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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LIV 3, 2009

IL TRATTATO DI SAN BASILIO
SULLO SPIRITO SANTO:
ALCUNE IMPLICAZIONI PER L’ ANTROPOLOGIA

Michelina TENACE

RESUME: Le traité de saint Basile sur PEsprit Saint: quelques implications
anthropologiques. En offrant une perspective générale sur quelques aspects
essentiels de la foi et, implicitement de la réflexion theologique — tels la divinité de
Jésus Christ, le mystere de la Trinité et la divinité de I'Esprit — a I'époque de Basile le
Grand, P'autrice developpe la doctrine de celui-ci sur I'Esptit Saint. Elle approfondit
ensuite ses conséquences anthropologiques, tels animation de la vie chretienne par
I’Esprit, Pexpérience de la renaissance dans la baptéme, la transformation du
chrétien par I’Esprit en un temple de Dieu etc.

MOTS CLE: Esprit Saint, Trinité, divinité, saint Basile, baptéme, Eglise, homme,
anthropologie.

Appena concluso il concilio di Nicea, la questione della divinita dello Spirito Santo
si pone con urgenza a motivo della fede trinitaria stessa! e di fronte al crescere dei gruppi
eretici globalmente detti preumatonach?.

San Basilio ¢ interpellato in prima persona dalla nuova ondata di eresie e
prende posizione scrivendo ,,per ptimo’™ un trattato vero e proprio sullo Spirito Santo.
Lautorevolezza di Basilio viene dal fatto che egli ha partecipato sia al dibattito teologico*
sia alla battaglia della santita dando alla vita cristiana il suo abbecedario® e al monachesimo
le sue Regotk.

V1. Ladatia, I/ Dio vivo e vero. 1/ mistero della Trinita, Totino: ed. Piemme 1995, 243,

2 Cfr. M. Simonetti, Ia ¢risi ariana nel IV secolo, Roma 1978, 364s. Secondo Simonetti con il nome di
»-Macedoniani” furono chiamati all’inizio gli omeousiani di regioni vicine a Costantinopoli
tiuniti da Macedonio. Intorno a 380 il nome di ,,Macedoniani” ¢ passato ad indicare specificamente
gli pneumatomachi.

3 Nel IV secolo le opete sullo Spirito Santo sono: Atanasio di Alessandria (296-373), Lettere a
Serapione, a cura di C. Cattaneo, Roma: Citta Nuova 1986; Didimo il Cieco (313-398), Lo
Spirito Santo, a cura di C. Noce, Roma: Citta Nuova 1990; Teodoro di Mopsuestia (350-428),
Le omelie catechetiche, TX, 1, a cura di R. Tonneau, R. Devreese, Citta del Vaticano 1949.

4 Cfr. anche E. Cavalcanti, Lineamenti del dibattito sullo Spirito Santo da Basilio al Concilio di Costantinopoli
del 381, in Aa. Vv., Spirito Santo e catechesi patristica, a cura di S. Felici, Roma: LAS 1983, 75-92.

5> Vedere la descrizione del Che cosa ¢ proprio del cristiano? in Basilio di Cesarea, Regole Morali,
LXXXII, 22, in E. Neri (ed.), Opere ascetiche di Basilio di Cesarea, Torino 1980, 207-209.
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Lo Spirito Santes ¢ scritto negli anni 374-375, ultimo scritto di Basilio (329-379),
considerato una preziosa professione di fede nella Trinita, punto di arrivo di un petrcorso
lungo’, ma anche tradizione dalla quale nessun teologo dopo potra prescindere.

La ,,perla” che vorrei rilevare da questo trattato, ¢ che mentre Basilio argomenta
sulla fede nella divinita dello Spirito, egli pone le fondamenta dell’autorita della tradizione
nella Chiesa, sviluppa il contenuto del sacramento della divinizzazione che ¢ il battesimo
argomentando che il cristiano pud essere creatura nuova ,divinizzata” per mezzo dello
Spitrito Santo divino che la inabita.

L’occasione immediata per mettersi a scrivere il trattato € data con precisione.
Durante una liturgia che ha luogo il 5 0 il 7 settembre dell’anno 374, per la festa dei martiri
Eupsichio e compagni, santi locali molto venerati, Basilio in presenza degli altri vescovi
della sua provincia, glorifica la Trinita con due formule, una tradizionale, una ,,nuova”.
Quella tradizionale era ,,Gloria al Padre per mezzo (did) del Figlio nello (e7) Spirito Santo”.
Quella nuova dice: ,,Gloria al Padre insieme col (#efd) Figlio, con (sun) lo Spirito Santo”.
La formula di glorificazione ,,nuova” appariva sospetta perché metteva lo Spirito accanto
al Figlio come divino. Gli oppositori di Basilio ragionavano cosi: ¢ giusto affermare che
,»Dio ¢ Spirito” (come dice Gv 4,24) ma non ¢ giusto affermare che ,,lo Spirito ¢ Dio”. Di
conseguenza, altro ¢ lo Spirito di Dio di cui patla la Scrittura come forza di Dio in azione,
altro ¢ lo Spirito Paraclito di cui patla Gesu nel Vangelo di Giovanni. Questo Paraclito
Spirito ha I'essere da Dio per mezzo del Figlio, ed ¢ unico, inviato, santificatore, guida?.

La formula di lode usata da Basilio provoco una reazione fra i vescovi e risultava
difficile agli amici di Basilio saper in che termini difendere la vera fede. Basilio risponde
al’amico vescovo Anfilochio scrivendo il trattato tra la fine dell’anno 374 e la fine
dell’anno 375. Alla fine del 376 sappiamo che il testo ¢ arrivato al destinatario Anfilochio.

Anni dopo il concilio di Nicea (325), alla vigilia del concilio di Costantinopoli (381),
la situazione fra i pastori ¢ cosi difficile che Basilio ha l'impressione che la Chiesa sta per
naufragare, e che molti non se ne accorgono perché sono occupati a contendersi i primi
posti® senza badare a cio che sta succedendo al dogma.

11 testo ¢ quindi particolarmente ricco e articolato. Ha piu linee di sviluppo che si
intrecciano: una linea polemica per confutare gli errori di chi negava la divinita dello Spirito
(pneumatomachi), ma anche di chi metteva in dubbio I'ortodossia dell'insegnamento
di Basilio; una linea dottrinale per esprimere in modo adeguato la divinita dello Spirito
rimanendo fedele alla terminologia del Concilio di Nicea, alla Tradizione trasmessa
oralmente e all'interpretazione della Scrittura li dove patla dello Spitito Santo. Ma c’¢ anche
una linea pastorale che punta alla presa di coscienza della dignita dell’essere battezzato per

6 Lo Spirito Santo pubblicato nel 1993 in italiano a cura di G. Azzali Bernardelli, collana testi
patristici n. 106, Roma: Citta Nuova. Cito dalla seconda edizione del 1998.

7 Cfr. F. Bolgiani, La théologie de I’Esprit Saint de la fin du I siecle apres Jésus-Christ au
concile de Constantinople (381), Les Quatre Flenves 9, 1979, 9-72.

8 Cfr. E. Cavalcanti, L'esperienza di Dio nei padri greci. 1/ trattato sullo Spirito Santo di Basilio di
Cesarea, Roma: Studium 1984, 43-44.

9 Basilio, Lo Spirito Santo, XXX, 76.
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aver ricevuto lo Spirito Santo, di essere chiamati alla santita. La lettura del libro non ¢ facile
ma premia chi la intraprende.

Dallo scritto di Basilio vediamo di cosa deve trattare la teologia trinitaria, a Nicea
come a Costantinopoli, come in ogni tempo, anche oggi.

La ricerca teologica riguarda la natura divina di Cristo

Nella storia della comprensione della Trinita, il rapporto tra il Padre e il Figlio ¢
stato per primo oggetto di approfondimento e di definizioni'®.

Basilio comprende che la battaglia teologica non puo essere solo a difesa della
divinita del Figlio ,,della stessa sostanza del Padre”, ma che bisogna sapersi muovere su un
altro fronte, quello che riguarda la divinita dello Spirito: niente puo convincere la ragione
che Cristo ¢ vero Dio se non lo Spirito Santo. In questo senso, la crisi ariana non ¢ una
eresia come le altre: non avra fine finché Cristo non sara riconosciuto vero Dio, Dio in
tuttl e per tutto. Ma questo riconoscimento non puo avvenire se non nello Spirito Santo
che ,,convince” quanto al peccato e rivela la verita.

Si vede allora che di fatto, Nicea non bastava perché non ha detto niente di specifico
sullo Spirito Santo. Ma come farlo in un tempo in cui le parole nuove sollevavano guerre e
provocavano divisioni fra 1 cristiani? Sembrava prudente (ad alcuni vescovi occidentali e al
Papa) di non modificare nulla delle definizioni di Nicea: ,,tutto cio che non era assolutamente
conforme al credo di Nicea in Occidente, era considerato «ariano» tout court’!l; cioe
eretico. Quindi, Basilio, volendo aggiungere qualcosa che riguarda lo Spirito, Basilio viene
sospettato di voler modificare il concilio di Nicea come se non ne accettasse autorita.

Ma il Trattato di Basilio ¢ in gran parte ancora una esplicitazione della definizione di
Nicea: il Figlio come unigenito generato ¢ stato detto della stessa sostanza del Padre per
illustrare il mistero della sua derivazione dal Padre. Per dire la divinita dello Spirito, bisogna
dire la sua derivazione dal Padre, ma in qualche modo anche la sua situazione rispetto al
Figlio senza il quale noi non avremo accesso alla rivelazione del Padre. E dunque sempre
la cristologia dell’bomoonsios che fonda ogni discorso e ogni progresso teologico perché
fonda la rivelazione.

La ricerca teologica riguarda Dio uno, la Trinita,
la divinita dello Spirito senza la quale non c’¢ vita cristiana

Gregorio Nazianzeno: ,,Dio, qualunque cosa sia per la natura o per sostanza, mai
nessuno fra gli uomini lo ha scoperto, né mai lo potra scoprire”'2. Con altre parole, di
fronte al mistero, Basilio sembra richiamare Pattenzione su un fatto: il monoteismo €
comunque una via piu facile per la fede pit portata umanamente a vedere nel’'Uno la

10 Cfr. M. Tenace, Trinita, in Dizionario di Pastorale vocazionale, Roma: Rogate 2002, 1211-1219.
1 G. Azzali Bernardelli, Infroduzione in Basilio di Cesarea, Lo Spirito Santo, ed. it. Roma: Citta
Nuova 1998, 13.

12 Gregorio Nazianzeno, Or. 28,17.
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perfezione del divino. Si ribadisce in ogni battaglia dogmatica il mistero della Trinita.
,»Presso di noi la Trinita ¢ fermamente al sicuro da ogni attacco, per niente meno di quanto
lo sia realmente nella sua natura, e togliere qualcosa dalla Trinita o ritenerlo estraneo ad
essa equivale per noi ad abbattere il tutto ed ad avanzare a testa nuda contro la divinita
nella sua interezza”13.

Come affermare che Dio ¢ #n0 ma non & una sola Persona Divina? E questione di
fede non accontentarsi del monoteismo da una parte, e dall’altra non capire la trinita come
se ci fossero tre divinita. Ecco perché bisogna confessare Dio come una natura, tre
persone. ,,Chi non ammette la comunita di essenza cade nel politeismo, cosi chi non
ammette la peculiarita delle ipostasi cade nel giudaismo (monoteismo)... Ciascuna Persona
sussiste in una vera e propria ipostasi” (Basilio, Letera 210,5). ,, Trinita, infatti, ¢ unita senza
confusione”!# dice 'amico Gregotio.

»HInfatti se non consideriamo i caratteri di ciascuna Persona, come la paternita, la
filiazione e la santificazione, ma professiamo Dio nella comune nozione dellessere, ¢
impossibile rendere pienamente conto della fede” (Basilio, Letzera 2306,6). Se gia credere nel
Cristo vero Dio aveva sollevato cosi tante questioni, affermare la divinita dello Spirito era
ancora pit complesso. Si trattera infatti di sostenere che la stessa dignita divina, la stessa
gloria va al Figlio come allo Spirito. Stessa divinita, stessa gloria, stesso onore, ma Persona
diversa. Come ditlo con patole teologicamente convincenti? La teologia patristica greca
conserva un certo riferimento di unita rispetto alla Monarchia. Ma mai come principio
esclusivo. Basilio concordava sicuramente con le parole di Gregorio Nazianzeno quando
scriveva che la monarchia «& costituita dalla pari dignita di natura (dei suoi costituenti),
dall’accordo della volonta, dall’identita del movimento, dal concorde tendere all’unita (...) si
che, anche se differisce nel numero, la monarchia certo non ¢ troncata nella sua sostanza»!>.
Lo stesso Nazianzeno artiva a delle formule di una chiarezza straordinaria: si tratta di adorare
»il Padre e il Figlio e lo Spirito Santo, una sola Divinita, Dio il Padre, Dio il Figlio, Dio
(se non ti irritil), lo Spirito Santo, una sola natura, tre proprieta”!¢. La grandezza del
dogma trinitario consiste proprio in questo non mettere mai in dubbio I'unita, sostenendo
la trinita, dogma che non diminuisce mai la persona del Padre, al contrario!”. Bisogna
evitare di considerare il Padre ,,una persona assoluta (...) indipendentemente dal Figlio
e dallo Spitito Santo. F 1o stesso nome di Padre che ci impedisce di considerarlo senza una
relazione intrinseca con il Figlio e lo Spirito Santo. Senza costoro il Padre semplicemente
non ¢”18. Il nome del Padre non definisce la sostanza né I'azione, come sostenevano gli
eretici, ma una relazione, ,,cio¢ il modo in cui il Padre ¢ in rapporto con il Figlio o il Figlio
con il Padre”. ,,La Trinita ¢ un insieme di realta uguali e di uguale valore”?.

13 Idem, Or. 6,11.

4 Idem, Carmen 11, 11. 8, 212. PG 37, 1591A.

15 Idem, Or. 29,2.

16 Gregorio Nazianzeno, Or. 33,16.

17 Cfr. 1. Ladaria, I/ Dio vivo e vero, Casale Monferrato: Piemme 1999, 338.
18 Ihidens, 352.

19 Gregorio Nazianzeno, Or. 29,16.

20 Idems, Or. 23,10.
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Gli argomenti piu seri di coloro che non riconoscono
la divinita dello Spirito

Detto il fondamento della fede nella Trinita, bisogna riconoscere che dalla natura
divina e dal modo di definire I'ipostasia dello Spitito ,,dipende la fede della Chiesa nella
Trinita”2!,

Basilio conosce personalmente i sostenitori delle tendenze eretiche che affermano
che lo Spitito Santo ¢ creato, quindi minore trispetto al Padre e al Figlio. La loro posizione
¢ riassumibile intorno a due argomenti:

Primo: La Scrittura non dice esplicitamente che lo Spirito ¢ Dio. Quindi non deve
essere adorato e glorificato come tale. Lo spirito ¢ divino, ma non Dio.

Per i padri ortodossi si trattera di ribadire criteri fissi di ortodossia in riferimento alla
Scrittura e cioe che lo Spirito Santo vi € presentato con i caratteti della divinita propri del
Padre e del Figlio, ed a Iui vengono attribuite le caratteristiche e le immagini proprie del Figlio.
Inoltre che lo Spirito Santo compie le stesse opere del Padre e del Figlio, ed ¢ intimamente
associato alla loro operazione??. Gregorio Nazianzeno ha elaborato una sintesi decisiva
sull’argomento: ,,l’Antico Testamento annunzio chiaramente il Padre, il Figlio piu
oscuramente. Il Nuovo Testamento dichiaro Pesistenza del Figlio, fece solo intravedere,
pero, la divinita dello Spirito. Ora lo Spirito vive tra noi, e ci offre una manifestazione pit
chiara di se stesso”23.

Si capisce che il primo compito degli autori ,,ortodossi” riguarda la Scrittura per
invalidare I'argomento che non vi ¢ affermata la divinita dello Spitito. Per rispondere a
questo, Basilio appoggia la sua argomentazione solo sulla Scrittura alla luce dell’autorita
della Tradizione. 460 passi citati, alla lettera, 0 a memoria. Con le ripetizioni, il totale ¢ di
654 versetti della Bibbia.

Secondo argomento degli eretici contro la divinita dello Spirito Santo: La sua
origine non puo essere il Padre perché allora la posizione dello Spirito sarebbe come quella
del Figlio a modo di ,,fratello”. Se la sua origine ¢ il Figlio, allora ¢ figlio del Figlio, inferiore
al Padre, e non puo essere ,,con numerato” col Padre e col Figlio ma deve essere ,,s0tto
numerato” come creatura eccelsa certo, ma sempre creatura.

La risposta di Basilio ¢ coerente: nell’azione salvifica i Tre sono non solo nominati
insieme ma soprattutto attivi insieme. A cominciare dal battesimo. ,,Andate e battezzate
nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo” (Mt 28,19). ,,Lo Spitito ¢ nominato
insieme col Signore, allo stesso modo che anche il Figlio ¢ nominato insieme con il Padre.
Infatti il nome del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo ¢ stato manifestato nel medesimo
modo. Come il Figlio si trova in relazione col Padre, cosi anche lo Spirito col Figlio,
secondo Pordine delle patrole trasmesso dal battesimo. Se lo Spitito ¢ coordinato al Figlio, e
il Figlio al Padre, chiaramente anche lo Spirito lo & al Padre. E dunque possibile dire che
Puno € con numerato, laltro sub numerato, dal momento che i loro nomi si trovano
ordinati in un’unica e medesima linea?” (XVI1,43).

2l G.L. Miller, Dogmatica cattolica, Milano: Cinisello Balsamo 1999, 491.
22 Cfr. M. Simonetti, La crisi ariana nel IV secolo, 487.
23 Gregorio Nazianzeno, Or. 31,26.
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Quale ¢ 1a teologia sullo Spirito Santo che troviamo in Basilio

11 punto di partenza inevitabile ¢ la fede di Nicea e quindi la cristologia, la identita
del Figlio consustanziale al Padre (Capitoli VI-VIII). Se Cristo non ¢ il Figlio e Dio,
cambia tutto! Questo ¢ il fondamento della fede, della Chiesa, della speranza cristiana.
Cristo persona divino-umana. Molti non hanno superato questo numero uno della fede.

Se Cristo € Dio, allora si puo credere che il battesimo ci insetisce in lui e fa di noi
creature ,,divine”, figli per adozione, risorti a vita nuova nel perdono dei peccati e nel
battesimo, quindi capaci di glorificare il Padre, il Figlio e lo Spirito santo. Il battesimo
stabilisce un legame tra glorificazione trinitaria e fede trinitaria. (Capitoli X-XV ma
soprattutto capitolo XIII). Nel battesimo avviene la divinizzazione della creatura, quindi lo
Spitito che attua nel battesimo ¢ Dio perché vivifica, santifica e divinizza la creatura. ,,Se lo
Spirito non merita la (nostra) adorazione, come pud rendermi divino per mezzo del
battesimo? Se, invece, la merita, come pud non essere oggetto del nostro culto, come pud
non essere Dio?”’24. Lo Spirito ¢ Dio perché altrimenti non potrebbe renderci divini e solo
come tale (come Dio) ¢ adorato dai credent. ,,J.o Spirito ¢ Dio? Certamente! Allora ¢
consustanziale? Si poiché ¢ Dio?.

Riconoscendo la sua divinita, in che ordine ¢ lo Spirito Santo rispetto al Padre e al
Figlio? Per Basilio, dire che lo Spirito procede dal Padre (XVIILA46) ¢ argomento per
affermare la divinita dello Spirito. ,,Nella propria dignita manifesta la maesta stessa di colui
dal quale procede” (XVIIL406). Lo Spitito ,,trae la sua esistenza da Dio” (Lettera 105), ,,lo
Spirito di verita procede dal Padre” (Lettera 125,3). Lo Spirito insegna la verita di Dio in
quanto Dio (IX,22-23). Dal Padre come, da fonte originaria, il Figlio deriva per
generazione, lo Spirito Santo per una ineffabile processione. Ma da notare che per Basilio,
come per Atanasio?, il Figlio non ¢ estraneo alla processione dello Spirito. ,,Uno ¢ anche
lo Spirito Santo... congiunto al Padre, che ¢ uno per il Figlio, che ¢ uno” (cfr. XVIIL45).
,La bonta naturale e la santita secondo natura e la dignita regale si effonde dal Padre, per
I’'Unigenito, allo Spitito. Cosi si confessano anche le ipostasi, senza disgregare il sacro
dogma della monarchia” (XVIIL47).

Dite che lo Spitito Santo non ¢ Dio, ma una creatura ¢ la bestemmia contro lo
Spirito Santo di cui parla Gesu; ¢ anche di conseguenza una bestemmia contro il nostro
battesimo. Ci sono vari argomenti per cui lo Spirito non puo essere creatura. La creatura ¢
condizionata, lo Spirito Santo ¢ libero e liberatore. (IX, XIII, XV, XIX). ,,La creatura ha
bisogno della vita, lo Spirito vivifica” (Lettera 159,2). Negare la divinita allo Spirito ¢
rendere vana la salvezza di Cristo. ,,1l significato piu profondo del segno battesimale ¢ la
comunicazione della stessa vita divina, questa comunicazione ¢ conoscenza vitale di Dio,
espetienza luminosa riferendosi alla quale si parla di luce che illumina i battezzati”?.

