Cherebetiu, Blaj, the Schools in Blaj, Sacred Music, Brass
Band, Choir, the Theological Academy

Celestin Cherebetiu s-a nascut la 24 ianuarie 1901 in localitatea Bogata de Jos,

jud. Somes' (Iainga Dej), fiind al saselea copil (din cei zece care au triit) al preotului
Mihail Cherebetiu si al Ilenei Cherebetiu (nascuta Bilan). Descendenta sa dintr-o familie
de preoti din tata in fiu i-a marcat intreaga existenta.

Celestin Cherebetiu a absolvit scoala primari (clasele I-IV) in anul 1910 la Scoala

Primari Reformati de Biieti din Dej®. A urmat apoi patru ani (studii secundare clasele
I-1V) la liceul din Nisdud,? iar ultimele patru clase liceale (V-VIII) le-a absolvit la Blaj,
la Liceul Greco-Catolic Roméan de Baieti, ,,institutie de exceptie care apartinea unui cen-
tru care si-a cAstigat in timp statut de centru unicat® si prin care tinarul Celestin a intrat
intr-o lume cu un anumit comandament spiritual”.> A sustinut examenul de maturitate
in sesiunea 1 iunie 1918 si a fost declarat reusit, cu mentiunea ,matur”.®

1

Cf. Extrasului din Registrul Stirii Civile pentru niscuti pe anul 1901, nr. 6, comuna Bogata
de Jos, raionul De;j.

Cf. Adeverintei nr. 18/1940, eliberatd la 1 IV 1940, Scoala Primard Reformatd de Baieti,
Reformatus Elemi Fiuiscola, Dej.

Cf. Statul personal al profesorului Celestin Cherebetiu, Ministerul Educatiei Nationale, 24
aprilie 1940, 5.

Unicitatea Blajului a fost conferitd de institutiile sale de invitimant (toate confesionale) si de
bogata activitate religioasa si culturald ce exista aici.

Ligia Toma Zoicas, La centenarul nasterii profesorului si compozitorului Celestin Cherebetiu,
Mugica, Serie Noud — Anul XII, 2 (46) 2001, 110.

Cf. Dovada nr. 338-1929, Liceul Greco-Catolic Romén de Baieti, Blaj.
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La acest liceu l-a avut ca profesor pe marele muzician, compozitor, profesor si
dirijor Tacob Muresianu, care i-a insuflat tinirului Celestin dragostea pentru muzici.
A ficut parte din orchestra scolii alaturi de Iuliu Muresianu (fiul lui Iacob Muresianu),
Vodi Andrei, Laslo Aurel, Racotean loan si Victor Munteanu, sub directa indrumare a
maestrului lacob Muresianu.

A urmat apoi cursurile de la Academia Teologica din Blaj (1918-1921), unde a
participat activ la numeroasele concerte organizate de studentii teologi’. In toati aceasti
perioadd, preocuparea sa pentru muzici a fost remarcatd de citre conducerea facultdtii
si primeste din partea Mitropoliei Blajului o bursa pentru a studia la Conservatorul de
Muzica §i Artd Dramatici din Cluj® unde incearci si asimileze cit mai mult din arta
sunetelor.

In iunie 1925 a obtinut diploma de absolvire a sectiei pedagogice din cadrul
Conservatorului de Muzica si Artd Dramaticd din Cluj si s-a reintors la Blaj, unde a fost
numit ,Suplinitor al profesorului de muzici Heinz Heltmann la Liceul de Baieti, care a
primit concediu pe intreaga durata a anului scolar 1925-1926”.°

Dupi un an petrecut la catedra primeste din partea Mitropoliei Blajului o bursa
de specializare la Conservatorul ,,Pontificia Scuola Superiore di Musica Sacra” la Roma.
Aici, timp de doi ani, sub indrumarea unor profesori de renume, s-a specializat in cint
gregorian, armonie si contrapunct; la armonie l-a avut profesor pe Rafaele Casimiri, iar
la estetica pe Paolo Ferretti."

In 10 octombrie 1928 a primit Diploma de licenta la Conservatorul ,Pontificia
Scuola Superiore di Musica Sacra” Roma.