24 Or. 31,28.

25 Or. 31,10.

26 Atanasio, Lettere a Serapione, 1,20,7.

27 E. Cavalcanti, L'esperienza di Dio nei Padri Greci: il trattato ,,Sullo Spirito Santo” di Basilio, Roma:
Citta Nuova 1993, 76.
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Largomento principale ¢ quello della santita. “Lo Spirito Santo ¢ santo per natura,
come per natura ¢ santo il Padre e per natura ¢ santo il Figlio” (Lettera 125,3). ,,Non
possiamo ammettere che sia separato e disgiunto dalla santa e beata Trinita” (Leffera 159,2).
Lo Spirito unito al Padre e al Figlio ¢ unito nella divinita. ,,Cio che ¢ estraneo secondo
la natura non potrebbe partecipare ai medesimi onori” (XII1,30), essere glorificato come
Dio, come Santo. Lo Spirito possiede la santita per natura e la partecipa alla creatura. (IX,
XVI, XIX). Dire che lo Spitito dona la santita ¢ lo stesso che dire che egli dona la vita e
'adozione a figli, la perfezione. (XVI, XIX). ,,La creatura viene santificata, lo Spirito ¢ colui
che santifica... Le creature ricevono dallo Spirito la loro santificazione, ma lo Spirito
possiede una santita naturale che non ha ricevuto per grazia, ma che ¢ parte della sua
essenza. Percio gli compete specialmente il titolo di santo” (Lettera 159). Anzi, lo Spitito
Santo va detto ,,fonte della santita, potenza creatrice di vita, grazia perfezionante, da cui
I'vomo ¢ adottato come figlio e per cui diviene immortale cio che ¢ mortale” (Letzera 105).

Quindi, ¢ lo Spirito che ci fa cristiani!

Lo Spirito ¢ il fondamento del nostro battesimo ricevuto nel nome del Padre del
Figlio e dello Spirito Santo, ¢ il fondamento di ogni dossologia, il fondamento di ogni
professione di fede, il fondamento della vita nuova. Percio se uno non ha lo Spirito, non ¢
di Cristo (cfr. Rm 8,9).

11 rapporto tra trinita e antropologia non ¢ stato definito da nessun concilio come se
la tradizione ci avesse lasciato solo la rivelazione del legame indissolubile tra divinita e
umanita in Cristo. Una antropologia dello Spirito Santo ancora non c’e, tranne quella
raccontata e vissuta da persone dette spirituali, tranne quella vissuta nel battesimo. Per
Basilio il riferimento al battesimo ¢ dunque dogmaticamente di prima importanza. Nella
sua vita, esperienza del battesimo da adulto ha lasciato tracce: non si ¢ piu come
prima. La creatura realmente si incontra con Dio uno e Trino e entra nella vita nuova
delle comunione delle Tre Persone. Lo Spitito ¢ dato come caparra della vita divina,
ma intanto ¢ dato di diventare figli. La bellezza della liturgia battesimale, il senso della
rinascita nello Spirito nell’espetienza della tinascita dall’acqua, tutto questo € sviluppato
abbondantemente nel Trattato. ,,Se infatti il battesimo ¢ per me principio di vita e se il
primo dei giorni ¢ quello della rigenerazione, ¢ chiaro che la parola pit preziosa fra tutte ¢
quella pronunciata al momento in cui mi ¢ stato fatto il dono dell’adozione filiale” (X,20).
Tradire questa fede, queste parole ¢ ,,chiaramente allontanarsi dalla vita eterna” (XI1,28).
Di che parole si tratta? Della formula trinitaria con la quale ¢ conferito il battesimo, della
formula dossologica e della formula della professione di fede. Queste parole costituiscono
I'unita della fede alla quale si deve rimanere fedeli. Si deve continuare a credere come
si ¢ stati battezzatl.

11 battesimo ¢ prima di tutto ,,espetienza” dello Spitito. Ma espetienza in che senso?
Vediamo la definizione che Congar da di esperienza dello Spirito: ,,la percezione che si ha
della realta di Dio in quanto Egli viene a noi, ¢ attivo in e attraverso noi, attirandoci a sé in
una comunione, un’amicizia, un essete cioe, 'uno per I'altro. Tutto questo naturalmente, al
di qua della visione, senza abolire la distanza nell’ordine del conoscere di Dio stesso,
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superandola pero sul piano di una presenza di Dio in noi come scopo amato della nostra
via: presenza che si rende sensibile attraverso dei segni e in effetti di pace, gioia certezza,
consolazione, illuminazione e tutto cid che accompagna 'amore”2.

Nel battesimo, ’esperienza di rinascita

Al battesimo il Signotre ci ha preparati con una lenta pedagogia nella storia di
Israele, negli avvenimenti dell’Esodo. Ma la novita che porta il battesimo rispetto alla
preparazione, ¢ la remissione dei peccati e il dono della vita divina. Ecco la novita.

,»Quale remissione dei peccati, quale rinnovamento di vita avviene infatti nel mare?
Quale dono spirituale si riceve attraverso Mosé? Quale morte dei peccati avviene? Quelli
non mortirono con Cristo percid non sono neppure risorti con lui (cf. Rom 6,8). Non
portarono I'immagine del Celeste (cf. 1Cor 15,49), né nel loro corpo la morte di Gesu (2Cor
4,10), non si sono spogliati del’'uomo vecchio e non si sono tivestiti del nuovo, che si
viene rinnovando nella conoscenza, a immagine del suo creatore (Col 3,9-10). Perché
dunque confronti i battesimi che hanno in comune soltanto il nome, mentre la differenza
di fatto ¢ tanta quanta potrebbe essere quella del sogno rispetto alla realta, dell’'ombra e
dell’immagine rispetto alle realta sostanziali” (XIV,32).

,,La triplice immersione nell’acqua del battesimo ci conforma alla morte di Cristo,
alla sua sepoltura, alla sua discesa agli inferi. Significa simbolicamente che una morte si
interpone fra la vita vecchia e le sue opere, e la nuova in noi infusa dallo Spirito, nella
quale, risaliti dall'acqua purificati e conformati alla risurrezione di Cristo, cominciare a dare
frutti di santita. Per questo riconosciamo un unico battesimo salvifico, petché esso ¢ tipo
dell’unica morte avvenuta per il mondo e dell'unica risurrezione dai morti che ¢ quella di
Ciristo, 'unico che ci salva”?. I’acqua ¢ immagine della morte. 1l corpo vi scende come in
una tomba. Lo Spirito dona la vita nuova. ,,Rinasciamo dall’alto” (Gv 3,5), ma perché
siamo scesi nella morte dell’acqua. Cosi si puo dire che rinasciamo dall’acqua e dallo
Spitito. ,,Infatti se vi ¢ una grazia nell’acqua, questa non viene dalla natura dell’acqua ma
dalla presenza dello Spirito (XV,35).

Allora avviene che la vita nuova esptrime un inizio di familiarita con Dio, una
parentela, una intimita domestica. ,,La familiarita dello Spirito con I'anima non consiste in
un avvicinamento nello spazio — come ci si potrebbe, infatti avvicinare col corpo
allincorporeo? — ma nell’esclusione delle passioni, che per I'attrattiva della carne finiscono
con l'ageredire 'anima e con l'estraniarla dalla parentela con Dio” (IX,23). Essere familiari
di Dio significa vivere la vita del battesimo, mentre essere estranei a Dio significa vivere
quella vita che ¢ del’'uvomo vecchio, del’'uomo prima del battesimo, dell’'uvomo che non
conosce il battesimo.

Purificazione e contemplazione sono 1 processi della divinizzazione che iniziano
con il battesimo e che indicano 'opera dello Spitito.

28°Y. Congar, Credo nello Spirito Santo, vol. 1, Rivelazione e esperienza dello Spirito, Brescia: Quetiniana
1984, 13.

2 G. Azzali Bernardelli, Introduzione in Basilio di Cesarea, 60.
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,,Per opera dello Spirito si attua la nostra restituzione al paradiso, la salita al regno
dei cieli, il ritorno all’adozione filiale, la liberta di chiamare Dio Padre nostro, la comunione
alla grazia di Cristo, il chiamarsi figlio della luce, il partecipare alla gloria eterna, e in una
parola, essere nella pienezza della benedizione, durante questa vita e nella futura,
contemplando come in uno specchio il dono dei beni che ci sono riservati nelle promesse
come gia presenti, la cui fruizione attendiamo per fede” (XV,30).

L’esperienza dell’inabitazione dello Spirito Santo,
per cui il cristiano diviene tempio di Dio

Importante I'argomento dell'inabitazione dello Spirito nel credente che lo rende
santo. Nella santita avviene come una doppia in abitazione: lo Spirito abita nel santo e il
santo ha fatto la sua dimora nello Spirito.

Quando osserviamo la grazia operata in chi ¢ partecipe di lui, noi diciamo che ,,lo
Spitito ¢ in not” (XXVI,63). Essere ,,in” riguarda noi, essere ,,con” riguarda la Trinita. ,,l.o
Spitito ¢ 7/ luogo dei santificati... ¢ veramente il luogo dei santi. E il santo ¢ a sua volta luogo
familiare allo Spirito, poiché offre se stesso per abitare con Dio e si chiama anche suo
tempio” (XXVI,62).

Lo Spirito ¢ sempre presente in noi, ma opera secondo la dignita e accoglienza.
Nei carismi, fa si che il tutto sia presente nelle parti. ,,L.o Spirito si concepisce come un
tutto nelle parti, in relazione alla distribuzione dei catismi” (XXVL,61). Nellunita dello
Spirito diventiamo membra gli uni degli altri, corpo di Cristo, dandoci salute e santita gli
uni agli altri in quanto siamo ,,esseri spitituali”. ,,Come nell’occhio sano si trova la capacita
di vedere, cosi nell’anima purificata v’é¢ la forza operante dello Spirito” (XXVL61). ,.E
come parti in un tutto, ciascuno di noi ¢ nello Spirito: tutti noi formiamo un solo corpo,
poiché siamo stati battezzati in un solo Spitito”.

Lo Spirito abbraccia tutte le creature della sua santita, ma si da come partecipazione
in modi diversi a chi ha fede, chi ha putificato la sua vita ,,dalla bruttezza che si ¢ impastata
per il peccato” ed ¢ tornato ,,alla bellezza nativa”, ha restituito ,,per cosi dire all'immagine
regale 'antica forma per la purita” (IX,23). Dopo il battesimo il cammino di santita non
finisce, ma inizia. Lo Spirito Santo viene in aiuto per continuare la conversione del modo
di vivere, e la condizione principale ¢ la stabilita nell’orientamento al bene. La grazia dello
Spitito ,,dimora durevolmente in coloro che ’hanno accolta, in ragione della stabilita della
loro disposizione al bene” (XXVI1,63).

Diventati dimora dello Spirito Santo, siamo portatori dello Spirito, e cosi
diventiamo uomini spirituali, capaci di irradiare i frutti dello Spitito. ,,Come i corpi limpidi
e trasparenti allorché un raggio li colpisce diventano anch’essi scintillanti e riflettono da se
stessi un altro splendore, cosi le anime che portano lo Spirito illuminate dallo Spirito
diventano esse stesse spitituali e riversano la grazia sugli altri” (IX,23). Si ricompone la
bellezza nativa della creatura, si attua la promessa di Gesu di rimanere, dimorare in noi e
noi in lui, si attualizza la somiglianza con Dio ,,Fuori di lui (lo Spirito) non potresti in alcun
modo adorare, se in lui invece non potrai separarti da lui, come non riuscirai a separare la
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luce da cio che vedi. E impossibile infatti vedere I'immagine di Dio invisibile, se non
nellllluminazione dello Spirito. Chi fissa gli occhi sull'immagine, ¢ incapace di separare la
luce dall’immagine: la causa del vedere necessariamente si vede insieme alle cose viste. Cosi
giustamente dunque per I'illuminazione dello Spirito noi vediamo lo splendore della gloria
di Dio: attraverso I'impronta noi siamo condotti a colui cui appartiene 'impronta e il sigillo
della medesima forma” (XXVL064). ,,1l ministero dello Spirito sara nella gloria” (2Cor 3,8).

Conclusione

Una nota interessante. A proposito di queste discussioni animate intorno allo
Spirito Santo, Gregorio di Nazianzo scrive che avevano coinvolto tutta la popolazione,
tanto che se andavi ,,in una bottega a comprare il pane il fornaio, invece di dirti il prezzo, si
metteva ad argomentare che il Padre ¢ maggiore del Figlio; il cambiavalute discuteva del
Generato e dell’Eterno, invece di contarti il denaro, e se volevi fare il bagno, il bagnino ti
assicurava che il Figlio procede dal nulla”3.

Lo Spirito Santo ¢ indispensabile:

- non si puo negare la sua esistenza come Persona divina (cfr. Giovanni Crisostomo)

- non si puo banalizzare sull'ordine delle relazioni nella Trinita (cfr. Vladimir Lossky)

- non si puo negare la sua efficacia in noi e nella cultura (cfr. Yves Congar)

- non si puo ignorare il suo legame alla Chiesa (gia da Tertulliano)

- non si puo negare che implica novita a 180 gradi! (cfr. Ignazio IV di Antiochia)

Se non esistesse...

,»o¢ lo Spirito non esistesse, noi non potremmo dire che Gesu ¢ Signore: ,,Nessuno
puo dire Gesu ¢ Signore se non sotto I'azione dello Spirito santo” (1Cor 12,3). Se lo
Spitito Santo non esistesse nei fedeli, noi fedeli non potremmo pregare Dio: infatti
diciamo: ,,Padre nostro che sei nei cieli” (Mt 6,9). Ma come non potremmo chiamare Gesu
Signore, allo stesso modo non potremmo chiamare Dio nostro Padre. Chi ce lo dimostra?
Lo stesso Apostolo quando dice: ,,E perché siete suoi figli, Dio ha inviato nei nostri cuori
lo Spirito di suo Figlio che esclama: Abba, ossia Padre” (Gal 4,6). Per questo, quando
invochi il Padre, ricordati che ti ¢ stato dato di chiamatlo con tale nome grazie alla
mozione dello Spitrito santo sulla tua anima. Se lo Spitito santo non esistesse, non ci
sarebbe la Chiesa né il discorso sulla sapienza né quello della scienza: ,,A uno viene
concesso dallo Spirito il linguaggio della sapienza; ad un altro, invece, per mezzo dello
stesso Spirito, il linguaggio della scienza” (1Cor 12,8). Se lo Spirito santo non esistesse, non
ci sarebbero nella Chiesa né pastori, né dottori, perché ¢ lo Spirito santo che li fa tali...
Anche se la ¢ presente un uomo, ¢ Dio che agisce per mezzo di lui. Non badare quindi alla
natura di quello che vedi, ma pensa alla sua grazia invisibile. Non c¢’¢ nulla che viene
dall'uvomo nelle cose che si compiono nel santuario. Se lo Spirito non fosse presente, la

30 Citato nell’Introdugione a Basilio di Cesarea, 20.
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Chiesa non formerebbe un’unita ben salda; se la Chiesa ¢ salda nella sua unita, ¢ segno che
lo Spirito ¢ presente’™!.

La Trinita e cio che affermiamo ha delle conseguenze in tutti i campi della vita
cristiana e non ¢ solo una questione di parole pitt 0 meno adatte.

Non si puo banalizzare la vita della Trinita e la glorificazione uguale delle Persone
secondo la stessa natura divina ¢ nell’ordine delle Relazioni fra le Persone.

Ricordiamo P'osservazione estrema di Lossky sull'importanza del Filiogue:

,»Ridotto alla funzione di legame tra le due persone e subordinato unilateralmente al
Figlio nella sua stessa esistenza, a scapito dell’autentica epicoresi, lo Spitito perde con la sua
indipendenza ipostatica, la pienezza personale della sua attivita economica™?2. Questa verra
concepita come un semplice strumento a servizio dell’economia del Verbo, tanto sul piano
ecclesiale quanto sul piano della persona. A livello personale il fine della vita cristiana
diventa smitatio Christi e non piu la divinizzazione da parte dello Spirito santo™.

Sul piano ecclesiale il popolo di Dio si trova sottomesso al corpo di Cristo, il
carisma all’istituzione, la liberta interiore all’autorita imposta, il profetismo al giuridismo, la
mistica alla scolastica, il laicato al clero, il sacerdozio universale alla gerarchia ministeriale e
finalmente, il collegio episcopale al primato del papa.

Sempre Lossky afferma che come forza di creazione e di rinnovamento, lo Spitito
,»C stato confiscato dalla chiesa cattolica” che ne ha fatto il custode supremo dell’ordine
stabilito dal Cristo a favore del suo vicario, mentre la Chiesa ortodossa preservava, da parte
sua, la subordinazione reciproca e la tensione feconda tra 'economia dell’Incarnazione e
quella della Pentecoste.

Lo Spirito in noi ci ¢ dato per capire, vedere, credere.

Come sostiene Florensky, ¢ per opera dello Spitito che possiamo capire i dogmi
secondo la verita e il creato e le creature secondo la bellezzal ,,Con lo Spirito Santo si
attingono i dogmi, nello Spitito c'¢ la pienezza della comprensione’>. Si capisce la bellezza
della Trinita: ,,Lo Spirito Santo, che corona 'amore del Padre e del Figlio, ¢ (insieme)
oggetto e organo della contemplazione del bello”. |, Lo Spirito Santo rivela se stesso nella
capacita di vedere la bellezza della creatura” ed ¢ per questo che la vita spirituale o vita
ascetica puo essere vissuta come amore della bellezza, capacita di ,,percepire tutto il creato
nella sua vittoriosa bellezza otiginatia”. La persona spitituale ¢ doppiamente al servizio

31 Giovanni Crisostomo, Prima omelia sulla Pentecoste, n. 4 (PG 50), 458-459 e in S. Jean
Chrysostome, Oenuvres completes, a cura di M. Jeannin, tome I1I, Bar-le-Duc 1869, 263-264.

32 V. Lossky, Essai sur la théologie mystique de lorient chrétien, Paris 1944, 242-244.

33 Ibidem, 166 e 193.

34 1bidem, 155-156; 163-166. Per questo paragrafo, cfr. commento di Y. Congar, Credo nello Spirito
Santo, vol. 111, 1/ fiume di vita che scorre ad Oriente e a Occidente, Brescia: Queriniana 1983, 215.

3 P. Florensky, Colonna e fondamento della verita, Milano: Rusconi 1974, 209.

36 [bidem, 140.

37 Ibidem, 370.
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della bellezza: perché si ¢ lasciata abbellire dalla luce dello Spitito e perché rivela, fa vedere
la bellezza del creato. ,,la personalita portatrice di Spirito ¢ bella due volte: oggettivamente
come oggetto di contemplazione per gli altri, soggettivamente come punto focale della
contemplazione nuova e purificata di quanto la circonda. Il santo ci dischiude alla
contemplazione la creatura bellissima, primordiale e questa, per la contemplazione del
santo, si libera della sua corruzione: Pecclesialita ¢ la bellezza della vita nuova nella bellezza
assoluta, nello Spitito Santo” 3.

Lo Spirito ci ¢ dato per la testimonianza di santita che diventano cultura

.1 continua a discutere sui modi di utilizzare i mass media come la TV in una
prospettiva cristiana, e si tenta ogni genere di espedienti: dialogo con gli atei e con gli
umanisti, salmi pop e sedute psichedeliche (...) Basta mostrare sullo schermo la luce di un
volto traboccante di carita; qualcuno per cui il mondo non ¢ nulla e Cristo tutto; qualcuno
che s’¢ liberato dalla schiavitu dell’io e della catne per rinascere alla liberta dei figli di Dio...
Certo, si puo rimanere sorpresi se una religiosa sconosciuta di origine albanese che si lascia
prendere dal panico di fronte alla camera con la sua dizione esitante, fa colpo sui
telespettatori inglesi una domenica sera: nessun apologista cristiano di professione c’era
riuscito, nessun vescovo, nessun arcivescovo, nessuno di qui strilloni clericali
d’avanguardia... Era la dimostrazione di Spirito e di potenza, perché la nostra fede si basa
non sulla sapienza degli uomini, ma sulla potenza di Dio” (1Cor 2,4-5).

,»La tivoluzione culturale in cui si integrano queste due domande esige da noi un
rinnovamento radicale, non solo al livello delle forme che sono in sé contingenti, ma
soprattutto al livello dello Spitito. La cultura, nella luce della Parusia, ¢ l'iconografia vera,
opera dello Spirito Santo che forma il Cristo, universo nuovo, a partire dalla prima
creazione. ‘Ecco faccio nuove tutte le cose’ non € un deus ex machina in cui cadrebbe il
decoro del cosmo ma lo spuntare della liturgia sacramentale in liturgia eterna. Cio che
scomparira, non ¢ questo mondo, questa meraviglia della Parola creatrice, ma la morte.
Non sara l'annullamento della fatica delle generazioni umane, ma la sua trasfigurazione
definitiva. E' in vista di quest'ultima epiclesi che lo Spitito Santo ci raduna”#.

La testimonianza dello Spitito non ¢ a favore dell’esistenza di Dio, ma della realta
della risurrezione. Oggi ¢ sempre piu chiaro: non ¢ credere in Dio che ¢ difficile, ma
credere nella risurrezione. Ora, senza lo Spitito, quale esperienza di caparra della risurrezione
possiamo avere per credere?

Lo Spirito ¢ la santita della Chiesa, come afferma Tertulliano

Ci ¢ dato per la fede: ,,Poiché la testimonianza della fede e la garanzia della salvezza
hanno come cauzione le Tre Persone, necessariamente vi si trova aggiunta la menzione

38 Ibidem, 383.

3 M. Muggeridge, Meére Thérése de Calentta, Paris: Le Seuil 1973, 25-26.

40 Jgnace IV Patriarche d’Antioche, La résurrection et I'homme d'anjonrd’bui, Paris: DDB 1981, 53.
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della Chiesa. Infatti, ove sono i Tre, Padre, Figlio e Spirito Santo, 1a si trova la Chiesa, la
quale ¢ il corpo dei Tre™*!.

Per la santita ricordiamo le parole di sant’Alberto Magno che scrive: ,,Si dice ‘la
santa Chiesa’. Ora, ogni articolo di fede si fonda sulla verita divina e eterna, non sulla verita
creata, perché ogni creatura ¢ vana e non ha alcuna verita ben salda. Cosi questo articolo
deve essere ricondotto all’opera specifica dello Spirito santo, cio¢ a ‘o credo nello Spirito
santo’, non solo in se stesso come questo articolo enuncia, ma io credo in lui anche per
quanto riguarda la sua opera specifica, che ¢ quella di santificare la Chiesa. Questa santita
egli la comunica nei sacramenti, nelle virtl e nei doni che distribuisce per perfezionare la
santita e infine nei miracoli e nelle grazie di tipo carismatico (et donss gratis datis) quali la
sapienza, la scienza, la fede, il discernimento degli spiriti, le guarigioni, la profezia e tutto
cio che lo Spirito dona per manifestare la santita della Chiesa™2.

La realta della chiesa ¢ dunque legata all’atto di fede nella santita, ma chi non crede
nello Spirito Santo non ¢ capace di vedere nell’'umano il divino. Come la fede in Cristo,
anche per la fede che riguarda la Chiesa ci vuole il dono di vedere-credere dall’'umano al
divino. Lo suggerisce la Lumen Gentium al n. 8 dove la divino-umanita di Cristo viene
riferita ,,in modo non dissimile” alla Chiesa®® come Ireneo aveva fatto associando
nell’'uomo I'impronta del Figlio e 'impronta dello Spitito. Per questo ,,Dio sara glorificato
nell’opera da lui modellata, quando I'avra resa conforme e simile a suo Figlio. Poiché per
opera delle Mani del Padre, cio¢ ad opera del Figlio e dello Spirito, 'uvomo diventa
immagine e somiglianza di Dio”*. E la Chiesa manifesta cosi il compimento dell’opera del
Padre, del Figlio e dello Spirito nella novita storica e umana che porta la santita, I'unita, la
cattolicita, 'apostolicita. ,,Il1 Signore Gesu e lo Spirito Santo sono insieme gli autori del
Corpo, cioe della Chiesa nella sua unita, ma il Cristo lo ¢ come Testa del Corpo, omogenea
alle sue membra, in questa maniera assolutamente proptia e strettamente personale. Ecco
perché la Chiesa ¢ il Corpo, non dello Spirito santo, e neppure del Verbo, ma del Cristo”*.

Infine, senza lo Spirito Santo si capovolge tutta 'economia di salvezza, il senso della
profezia personale e comunitaria.

Lo Spirito Santo ¢ la Novita, la Presenza di Dio con noi. Senza di lui, Dio ¢
lontano, il Cristo rimane nel passato, il Vangelo ¢ una lettera morta, la Chiesa una
semplice organizzazione, l'autorita un dominio, la missione, una propaganda, il culto
una evocazione e l'agire cristiano una morale di schiavo. Ma in Lui, e in una sinergia
indissociabile, il cosmo ¢ sollevato e geme nel parto del Regno, I'vomo ¢ in lotta contro la

4 Tertulliano, De baptismo 6, tr. fr. a cura di F. Refoulé (Sources Chrétiennes 35), Paris: Cerf
1952, 75.

42 Alberto Magno, I III Sent. d.21 b a.06s.

4 ,Come la natura assunta serve al Verbo divino da vivo organo di salvezza, a Lui,
indissolubilmente unito, in modo non dissimile, 'organismo sociale della Chiesa serve allo
Spirito di Cristo che la vivifica, per la crescita del corpo (cf. Ef 4,16). Questa ¢ 'unica Chiesa
di Cristo, che nel simbolo professiamo una, santa, cattolica e apostolica, e che il Salvatore
nostro, dopo la risurrezione, consegno a Pietro perché la pascesse”. LG 8.

4 Treneo di Lione, Adpersus Haereses, V, 6,1 (Soutces Chrétiennes n. 153), Paris: Cerf 20006, 73.

Y. Congar, Credo nello Spirito santo, vol. 11, Lo Spirito come vita, Brescia: Queriniana 1982, 28.
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carne, il Cristo risuscitato ¢ presente, il Vangelo ¢ potenza di vita, la Chiesa significa
Comunione Trinitaria, 'autorita & un servizio liberante, la missione una Pentecoste, la
liturgia un memotiale e un'anticipazione, l'agite umano ¢ deificato™.

Ed ¢ per opera dello Spirito Santo che la Chiesa dice ,,Vieni” (Ap 22,17)

Rispetto allo Spirito ,,siamo ancora sotto il regime della promessa”. Possediamo lo
Spirito sempre come il ,,Promesso”, l'anticipo, la caparra (2Cor 5,5). E per questo lo
invochiamo dicendogli ,,Vieni”. ,,Egli ¢ lattrazione che su noi esercita 'eredita
escatologica del Regno. Venga il tuo regnol: alcuni manoscritti, in Lc 11,2 invece di
queste parole hanno : Fa che il tno santo Spirito venga su di noi ¢ ci purifichi! E questa
versione ¢€ stata tenuta da molti Padri*s. Lo Spirito dunque, spinge in avanti la causa del
Vangelo. Suscita le grandi iniziative innovatrici, missioni, ordini religiosi nuovi, grandi
opere del pensiero. Ispira le riforme necessarie e sa evitare che esse si riducano a puri
ordinamenti esteriori per far prevalere in esse una nuova conformazione allo spirito di
Gest.. La Chiesa ¢ allora un segno della presenza di Dio, una haghiofania, essa rivela
la realta della presenza di un altro mondo, un anticipo del Regno in cui Dio sara tutto
in tutti (1Cor 15,28)”#. Diceva gia san Basilio essere sua ,,convinzione che I'esperienza
e la comprensione dello Spirito santo siano tiservate per noi nel mondo futuro”(Basilio,
Contro Ennomio, 1117).

Forse ci deve fare pensare questa riflessione di Florensky che scrive: ,,Di solito la
vita personale del cristiano (eccetto le impennate), sia la vita ordinaria della Chiesa
(eccetto gli eletti del Cielo) conoscono poco, confusamente e oscuramente lo Spitito
Santo come Persona, di qui la conoscenza insufficiente e saltuaria della natura celeste
della creatura. Non puo essere altrimenti. L.a conoscenza dello Spirito Santo farebbe di
noi compiuti portatori dello Spitito, divinizzerebbe tutta la creatura, darebbe 'illuminazione
completa. Allora finirebbe la storia, giunta la pienezza dei tempi”.

46 Tgnace IV Patriarche d’Antioche, La résurrection, 36-37.

47 Ibidem, 30.

48 Tertulliano, Ady. Marcionem, IV, 26; Gregorio di Nissa, De orat. Dom. 3 (PG 44, 1157 C);
Evagtio, De oratione 58 (PG 79, 1165 e nell’edizione di 1. Hausherr, Paris 1960, p. 83);
Massimo il Confessore (PG 90,884 B).

Y. Congar, Credo nello Spirito santo, vol. 11, 68-69.

50 P. Florensky, Colonna e fondamento della verita, 155.

18



IL TRATTATO DI SAN BASILIO
SULLO SPIRITO SANTO: ALCUNE IMPLICAZIONI PER I’ANTROPOLOGIA

Va ricordata qui la suggestiva frase di Serafino di Sarov®' per cui il fine della vita
cristiana ¢ ’acquisizione dello Spitito Santo; la convinzione simile del santo monaco latino,
Guillaume de Saint-Thierry>? che sollecitava ad ,affrettarsi” di diventare partecipe dello
Spirito Santo.

Concludiamo con le parole di san Niccolo di Flue che augurava ai suoi fedeli, e io
indegnamente con le sue parole a voi che mi leggete: ,,che lo Spirito santo sia la vostra
ultima ricompensal”>3.

SULL Gorainoff, Séraphim de Sarov, Maine et Loire: Abbaye de Bellefontaine 1973, 182.
52 Guillaume de Saint-Thierry, Le miroir de la foi (Sources Chrétiennes n. 301), Paris: Cerf 1982,
191.
5 In una Lettera ai bernesi del 4 dicembre 1482. Ch. Journet, Saint Nicolas de Filne, 2¢ édition,
Fribourg-Paris 1980, 84.
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AN ASPECT OF THE ACTUALITY OF BASIL:
THE PROPER AGE TO ENTER MONASTIC LIFE

Béatrice CASEAU

RESUME: Un aspect de Pactualité de Basil: sur Page adéquat pour entrer au
monastére. Basile de Césarée a laissé des canons qui ont été intégrés dans le
droit canonique Byzantin. L’un des canons demande qu’on attende ’age de la
maturité (17 ans) avant de donner le voile a une jeune fille. Cette régle n’a pas
été respectée au Moyen 4ge et des enfants ont été consacrés sans pouvoir prendre
une décision personnelle. Les codes de droit canoniques contemporains rappellent
la nécessité de la maturité pour s’engager dans la vie religieuse et rejoignent Basile
dans ses recommandations.

MOTS CLE: droit canon, Basile de Césarée, Vatican 11, enfance, vie monastique
entrée au monastere.

Basil is not only a Church Father, who defended the council of Nicaea and
defined the role of the Holy ghost in the Trinity, a charitable bishop, who founded the
first hospital, welcoming the sick, the homeless, the leprous, he is also considered as
one of the founding fathers of monasticism. He chose monastic life for himself and
also visited the monastic communities of his time in the region of Cappadocia. During
these visits, he answered questions raised by monks and nuns. He himself later compiled
his answers and the compiled work evolved through his lifetime as he reworked it.
Thus we have a short set of answers, later known as Short Rules or Regulae brevius
tractatae or Short Asceticon', and an extended set of answers, written when Basil was a
bishop, after 370, the so called Long Rules or Regulae fusius tractatae. At the end of his
life, he compiled these Long Rules or great Asceticon, along with other texts such as the
Moralia, a treatise on faith (De fide) ... The manuscript tradition of these texts is very
complex’, but reveals the great influence Basil had in shaping Byzantine spirituality’.
Basil had a lot of impact on Byzantine canon law. His own canons were highly valued
as a part of the tradition. Canon 2 of the Council in Trullo in 692 confirms ,,all the
other sacred canons which have been set forth by the holy and blessed Fathers” and

1Tt is known through a Latin translation done by Rufinus, K. Zelzer (éd.), Basilii Regula a Rufino
latine versa, (CSEL, 86), Vienne 1986.

2 J. Gribomont, Histoire du texte des Ascétiques de saint Basile, Bibliotheque du Muséon 32, Louvain
1953.

3 R. Pouchet, Basile le Grand et son univers d’amis d'aprés sa correspondance, Rome 1992, 37.
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cites Basil, archbishop of Caesarea of Cappadocia as one of the Fathers*. Yet, in spite
of this, not all Basil’s rules were maintained in Byzantine canon law. Byzantine
canonists had to justify why they disagreed with some aspects of Basil’s canons and
their main argument was that the Church had made progress since his time.” Society
had evolved, for the better. In this article, we shall study the fate of one specific canon
dealing with the question of the proper age to become a nun or a monk. Basil’s
cautious approach was not preserved during the Middle ages, when parents wanted to
decide early on for their children, but the influence of Basil goes way beyond the
Byzantine period and his sound advice was much later reintroduced in contemporary
Canon law.

Let us first consider how Basil viewed the question of children taking vows in a
monastery. Basil was faced with parents wishing to consecrate their children,
particularly their gitls at an early age and we have his opinion about the proper age to
take monastic vows.

Basil was very welcoming for children and he agreed to receiving them in
monasteries, even at an early age: ,,Since our Lord said: ,,Suffer the little children to
come unto me” and the Apostles praises him who from a babe had learned the sacred
writings, and orders us to bring up our children ,,in the nurture and admonition of the
Lord”, we are of the opinion that every age, even the very earliest, is suitable for their
admission. And thus such children as have lost their parents we adopt of our own free
will, being desirous, after the example of Job to become fathers of the orphans.”(’

Concerning children, whose parents are alive, he asks that witnesses be present,
when they give the child to a monastery, so as to avoid further complications. In all
these cases, however, the monastery or the orphanage is a place to feed and educate
the children, but Basil protects their freedom to choose their future life, depending on
their personal inclinations.

Following a long tradition, both philosophical and legal, he refuses to take
seriously the word of a child.” His argument to refuse that children be admitted inside
monasteries as monks or nuns is their inability to realize what is at stake. For girls, he
considers that it is important to wait until they have reached their 16th or 17th
birthday to give them the veil. Then, they are mature enough to understand what an
ascetic life means and it is possible to hold them responsible if they fail to keep their
promise to remain a virgin. In the Long Rules, he writes: ,,it is not proper to consider

4 The Canons of the Council in Trullo, 2, ed. G. Nedungatt, M. Featherstone, The Council in Trullo
Revisited, Kanonika 6, Roma 1995, 67.

5 Constantine Harmenopoulos, ETIITOME TAON IEPQON KAl @EIQON KANONQN ( Epitome
canonum), IV, 1, scholie, PG 150, 117.

¢ Basil of Cesarea, Regulae fusins tractatae, XV, 1, PG 31, c. 952, transl. E.F. Motison, Saint Basi/
and His Rule: A Study in Early Monasticism, London 1912, 101-102.

7 O.M. Bakke, When Children became People: the Birth of Childhood in Early Christianity, Minneapolis:
Fortress Press 2005.
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children’s words entirely final in such matters, but she who is above sixteen or
seventeen years, and is mistress of her faculties, who has been examined carefully and
has remained constant and has persisted in her petitions for admittance, should then
be enrolled among the virgins, and we should ratify the profession of said virgin, and
inexorably punish her violation of it.”*

This piece of advice is unusual and needs some explanation, especially if we
consider that Macrina, Basil’s elder sister, engaged at 12, decided to remain a virgin,
arguing that she wanted to remain faithful to her fiancé, who had died soon after her
engagement. Roman law grants permission to marry girls from the age of puberty
onward and defines such age to be 12 for girls and 14 for boys. Canon law follows
Roman law and fixes at 12 the age of puberty for a girl and 14 for a boy. Basil of
Caesarea certainly knew that girls had to make the choice of marriage at an early age
and were usually married before 17. By the age of 16 or 17, many were mothers. In his
time, this was the age of adulthood.

Therefore, Basil wants gitls to be over the common age of marriage to make a
definite vow of virginity. It means that he does not trust the commitment of a gitl too
young to understand what she gets into. He only wants young adults as nuns in
monastic communities, and only girls, who have insisted that this is the way of life for
them. He conditions the punishment of nuns, who fail to keep their vows to the age
when they took such vows. If a girl is too young, she cannot really be considered
responsible for her actions, while an adult woman will be responsible, because she
knows what she is doing.

1) Why is Basil writing such a canon?

Basil writes this canon because parents have started pressuring children to remain
virgins or giving children to monasteries with the same effect, without considering the
inclination of the child towards a celibate life. Ascetic literature written by Eusebius of
Emesa, for example, encourages parents to dedicate a child to a virgin and ascetic life.
Not only will the child reap the rewards reserved to the saints in heaven, but his or her
parents will benefit from it too.” Eusebius has no qualms concerning children’s freedom
of choice. He explains that when parents have decided to live a continent life, their
children are also destined to a life consecrated to God."” Eusebius is cautious, however

8 Basil of Cesarea, Regulae fusius tractatae, XV, 4 (PG 31, 950).

 Eusebius of Emesa, Homily V11, 24: asks parents to help their consecrated daughters fulfill
their promise to God, D. Amand de Mendieta, La virginité chez Eus¢be d’Emeése et
I’ascétisme familial dans la premiere moitié du IVe siecle, Revue d’histoire ecclésiastique 50, 1955,
777-820, at 804.

10 Eusebius of Emesa, Homily VII, 9; D. Amand de Mendieta, La virginité chez Eusecbe
d’Emese et lascétisme familial dans la premiere moitié du IVe siecle, Revue dhistoire
ecclésiastique 50, 1955, 777-820.
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and recommends that a father checks the inner qualities of a child before making a
decision concerning a virgin’s life or married life. Yet, it seems that parents often pressured
one of their children (usually a girl) to lead a virgin’s life at home."" Ambrose
congratulates a father who has consecrated to God one of his daughters, explaining to
him the great advantage of having a child who will never leave home."

Monasticism was still rather new during Basil’s lifetime." Yet, a life devoted to
God, and the practice of celibacy has an already long history, since the first examples
come from the time of the New Testament. Consecrated virgins had a recognized place in
Christian communities and their religious commitment was highly valued."* The TV
century saw the development of domestic monasticism. Rich women transformed their
houses in nunneries and invited family members and servants to join in a life of prayer
and asceticism.!> Jerome’s letters provide us with examples of such a behavior in Rome,
among aristocratic women. He praises Paula for transforming her slaves into brothers
and sisters.!0 Basil had the example of his sister, Macrina, who convinced her mother
to transform her house into a monastery and who herself lived the pious life of a
Christian virgin,!” surrounded by family members, by servants and by women, who
were rescued by her and invited to remain with her.!8 When a widow transformed her
house into a nunnery, if she had young daughters, these too would live an ascetic life.
Cases of mothers and daughters living together such a life were not rare."” Sometimes a
parent came into a monastery with a young child and they lived there together. In
other cases, parents gave their child to a monastery or a nunnery, where a family
member already lived. It could be an uncle, an aunt or others.?’ The uncle of Nicholas
of Sion, for example, trained the child to become a cleric.?! Finally, parents sent some
of their children to live in a convent, either for the child to grow up and live
surrounded by pious persons, or to fulfill their parent’s vow.

1 Jerome, ¢p. 130,6.

12 Ambrose, De institutione virginis, 1.

13 A. de Vogué, Histoire littéraire dn mouvement monastique, dans I’Antiguité, Paris, 1997-2008; J.
Gribomont, Saint Basile: Fvangile et Fglise, Mélanges, Bégtlles-en-Mauges 1984.

14 8. Elm, Virgins of God: the Making of Asceticism in Late Antiquity, Oxford 1996.

15 P. Laurence, [érdme et le nouvean modéle féminin. la conversion a la ,vie parfaite”, Paris 1997.

16 Jerome, ep. 108 Epitaphium sanctae Panlae, ed. ]. Labourt, t. V, Paris 1955, 159-201, at 160.

17 Grégoire de Nysse, 17 de Macrine, 7, ed. and transl. P. Maraval, Paris 1971, 164.

18 S. Holman, The Hungry are dying: Beggars and Bishops in Roman Cappadocia, New York 2001.

19°S. Ashbrook Harvey, Sacred Bonding: Mothers and daughters in Early Syriac Hagiography,
Journal of Early Christian Studies, 4:1, 1996, 27-56; S. Brock, S. Ashbrook Harvey, Holy Women
of the Syrian Orient, Berkeley 1987.

20 B. Caseau, Childhood in Byzantine Saints Lives, Becoming Children. Children and Childhood in
Byzantinm, ed. A. Papaconstantinou, A.M. Talbot, Washington 2009, 127-166.