Profesor si dirijor la Blaj

Dupa absolvirea studiilor la Roma, Celestin Cherebetiu s-a intors in tari la Blaj cu
un bagaj de cunostinte si culturd muzicale care si-a pus amprenta pe intreaga activitate ce
a desfisurat-o ulterior ca profesor, dirijor si compozitor.

La Blaj, in anul 1928, a fost numit suplinitor la catedra de muzica la $cola
Normali de Tnvigitori, iar incepand cu 1 septembrie 1929, titular provizoriu'' la aceeasi
catedrd, unde a profesat pani in anul 1946."* Aici a instruit un cor de baieti cu care a
interpretat atét piese laice, ct si religioase a capella, sau cu acompaniament de orchestra.

Impreuni cu ansamblul coral al Scolii Normale de Fete au format un cor mixt cu care

7 Cf. V. Stanciu, Muzica bisericeasci corali din Transilvania, vol. 1, Cluj: Presa Universitard

Clujeand 2001, 218.

Idem, Viata si activitatea profesorului de muzici Celestin Cherebetiu, Studia UBB, Theologia

Orthodoxa, XXXVIII, 1-2, 1993, 124.

*  Ordin de numire nr. 5903/ 1925, Blaj 17 noiembrie 1925.

Cf. Ligia Toma Zoicas, La centenarul, 112

1 Certificat de serviciu nr. 580-1929/ 30, Scoala Normald Greco-Catolici de Tnvégitori Blaj,
10 februarie 1930.

12 Carnet de Munci — Cherebetiu Celestin, seria M. n. nr. 180076, eliberat de Conservatorul de
muzicd Gheorghe Dima Cluj, 14.
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»in anul scolar 1939-1940 a cantat in zece duminici la Catedrala Mitropolitana™’?, iar
in 9 iunie 1941 la slujba de inmormantare a mitropolitului dr. Alexandru Niculescu.'
Pregatirea muzicald a corului a fost apreciatd de citre Inspectorul general D. Theodosiu
la 5 aprilie 1940" si de citre Inspectorul Gheorghe Maior, prezent la o repetitie din 6
mai 1940, notand in procesul verbal urmiroarele: ,S-au executat de citre corul mixt
mai multe buciti de muzica bisericeascd, toate fiind compozitii proprii ale domnului
C. Cherebetiu. Pastrand linia melodica a muzicii bisericesti traditionale, D-sa a reusit sa
dea o foarte frumoasa forma armonicd acestor piese muzicale, care se executd cu multd
grije, de frazare si nuantare. Vocile au fost perfect echilibrate”.'¢

Incepind cu 1934, functioneazi ca profesor de muzici si la Academia Teologici
pani in 1940, cand a predat catedra lui Francisc Hubic, refugiat de la Oradea”. In
20 octombrie 1929, Celestin Cherebetiu a fost hirotonit preot de catre Mitropolitul de
Alba-Iulia si Fagaras, Vasile Suciu.'®

A. Solomon, Invétimantul muzical Blijean, Blaj: Editura Buna Vestire 2003, 46.

4 Cf. Ihidem.

Copie Proces Verbal eliberat de Scoala Normald Romand Unita de Tnvigétori, Blaj, 8 aprilie
1940 si vizatd de Inspectoratul Scolar al Tinutului Mures-Alba-Iulia.

16 Cf. A. Solomon, Invitimantul, 46.

E. Borza, Manuscris, 1.

'8 Cf. Copie dupi Adeverinta de hirotonire, nr. 6707-1929.
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Corul Catedralei Mitropolitane din Blaj — 1935

Activitatea lui Cherebetiu a fost foarte bogatd, astfel ci, in afara de obligatia de
la catedra, a infiintat §i organizat doud coruri: unul barbitesc, format din teologi de la
Academia Teologica si altul mixt — al Catedralei Mitropolitane — frecventat in majori-
tate de citre cadrele didactice ale scolilor bldjene. In acest sens stau mirturie cuvintele
asternute pe hartie de citre unul dintre fostii elevi ai maestrului: , Tanarul profesor de
atunci, dotat cu niste calitti exceptionale (dirijor si compozitor), nu se putea multumi
numai cu fanfara elevilor. Ca orice om dotat, in prof. C. Cherebetiu clocotea pasiunea
si dragostea pentru arta muzicald, care se cerea afirmata prin toate mijloacele prin care
muzica se poate afirma. Atunci a apelat la posibilititile pe care le putea oferi un orasel
mic, ca Blajul, realizind lucruri minunate, lucruri mari, intr-o localitate mici. A infiin-
tat si organizat inca doua coruri: unul mixt, format in majoritate din cadre didactice si
un alt cor de bérbati, format din studentii Academiei de Teologie, cca. 80 de persoane.
Activitatea legatd de aceste doud coruri este remarcabila, in special activitatea legata de
corul teologilor™. "