2V Life of Nicholas of Sion, 5, text and translation by I. Sevcenko, N. Peterson Sevcenko,
Brookline: Hellenic College Press 1984, 25.
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Entrusting a child to pious monks and nuns was indeed favored by John
Chrysostom, who proposed that a Christian education should include a monastic
upbringing. In the De inani gloria, he recommends that parents take good care of
leading children towards a pious life, by teaching them the value of virginity and
detachment towards wealth and glory as soon as possible.” In the Adversus oppugnatores
vitae monasticae, John Chrysostom also suggests that the proper age to entrust children
to monks is ten years old”. However, before they reach their tenth birthday, they shall
need a preparanon to the ascetic life, at home, starting at a very early age (e TPWTNS
nAiklas)™. John Chrysostom wished for all children to embrace monastic life, but
recognized that it was not a realistic goal and admitted their return into society, after
years of education amongst monks and nuns: ,,Raise an athlete for Christ. I am not telling
you to refuse his marrying or to send him into the desert or to prepare him to live the
life of the monks. No I am not saying that. I want that and I pray that all embrace it, but
since it seems to be a burden, I will not constrain youzs.” He hoped that children raised in
a monastery would want to remain there permanently. John Chrysostom does not
mention the freedom of the child, only the wish of parents to have their children marry
and procreate. He does not address the case of children left in a monastery without a
choice to enter the married state, if they wished to, in spite of their parents’ desire. During
his lifetime, Christian parents started to dedicate a child to God by making a vow.

Saint’s Lives provide us with cases of unhappy, sterile, parents promising to
give the child to God’s setrvice, if God gave them a child, or if God cured the child.
Some parents believed that giving the child to God’s service would protect him or her.
When the child was a girl, the promise meant giving the child to a convent. If the child
was a boy, they could fulfill their promise by making their son enter the clergy or a
monastic community. In any case, the vow was binding and the child could not
refuse?. Theodoret of Cyrrhus was born after his parents pleaded with Makedonios
for his intercession. He agreed to ask God on their behalf if they would dedicate the
child to God’s service.”” In the Life of St. Stephen the Younger (1764), the mother of
the saint offered her child to the Theotokos, to whom she felt indebted because she

22 John Chrysostom, De inani gloria, 17, ed. and transl. A. M. Malingrey, Paris 1972, p. 100.

23 Idem, Adversus oppugnatores vitae monasticae, 111, cc. 11, 18 (PG 47, c. 376%).

24 Idem, Vidna eligitur, PG 51, 330.

% ]ohn Chrysostom De inani gloria, 17, ed. and transl. A. M. Mahngrey, Paris 1972 102 104
@ps\.pov ae}\n'rnv Tco XplOToo OU TouTo )\syco oTI yauou otrrcxyotys Kol TaS spnulas
otrroo'rsl}\ov KO(! Tov TV uovot)(cov Toapockeuaaov eAéabal Blov ou ToUTo )\syco Bow)\ouou
HEV TOUTO kol TowTas muxouny kotadéfaoBat, oAN emeidn dopTikov €lvat Sokel, ouk
avoykale.

26 R. Metz, L’entrée des mineurs dans la vie religicuse et l'autorité des parents d’aptes le droit
classique. La réaction contre I'ancien rigorisme en faveur de la liberté des enfants, Studia
Gratiana post octava decreti saecularia collectanea historiae inris canonici, XX, 1976, 189-200.

27 Theodoret of Cyrrhus, Historia religiosa, X111, 16-17, ed. P. Canivet and A. Leroy-Molinghen,
Histoire des moines de Syrie (Paris, 1977): vol. 1, 502-5006.
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had prayed in the church of Blachernai to have a son.” Dionysia, the mother of saint
Euthymios, had prayed in the shrine of saint Polyeuktos for a child. When he was
about three years old and had lost his father, she entrusted him to the bishop of
Melitene. Cyril of Scythopolis writes that she ,,fulfilled her promise, by offering him as
an acceptable sacrifice to God just as the celebrated Anna had done with Samuel.””’

Late antique and Byzantine sources provide us with many examples of children
living in a monastery and becoming monks. Heliodorus was three years old when his
parents gave him to the monastery of Teleda. He was 65 years old when he became
higoumenos.” Symeon stylite the younger was six years old when he was accepted in a
monastic community. After the earthquake, which destroyed an important part of
Antioch, he came to the monastery more as a refugee than anything else. Yet, his mother
would not take care of him any more, and his father was dead. He convinced the monks
to let him stay, in spite of his very young age. Some abbots did not wish to take care of
very young children. Daniel’s parents wanted to offer him to a monastic community
but the abbot of the monastery they had chosen, refused to admit Daniel until he was
twelve years old.”' He was to become a famous stylite. Little Sabas, on the other hand,
managed to be admitted at the age of eight, but he was running away from abusive
uncles and took refuge in a monastic community’>. His case is closer to that of Symeon
the younger. He belongs to the category of orphaned children, whom Basil of cesarea
recommended monks to welcome.

Basil did not disapprove entrusting children to pious clergymen or monks, but
he rejected the practice of dedicating a child against his own will and he did not trust
children to know their own minds.” By rejecting a practice, which did not respect the
freedom of choice of children, he was going against a trend that lead many children
into monastic life on their parent’s order, whether or not they felt any inclination for
asceticism.

28 Life of saint Stephen the Younger, 4, 6, ed. M. F. Auzépy, La Vie d’Etienne le Jenne par Etienne
le diacre, Aldershot 1997, 92 and 95.

29 Cyril of Scythopolis, Life of Euthymius, 3, ed. E. Schwartz, Kyrillos von Scythopolis (Leipzig,
1939) 10; transl. by R.M. Price, Kalamazoo 1991, 6.

30 Theodoret of Cyrus, History of the Syrian monks, XX V1, 4, transl. R. Doran, The Lives of Simeon
Stylites, Kalamazoo, 1992, 71.

3 Vie de saint Daniel, BHG 489), éd. H. Delehaye, Les saints stylites, Bruxelles, 1923, 95-103; M.
Kaplan, L’espace et le sacré dans la Vie de Daniel le Stylite, Le sacré et son inscription dans
Lespace a Byzance et en Occident. Etudes comparées, éd. M. Kaplan, Paris 2001, 199-217; R. Lane
Fox, The Life of Daniel, in Portraits. Biographical Representation in the Greek and Latin Literature of
the Roman Empire, éd. M. ]. Edwards, S. Swain, Oxford 1997, 175-225.

32 Ve de saint Sabas, BHG 1608), éd. E. Schwartz, Kyrillos von S kythopolis, Leizig 1959, 85-200.

3 O.M. Bakke, When Children became People: the Birth of Childhood in Early Christianity, Minneapolis:
Fortress Press 2005; N. Kalogeras, What do they think about children? Perceptions of
childhood in early Byzantine literature, Byzantine and Modern Greek Studies 25, 2001, 2-19.
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Basil considered the risk of a fall for these unwilling or half-willing young virgins. A
number of them refused their condition, and this caused scandal in their communities.
Eusebius of Emesa mentioned unfaithful virgins, who fell into temptation or decided
to change lifestyle and mau:ry.}’4 Basil himself wrote a letter to a fallen virgin, who may
be one of his sisters.” He was obviously grieved and called her an adulterer and a
prostitute. She probably lived an ascetic life in her parental house, with Macrina, her
eldest sister, but without feeling it was her choice of life. Basil’s advice concerning the
proper age to let a young girl take the veil and make her vows stems from such
examples, that Basil wanted to avoid in the future. He considered that the salvation of
the individual person was at stake.

2) Was Basil’s advice taken into consideration after the IV" century?

Basil’s advice was going against traditional family values, which insisted on
obedience for children and guidance for parents. It was admitted that parents knew
what was good for their children. Because parents often died at an eatly age, they
organized their children’s future as soon as possible. They decided the life their
children would lead, by choosing between marriage and religious celibacy. They
organized their betrothal and allowed their marriage. The law required the consent of
the future wed for their wedding, but the socially accepted practice was to make sure
that parents on both sides agreed to their children’s wedding.

It probably seemed natural for parents to decide also for their children’s entry
into a monastery or for their dedication to a virgin’s life. It is difficult to know how
early the practice of dedicating a child to a celibate life started, but we have many
examples already in the second half of the IV®h century and it became usual in the
following centuries, especially when parents had a large number of children. The
donation of children to monasteries took different forms, depending on the wealth of
their parents. Poor parents hope their children would be fed and gave them as
servants, rich parents expected their offspring to be offered an education with the
prospect of a leading role in the monastery. In any case, it was not uncommon for
parents to give a child to a monastery during the early Byzantine period.

As a result, Byzantine bishops decided to write a canon concerning the
monastic profession of children. The council in Trullo, in 692, decided that no boy
younger than ten should be admitted to take the monastic yoke. Here is the text:
,»Whereas it is most salutary to cleave unto God though withdrawal from the tumults
of life, we must not admit too soon nor without probation those who choose the
monastic life, but must observe the decree passed down to us in this matter by the

3 Fusebius of Emesa, Homily, VII.
% Basil of Caesarea, ep. 46; P. Maraval, Encore les freres et sceurs de Grégoire de Nysse, Revue
d’histoire et de philosophie religienses, 60, 1980, 161-166.
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Fathers. Thus we ought to admit to the profession of the life according to God only
those who have attained the age of reason and who have confirmed their choice by
sure knowledge and judgment. Therefore, the one who takes upon himself the monastic
yoke shall not be younger than ten years. The approbation in the matter rests with the
bishop, who may deem it more useful to require a higher age for admission into the
monastic life and for definite incorporation in it.”*

Far from abiding by Basil’s advice, the bishops decided that the decision
concerning monastic life could be made before the legal age of marriage. John
Chrysostom had also suggested ten years as the proper age to entrust children to
monks, but the bishops convened in 692 went one step further, by admitting young
boys to the monastic profession. They left bishops in charge of discerning an eartly
vocation, and not the abbot or the monastic community. Thus this canon reinforced
the powers of bishops over monastic life. Bishops wished to have the upper hand
concerning admission in a monastic community and monastic profession. Their aim
was certainly to protect children and set a common rule for all.

When emperor Leo VI decided to transform civil law in order to conform it to
canon law, he also had to make choices when different traditions coexisted in the
canonical records. On the question of the proper age to enter a monastic community,
he noted the difference existing between Basil’s canon and the decision of bishops
during the council in Trullo.’” He refused to give preference to one or the other and
decided that any one willing to take the religious habit may do so after the age of ten
or after the age of sixteen. He tried to make sense of the discrepancy and explained
that Basil chose the age of 16 because children could dispose of their properties, at
that age. Yet, he did not want to disagree with an assembly of bishops and decided that
there would be no objection to letting a ten years old child enter monastic life and receive
tonsure or the veil: ,,There will be no obstacle to this salvation giving enterprise”.”
Thus the new law addresses the question of the young monastic properties, if death
occurred before the legal age to dispose of them, which was now 14 years old. If the
monk or the nun died between the age of ten and the age of fourteen, his or her slaves
would be freed, his or her fortune would be divided between the monastery and the
family. The monastery received two-thirds and the family one third. If there was no
family, the monastery kept the whole inheritance. Leon VI was mostly concerned with
the legal problem of properties and has no personal opinion about the proper age to
enter monastic life. He trusted the bishops of the council in Trullo and saw no reason
to object to a child of ten entering a monastery to take his or her vows. The argument
of maturity, or the risk of a fall did not weigh more than parents’ wishes and clerical

% Council in Trullo, 40, ed. G. Nedungatt, M. Featherstone, The Council in Trullo Revisited,
Kanonika 6, Roma 1995, 119-121.

37 S. Troianos, The Canons of the Trullan Council in the Novels of Leo VI, in G. Nedungatt,
M. Featherstone, The Council in Trullo Revisited, Kanonika 6, Roma 1995, 189-198.

38 I es Novelles de Léon 11 le Sage, V1, éd. et trad. P. Noailles, A. Dain, Paris 1944, 35.
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approbation. The bishops gathered at in Trullo had insisted that a probation of the
child was required. The bishop could postpone entry into a monastic community at a
later age, if he saw fit. So Leo VI saw this canon as reasonable.

The discrepancy between Basil and the council in Trullo continued to bother
canonists, who considered important to explain it. During the XIIt" century, Theodore
Balsamon (T ca 1195) commented on ancient canons. He naturally knew the different
opinions of Basil, of the council in Trullo and of Leo VI. Like the emperor Leo VI, he
considered reasonable to leave everything to the judgment of bishops. His personal
tendency was to agree with imperial law. He cites the opinion of the emperor Leo the
Wise concerning the age deemed appropriate to enter a monastery and the way the young
monastic should dispose of his or her properties.”” Other XIIt» century canonists gave
their opinion on canon 40 of the council in Trullo and on Basil’s canons. John
Zonaras (T after 1160) explained the discrepancy by the progress made by the Church
between the IVt and the VII™ century. Basil would not have like reading Zonaras’
opinion that in his time, the faith was not firm. Zonaras noted that in ancient times, the
age of 60 was required for widows to serve the Church, and 40 years of age was required
for virgins to become deaconesses. Like Balsamon, he chose to trust bishops’
discernment to evaluate a candidate to monastic life, whatever the age."’

Finally, a third canonist, Alexis Aristenos reminded his readers that Basil’s canon
was justified by the untrustworthiness of a child’s promise. Yet, like Zonaras, Aristenos
believed that it was wise in Basil’s time but not in his own time to wait until a child
had become an adult to accept his or her monastic vows. His argument was that people
are more grounded in their faith during his lifetime than during basil’s time."'

Two centuries later, around the middle of the XIV®™ century, Constantine
Harmenopoulos, nomophylax and judge*? used a similar argument to explain the
lowering of the age to take vows from sixteen to ten. For him, this change is justified
by the progress made by the Christian Church : ,,The church is more powerful and
progresses by divine grace.”* In the Epitome of the Holy canons, Constantine Harmenopoulos
cites ancient canons that he still found relevant.* Although, in the section on monks

39 Balsamon, In Can. XLI conc. in Trullo, PG 137, 653-656.

40 Zonaras, PG 137, 656-658.

41 Aristenos, PG 137, 656-658.

4 C. Pitsakis, Un demi siecle d’études sur Constantin Harménopoulos: un bilan, Byzantine Law:
proceedings of the International Symposinm of Jurists (Thessaloniki, 10-13 December 1998), ed. Ch.
Papastathis, Thessaloniki: Bar Association of Thessaloniki 2001, 135-164, P. Lemerle, Note
sur la carriere juridique de Constantin Harménopoulos, Tomos Konstantinou Harmenopoulon epi
18 excakosietéridi 1és Exabiblon auton (1345-1945), ekd. upo tés Sholés Nomikon kai Oikonomikon
Epistémoén, Thessalonique 1952, 243-249.

4 Constantine Harmenopoulos, ETTITOME TON IEPQN KAl ©EIQON KANONQN( Epitome
canonum), IV, 1, PG 150, 117.

4 8. Perentidis, De /'épitomié des saints canons de Constantin Harménopoulos: texte établi, traduit et comments,
Patis, 1981 (these dactylographié). Je remercie Raul Estangui Gomez pour cette référence.
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he agreed that ten years is a good age to take vows, in the section on women, he
nevertheless recalled Basil’s position for gitl’s to take vows and summed it up : ,,the vow
of virginity is made by a gitl of 17, after questioning and if she persists and pleads to
be admitted” in a convent.# But there is no discussion of the matter and he only cites
these two canons because they equate the fallen virgin to an adulterer, something which
still rung true to him.4

This is only a brief survey of the opinions of Byzantine medieval canonists. It
reveals that, for all of them, the council in Trullo took precedence over Basil’s canons.
Medieval canonists, saw no objection to having very young monks and nuns take their
vows. They find no objection to the monastic profession of young children, once they
have reached their tenth birthday. Their opinions, however, were not shared by everyone.
The presence of boys inside a monastic community was sometimes forbidden by the
typikon of specific monasteries, which is to say that monks had a different point of
view on the question of the proper age to live in a monastic community.

Byzantine monasteries were often hostile to mixing grown up men with young
children, seen as possible temptations for the monks. For that reason, some monastic
communities refused the admittance of beardless young boys. The objection to having
children around adult monks only concerned boys. For gitls, such considerations did
not exist and they could be placed into convents at an early age.

One canon attributed to patriarch Nicephoros allows monks to leave their monastery
if the abbot is a heretic, if he introduces women in the monastery, if lay children receive
teaching in the monastery.”” The last two categories are viewed as a source of temptation
for monks. The typikon written by John Tzimiskes for Mount Athos forbade beardless
men to live with the monks. This category included children before puberty and
eunuchs.*® Workers helping to build the monasteries were not allowed to bring young
apprentices.* The typikon established in 1083-1084 by Gregory Pakourianos, forbade
women and children to enter the monastery and even the monastic church, although
orphaned children destined to become clerics or monks received an education in a
separate building. This physical separation of children and grown ups also existed in the
Stoudios monastery, where children received an education, but in a different building.50
They did not join the community until they were old enough to take the habit.

45 Constantine Harmenopoulos, ETIITOME( Epitome canonnm), VI (PG 150, 164).

46 §. Pérentidis, Constantin Harménopoulos et les saints canons: son classement thématique et
Iinviolabilité du texte canonique, Mélanges en ['honnenr [de] Panayotis D. Dimatkis: droits antiques
et société, Athénes 2002, 501-512.

47 Canons de Nicéphore, éd. Rhalles Potles t. IV, 428.

4 John Tzimiskes, Typikon, in Actes du Protaton, acte n® 7 (972), ed. D. Papachryssanthou,
Paris 1975, § 16, 1. 101-105.

49 Ibidem, § 25 1. 141-142.

50 Vita Nicolai Studitae, 4 (PG 105, c. 864-925; BHG 1365).
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Basil of Caesarea was very influential to shape the reformed monasticism of
Theodore Stoudite.>! It comes as no surprise when Theodore Stoudite agrees with
Basil that 16 is a good age to take the habit.” Yet, in his Although Basil’s rules were
copied numerous times during the Middle Ages, his advice on the proper age to take
the veil was not followed in Byzantine civil or legal canon law, yet it seems that most
monks entered the monastery in their twenties, unless they had been sent by their
parents, during childhood. Some monasteries were opposed to having children inside
monasteries, but the reason had nothing to do with freedom of choice and maturity,
and a lot to do with sexual temptation for older monks.

Basil’s advice concerning maturity to take religious vows was eventually taken
into account in canon law, but only in more recent centuries. A Constantinopolitan
patriarcal constitution dated to 1864 asked all monastic abbots to check the mental
maturity of candidates. On Mount Athos, monasteries refused beardless youth and
only accepted young men between 17-22 years. Cretan monasteries welcomed men,
who were in their twenties.” Civil law followed that trend and in Greece, a law of
1909 only allowed monastic profession after the age of 20.

The time, when parents would choose for their children is long gone. The
Church still considers that the choice of a life devoted to God should be made only
after careful scrutiny.

The second council of Vatican also refers to human maturity as an essential
clement to enter consecrated life.”* In the Code of Canon Law promulgated by pope
John Paul 11, the influence of Basil’s advice is visible. The candidates should be old
enough, have the health, temperament necessary to adapt to the life of the Institution
they have chosen. They should be mature enough. Canon 642 allows experts to be
called to give their opinion on the matter.” No one is allowed to enter a religious
institution (understand a religious order, a monastery or a hermitage) before 17 years

51 . Leroy, L’influence de saint Basile sur la réforme studite d’apres les Catécheses, Irénikon 52,
1979, 491-500, reprint in Etudes sur le monachisme byzantin, Bégrolles-en-Mauges 2007, 403-418.

52 Theodore Stoudite, ep. 165, ed. G. Fatouros, Berlin 1992, 286-287.

53 De Meester, De monachico statu iuxta disciplinam byzantinam. Statuta selectis fontibus et commentariis
instructa,Vatican 1945, 353,

> Vatican 11, Les seize documents conciliaires, Paris 1967, 382: ,Etant donné que Pobservance de la
continence parfaite intéresse intimement des inclinations particulie¢rement profondes de la
nature humaine, les candidats a la profession de la chasteté ne doivent se décider ou y étre
admis qu’apres une probation vraiment suffisante et s’ils ont la maturité psychologique et
affective nécessaires.”

55 Code de droit canonique, texte officiel et traduction francaise par La société internationale de
droit canonique et de législations religieuses comparées, Paris 1984 (texte latin, Cité du
Vatican 1983).

56 Canon 642: ,Superiores vigilanti cura eos tantum admittant qui, praeter aetatem requisitam, habeant
valetudinem, aptam indolem et sufficientes maturitatis qualitates ad vitam instituti propriam amplectendanmy
quae valetudo, indoles et maturitas comprobemmr adbibitis etiam, si ops fuerit, peritis, firmo praescripto can. 2207
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old.” The Code stipulates that the temporary profession cannot be made before the
age of 18 years old,>® which is also the legal age of majority in many countries. Solemn
profession is only valid after the age of 21.2 Vows (chastity, poverty and obedience)
are public.® The freedom of choice of the person pronouncing his or her vows is
emphasized: any form of violence or fear would invalidate such vows.

In the Code of canons for the Oriental churches, promulgated by John Paul 11
in 1990, the same requirements concerning age and freedom of choice are
emphasized. Canon 450 fixes the rules for admission as a novice: one has to be 18
years old, or 17 years old, when entering a monastery where temporary vows exist.¢!
Those who enter under constraint, pushed by violence or fear should not be admitted.
Canon 452 does not allow parents whose children need them for food and education to
enter a monastery, not does it allow children who need to take cate of a father, a mother,
a grand father or a grand mother in dire necessity (iz gravi necessitate).?

Age matters when it comes to make religious choices. The 1984 Code of canon
law maintains that Church laws concern baptized Christians after the age of seven,
when a person can use reason (canon 11).” Canon 97 (Latin church) and 909
(Oriental chutrches p. 558) define childhood and adulthood based on age: at 18 years
of age, a person becomes an adult. Before 18, one is a minor. It is also the age one
reaches majority in many countries. But the code of canon law makes a distinction
between a minor and a child: one is called a child before the age of seven, and a minor
after. At seven, someone can use reason and follow the rules. Another distinction is
made before and after fourteen: when a minor reaches the age of fourteen, he or she
can make certain choices, such as asking for baptism. (canon 111 Latin Church), he
can also testify (canon 1231 Oriental churches p. 718).” The only time the age of 17 is
mentioned is in relation to entering a monastery. It is very likely that it reveals the long

57 Canon 643: ,,Invalide ad novitiatum admittitur:1) qui decimmm septimum aetatis annum nondum compleverit;
2) coninx;, durante matrimonio...”

58 Canon 654.

59 Canon 658.

60 Canon 654.

S1 Code des canons des Figlises orientales. Texte officiel et traduction francaise par E. Fid et R. Metz,
Vatican City 1997, Canon 450 320: ,,Firmis praescriptis typici, quae potiora exigunt, ad noviciatum
valide, admitti non possunt: [...] qui duodevicesimum aetatis annum nondum expleverunt, nisi agitur de
monasterio, in quo habetur professio temporaria, quno in casu sufficit aetas septemdecim annorum; qui
monasterium ingredinntur vi, metu gravi ant dolo inducti vel it, quos Superior eodem modo inductus recipit.”

62 Canon 452, 322.

03 Canon 11: Legibus mere ecclesiasticis tenentur baptizati in Ecclesia catholica vel in eandem recepti, guique
sufficienti rationis usu gandent et, nisi alind inre expresse caveatur, septimum aetatis annum expleverunt.”

4 Canon 111, §2: ,,Quilibet baptizandus qui guartum decimum aetatis annum expleverit, libere potest eligere
ut in Ecclesia latina vel in alia Ecclesia rituali sui inris baptizetur; quo, in casu, ipse ad eam Ecclesiam
pertinet quam eligerit.”
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term influence of Basil of Cesarea’s sound advice. Basil of Caesarea has remained a source
of inspiration not only for contemporary spiritual life, but also for canon law.

Contemporary canon law follows our common understanding the choice between
marriage and religious celibacy can be best done by an adult, who has not only reached
puberty but also intellectual maturity. We can argue that in the Middle Ages, life was
shorter and children were mature sooner, because they had more responsibilities than
children nowadays. Many were indeed married at a young age and parents at a time
when our children still go to school. Canon law adapts to a changing society. The decision
made by bishops to modify medieval practices and only accept young adults to take
monastic vows follows the evolution of contemporary societies. Commitment to
monastic life or to a married life requires an understanding of what is at stake that we,
no more than Basil, would ask from a child.
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RESUME: Saint Basile et le monachisme studite en Ukraine. Apres une
bréve présentation de la perspective basilienne sur la vie monastique, 'auteur
cherche a discerner son influence sur le monachisme studite en Ukraine. Méme
si 'influence de la pensée basilienne sur Théodore le Sudite, le réformateur du
monachisme ukrainien, n’est pas pleinement démontrable, elle s’est sans doute
exercée dans ce contexte durant les siécles.
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Our Father among the Saints, Basil the Great (329-379) visited Egyptian,
Palestinian, and Mesopotamian monasteries in order to become acquainted with
monasticism of his time. He was obviously not only interested in learning how monks
lived the Gospel, but personally wanted to live an ascetical life after his brilliant years
as a teacher. No doubt this was under the beneficial influence of his pious family —
especially of his older sister Macrina.

In the fourth century monasticism was seen as a means of escape from the
world, in the literal sense of the word, in order to reach more perfect union with God.
Monks sought out far-away desert places, lived ascetical lives based on prayer, fasting,
manual labor, and practiced an anachoretic lifestyle. Basil, however, seeing examples
of self-denial and austerity among the seekers of God, was not impressed. He must
have entertained doubts about the suitability of living a solitary life in the pursuit of
virtue. How was one to practice humility, patience or denial of self, if there was
nobody to humiliate the ascetic, test his patience, or heap trying demands upon him?
This sort of reflection must have contributed to Basil’s own concepts regarding the
organization of monastic life.

Basil arrived at the conclusion that living as an anachorite in the desert goes
against human social nature and does not correspond to the spirit of the Gospel. As
the body is one and depends on each of its parts to do that for which it was created,
thus contributing to the well-being of the entire organism, the same holds true for the
human community. People need each other to care for their mutual needs. Each
person uses his talents in order to foster the group’s development and growth. This,
of course, inevitably leads to tension, even conflict, as everyone interprets the others’
needs according to his own way of thinking and this may not necessarily coincide with
what the other person truly requires. Hence the importance of mutual understanding,
respect, sincerity, a forgiving attitude, even self-denial. As the old adage holds, you grow
by practicing virtue and you practice virtue when tested.
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On the other hand, in large monasteries it is difficult for an individual to
develop his character because where there is a large number of people involved one
may lose one’s self in the crowd. Therefore, Basil favored small communities in which
each individual knows the other and personal attention may possibly be administrated.
This is especially important when considering the role of the superior who is to be a
father to his community.

Another negative aspect of the ascetical life practiced in the desert was the lack
of education offered to the younger generation. Basil completed his studies in Athens
and taught rhetoric, so he had direct contact with the youth of his time and could see the
influence paganism had on them. He considered monasteries to be places not only for
the sanctification of monks, but also for the education of the youth in sound Christian
principles. That is one of the social aspects of Basilian spirituality. Basil also taught his
monks to care for the needy.

One may say that at the heart of Basilian spirituality is the goal of becoming a
good Christian by following all the commandments of the Lord. In fact, after his
studies of Hellenic culture and his conversion to the ascetical life Basil called all of
Christ’s words in the Gospel ,,commandments of the Lord.” This was the basis of his
wotks, Ethika, 80 rules of moral life, and Asketika, which later became known as the
»Rule of St. Basil,” the collection of 55 longer and 313 shorter instructions on living the
monastic life. To be a monk, according to Basil, meant to be a perfect Christian by seeking
the will of God. Keeping the commandments was therefore the way to reach this goal.

How much influence did Basil exert on Theodore the Studite when the latter
reformed monasticism over four centuries later? This remains an open question. It
had been contended that Theodore reformed Basilian monasticism. Experts who have
been studying both Fathers, however, are not so sure this hypothesis is accurate.

Theodore the Studite, of course, confirms that the goal of monastic life is the
perfect following of the commandments of the Lord, not omitting even a single one,
but this had been asserted previously by the great Desert Fathers such as Pachomius.
Theodore envisioned his reform of monasticism as a return to the Gospel through the
prism of the Holy Fathers — Basil being but one of them. He had complete trust in
Tradition and believed that the Holy Fathers had faithfully passed down authentic
Gospel teaching through the centuries. They envisioned monastic life as a
renunciation of the world, continuous prayer, obedience to a superior, celibacy for the
sake of the kingdom, helping the poor and strict observance of the rule.

Also a comparison of the writings of Basil with those of Theodore the Studite
reveals that the latter was not heavily influenced by the former. Theodore is marked
more by Palestinian monasticism than by Cappadocian as represented by Basil. If
similarities exist, it is rather because the monastic ideal as taught by the Fathers had a
common source: living and following the commandments.

If the influence of Basil on the reform of Theodore the Studite cannot be fully
asserted, its application in later centuries and in a different cultural context is more appatent.
I have in mind the establishment of the Studite rule in Kyivan Rus’ — the cradle of

36



SAINT BASIL AND STUDITE MONASTICISM IN UKRAINE

modern-day Ukraine. Monasticism was a reality in the area of Kyiv long before the official
introduction of Christianity by St Volodymyr the Great in 988. But it was rather a
spontaneous movement — pious faithful gathering together for prayer near a church
and doing manual labor. There must have been a good number of such communities.

But it was not until the advent of two great ascetics that monasticism truly
began to develop — Anthony and Theodosius of the Caves. Anthony did not find a
suitable environment for serious monastic life in his homeland, so he travelled to
Mount Athos and there became a monk. After returning to Kyiv he did not join any
of the existing ,,monasteries,” but settled in a cave and continued leading the life of a
hermit. Soon he developed a following and began looking for someone to guide the
fast-growing community. He found a worthy leader in the person of Theodosius, who
is credited with having brought in the ,,rule” of Theodore the Studite — a rule which
was already a synthesis of Palestinian monasticism and the rules of Basil the Great.
This suited the needs of a big city well.

One thing that characterizes monasticism of the Kyivan period was not only its
spiritual life, but also the fact that it was not closed to the world. Princes came to
monks for spiritual direction, thus monasteries exerted an influence even on the
political scene by preaching the requirements of justice and love of neighbor. Monks
were also engaged in social work.

The Monastery of the Caves, and other monastic communities as well, had their
peaks and had their decline. When the bishops of the Kyivan Metropolitanate decided
to renew their communion with the Apostolic See of Rome through the Union of
Brest (1596), monastic life was in decline.

Traditional Eastern monasticism of the Studite rule continued in the Ruthenian
(Ukrainian) Orthodox Church. The revival of monasticism in what was later known as
the Ukrainian Greek-Catholic Church took a different turn. The monasteries replaced
the rule of Theodore the Studite with new constitutions, based on the rule of Basil the
Great together with Latin models of religious life (beginning in 1617). The two main
representatives of reformed monasticism of the period were St Josaphat Kuntsevych
and Metropolitan Joseph Rutskyj. The Basilians were adapting themselves to new
needs and challenges in the Church and they became the only representatives of the
religious life.

It was not until the 20™ century that the Studite rule was reintroduced in the
Greek-Catholic Church of Ukraine. This was accomplished mainly by two holy men,
the Servant of God Metropolitan Andrew Sheptytsky and his brother, Blessed Clement.
Metropolitan Andrew still as a priest saw that the Basilian Order could not accommodate
all types of vocations; only those who were suitable for higher education or learning a
trade were accepted into their monasteries. But the majority of Ukrainians were farmers
and there had been a great number of vocations that could not find their place in the
Church. Fr Andrew Sheptytsky met such men and started giving them spiritual guidance.
This led him to formally organize a community of monks (1904) and he wrote a rule
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for them, the so-called Sknyliv Typikon, in 1906." This was the first of three Typikons
written by Metropolitan Andrew.

The Sknyliv Typikon defines monastic life as one where the monk ,,through daily
struggles with himself attempts to imitate Jesus Christ in everything ... For this reason
the book of the Holy Gospels is the first [and] basic rule of monastic life.”2 But
besides the Gospels, the monk ,,is to know and live the rules of the Holy Fathers, St
Basil and St Theodore the Studite, as well as the teachings of our venerable Fathers
Makarios, Dorotheos, Benedict.””? To implement the monastic ideal in the local
cultural context Metropolitan Andrew exhorted the brethren to follow the footsteps
of Anthony the Great, Pachomios, Euthymios, Savas, Onouphrios, Anthony and
Theodosius of the Caves, and the holy Hieromartyr Josaphat, and other venerable
Fathers. As we can see the Metropolitan numbers Basil among the many Fathers the
Studite monk is to follow — and mentions him first.

The next Studite Typikon, written in 1920, repeats the same notion, but is even
more explicit: ,,As Eastern monks we struggle for perfection [following] the monastic
rules of our Father St Basil the Great. Therefore every monk is to read these rules in
their entirety at least once a year and observe all monastic traditions of the East. The very
wise writings of our Fathers: Pachomios, Makarios, Dorotheos, Benedict, Theodore
the Studite, as well as everything these Fathers handed down to us should be deemed
holy and held in the highest esteem.”® This is repeated in the Constitutions: ,,Our rule
is the Rule of St Basil the Great.”¢ The Studites also recorded various local traditions
and practices for posterity in a short work entitled ,,Our Monastic Customs.”” The
first sentence states: ,,The rules of St Basil, our regulations (Constitutions) and the daily
schedule (Typikon) prescribe the outer and inner disposition of our monastic life.”8 It
is very evident that the rule of St Basil became the main inspiration of the Studite way
of life in the Ukrainian Greek-Catholic Church.

The third and final version of the Studite Typikon in Ukraine, composed by the
Sheptytsky brothers, dates back to 1937, but was not published until 1964 (in a French
translation)? by Metropolitan Josyf Slipyj when he returned from Soviet imprisonment. In
the first part entitled ,,Notre but” (Our goal) Sheptytsky wrote: ,,Our goal consists of

U Typikon Studiys’koyi Lavry svyatoho Antoniya Pechers'kobo u Sknylovi bilya 1.’vova, Zhovkva: Pechatnya
OO. Vasyliyan 1910, reedited in Typikony, Istorychno-kanonichni dzherela Studiys’koho
monashestva v Ukrayini, tom 1, I’viv: Svichado 2007, 37-70.

2 Typikony, 39.

3 1bid.

4 Ibid,, 71-110.

5 Ibid., 73.

¢ Ibid., 76.

7 Ibid., 111-125.

8 Ibid., 113.

O Typicon auctoribus Servis Dei Metropolita Andrea et Archimandrita Clemente Szeptycky — Studitis,
Publicationes scientificae et litteratiae ,,Studion” Monasteriorum Studitarum — N.I-II, Roma 1964.

38



SAINT BASIL AND STUDITE MONASTICISM IN UKRAINE

being good monks and St Basil often calls the monk by antonomasia a Christian,
because he professes the teaching of the Gospel to the fullest: he [also] calls him a
«fighter for sanctity».”19 The author then continues his introduction by citing what St
Theodore said about the goal of monastic life.

So what does this tell us about St Basil the Great and Studite monasticism in
Ukraine? The Studite rule is viewed as a ,,codification,” as it were, of the Basilian rules.
The Metropolitan at an ecarlier date translated the ascetical works of Basil into
Ukrainian and this became required reading for the monks. Throughout the Typikon in
footnotes explaining various details of the Studite rule he constantly quotes Basil. And
no wonder, for even as the Desert Fathers, as well as all the great Fathers of monastic
life, were held in high esteem by the Studite monks, Basil the Great was and remains
the ,,Father of Eastern monasticism,” and his life and writings will always be held up
as a lantern for all to follow — all, that is, who wish to be ,,perfect as our Father in
heaven is perfect” and witness to the Gospel by living the monastic ideal.
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Iviv: Svichado 2007.

10 1bid,, 11.
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THE CATHOLIC THEOLOGY OF ORESTES A. BROWNSON
IN THE CONTEXT OF 19 CENTURY AMERICA

Eraldo CACCHIONE, SJ

RIASSUNTO: La teologia cattolica di Orestes A. Brownson nel contesto
dell’Ottocento americano. In questo articolo presento una sintesi della teologia
di Orestes Augustus Brownson (1803-1876) dal momento della sua conversione al
cattolicesimo, avvenuta nel 1844, alla fine della sua vita. Mostrerd come
Brownson — uno degli intellettuali piu rilevanti nell’America del XIX secolo -
quando abbraccio la fede cattolica, anziché ripudiare il cuore della sua fede e
filosofia umanista maturata nella tradizione americana del trascendentalismo di
matrice illuminista la trasformo, convertendo la sua fiducia nella democrazia e nel
progresso dell’'umanita in una prospettiva escatologica che ben si sposa con la
fede nella Chiesa Cattolica. 1 criterio di credibilita della fede per Brownson sta nel
fatto che termini considerati in apparente antitesi (come autorita e liberta, grazia e
natura e tutte le altre antinomie classiche della teologia e della filosofia) in realta
altro non sono che le parti di un tutto pit ampio che le comprende e nel quale
stanno in tensione dialettica. Questo tutto su cui le parti si fondano ¢ latto
creatore di Dio. Mostrero come Brownson abbia mutuato i fondamenti di questa
concezione, da lui stesso definita ,,teologia sintetica”, da intellettuali europei come
Vicotr Cousin, Pierre Leroux e Vincenzo Gioberti, per portarli a maturazione in
una speculazione teologica sua propria che lo pone come un pensatore originale e
ricco di spunti interessanti sia per la teologia fondamentale sia per le varie branche
della dogmatica: antropologia, cristologia, ecclesiologia e grazia.

PAROLE CHIAVE: Brownson; cattolicesimo; trascendentalismo; unitarianesimo;
universalismo; Channing; Gioberti; Leroux; Cousin; democarazia; progresso;
apologetica; teologia fondamentale; neoscolastica; Vaticano I; dialettica; sintesi;
conversione; atto creatore; antropologia; cristologia; ecclesiologia; grazia; natura;
supernaturale.

»We speak as we do because it seems to us there are few left who will speak the
word the age needs... He who knows the age knows that there are objections to
the church which are peculiar to our times, and to which no formal answer was or
could have been given by our predecessors.”

Orestes A. Brownson Catholic Polemics (1861)

Scope and breadth of this work

This is the first of three articles aimed at clarifying the ,,theology of education” of
Orestes Augustus Brownson (1803-18706). In this essay 1 will try to highlight the
essential traits of Brownson’s Catholic theology in the context of 19%-century America.
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With specific regard to Brownson’s theology, this article does not intend to
reconstruct all of his theological thought. Rather, it is focused on Brownson’s theology
after his conversion to Catholic faith (1844), and aims at providing sufficient theological
data to introduce the reader to my further analysis of Brownson’s educational writings,
which I will outline in the following article. Moreover, in contrast with other studies
focused on assessing Brownson’s theology at large — such as the excellent dissertation
by Richard M. Leliaert,! or the fascinating chapter dedicated to Brownson in Donald
Gelpi’s Varieties of Transcendental Experience® — 1 keep as my focal point Brownson’s
theological speculation in the area of concentration once called Apologetics and now
Fundamental Theology, that is, the exposition of the rational foundation of the
credibility of faith — a discipline in which philosophical reflection grounds further
dogmatic or systematic developments. Brownson’s intention to explain the rationale
of faith in my opinion constitutes the main motivation underlying his numerous essays,
and in particular it provides the lens through which one can understand that also his
educational writings — that are at first sight of a political nature — are grounded in a
theological framework.

The academic legacy in studies on Orestes Augustus Brownson

Scholarly literature on Orestes Augustus Brownson is vast, even though the
interest of scholars in this prolific and eclectic intellectual has fluctuated, swinging
from periods in which Brownson almost vanished from the panorama of his era, to
periods in which scholars of different fields — from history to political science to
theology — studied his work in depth either to express their esteem or to censure him.
Most of the scholarly texts on Brownson are biographies, beginning with his son
Henry Brownson’s three-volumes work, Orestes Brownson’s Life, and followed by the

1 RM. Leliaett, Orestes A. Brownson (1803-1876). Theological Perspectives on His Search for The Meaning of
God, Christology, and The Development of Doctrine, PhD diss., Graduate Theological Union, Berkeley,
CA, 1974. I will not analyze the writings of Brownson’s pre-Catholic period (from his birth to his
conversion in 1844), even though they are extremely interesting and can help us understand the
atmosphere in which Brownson was raised and the continuity in his intellectual trajectory.
Leliaert’s work is an extremely valuable tool for interpreting the development of Brownson’s
theology before and after his conversion to Catholicism. If one is interested in exploring the
theology Brownson’s protestant years, one can find interesting studies in A.J. Griffioen, Orestes
Brownson and the Problem of Revelation: The Protestant Years, New Yotk/ Washington D.C./
Baltimore/ Bern/ Frankfurt am Main/ Brussels/ Vienna/ Oxfotrd: P. Lang, 2003. Cf. also AJ.
Gtiffioen, Orestes Brownson’s Synthetic Theology of Revelation (1826-1844), PhD diss., Marquette
University, 1988. Dissertations & Theses: Full Text [database on-line], under ,,Pro-Quest”
hitp:/ [ www.proquest.com/ (publication number AAT 8904255; accessed September 29, 2008).

2 D.L. Gelpi, Varieties of Transcendental Experience: A Study in Constructive Postmodernism, Collegeville,
MN: The Liturgical Press 2000, Part Two: The Transcendental Critique to American Modernity,
Chapter 8: Orestes Augustus Brownson: Synthetic Faith, 153-196.

3 H.F. Brownson, Orestes Brownson’s Life, 3 vols., Detroit, MI: H.F. Brownson, 1898-1900.
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biography written by American historian Arthur M. Schlesinger, A Pilgrim’s Progress.*
More recently, Patrick W. Carey’s biography, Orestes A. Brownson: American Religions
Weathervane,> was published on the occasion of the 130t anniversary of Brownson’s
death. The other important studies on Brownson consider his political thought and his
theological philosophy. These studies tend to show how influential and controversial
Brownson was in his time. They are all very interesting, and very helpful for situating
Brownson in his contemporary context.