Multe dintre concertele pe care Celestin Cherebetiu le-a organizat cu ansamblurile
sale au avut loc in cadrul unor evenimente culturale deosebite, cum ar fi: Serbarile Astrei?

! Manuscris nesemnat, Cluj-Napoca (un fost elev al lui Celestin Cherebetiu), 3—4.

ASTRA-Asociatiunea Transilvana pentru Literatura Roména si Cultura Poporului Roman,
Cf. Dictionar Enciclopedic Romén, vol. 1, Bucuresti: Editura Politici 1962, 223, col. I; in
23 octombrie 1861, s-a tinut prima adunare a Asociatiei, prilej cu care Mitropolitul Andrei
Saguna, primul presedinte, rosteste cuvintele: ,latd Domnilor, a sosit ziua cea doritd pen-
tru infiintarea unei Asociatiuni, care s aiba de scop literatura roména si cultura poporului
romAn... Puterea mintii §i a geniului, stiintele si artele sunt, cari in zilele noastre dau popoare-

20
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din 19-21 septembrie 1936, cind s-au sirbirorit 75 ani de la infiingarea Asociatiei*'. In
20 septembrie 19306, in sala Palatului Cultural a avut loc un concert in care s-a cintat
in premierd ,La seceris” de Tiberiu Brediceanu (Icoand de la tara intr-un act); arii din
opere de citre solistii: Valentina Cretoiu din Bucuresti, Filomela Georgescu si Tomel
Spétaru din Cluj; ,Rapsodia Romana” de George Enescu; ,Suita Romaneasci” de Iuliu
Muresianu si poemul dramatic pentru cor bérbitesc, solisti si orchestrd ,,Constantin
Brancoveanu” de lacob Muresianu, avindu-i ca solisti pe Gogu Simionescu, Leonida
Popovici si Augustin Almésanu, corul Academiei Teologice din Blaj, orchestra Operei din
Clyj. Dirijorul ansamblului a fost ,instructorul corului birbitesc, profesorul Celestin
Cherebetiu”.%

Repertoriul corului teologilor era alcituit din lucriri valoroase din punct de
vedere artistic: muzica clasicd universala si romaneascd, prelucriri folclorice din diferite
zone ale tarii si coruri celebre din opere. Cu studentii teologi a prezentat in prima auditie
cele mai valoroase lucriri ale sale: Psalmul I, Doxologia si simfonia dramatici ,Fiul raca-
cit” pentru cor, solisti si orchestrd, care au avut un strilucit succes.”

Munca depusa la clasi de Celestin la Scoala Normalid de Biieti a fost una cu
realizari deosebite. Datoritd simtului pedagogic deosebit si calmului ce-l caracteriza, el
transmitea elevilor sii dragostea pentru arta sunetelor, iar cei mai dotati dintre ei ficeau
parte din ansamblurile de cor, instrumental si fanfara. Astfel in anul 1937-1938 ia fiind
fanfara scolii, alcituitd din treizeci si patru de instrumentisti sub directa indrumare a
maestrului. Aceasta va participa alaturi de celelalte formatii la serbarile scolare, seratele
muzicale si alte activititi artistice organizate in Blaj, manifestari artistice in urma cirora
s-au bucurat de mult succes.

La 31 mai 1938, fanfara a participat la concursul national care s-a desfasurat la
Bucuresti, ocazie cu care inspectorul general al fanfarelor militare Egizio Massini a remar-
cat talentul dirijorului bldjean si i-a incredintat pupitrul dirijoral al formatiilor reunite,
care au participat la acest concurs*.