A note on the sources

Wide audiences, in America as well as in Europe, do not know very well the life
and works of Orestes Augustus Brownson. However, numerous articles and essays
published by Orestes A. Brownson throughout his life in different journals or reviews,
or simply as books, have been collected by his son Henry Brownson in The Works of
Orestes A. Brownson, a twenty-volume opus.® Volume 20 offers complete indexes of
subjects and titles, a very useful tool for traveling through the complete collection. In
the footnotes I will normally refer to Brownson’s writings as they appear in this
source (abbr: Works), which remains the fundamental resource for all research on
Brownson’s massive intellectual production.

A certain number of articles and essays are not included in this collection. It is
possible to find them either in a few other collections edited by Patrick W. Carey,’
or to retrieve them in the journals or reviews where they were originally published.
Thanks to the valuable work of Carey, a complete bibliography of all Brownson’s
writings now exists.® More importantly, in his recent biography of Brownson, Carey
offers references to books, essays and doctoral dissertations written on Brownson in
the US, and other interesting bibliographical material.” All Brownson’s correspondence and

4 AM. Schlesinger, A pilgrins’s progress: Orestes A. Brownson, 204 Edition, Boston, MA: Little, Brown
1966.

5> PW. Carey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, Grand Rapids, MI: Wm. B.
Eerdmans Publishing Co. 2004.

6 O.A. Brownson, The Works of Orestes A. Brownson, ed. Henty F. Brownson, 20 vols., Detroit: H.F.
Brownson 1882-1887. From now on referred to as Works.

7 Very important is the collection of Brownson’s eatly wotks. Cf. P.\Y. Carey, ed., The Early Works of
Orestes A. Brownsons, T vols., Milwaukee, WI: Marquette University Press 2000-2003.

8 P\Y. Carey, Orestes A. Brownson: A Bibliography, 1826-1876, Milwaukee: Marquette University Press
1997.

9 P.X. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, Grand Rapids, MI: Eerdmans 2004,
389-401. Another extended historical analysis of secondaty soutces on Brownson is in the new
introducion to the ISI edition of Brownson’s The American Republic, by P.A. Lawler. Cf. O.A.
Brownson, The American Republic: Its Constitution, Tendencies and Destiny, Wilmington, DE: ISI Books
2003, XV-CVIIL
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unpublished writings are collected in the archives of the University of Notre Dame,
Indiana.l?

Where possible, I will mention the year of publication of the referenced articles by
Brownson, indicating in the footnotes where it can be found in the collected Works
(in cases in which the original essay is not collected in Works, I will provide its
bibliographical information). However, when I do not mention the year of publication
of an article, it can easily be retrieved by consulting Patrick Carey’s Bibliography.!!

A last note about Brownson’s educational writings: Edward J. Power — a
Boston College historian of education who died in 2005 — is the leading author of the
reconstruction of Brownson’s educational thought and its influence on 19% century
America. His Ph.D. dissertation (unavailable), his four articles published on the
Records of the American Catholic Historical Society of Philadelphia,'? and his recent
Religion and the Public Schools in 19% Century America: The Contribution of Orestes
A. Brownson,!3 constitute a well-documented historical overview and interpretation of
the role Brownson played as an essayist on education. Patrick Carey, in his review of
Power’s last work,!* mentions the fact that Power chose not to assess the ,,multiple
essays on religion in public education and on public aid to Catholic schools that were
published in the New York Tablet between 1867 and 1872.”1> These articles are
extremely difficult to find, at least in the libraries available to me. Therefore, in referring to
them, I will draw from Patrick Carey’s account given in his biography of Brownson.!

10 For online references, see University of Notre Dame, University of Notre Dame — Atchives,
University of Notre Dame 2007, btp:/ /archives.nd.edu/ findaids/ ead/ index/ BROOOT.hinrtt99
(accessed September 28, 2008).

11 Cf. footnote 9.

12 K.]. Powet, Orestes A. Brownson, Records of the American Catholic Historical Society of Philadelphia 62,
no. 2, June 1951, 72-94. Brownson’s Theory of Education, Records of the American Catholic Historical
Society of Philadelphia 62, no. 3, September 1951, 142-171. Brownson’s Views on Responsibility for
Education, Records of the American Catholic Historical Society of Philadelphia 62, no. 4, December 1951.
Brownson’s Attitude Towards Catholic Education, Records of the American Catholic Historical Society
of Philadelphia 63, no. 2, June 1952, 110-128.

13 B.J. Power, Religion and the Public Schools in 19" Century America: The Contribution of Orestes A.
Brownson, New York and Mahwah, NJ: Paulist Press 1996.

14 P.W. Catey, Religion and the Public Schools in 19" Century Ametica: The Conttibution of
Orestes A. Brownson. (Brief Atrticle), Journal of Church and State (Refereed) (J.M. Dawson Studies in
Church and State) 39, no. 4, 815-816.

15 Jbid., 815. The mentioned seties of articles is referred to in the other important work on
Brownson’s influence on Catholic education in 19%-century Ametica: Orestes A. Brownson and
Nineteen-Century Catholic Education, by James M. McDonnell, published in 1988. Very strangely, one
can find no reference to this very relevant and original text in Power’s book on Brownson and
Catholic education, published in 1996.

16 Cf. P.W. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 358-367.
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1. Introduction to Brownson’s theology

Orestes Augustus Brownson!” did not qualify as an academic theologian. He
was a lay person, self-taught, formally approved to be a Universalist and Unitarian
Minister. Once a Catholic, he turned down John Henry Newman’s invitation to join
the faculty in Dublin because although he was asked to teach a course on theology, it
was in the department of Geography: at that time, in the Catholic church, it was the
privilege of clerics to teach theology.!® However, Brownson voraciously read books of
theology and philosophy, displaying originality and creativity and showing, given the
education of the time, both philosophical and theological competence.!?

Brownson certainly saw himself as both a philosopher and a theologian.?’ 1
suggest that, throughout his long career as a journalist and book reviewer, Brownson
devised what we can propetly call a systematic theology of his own.?! Among the most
recent studies on Brownson, we find a global assessment of his theological thought in
Patrick W. Carey’s biography, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane?* and in
Donald Gelpi’s critical review of the main intellectual strains that influenced the birth and
development of theology in North America, [V arieties of Transcendental Experience.?3

Brownson published several books and was the editor of two important
reviews, the Boston Quarterly Review and Brownson’s Quarterly Review. His books The Convert
(1857) and especially The American Republic (18606) are considered landmark texts for
the intellectual development of America.?* In his Brownson’s Quarterly Review — as well as
in his previous Boston Quarterly Review — he was the author of almost all the articles,
which at the time would have qualified it as a thinking person’s journal. He spent his
intellectual energies reviewing books of philosophy, literature, political theory, and
theology. All of this he did with a more general ultimate goal of giving his readers
arguments he believed could support intellectual reflection on religious issues, and

17 Mote bio-bibliographical information are available at the URL of the Orestes Brownson Society. Cf.
http:/ [ wwmw.orestesbrownson.com/ (accessed Octobet 16, 2009).

18 For a synthetic account of Newman’s invitadon to Brownson and its aftermath, cf. J.M.
McDonnell, Orestes A. Brownson and Nineteen-Century Catholic Education, New York & London:
Graland Publishing 1988, 2006, footnote 49.

19 The histoty of Brownson’s own education is fascinating and gives us a psychological pottrait of
Brownson the scholar. One can read a very detailed account of how Brownson obtained his
education, and of the kind of voracious reader he was, in ].M. McDonnell, Orestes A. Brownson and
Nineteen-Century Catholic Education, 14-30.

20 Cf. .M. McDonnell, Orestes A. Brownson and Nineteen-Century Catholic Education, 293.

21 In 1873, three years befote his death, Brownson called his theology ,,synthetic theology.” An
overview of his main theological principles can be found in his Catholic Polemics, Works 20, 107-
130. It is possible to find a sort of table of contents of this theology in P.W. Carey, Orestes A.
Brownson: American Religions Weathervane, Grand Rapids, MI: Eerdmans 2004, 238.

22 P.. Carey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 387-388.

23 D.L. Gelpi, Varieties of Transcendental Experience: A Study in Constructive Postmodernism, Collegeville,
MN: The Liturgical Press 2000, 191-196.

24 For a complete list of the reviews in which Brownson had editorial positions, ot to which he
contributed, cf. J.M. McDonnell, Orestes A. Brownson and Nineteen-Century Catholic Education, 22-23.
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also finding for himself a cultural movement that could sustain his own faith. This is
evident by simply reading his articles and by observing the steps of Brownson’s intellectual
trajectory of life, which led him to embrace, one after another, four different Christian
religious creeds. Orestes Brownson spent his entire life in a continuous quest for a harbor
where he could let his craving for God repose.?> The problem of God, in fact, was always
at the basis of his critique of someone else’s book, whether the book was one on
literature or on education. As a matter of fact, Brownson’s reviews normally elaborated
upon his own theories, and his theories are almost always related to matters of faith.

1.1 The ,,foundational” goal of Brownson’s theology

In order to offer an introduction to Brownson’s theological thought, first of all
one must give a brief account of the different stages through which Brownson’s theological
speculation passed, in the coutse of his repeated conversions. However, before going
on to examine these phases, I want to dedicate a few paragraphs to making explicit
what I consider to be the ,fundamental”, or ,foundational”’, aim of Brownson’s
theological writings: to give reasons for the credibility of faith. Along with this, I will
look for an epistemological interpretive key to Brownson’s theological work, focusing
my inquiry on his Catholic theology. I believe that such a key exists, and can be seen
in the fact that almost all of his theological efforts can be grouped under the category
of Fundamental Theology that is, the theological discipline whose aim is to offer the
rationale for the credibility of faith.2

In Brownson’s era, what today we call Fundamental Theology had a different
name: it was called Apologetics. Brownson himself can be considered an apologist: his
commentators consider his enormous production of articles and essays (especially
those written after his conversion to Catholicism) essentially apologetic, that is, aimed
at giving evidence and sound rational support to all the fundamental tenets of Catholic
doctrine. Today the very notion of apologetics has a negative connotation, because it seems
to be a defensive answer to whoever or whatever theory detracts from the credibility
of faith, rather than a constructive discourse aimed at intrinsically building a certain
positive point or theory.?’

Notwithstanding the fact that Brownson’s theology is certainly endowed with a
vigorous polemical accent due to the apologetic context in which he lived, I suggest
that we consider the overall intent of his theological work to be constructive or, in
other words ,,foundational”. As we will see, the ,,foundational goal” of Brownson’s
theology lies in the fact that Brownson was determined to look for a foundation of faith

25 Cf. The Convert; or, Leaves from My Expetience, Works, 1-200; especially the preface, 1-3.

26 If we look at the panorama of theological disciplines in English-speaking countties, we will
observe that a discipline called ,,Fundamental Theology” is not present. In these countries, issues
of fundamental theology have since long been inserted into the wider area of concentration called
»oystematic Theology”. Not so in Continental Europe, where fundamental theology is still a
discipline taught independently in universities and seminaries, even though in 20% century it
underwent a major shift in its epistemological status.

27 Cf. J.-B. Metz, Apologetics, in Sacramentun Mundi. An Encyclopedia of Theology, Vol. 1, New York,
London: Herder and Herder 1968, 66-70; H. Fries, Fundamental Theology, ibid., Vol. 2, 368-372.
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based on intrinsic principles of credibility.?

Brownson clearly affirms that we must find the foundation of faith in God’s
self-revelation to human beings: ,,I now explicitly rejected that sentiment is the origin
and ground of religion, and denied that religion is simply the result of its development.
I placed the origin and ground of religion in the relation of Creator and creature, of
God and man, made known to man by God himself, and held it to be the infusion,
through communion, of a supernatural life into his natural human life.”?

Such a simple statement opens up a pathway that future schools of Fundamental
Theology would undertake in order to give this discipline, especially in Continental
European scholarship, the renewed status and method of ,, Theology of Revelation,”30
also propelled by the documents of Vatican I1.3!

28 In a certain sense, Brownson anticipated some of the claims that Catholic fundamental theologians
made, soon after Vatican Council II, when they asked for re-formulating the methodological and
epistemological status of the former discipline of Apologetics into the novel one called
Fundamental Theology. In fact, a certain number of theologians who participated in Vatican II
expressed the need to re-build the epistemology of Fundamental Theology by grounding the
credibility of faith not in exzrinsic principles, but in God’s self-revelation to human beings, according
to the theology stemming from the conciliar fathers’ work. Cf. especially an important volume of
the Catholic post-conciliar review Concilinm by the title of The Development of Fundamental Theology,
eds. Johannes B. Metz, W. Broeker and W. Oclmueller, Vol. 46, New York, Paramus: Paulist
Press 1969. See also B.J. Lonergan, Variations in Fundamental Theology, in Collected Works of Bernard
Lonergan. Philosophical and Theological Papers 1965-1980, 241-258, Toronto: University of Toronto
Press 2004.

29 The Convert, Works 5, 154.

30 Cf. C. Geffré, Recent Developments in Fundamental Theology: An Intetpretation, Concilinm no 46,

1969, 10: ,,One may say that the Constitution on Divine Revelation of Vatican Council II has confirmed

the progress which has taken place in fundamental theology during the last thirty years. This no

longer starts, as in the past, with an a priori concept of general revelation but, deliberately
following the historical and theological method, proceeds straightaway from the concrete event
of the revelation accomplished in Jesus Christ.”” More in general, see the debate on the renewal of

Fundamental Theology that started in Concilinm no 46, 1969. In more recent continental European

literature, see S.P. Ninot, Ia zeologia fondamentale, Brescia: Queriniana 2002. M. Epis, Ratio fidei. 1

modelli di giustificazione della fede nella produzione mannalistica cattolica della teologia fondamentale tedesca post-

conciliare, Rome: Glossa, Seminario Pontificio Lombardo 1995. M. Seckler, Teologia fondamentale:
compiti, concetto e strutturazione, in Corso di teologia fondamentale. IV, Trattato di gnoseologia feologica,
ed. W. Kern, H.J. Pottmeyer and M. Seckler, Brescia: Queriniana 1990. P.A. Sequet, I/ Div affidabite,

Brescia: Queriniana 1996. F. Ardusso, Orientamenti contemporanei di teologia fondamentale, in

Adintor Gaudii Vestri: Miscellanea in onore del Card. G. Saldarini, Archivio teologico torinese I, Totino:

LDC 1995, 93-127. V. Bortolin, La teologia fondamentale nei suoi rapporti con la filosofia, Studia

Patavina X111, no. 1, 1995, 43-60.

Cf. the two passages among the documents of Vatican II that most explicitly declare the need to

ground theology in God’s self-revelation to humanity: Dogmatic Constitution on Divine

Revelation: Dei Verbum, Chapter 1, nos. 2-6, and Chapter 4, no. 23. bitp:/ [ www.vatican.va/ archive/

hist_councils/ i_vatican_council] documents/ vat-ii_const_19651118_dei-verbum_en.html (accessed October 27,

2008). Dectee on Priestly Training: Optatam Totins, no. 16, btgp:/ [ www.vatican.va/ archive/ hist_councils/

#_vatican_conndil] documents/ vat-i_decree_19651028_agptatanr-totins_en.himl (accessed October 27, 2008).
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Patrick W. Carey, in drawing a conclusive summary of Brownson’s theology,
states: ,,What where the fundamental grounds or conditions for faith in the supernatural?
The question was central to Brownson’s thought. Contemporaries, Brownson believed,
would not accept the supernatural because of an infallible teaching church; such an
apologetical approach was purely extrinsic. Nor would do they accept it on the basis
of biblical revelation — an equally extrinsic approach. The intelligibility of faith in the
supernatural did not rest exclusively on some external authority foreign to human
reason. It was necessary to show, he argued in this article [Philosophy of The Supernatural,
his last article, written few months before his dead: it can be considered his intellectual
testament|, that the natural and the supernatural were not in fact two separate,
disjointed, and unrelated entities. He maintained, as he had for years, that the natural
order (the created order, or the initial order of existence) had its principle, origin, and
end in the supernatural. The natural and the supernatural were two parts of one
dialectical whole. The supernatural was not excluded from the primary design of
creation; in fact, the theological order was included in the initial order of existence.
And, therefore, there never was a time when the two were separated. The Incarnation
was part of the divine providential plan to bring the natural order to its completion
and perfection. To the very end of his life Brownson struggled against what he
perceived to be a major tendency toward dualism in philosophy, theology, apologetics,
politics, and culture. His own synthetic approach was an attempt to overcome the dualism
is in modern philosophy and in modern forms of Catholic and Protestant apologetics.”32

I agree with Carey, and to conclude I recapitulate the foundations of Christian
faith according to Brownson’s synthetic theology: Brownson finds the intrinsic principle
in which to ground the credibility of faith in God’s creative act. The creative act of God is
the foundation of the ontological relationship through which God communicates himself
to human beings or, in other words, in which the supernatural order elevates the natural
order, without violating it. This vision offers a basis for grounding the credibility of
faith in a way that becomes comprehensible also to the atheistic intellectuals who were
Brownson’s contemporaries. Brownson himself was convinced of the importance for
his time of such a foundational work: ,,We must show that the supernatural, as well as
the natural, originates in the creative act of God, and constitutes an order as regular, as
uniform, and invariable in its kind as the natural order itself; that miracles, in relation
to the supernatural order, ate no more isolated or arbitrary than the phenomena of
reproduction or growth in the natural; that each other has its own generic principles,
its own law of operation consistent with each other, proceeding alike from God as the first
cause and tending to God as the final cause; that in fact the natural and the supernatural,
reason and revelation, nature and grace, do constitute but parts of one synthetic whole.
They are distinguishable, but not separable. The natural is not contained in the supernatural,
nor the supernatural in the natural, but both are contained in the creative act of God,
the common link that unites them. Neither has its reason in the other, but both have
their reason in divine Providence. When we have found a philosophical or theological
doctrine that enable us to show this clearly and satisfactorily to human reason, we
shall have removed from the supernatural all character of arbitrariness or isolation,

32 P\X. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 382.
48



THE CATHOLIC THEOLOGY OF ORESTES A. BROWNSON
IN THE CONTEXT OF 19h-CENTURY AMERICA

and vindicated for it a generic order of its own; we have thus removed the presumption
against it, and rendered miracles as probable and as provable as any fact of the natural
order; we have thus brought all of our religion that needs proving within the order of
facts provable by testimony, and thus answered all the a priori objections of non-
Catholics, the only objections that have not hitherto been sufficiently answered.”33

For now, it is important to have clarified what seems to me the ,,foundational
purpose” of Brownson’s doing theology.

1.2 Progressive steps in Brownson’s theology

Before turning to a thorough examination of Brownson’s fundamental theology
and the different branches of systematic theology in which Brownson’s theological thought
develops, we need to sketch out how his theology progressively took shape through
the different periods or stages of his life. Patrick W. Carey, in his recent biography of
Brownson, subdivides Brownson’s intellectual trajectory into nine phases, the last six
of which represent Brownson’s pathway to and reception of Catholic faith and theology:
a first phase preparatory to his conversion to Catholicism (focused especially on his
production of 1842-1843), followed by the period of his first years as a zealous convert
(1845-1849), then by what Carey calls his mild-apologetic phase (1850-1855), the New
York period (1856-1864), and the last stage of his theology, when he endorsed the
position of Ultramontanism in his own way (1865-1876).3* While the intent of Carey’s
subdivision is biographical, I will focus only on the evolution of Brownson’s theological
thought; I will reduce the progressive steps of Brownson’s theology — from his
conversion to Catholicism until the end of his life — to just four phases. This will help
the reader to understand Brownson’s lifelong theological quest and to penetrate more
deeply into the unique characteristics of Brownson’s thought.

a) ,,Life by Communion” and the conversion to Catholicism (1842-1849)

In the years 1842 and 1843, Brownson wrote two essays whose importance is crucial
for the rest of his future theological and philosophical production: ,,The Mediatorial Life
of Jesus. A letter to Rev. William Ellery Channing,”?> and ,,Synthetic Philosophy.”’3¢

In the former he expressed his idea of ,life by communion”, a theological
re-elaboration of the philosophical doctrine of French social humanist Pierre Leroux
(1797-1871). Brownson based his theory on the following argumentative steps: life is
the fundamental fact of all existence and thought, and it is organic. This means that we

33 Catholic Polemics, Works 20, 127-128.

34 Cf. P.W. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane. Carey dedicates each chapter of
his book to one of the nine phases, except he dedicates two chapters to the last phase.

35 Written in June 1842 and published for C.C. Little and J. Browns, Boston. Collected in IWorks 4,
140-172, and in P.W. Carey, ed., The Early Works of Orestes A. Brownson. Volume VI: Life By
Communion, 1842, Milwaukee, WI: Marquette University Press 2005, 186-216.

36 Published in three parts in United States Magazine and Democratic Review, the first in issue 11
(December 1842), the second in issue 12 (January 1843), the third in Issue 14 (March 1843).
Collected in Works 1, 58-129.
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cannot exist alone; we live by our communion with nature, with other human beings, and
with God.?” Life, in Brownson’s understanding, is not just being; it is being plus
communication: even though inorganic beings also are, life means manifesting ourselves
to another.38 To live is to manifest:”’ this was Brownson’s fundamental statement.
Nobody, except God, can manifest himself by himself alone. Consequently, life —
inasmuch as it is manifestation to someone or something else — is communion.

Another important feature originating from the fact that life is ,,organic”, is the
solidarity of communion: life is one, it is the life of the whole body, and therefore no
man alone can be affected by any good or evil, but the whole body. As there is
communion in the good — a communion which gives life — there is also communion
in evil, which destroys life. The object of communion for human beings can be nature,
other human beings, and God. However, the only direct communion can be with
other human beings. Theologically, the fact that life is organic and that there is direct
communion between human beings implies that the sin of the first man affected the
whole body (by moral communication and generation),?* and second, that there must
be a man who bears divine life in his human nature and who is to redeem the whole
body. As already specified, man cannot communicate directly with God: divine life
must be communicated by a man, a mediator. Jesus is the one who is fully and truly
man, and totally and truly divine, and he communicates to other people his divine
life.#0 It is the life of Jesus — which is subjective and objective at the same time — that
mediates. Historically, Jesus’ disciples were the subjects and objects of this mediation,
and they communicated this divine life to all those with whom they came in contact;
thus, divine life was communicated by spiritual generation*' and still is spiritually
communicable, notably in the Eucharist.

Such was, in synthesis, Brownson’s docttine of , life by communion”. Its importance
for his future thinking lies in the fact that it constituted the fundamental intellectual intuition
that led him to Catholicism and shaped his theological anthropology. The core of his
speculation — a core which would remain untouched even in the following and different
intellectual phases of his theology — lay in his attempt to find a harmony and a communicability
between subject and object (in philosophy), and natural and supernatural order (in theology),
terms that contemporary thinkers of his era considered dualistically opposed.

In his second important essay, ,,Synthetic Philosophy,” Brownson conducted a
long process of speculative reasoning in order to find — through a new method
intended to replace classical neo-scholastic metaphysics as well as Cartesian intellectualism
and Lockean empiricism — a synthetic view where neither the subject (or thought), nor
the object stands as the first and fundamental fact of life. Brownson indicated that the
foundation of all that exists was to be sought and found in a larger unity encompassing
the subject and the object in their relational indissolubility. Amplifying, in a philosophical
discourse, his former doctrine of , life by communion”, he called life this all-encompassing

37 'The Mediatorial Life of Jesus, The Early Works of Orestes A. Brownson. Volume 17T, 200.
38 bid., 201.

39 Ibid.

40 Thid., 202.

4 Tbid., 208.
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unity at the ground of thought and reality. The importance of his 1843 essay lies in the
fact that Brownson was beginning to shape a philosophical method by which he
thought he could overcome the opposition between classical metaphysics and modern
subjectivism: both of them were mistaken, according to Brownson, because they did
not locate the foundation of existence and thought in the right place: ,,[t|he cause of
this error of the metaphysicians, in seeking a passage where none can be found, and
where none is possible or needed, must be looked for in their assumption of a false
point of departure of philosophy. They have supposed that philosophy must begin
either with the subject, that is, with the me; or with the object, that is with the not me.
But when we begin with the subject we can never get to the object, as Hume and all
the skeptical philosophers but too easily demonstrate. When we so begin we necessarily
end in Idealism. When we begin with the object, the not me, taking our point of sight in
God, as do the larger part of theologians, we necessarily end in Pantheism, with
Spinoza; or taking our point of sight in nature, the effect, we end necessarily in
Atheism with Elvemere and D’Holbach; for it is as impossible to go from the object
to the subject, as from the subject to the object. The true point of departure of
philosophy is never in being, in the esse, das Reine seyn of the Hegelians, whether of the
subject or of the object; but i /f, which is the manifestation of Being. And iz /ife,
according to what we have established, #he subject and the object, me and not me, are one and
indissoluble.””*

»Herte, in the phenomenal, in the fact of Life, where only we are able to seize
cither the subjective world or the objective world, the subject and the object are given,
not as separate, not one to be obtained from the other, but in indissoluble synthesis. This
is wherefore I call philosophy not the science of being, but the science of /fe; and also
wherefore I add to it the epithet, synthetic.”*3

I will analyze in depth the principles of Brownson’s synthetic philosophy in the
paragraph dedicated to Brownson’s anthropology. What matters here is to point out
the central philosophical and theological assumptions that influenced Brownson’s
speculations over the course of his life.

In the years immediately following his conversion to Catholicism (1845-1849),
moved by zeal for strict orthodoxy, Brownson rejected the philosophical method and
the theological conclusions he had reached — as if, since they had been developed before
his becoming a Catholic, orthodox believers could consider them heretical. Brownson
never doubted the goodness and the truth of his spiritual quest, but he abandoned its
synthetic method for several years, and endorsed a classical apologetic, Neo-scholastic
philosophical approach. This went on until he retrieved his own principles and theories
in the year 1850, and began a five-year long effort in order to bring them to a further
perfection in harmony with his Catholic faith.4

42 Synthetic Philosophy, Works 1, 64-65.

43 Thid., 66.

44 See Brownson’s own autobiographical account of his struggle between assenting to the new faith
and keeping his old method, while at the same time giving evidence of the continuity present in
his intellectual life. Cf. The Convert, Works 5, 164-175. See also P.W. Carey, Orestes A. Brownson:
American Religious Weathervane, 157-180.
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b) The transitional period (1850-1855)

Brownson, in his new role of Catholic apologist, book reviewer and columnist
of his self-managed Brownson’s Quarterly Review, was very sensitive to the main
theological issues raised in his time. The one that dominated the scene in those years,
both in Catholic and Protestant theology, was the question of how God’s providence
and supernatural action intervenes in the natural world, and how we can know — with
the light of our natural reason — God and his gracious supernatural work of salvation.
In Catholic theology in particular, two main theological schools had conflicting ideas
about how to interpret the relationship between subjective expetience of God obtained
through our psychological faculties, and God’s objective revelation in the Scriptures,
handed on authoritatively by a normative tradition. The first of these schools affirmed that
we come to know God only by our human faculties (a position called psychologism),
whereas the other contended that supernatural faith through Tradition is the only source
for our knowledge of God (this school was known as ontologism or traditionalism).
In similar terms, theological debates were also underway about the status and reality of
miracles, sacraments, and other ways by which God’s supernatural providence could
intervene in the natural world — a world whose natural laws people were beginning to
discover and interpret through the rigorous methods of empirical science.

Brownson placed himself among the ontologists*> or traditionalists,* but in a
modified form. His ,,modified ontologism” consisted in harmonizing three apparently
conflicting elements: the concept of tradition as the objective source of knowledge of
God, the synthetic philosophy of the simultaneous givenness of subject, object and
their mutual relationship, and the theological foundation of all existences in the

4 Ontologists” were those theologians who opposed the ,,psychologist’ theory that the first
principles of life and thought were grounded in our faculties of the mind and stemmed from
them, instead of originating from an ,,ontological’ fact in the world. Cf. Brownson’s An a ptioti
Autobiography, Works 1, 214-252, especially 235-241. For a succinct account of Brownson’s way
of explaining his own form of ontologism, the errors of those ontologists who were condemned
by the Holy See, and the basic etror of psychologism, cf. Ontologism and Psychologism, Works
2, 479-486. Cf. also The Convert, Works 5, 144.

46 Traditionalists” were those theologians who contended that histotical tradition, conveyed by the
church, was the only true and normative source of knowledge of God. Cf. P.W. Carey, Orestes A.
Brownson: American Religious Weathervane, 194 and especially 199. The theologically extreme tenets
of ontologism (that we have immediate objective knowledge of God) were opposed by Rome, and
the strongest form of #raditionalism (the doctrine that asserts that it is zpossible to know God with
the light of natural reason, but ox/y through tradition) was successively condemned by the Pope in
a Decretal of 1855 against the doctrine’s main proponent, Augustine Bonetty (d. 1876) and
against its logical extreme consequence, fideism. Cf. H. Denzinger, Enchiridion Symibolorum et
Definitionum, 13% ed, Freiburg, 1921, no. 1613ff; no. 16491ff. Brownson explains that he is not an
,-ontologist”, but rather ,,a Catholic” who bases his faith on a philosophical system different from
that of Neo-scholasticism. Cf. Ontologism and Psychologism, Works 2, 472. His solution to the
debate was to claim that Being, in the creative act, founds the very possibility of knowing God
through a reflective act, in a framework that keeps God in the realm of objective facts, but
simultaneously transcends empirical intuition of the mind. Such is his ,,synthetic theology”,
mutuated by Gioberti. Cf. Essay in Refutation of Atheism, Works 2, 1-100.
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creative act of God. In Brownson’s synthetic theology, the foundation was ontological
(= objective), without constituting an impediment to our subjective capacity to know
God with our natural faculties.

I will go more specifically over Brownson’s modified ontologism in the following
paragraphs. By now, it is important to have clarified that, in the last analysis, Brownson
shaped the traits of his synthetic theology with the intent of showing the dialectic
harmony of opposites: subject and object, natural and supernatural, intellect and feeling,
freedom and authority. Tradition (or faith) and reason were just another pair of opposites
in dialectical harmony, not in antithetical opposition.

Brownson did not reach all of these theological conclusions immediately, but
gradually, over a five-year transitional period that led him from the zeal of his fresh
conversion to the appropriation of Catholic faith in a mature theology of his own. The
turning point for his renewed theological thinking came in the year 1849, when he
started reading Vincenzo Gioberti’s Introduzione allo studio della filosofia |Introduction to
the Study of Philosophy] (1840),%” the work that influenced his theology more than
any other. With the help of his new Giobertian interpretive framework, Brownson
could make the desired progress in his theology, leaving behind the Neo-scholastic
method in which he felt stuck. He ,,saw his ontologism and modified traditionalism as
insightful, consistent with his own previous synthetic philosophy, and compatible with
Catholic doctrine,”8 and he adopted a synthetic method, instead of an analytic method.
Brownson condensed his theological method in the following lines: ,,The only way to
avoid both errors is to recognize that the primitive thought is a synthesis, and that
God and creature and their real relation are given primitively and simultaneously, in
one and the same intuition, neither, chronologically considered, prior to the other.”#

In this period, Brownson worked on improving his modified ontologism and
traditionalism, and on trying to build a systematic theology based on his philosophical
foundational conceptions. In the essays he wrote between 1850 and 1855 we witness
the emergence of his theology of Revelation, and his answer to the problem of natural
knowledge of God. Brownson argued that his philosophical fundamental tenet of the
inseparability of subject and object was consistent with the idea of God’ revelation as a
real object of intellectual knowledge: revelation without intuitive reason would be partial,
like a telescope without the eye,>! but ,,[t|he data or principles of reason came from revelation,
but its arguments were based upon the authority of reason, not the authority of faith.”>?

41 V. Giobett, Introduzione allo studio della filosofia, 2 vols., Milano: Ernesto Oliva 1850.
Brownson acknowledged the pivotal role of Gioberti’s theology in his own system, as well as
the shortcomings of the Giobertian system which, if pushed to its limits, would end up in
pantheism. Cf. An a priori Autobiography, Works 1, 214-252; Gioberti, Works 2, 140-182.

48 P.\. Carey, Orestes A. Brownson: American Religions W eathervane, 195.

4 Gratry on the Knowledge of God, II, Works 1, 348. Cf. also Giobert, Works 2, 150.

50 Cf. Gioberti, Works 2, 100-140. The Existence of God, Works 1, 253-275. Cf. also P.W. Catey,
Orestes A. Brownson: American Religions W eathervane, 196.

51U CL. P.W. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 199.

52 [bid.
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These were also the years in which Brownson began to outline his ecclesiology,
which was based on his philosophical idea that, in the dialectical but harmonious
relationship between Spirit and Nature, the spiritual order had supremacy over the
temporal order.>® I will sketch out the ecclesiological consequences of this principle in
a closer examination of Brownson’s ecclesiology.

c) The New York years (1856-1864)

In the year 1856, when Brownson transferred his residence to New York City,
he began to write his theological autobiography, The Convert. This is a very important
text that allows us to understand the phases Brownson went through on his pathway
to belief, and to assess his theological achievements. In this petiod Brownson also started
his intellectual quest aimed at finding a junction between Catholic faith and his old
American ideals from the years preceding his conversion to Catholicism. Such a shift
from harsh to mild apologetics created many enemies for Brownson on both sides of
the social arena, where Protestants and Catholics were struggling for intellectual and
religious control of the newborn Union’s institutions.

If one wants to explore the depths of Brownson’s heart and mind, one has to keep in
mind this important phase of his life. In this period Brownson endorsed — even more
thoroughly than before he became Catholic — a synthetic view of reason and revelation.
Within such a conceptual framework he could stress less the issue of authority and more that
of liberty, especially in his developing ecclesiology. He firmly believed in the mutual freedom
of church and state, representatives of two orders that simply could not collide because
they were situated in different — though dialectically communicating — levels of life.

The first theologically relevant essay of this period was his famous lecture of 1850,
,»,Church and the Republic.”>* Here he attributed to the supernatural destiny of man the
role of being a synthesis and spring of liberty and authority, both of them grounded in
a moral, religious order whose task was to shape the individual or collective will. With
this conception, Brownson confirmed his idea of the supremacy of the Supernatural
over the Natural, though described within an ecclesiological perspective where there
was not an encapsulation of the latter in the former, but mutual dialectical harmony.>

Brownson devoted the essays he wrote in the following seven years to
deepening and improving his synthetic theology, in the hope of bringing Catholic faith
to a new and more open dialogue with Protestant denominations and American liberal
culture. We can find an evidence of this work in the following essays: ,,Limits of Religious
Thought” (1860),°¢ ,,Etudes de Théologie” (1860),>7 ,,The Reunion of all Christians”

5 Cf. P.W. Carey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 215, and especially
Brownson’s The Spiritual not for the Temporal, Works 11, 36-62. Cf. also M.]. Dempsey,
Separation of Church and State in the Works of Félicité Lamennais and Orestes Brownson: French and
American Theories Compared, Lewiston/ Queenston/ Lampeter: The Edwin Mellen Press 2008.

4 Works 12, 1-32.

55 CL. P.W. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions W eathervane, 236-237.

56 Works 3, 230-250.

57 Works 19, 465-493.
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(1862),%8 ,,Catholicity, Liberalism, and Socialism” (1862),% ,,Faith and Theology” (1863),%0
,»Orthodoxy and Unitarianism” (1863).61

d) The years of the synthesis (1865-1876)

The last decade of Brownson’s life saw the fulfillment of his work of pursuing a
synthetic theology, his reception of the First Vatican Council (1870), and the difficult
times of post-Civil War America. After the First Vatican Council, he wrote a number
of essays in order to further specify his philosophical system,®> and he tried to
reconcile his Ultramontanist ecclesiology (according to which salvation can only come
from and within the Catholic church) with his synthetic, non-reactionary vision.3 His
last and most important theological writings are ,,Synthetic Theology” (1873),04 , Essay
in Refutation of Atheism” (1873-1874),95 |, Ontologism and Psychologism” (1874),60
and ,,Philosophy of the Supernatural” (1876).67 In these essays we can appreciate
Brownson’s mature thought.

After the Civil War, Brownson’s speculation was especially directed toward
affirming a system that he defined Supernaturalist, in opposition to pure Naturalism.
To this period — in which we can see Brownson arguing in a more polemical manner,
and in a way that was clearly influenced by the publication of the papal Sylabus
Errorum (1864) — belongs one of his most important theological essays, ,,Catholicity
and Naturalism” (1865).9% Here he insists on the fact that every natural thing and
human endeavor (like philosophy, politics, education and economy), though endowed
with its own autonomy, is created; and being created is the foundation of everything
in nature. Brownson repeated here with extreme clarity his idea that at the heart of
every human thing there is the dialectical harmony of the natural and the divine, at the
origin of every existence there is the creative act of God, and at the end of every
human activity lies a supernatural final destiny. Thus Brownson articulated his belief in
the relationship and the autonomy of created things in relation to their Creator, and
vice versa — a relationship in which there can be no antagonism.

58 Works 12, 464-496.

59 Works 20, 279-289.

0 Works 8, 1-28.

o1 [Works 8, 28-58 (re-titled as ,,The Mysteties of Faith™).

62 CL. P.W. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions W eathervane, 322-328.

63 Cf. 7bid., 329-335. It is impottant to remember that starting in the year 1861 Brownson overtly
challenged those in the church — including Catholic leaders — who opposed any form of renewal
in the theological method, by calling them obscurantists, people who did not understand their age.
Cf. Catholic Polemics, Works 20, 110-112.

04 Works 3, 536-564.

5 Works 2, 1-100.

66 Works 2, 468-480.

7 Works 2, 271-283.

8 WV orks 8, 339-359.
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In an area of theological debate internal to Catholic theology, Brownson tried
to challenge the Neo-scholastic conception of ,,pure nature” as the initial state of human
beings before the first sin. This notion, according to Brownson, would condemn the two
orders (natural and supernatural) to a non-mutual correlation, a dualistic separation.
Nature, instead, is ,,graced” from the beginning. What falls with the Fall is neither a
»pure nature” nor a ,.graced nature”, but a moral ability of the human person to do
the good. Brownson was convinced that a harmonic relationship between what was
before and after the Fall could be upheld by thinking not about the union of the two
orders, nor about their separation, but about their dialectical synthesis, setting their
junction in the creative act of God, a providential free act of Him who creates everything
that exists, and redeems the world through the Incarnation. In other words, Brownson
contended that the same dialectical harmony exists between sin and salvation, and
between the moral impairment of human faculties and the redemptive act of Christ in
the developing life of the church.

In the last six years of his life and intellectual activity, Brownson attempted to
accommodate every Christian doctrine within this synthetic theology framework.

2. Essential Tenets of Brownson’s Catholic Theology

Brownson’s main theological tenets can be summarized in the following statement he
wrote in 1861: ,,We must be permitted to show the harmony between rationalism and
traditionalism, between the natural and the supernatural, between nature and grace,
without separating them, or confounding them, or sacrificing the one to the other. We
must rise in our philosophy to the point where in principle they are one, and while we
scrupulously maintain their distinction we must take care that we never separate them.
We must show that the supernatural, as well as the natural, originates in the creative
act of God, and constitutes an order as regular, as uniform, and invariable in its kind
as the natural order itself; [...] that each order has its own generic principles, its own
laws of operation consistent with each other, proceeding alike from God as the first
cause and tending to God as final cause; that in fact the natural and supernatural,
reason and revelation, nature and grace, do constitute but parts of one synthetic
whole. They are distinguishable, but not separable. The natural is not contained in the
supernatural, nor the supernatural in the natural, but both are contained in the creative
act of God, the common link that unites them. Neither has its reason in the other, but
both have their reason in divine Providence.”®?

I will now try to tease out, one by one, the theological issues and problems that
we see expressed in condensed form in the phrases of the quoted passage above. By
way of initial summary, we can say that these issues are: 1) the question of the
conflicts between theological principles and theological method; 2) the foundational
problem of the opposition between philosophy (in the sense of rational knowledge of
God) and theology (or revealed knowledge of God); and 3) the quest for a synthetic
view of the opposites.

69 Catholic Polemics, Works 20, 128.
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2.1 Linking principles and method

In the years after he found his way to Catholicism, Brownson made explicit his
intention to affirm the credibility of Catholic faith in a way that could help his
contemporaries acknowledge its truth and assent to it. He himself, a former political
activist and world reformer, had passed through a tortuous spiritual, religious and
philosophical quest before ending up in the arms of the Catholic church. Along the
way, he never gave up sharing the concerns of his contemporaries for human freedom
and progress, but simply transformed them into a broader theological perspective on
human life. His whole theological journey can be summarized in the many statements
in which he claimed to have deeply understood how freedom and progress can get
along with authority.” In the last twenty years of his life, Brownson uninterruptedly
tried to convey his personal experience of faith to the widest possible audience
through an enormous number of essays published in different venues. These writings
were not infrequently controversial and were neglected by a large portion of American
Catholics, as well as by Protestants.

The rational assertion of the credibility of Catholic faith is at the core of
Brownson’s theology, as we have seen. This is clear in the way he interprets, in his
autobiography, his own Catholic identity.”! He was dissatisfied with the way the issue
of credibility of faith was expounded in the classic treatises of the Neo-scholastics. He
was convinced that, subtle and fine as they were, these books were more useful to
confirm in their faith people who were already believers, rather than to persuade
people who did not believe or who disagreed with the church.

,» The argument of our theologians is a scholastic one, severe, and conclusive for
the pure intellect that is in the condition to listen to it; but it seems to me better
adapted, practically, to confirm the believers and guard them against the specious
objections of their enemies, than to convince unbelievers. Man is not pure intellect; he
is body as well as a soul, and full of prejudices and passions. His subjective objections
are more weighty than his objective objections, and the main difficulties of the
unbeliever lie, in our times, further back than the ordinary motives of credulity reach.”72

70 Cf. for example: Catholicity and Naturalism, Works 8, 355-358. Cf. also The Ametican Republic:
Its Constitution, Tendencies, and Destiny, Works 18, 1-222; and, for a comment of Brownson’s
peculiar idea of the relationship between authority and freedom, cf. P.W. Carey, Orestes A.
Brownson: American Religions W eathervane, 284-288. Cf. also The Church Question, Works 4, 461-
483; No Church, No Reform, Works 4, 496-512; Chutrch Unity and Social Amelioration, Works 4,
512-526; Catholicity Necessaty to Sustain Popular Liberty, Works 10, 1-16; Church and The
Republic, Works 12, 1-32. Brownson was deeply convinced of the necessity of the Catholic
church to the sustenance of American democracy by way of its authority, which was not political,
but spiritual and aimed at the amelioration of the virtues of individuals and communities. Cf. J.M.
McDonnell, Orestes A. Brownson and Nineteen-Century Catholic Education, 51 and 59-63.