In anul urmitor la 7 iunie, fanfara Scolii Normale de Invatitori a ocupat locul T
la concursul inter-scolar organizat la Blaj®. Trebuie specificat faptul ci aici, in acest oras
muzical, activa inci o fanfard scolard, cea a liceului Sfantul Vasile, pregatita si condusi de
marele nostru muzician Sigismund Toduga®.

lor tarie si le asiguri viitorul.” Tot atunci, vicepresedintele Asociatiei, parintele filologiei roma-

nesti, Timotei Cipariu, numeste noua Asociatie ,,un razim nationalititii romane”, dorindu-i

»de bun si dulce gust tuturor romanilor fructuri de culturd §i propasire in toate ramurile

stiingel, artei si civilizatiunii”. (Serbdrile de la Blaj 1911, publicatd de Despartimantul XI Blaj

al ,Asociatiunii”, Tipografia Seminarului Teologic Greco-Carolic, Blaj, 25; 84;142).

Ligia Toma Zoicas, La centenarul, 114.

E. Borza, Manuscris, 3.

V. Stanciu, Viata si activitatea, 126.

% Cf. A. Solomon, fnvdgfdméntul, 44,

5 Jbidem, 45.

% Sigismund Todutd (1908-1991), compozitor, muzicolog, profesor universitar, academician
roman, s-a format la Cluj si la Roma (unde a obtinut titlul de Doctor in muzicologie), s-a

21
22
23
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Calitatile deosebite pe care profesorul si dirijorul Cherebetiu le-a avut la clasd au
fost apreciate si evidentiate de inspectorul scolar general Aron Damian, care a asistat in
ziua de 12 octombrie 1939 la o repetitie cu fanfara, in urma careia mentioneaza (noteazd)
in procesul verbal urmitoarele: ... ,S-au executat nuantat si cu precizie cAteva cAntece
nationale §i marsuri strijeresti, in vederea zilei de 16 octombrie, aniversarea nasterii
M.S. Regele Carol II. Executia a fost desdvarsitd ca intonatie, ritm, miscare, nuantare
si frazare. Profesorul are o bogatd si temeinici culturd muzicald. Este calm si ponderat,
admirabile calititi ale unui pedagog, dar si excelent dirijor”...7

Fanfara — Scoala Normala de Baieti Blaj

Cu cele trei formatii: cor, orchestri si fanfara, Celestin Cherebetiu a participat la
multe serbiri organizate atit de scoala la care era profesor, cat si impreuna cu celelalte
scoli din oras. In cele ce urmeazi, prezentim programele a doui dintre manifestiri, pre-
luate din Anuarul Scolii Normale Unite de Invitatori din Blaj pe anul scolar 1937-1938
de citre profesorul Adrian Solomon:*

Festivalul scolii, 25 Martie 1938
- Imn regal de E. Hiibsch — cor
- Turtucaia Balcic de Jacob Muresianu, mars eroic — fanfard

impus ca profesor de muzici la Blaj si la Conservatorul Gheorghe Dima din Cluj. Cu o creatie
vastd si diversd, este primul compozitor roman care, dupi George Enescu si Paul Constanti-
nescu, ajunge la un adevira stil personal in muzica roméneasci a secolului XX.
27 Copie Proces Verbal eliberat de Scoala Normali Roméni Uniti de Invigirori Blaj, 18 oct. 1939.
2 A. Solomon, lnvétiméntul, 48.
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- Péstrim in inimi birbdtia, armonizare de Celestin Cherebetiu — cor
- Chindia, joc popular — orchestratie pentru fanfara de Celestin Cherbetiu
- Mars, de A. Popescu — cor cu fanfara

Serbare scolara, 22 Mai 1938

Imn regal de E. Hiibsch — cor

- Cucul de Sabin Dragoi — corul Scolii de Aplicatie

- Copilul si parintii de lacob Muresianu — cor de copii pe trei voci cu solo sopran
- Citilina de Nicolae Oancea — cor mixt cu solo de sopran.

- Psalm I de Celestin Cherebetiu — fanfard

- Imnul nostru de Ciprian Porumbescu — cor mixt

- Cu noi este Dumnezeu — cor de copii

- Purtdm in inimi barbatia — cor si fanfard

- Dirijorul formatiilor muzicale a fost profesorul Celestin Cherebetiu

Despre modul cum decurgeau lectiile de vioara — instrument obligatoriu pentru
elevii de la Scoala Normald de Baieti — si teorie stau marturie cuvintele unui fost elev
al maestrului, Teodor Tanco (scriitor): ,De cinci ani exersau colegii acest instrument
obligatoriu care este vioara. Si cum nu aveam aptitudini pentru ea, chiar ma ruginam la
examen cu un om deosebit, preot si violonist de reputatie.

— Las-o0, Tanco, nu o mai chinui, cd nu ti-a ficut nimic sirmana vioard! ma
implora ironic, la o lectie, celebrul profesor Celestin Cherebetiu, o figurd impunatoare,
generoasa si dotat muzician, ...

— O las, domnule profesor, dar va rog si ma ascultati, ca la teorie nu am nota.

— Micar esti sincer cd de notd te doare capul, in loc s stii ceva. Baieti, baieti!

— Numai in clasa intdia am ficut vioar, la Nésiud, si o am acasa. Insi cunosc si
pot citi notele.

— Poate pe cele din catalog. Vad ci ai destule si de tot felul. Esti tare in 5, bine
cd nu ai 4. ... Tu sd te pregitesti bine la teorie, si fac exceptie, sd inveti manualul ca pe
o poezie. ...

Erau lectiile lui cAnd triste, cind frumoase, emotionate, depinde ce parte preda si
pe cine asculta. Insi oricand pilduitoare si tonice, ca omul care te ficea si intelegi cine
esti si in ce banca stai din punct de vedere muzical. Dar si ce poti face ca invigator la sat,
coruri sau formatiuni instrumentale, pentru care el cerea citirea bund a notelor. Singura
nota de zece la teorie, dar si la violind, pe langd Mircea Boariu, o avea elevul Capiti. (este
vorba despre Simion Capatd, fost profesor de muzici la Liceul de Muzica Cluj)”.

Pe langd munca depusa atit ca profesor, cat si ca dirijor, Cherebetiu a partici-
pat si ca artist interpret in cvartetul de coarde care avea urmitoarea componentd: Iuliu
Muresianu vioara I, Radu losif vioara II, Celestin Cherebetiu viold, Heinz Heltmann

» T. Tanco, Cindva md voi intoarce acasd, vol. 2, Refugieri prin tara mea, Cluj-Napoca: Limes

2007, 254-255.
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violoncel®, formatie cu care a sustinut concerte la Blaj, Cluyj si in alte localititi tran-
silvinene. Programul concertistic pe care il aborda acest cvartet era variat si cuprindea
atit muzica din repertoriul universal cit si din cel national. Jatd cum arita programul
concertului sustinut in vara anului 1924: Cvartetul Nr. 5 de Mozart, doud cvartete de
Schubert (op. 125, nr. 1 si un opus postum), doua aranjamente de Tuliu Muresianu pen-
tru cvartet de coarde: fragment din Suita roméneasci si Uvertura ,, Erculeanul” de Tacob
Muresianu®'.

In decursul anilor formatia si-a schimbat componenta, astfel incét in locul lui
Heltmann, la violoncel a cAntat inginerul Ioan Hornung, iar Heltmann la vioara a doua
in locul lui Radu losif. Cu acestd formatie vor sustine un concert la Blaj in 14 apri-
lie 1929, in sala Liceului de biieti, cu urmitorul program: Cvartetul op. 18, nr. 4 de
Beethoven, Preludiu la opera Aida de G. Verdi si Dansuri romanesti, prelucrate pentru
cvartet de coarde de Tuliu Muresianu®?. Tot in acest concert, Cherebetiu cintd alaturi de
H. Heltmann un duet de Beriot ,,Adagio Cantabile Sostenuto” si dirijeaza la sfarsitul
programului un mars (cor) de Tacob Muresianu.*

Unul dintre colaboratorii de seama in activitatea artistica desfasuratd de Cherebetiu
la Blaj a fost pianistul Sigismund Toduta, care la diferite ocazii a asigurat acompaniamen-
tul la pian.

Activitatea muzicali la Cluj — interpret si profesor

In anul 1946, familia Cherebetiu s-a mutat la Cluj, orag in care cei trei copii ai
maestrului au avut asigurate studiile universitare. Aici, timp de doi ani, a ocupat postul
de profesor de muzica la Scoala Pedagogica de Baieti si violist in orchestra Filarmonicii
de Stat Ardealul, intre anii 1946-1948.%

Din anul 1949 pani in 1958 activeazi ca violist in orchestra Operei Romane
din Cluj, unde, pe lingi repetitii, a tinut si cursuri de armonie colegilor orchestranti si
solisti.

In anul 1951 Celestin Cherebetiu este cooptat in corpul profesoral al
Conservatorului de muzica din Cluj, institutie care in anul 1907 (prin directorul de
atunci Edm. Farkas) i-a oferit lui lacob Muresianu catedra de teorie (ofertd neonorata
de Muresianu)®. Timp de saisprezece ani ,de la 1951 pani la 1967, Celestin Cherebetiu
dezvolta o deosebit de bogata activitate didactici la aceasta institutie unde a functionat
ca lector universitar la Catedra de Armonie, Contrapunct si Pedagogie. A fost preocupat

3% Cf. A. Solomon, lacob Muresianu si Blajul, Blaj: Editura Buna Vestire 2007, 20, 63; Ligia
Toma Zoicas, La centenarul, 112-113; Gh. Merisescu, Viata si opera compozitorului Iulin
Muresianu, Cluj: Filarmonica de Stat Cluj 1957, 10.

3' Cf. Idem, Muzicieni Ardeleni, Bucuresti: Editura Muzicald 1975, 263 si program de sali al
concertului 1924

32 Cf. Idem, Muzicieni Ardeleni, Bucuresti: Editura Muzicald 1975, 264; E. Borza, Manuscris, 2.

3 Program de sald al concertului 1929.

Carnet de Munci-Cherebetiu Celestin, seria M. n. nr. 180076, eliberat de Conservatorul de

muzicd Gheorghe Dima Cluj, 16.

O. Lazar-Cosma, Hronicul muzicii roménesti, vol. V, Bucuresti : Editura muzicald 1983, 111.

34
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in primul rind de elaborarea si editarea unor lucrari muzicale cu caracter didactic legate
de cele trei discipline: armonie, contrapunct si pedagogia muzicii. Si aici, ca si in celelalte
institugii prin care profesorul a trecut, a lisat amintiri plicute discipolilor. Iatd o martu-
rie: ,,Favoarea de a-mi fi petrecut anii de studentie in familia Cherebetiu mi-a permis sa
descopar forta si bogdtia unui spirit care a ales si se lepede de feluritele forme ale zgo-
motului de fond si a optat pentru exercitii reinnoite de ticere, meditatie, care l-au dus
la regasirea de sine. Sunt fapte ce pledeaza pentru echilibru, pentru o ordine interioard
bine instituita, chezisie a unei conduite pe cat de intelepte, pe atat de severe. Au fost ani
in care — la cursuri — profesorul Celestin Cehrebetiu ne-a oferit pilda celui care se diruie
activitatii de predare cu un soi de inexprimabil devotament”.

La Cluj, Celestin Cherebetiu, intre anii 1955-1962 a ficut parte din Comisia
pentru depistarea talentelor muzicale, iar in anul 1970 a fost distins cu ordinul Merizul
Cultural clasa a 111-a.¥

La 11 ianuarie 1978 s-a stins din viata si a fost condus pe ultimul drum in acordu-
rile corului barbatesc Jacob Muresianu dirijat de bunul sau prieten Marius Cuteanu.

3¢ Ligia Toma Zoicas, La centenarul, 115.

% Cf. V. Stanciu, Muzica bisericeascd, 224; Mihaela Pitea, Profesorul Celestin Cherebetiu (1901—
1978) 100 de ani de la nastere, Unirea, serie noud, anul XII, 4 (111), 2001, 12.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 2, 2010

RECENZII SI PREZENTARI DE CARTE

Peter Olexdk, Kodikoldgia, Ruzomberok, 2007, 130 p.

Termenul ,codicologie” este un
termen recent apdrut — pe la jumartatea
secolului al XX-lea — in spatiul francez.
Disciplina a existat anterior, fiind studiatd
in universititi in cadrul paleografiei de care
nu este indepirtatd; totusi, in timp, codi-
cologia ajunge si fie socotita o disciplind
de sine statatoare datoriti publicatiilor
aparute care au stimulat rispaAndirea discu-
tiilor si a informatiilor despre manuscrise.
Printre primii autori care au luat in dis-
cutie aceastd disciplina se numira Francois
Masai care o considera archéologie du livre
(arheologia cartii), termen de care disci-
plina ca atare nu este strdind. Contributii
importante in domeniu au adus si Denis
Muzerelle  (Vocabulaire  codicologique.
Répertoire méthodique des termes frangais
relatifs aux manuscrits — 1985), Jacques
Lemaire (Introduction & la codicologie —
1989), Marilena Maniaci (Zerminologia
del libro manoscritto — 1996), Armando
Petrucci (La descrizione del manoscritto —
2001) etc.

Lucrarea de fatd a aparut, dupa
cum afirmi si autorul in Prefatd (Uvod),
din necesitdti didactice si din cauza lipsei
literaturii de specialitate in limba slovaca
ceea ce ar fi permis o mai buna intelegere
a termenilor codicologici de citre studenti.
Ca disciplina de sine stitatoare, codicolo-
gia a Inceput si fie predata sistematic ince-
pand cu anul universitar 1999/2000, pana
atunci ea fiind strins legatd de paleografie.

Pand nu demult, singurii cercetatori slo-
vaci care s-au ocupat pe langd paleografie
si de codicologie au fost Eugen Sabol, Jozef
Repéék si Jalius Sopko.

Desi este o lucrare de mici dimen-
siuni, acest suport metodologic atinge sis-
tematic toate nivelurile care sunt necesare
a fi cercetate in descrierea codicologici a
unui manuscris. Adresindu-se studentilor,
cercetarea se opreste asupra definitiei codi-
cologiei (p. 7-9), aceasta fiind urmata de
o scurta istorie a cartii (Krdtke dejiny knihy
p. 10-33), capitol in care autorul anali-
zeazi cartea manuscrisi in toate epocile —
romand, crestind, carolingiana, a secolelor
X-XII pani in evul mediu tarziu sau cul-
tura cirtii in Slovacia, prezentind si toate
transformirile prin care a trecut cartea in
aceastd perioadd. Urmeaza informatii des-
pre suportul de scriere, de la papirus la
pergament (p. 38-54), pentru ca in cele
din urma sa se opreascd asupra hartiei (p.
55-67) pe care o analizeazd din punct de
vedere al fabricatiei, al filigranului, al for-
matului. Instrumentele de scris si cerneala
sunt urmate de informatii specifice voca-
bularului codicologic, cum ar fi caietele
(p. 74-89), rolul tehnic al giurilor care
de multe ori sunt vizibile pe manuscrise
(p- 90-95), liniatura (p. 96-100) sau
punerea in pagind (p. 101-105). Suportul
de curs atinge si problema tipurilor de
carte i a formulelor utilizate in cartea
manuscrisd (subscriptio, colophon, incipit,
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excipit, ex libris). Decoratia si legatura de
carte sunt tratate la final, autorul alcituind
si un scurt vocabular de termeni specifici
legaturii cartii (p. 119-120). Binevenite in
aceastd lucrare sunt ilustratiile care insotesc
majoritatea capitolelor, clarificAndu-se prin
imagini folosirea unei terminologii care ar
putea ridica unele probleme. Imaginile,
schemele sau tabelele utilizate de autor sunt
preluate din lucririle Marilenei Maniaci,
Mariei Luiza Agati si Denis Muzerelle.
Desi autorul isi socoteste lucrarea un
fel de suport de curs, cartea in sine se poate

inscrie in tipologia initiatd de organizatia
Latin Palacography Network — Central
and Eastern Europe, in cadrul cireia a
aparut Vocabularium Parvum Scripturae
Latinae, Bratislava-Praha 2008. Cele doua
lucrari sunt cu atdt mai valoroase cu cit
in spatiul central european lipsesc astfel
de lucrari de specialitate care si contribuie
la formarea unui vocabular codicologic
comun. Exceptia de la aceastd situatie nu
face nici Romania unde lipsesc sau nu sunt
luate deocamdata in seama astfel de efor-
turi metodologice.

Andreea MARZA
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