71 See The Convert, Works 5, 162-174.

72 Ihid., 167.
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Brownson was in search of a new method to articulate the principles on which to
ground the credibility of faith; he had rightly understood that times were changing, and that
for new times a new method was necessary.”> However, his problem was that it was not so
easy to find a modern method well linked with eternal principles. Brownson found himself,
like many intellectuals of his era, struggling with the aporime of having a good method not
based on sound principles on the one hand, and on the other hand, good principles
expressed with a method that had become unintelligible to the contemporary world.

2.2 Linking philosophy and theology

Brownson deemed that modermn philosophers — Descartes, IKant and their successors —
were focused only on method, and had abandoned philosophical speculation over principles.
He was still looking for a philosophy that would rationally assert principles (that is, an
ontology) as a trend counter to modernity, which rejected any form of classic ontology. At
the same time, Brownson was not satisfied with the way Catholic principles and doctrines
were philosophically grounded in the ,,philosophy of the Schoolmen” (the Neo-
scholastic theologians of his time). He was convinced that times had changed and that
the philosophical arguments used by the Neo-scholastics were totally ineffective at the
level of rational debate with their contemporaries. What Brownson needed and was
looking for was a new method with which to articulate the credibility of principles of faith.
He wanted the characteristics of his method to be the following: avoiding extrinsecism;
avolding subjectivism; avoiding pure objectivism; offering a synthesis of opposites (subject-
object, psychologism-ontologism etc.); grounding the synthesis on facts of life; and finding a
foundation that could satisfy the need for real possibility.

In order to pursue all of this, Brownson relied on the solidity of his philosophical
arguments on the centrality of life as the organic nexus between object and subject,
which were grounded in his synthetic philosophy — the philosophical system he outlined
before converting to Catholicism. However, in order to build a sound theological foundation,
he needed to bring his foundational arguments to a further articulation. The method was
to remain a philosophical one, because he was convinced that — even though no
philosophical system can bridge the gulf between natural and supernatural orders — a
well-grounded philosophical system was perfectly apt to show on purely rational bases
»the harmony between the natural and the supernatural.”7* In this way it could become
the necessary preamble for removing the rational objections his contemporaries raised

73 In the year 1861, Brownson made a very intetesting and thorough exposition of the issue of the
need for a new method to express what he defined ,,Catholic truth”, in a framework of thought
adequate to modern times. Cf. Catholic Polemics, Works 20, 107-130, especially 110-114 and 117-
118. Here we read that ,,neither St. Augustine nor St. Thomas, neither Bellarmine nor Bossuet,
had to meet the objections of precisely the same sort as those we have to meet [...] The difficulty
is not that Catholics do not know the positive doctrines of their church, but that they are not fully
instructed in regard to the errors and speculations now dominant in the non-Catholic world. Our
Catholic community, taken at large, not only do not understand them, but are not sufficiently
instructed to understand their refutation when given.”

74 'The Convert, 169.
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against the church, her doctrines and her authority.”> Brownson insisted that the rational
foundation of theology reposes on philosophical grounds, because it ought to be able to
speak to human natural reason and — he added — to human feeling. But a sound rational
or philosophical foundation ought to be one capable of interacting, in a dialectic synthesis,
with a faithful foundation intrinsic to theology and harmonious with the revealed sources.
In his ,,Synthetic Theology,” an essay whose title deliberately recalled his philosophical
system, Brownson again posed the question of the foundations of faith: what makes faith
(in a supernatural order) credible? What are the fundamental grounds or conditions of
possibility for the faith in the Supernatural? His answer showed, one century before the
conclusions reached in later debates about the epistemological status of fundamental
theology,’® that one ought to look for the root of the credibility of faith neither in the
statement of an authority, nor in that of the Bible only. Both of them, taken separately,
were extrinsic sources in which one could find no satisfying answer. The answer had to be
intrinsic to reason itself.”” That is why — Brownson said — one needed sound philosophical
foundations, which ought to be consistent with the good objections of Brownson’s
contemporaries. These objections, indeed, were based on solid logical grounds. Their
mistake, Brownson said, was in erroneous inductions from particulars, rather than in
mistaken logical deductions.”® On the other hand, Brownson complained that the

7> Ibid., 170. Here Brownson explicitly stated: ,,Motives of credibility or methods of proof should be

adapted to the peculiar character and wants of the age, or class of persons addressed.” The

persons he wanted to reach were American Protestant intellectuals of his era: those who
dominated and in a certain sense were ,,molding” American culture.

Cf. the interesting comments of Claude Geffré about the failure of apologetics as an objective

science: Claude Geffré, Recent Developments in Fundamental Theology: An Interpretation,

Concilinm no 46, 1969, 12 and 14. His critiques of the Neo-scholastic method are very similar to

those of Brownson. René Latuorelle, a theologian of Vatican II, who reclaimed the necessity of a

radical renewal of Fundamental Theology in the aftermath of the Council, stated: ,Key

experiments, in Europe or in America, demonstrate that fundamental theology has no other
alternative at the present time than to dismember itself and disappear or to begin a new life.”” Cf.

R. Latoutelle, Dismemberment or Renewal of Fundamental Theology?, Concilinn no 46, 1969, 29.

77 Brownson afftimed: ,,Minds in our day are to be governed by respecting their freedom, not by
refraining it, and men in authority must be more ready to convince than to command.” Cf.
Catholic Polemics, Works 20, 115.

78 The Convett, Works 5, 172-173. Brownson’s fundamental theology is, in this respect, not
,»apologetic,” but embraces the good insights of his era’s intellectuals, and tries to find the main
fallacies present in a time and in a social context — 19%-century America — that he did not disavow
at all. He attempted to give ,,new light”, or ,,broader principles”, to the unbeliever’s reason. This was
to become even clearer in Brownson’s last writings, which brought him the antipathy of the
established Catholic elite of the East Coast. ,,Although he was a Sylabus and an ultramontane
Catholic,” states Carey, ,,he was an American and that conditioned his acceptance of the Sy/labus and
his ultramontanism. Unlike European ultramontanes, he accepted the modern idea of a free
church in a free state. Unlike them, moreover, he was a post-Kantian philosopher and theologian,
even after the Council, who favored a modified form of ontologism and traditionalism, which
separated him from the ultramontane Roman Jesuits who led the revival of scholastic philosophy
and theology.” Cf. Patrick W. Carey, Orestes A. Brownson: American Religious Weathervane, 320. In the
following pages Carey reports the reasons of Brownson’s critique of Hewitt and Hecker, two of the
most important Catholic intellectuals of 19% century America. Cf. also Catholic Polemics, 115ff.
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Neo-scholastics of his time were trying to respond to the adversaries of Catholic faith
by offering them arguments based on purely logical deductions from supernatural a
priori premises: they had misunderstood that the objections of their contemporaries
were based on much more radical grounds than pure logic. A son of modern America,
Brownson had correctly identified this point. According to him, the main objection of the
»modern unbeliever” lay in his refusal to reconcile reason and faith, the natural order
and a supernatural order. Brownson was convinced that according to the unbeliever’s
perspective, nature would be likely to display more anomalies, or even contradictions,
than consistence with the perfections of God and a plan of divine Providence.” He
knew that what the modern mind could not accept was precisely faith in a Supernatural
Providence that violates the natural order and laws: ,,The two orders, again seem to
stand apart, and to imply a dualism, in fact, and antagonism, which it is impossible to
reconcile with the unity and perfections of God |[...] It is of no use to dectry such
thoughts and questions as irreverent, as impious, as blasphemous; for they arise
spontaneously in the unbelieving mind, and denunciation will not suppress them. It will
serve no purpose to bring in here the ordinary motives of credibility, drawn from the
wants of nature, the insufficiency of reason, prophesies, miracles, and historical
monuments, for these only create new and equally grave difficulties.”’0

Instead, he proposed that the goal of a rationally credible theology would be to
show — not merely to assert — the harmony of the natural and the supernatural, so as
to place philosophical principles in harmony with the ,,great principles of Catholic
faith”8! by showing how they constituted the two parts of one comprehensive whole.8?

2.3 Presenting a ,,synthetic” view

,»yAmong Catholics themselves we find no little confusion on these points. On
one side we find men in their efforts to save nature and reason running into
Pelagianism, which is virtually denying the supernatural, or the divinity of Christ; on
another side, we find others wishing to save the supernatural, running into Jansenism
and virtually denying the natural, or the humanity of Christ. Again, we find persons
who would admit the natural and the supernatural, but as disconnected, as severed
one from the other, — analogous to the error of Nestorius that dissolves Jesus Christ,
and denies the union of the two natures in one divine person; in contrast with these,
we find also others who run to the opposite extreme, deny the distinction between the
natural and the supernatural, and fall into the Eutychian heresy, which denies that the
human and divine natures in our Lord are for ever distinct. Everywhere we hear men
extolling nature at the expense of grace, or decrying reason in order to exalt faith;
nowhere do we find amongst our theologians the distinction and union of the natural

79 Cf. The Convert, Works 5, 174. Cf. also Catholic Polemics, 119.

80 The Convert, 174. The same concept is expressed, with different words, in Catholic Polemics,
125-126.

81 The Convert, 171.

82 b, 174. Cf. also Gioberti, Works 2, 150-151.
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and supernatural, of which the type is presented in the mystery of the Incarnation.
The consequence is that we are unable to meet the wants of cultivated intelligence,
and to bring back to the church the learned and scientific among her opposers.”’s3

This is how Brownson described the problems that Catholic theologians were
facing in his era. He offered a solution that he himself called ,,synthetic”” and we are
now going to examine its essential traits.

Brownson’s philosophical system intended to show that the first principles of
life and the first principles of knowledge are identical. To this end, he stressed the
need to move toward a ,,philosophy of reality,”’$* instead of a philosophy of the
subject: the latter was considered by Brownson — as we have already mentioned — to
be just a method of reasoning and not a philosophy presenting principles to intellectual
contemplation.®> Here we are really at the heart of Brownson’s fundamental theology:
instead of assuming in toto the ,,turn to the subject”, which had begun with Descartes
and Kant, Brownson proposed a ,,turn to reality”. But what was unique in Brownson’s
perspective was his idea that reality was not to consider as an objective world standing
opposed in front of the knowing subject. Conceiving of reality just as the object
opposed to the subject would have meant taking a step back into the metaphysical
framework to which the modern philosophers were reacting, and Brownson with
them. Rather, Brownson invited the philosopher to consider reality as the ontological
origin of both thought and existence, subject and object, in an organic whole where
they were given simultaneously, together with their mutual relationships.8

In Brownson’s idea, this was the philosophical preamble necessary to a theology
where one could maintain: ,,man was intended from the beginning to live simultaneously
in two orders, the one natural and the other supernatural.”’®” Brownson did not exclude
the use of our rational faculties, nor historical revelation through the Bible and
tradition; he affirmed both of them in a dialectical synthesis. He was in fact convinced
that ,,the fact of revelation responded to and indeed enlightened the human condition
itself. Brownson tried to create a synthesis between the rational condition and revelation
or tradition. Reason’s inherent orientation to God and tradition’s external confirmation of
the interior longing existed in a harmonious synthetic relationship.”8

While introducing the reader to Brownson’s theology in its historical context,
we have seen that Brownson’s theology takes the name of modified ontologism, or
modified traditionalism. This definition has its own place in the debate of Brownson’s
times over the conditions of possibility for man to know God, and the way God’s

83 Catholic Polemics, 126-127.

84 The Convert, 172.

85 Ibid. 1t is intetesting to obsetve that Brownson grouped together with Kantian philosophets the
Neo-Scholastics: Brownson considered them, as well as the others, post-Cartesian philosophets.

86 Cf. ibid.. ,,The evil can be remedied only by teturning from this philosophy of abstractions — from
modern psychology, or subjectivism, to the philosophy of reality, the philosophy of life, which
presents to the mind the first principles of life and of all knowledge as identical.”” Cf. also Science
and the sciences, Works 9, 263-265.

87 The Convert, 175.

88 P\X. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 239.
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supernatural grace operates in its saving action toward the world and toward human
beings in particular.

This makes clear that Brownson’s theological system intended to offer a better
foundation to how we understand the mutual disclosure of reality and the human
person, and aimed at showing how such a theological foundation interacts with and
constructively enlarges the understanding of the nature of human knowledge. Brownson
was deeply convinced that our common sense helps us in our assent of faith, and that
those in his era who rejected Christian faith did so because they could not see how
God’s supernatural activity could operate in nature — and especially in us human
beings — without violating nature, and so they found better reasons not to believe. But
this, he contended, is contrary to our common experience, because for him ,,to believe
is normal, to disbelieve is abnormal.” Therefore, his central argument in favor of the
credibility of faith was that ,,[p]ractically, it is never a reason for believing, but the
removal of reasons against believing, that is demanded,”® and his effort to prove the
credibility of faith was tied to his fundamental ,,synthetic view” of the subject and the
object: ,,[flor belief reason never requires any thing but the mutual presence, with
nothing interposed between them, of the credible object and the creditive subject.”
With this, he posited the immediate assent of faith to what is evident in its truth — as
God is — immediately and objectively, as the first principle of our existence. However,
Brownson did not deny that in our rational (i.e. discursive and inferential) reflection,
God is known through the mediation of revelation in Scripture and its authoritative
interpretation by the church. With the proposed synthesis, Brownson thought that any
form of pantheism or atheism could be avoided, as well as any form of intuitionism or
transcendentalism typical of the American Protestant traditions of his era. God, as
Brownson put it, ,,creates our reason and is its immediate light and object.”! God, in
his real actuality, ex parfe rei, makes creation possible. Not a thought God, not a God
who is the thought which reifies itself in the world, but a God who objectively exists
before every single act of thought. This conception, borrowed by Gioberti’s Latin
motto ens creat existentias (being creates existences), was considered by Brownson as the
»ideal formula”, the golden rule to which to refer in order to understand the internal
relationships of the dialectical whole composed of the natural and the supernatural
order, the real and the ideal, the ontological reality and the ideal possibility.??

3. An outline of Brownson’s Systematic Theology

In the years following 1844, Brownson’s theological pathway was a long spiritual
and theoretical journey aimed at discovering, re-connecting and giving rational evidence to
those elements that make Catholic faith credible. This involved examining the various
doctrines and theological articulations in which faith had taken form over the centuries. It

89 The Convert, Works, 135.

90 Thid.

9 Ibid., 138.

92 Cf. Ontologism and Psychologism, Works 2, 478-479; Essay in Refutation of Atheism, Works 2,
40-100.
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is not the aim of this thesis to analyze thoroughly all of Brownson’s theology, diachronically
or by subject. Nor is it the goal of this work to examine Brownson’s pre-Catholic
theology or Brownson’s discourse about the development of Christian doctrine, which
became the subject of a historical controversy between John Henry Newman and
Brownson. On both of these important topics there is excellent scholarship, which
I invite the reader to consult if he or she is interested.”> Rather, I will try to sketch out
Brownson’s specific contribution to some of the most relevant areas of systematic
theology: anthropology, Christology, ecclesiology, and the doctrine of Grace.

3.1 Anthropology

Brownson began his theological speculation by examining some of the
fundamental issues of philosophical theology; these issues are related to what we can
consider the anthropological pragparatio to his theology. Brownson never hid his passion
for philosophy and his close attention to the most influential philosophical doctrines
that were coming to America from Europe. He explicitly admitted that French
philosopher Victor Cousin (1792-1867) influenced his philosophical anthropology, which
he outlined in 1842-1843 in a series of three essays entitled ,,Synthetic Philosophy.”*
He endorsed Cousin’s vitalistic anthropology by affirming that the departure point for
understanding the nature of the human being is not the object or the subject, but life.
As we have already said, life according to Brownson is a broader organic whole than
just object, subject or their counter-position. In life the object, the subject and their
relationships exist together: we cannot have a subject without an object, or an object
without a subject. For Brownson the object is not a product of the subject. It is as real
as the subject: ,,The object is no creature of the subject; for it is as essential to the
production of the phenomenon we term thought, as is the subject itself. Where there
is no subject, of course there is no thought; where no object, equally no thought. Since
the object precedes thought as one of its conditions, it cannot be a product of
thought; since its existence is essential to the activity or to the manifestation of the
subject, it must be independent of the subject, and therefore not me.”

On the other hand, the subject is never disengaged from an active relationship
with objects in the world, or with object-thoughts: ,,The me never acts as naked cause,
as pure intelligence, nor as pure feeling. It acts as it is, and for what it is. Thought,
then since it implies the activity of the me, implies the me with all its essential

9 On Brownson’s pre-Catholic theology, cf. A.J. Gtiffioen, Orestes Brownson’s synthetic theolygy of
revelation (1826-1844), PhD diss., Marquette University, 1988. In Dissertations & Theses: Full Text
[database on-line], available from the URL h#p:/ / www.proguest.com/ (publication number AAT
8904255; accessed September 29, 2008). A.]. Griffioen, Orestes Brownson and the Problem of Revelation:
The Protestant Years, New York, Washington D.C./ Baltimore/ Bern/ Frankfurt Am Main/
Brussels/ Vienna/ Oxford: Peter Lang 2003. On the Brownson-Newman controversy, cf. RM.
Leliaert, Orestes A. Brownson (1803-1876). Theological Perspectives on His Search for The Meaning of God,
Christology, and The Develgpment of Doctrine.

94 Cf. Synthetic Philosophy, Works 1, 58-129. See also The Convert, Works 5,125-128.

% Synthetic Philosophy, 62.
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attributes. It implies sentiment as well as cognition. The me, it has been shown, enters
into every thought as a subject. It enters then as a whole, for it cannot leave one half
of itself behind, and go forth and act with the other half. Thought then covers the
whole phenomenon of actual life, and instead of being the product of pure
intelligence, it is vitally action-cognition-sentiment.”%

Moreover, Brownson conceived the very nature of the human person not as
pure intellect, but as a unity of thought, action and feeling: ,,[...] But I am not a mere
naked substance; that is, a mere abstraction. I am a living substance, clothed with
attributes. I find myself in the act of thinking. But to think is to perceive, no less than
to act. [...] I am also capable of feeling. [...] It would not be difficult to conceive of
beings created with the simple forve or power of acting without thinking or feeling. But
such a being is not man. [...] Man, then, is not only a substance, but an intelligent and
sentient substance, — a being that acfs, &nows, and feels.”’

,» The intellectual phenomenon is always the product of the ME displaying itself
in its unity and triplicity; therefore of the simultaneous and joint action — so to speak —
of all the faculties.

This fact is important. Neglect of it has generated much confusion, and no little
false philosophy.”?8

Although it was embedded in a vitalistic frame of reference, thought remained,
for the first years of Brownson’s speculation, the focus of his anthropology: it was the
core of Brownson’s philosophical interest. A further development, which led his
anthropology toward a link with theology, came when Brownson observed that the
fundamental fact of life requires acknowledging in the human being a drive more
fundamental than thought: love. In an important essay of 1855, at the end of a
discussion about human nature, he concludes with the following words: ,,Beating in
mind that love is the spring of our whole rational life, it follows that the true point of
view for philosophy is to consider man primarily as loving or aspiring, rather than
perceiving and knowing. It must consider him primarily under his moral relations,
therefore under the point of view of his end or destiny, or as related to God as the
end craved, or the good to which the soul aspires.”®?

In these words we can read the core of Brownson’s theological anthropology:
we all have, as human persons, a supernatural destiny, which completely informs our
nature and orientates all our acts and thoughts.00

Starting from this foundation, Brownson was able to explain a point he deemed
indispensable for theology: the affirmation of a real relationship between man and

9 Ibid., 75.

97 Ibid., 71. Brownson makes this point explicit, in different words, in Gratry on the Knowledge of
God, II, Works 1, 351, where he states: ,,Man is defined by the Schoolmen to be a rational animal,
and reason includes at once and indissolubly intellect and will, the faculty of apprehending the
truth and of aspiring to the good |[...] Evety thought is at once a perception or intellection and an
aspiration.”

%8 Synthetic Philosophy, 73. Cf. also Spiritualism and Materialism, Works 9, 397.

9 Gratry on the Knowledge of God, II, Works 1, 354.

100 Cf. Spititualism and Matetialism, Works 9, 396.
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God, one in which God elevates man to his supernatural destiny, while not violating,
suspending or superseding man’s natural life. Once he affirmed this, Brownson began
developing his anthropological view by building on the philosophy of Pierre Leroux,!0!
modified through the injection of a system of ,;synthetic thought” borrowed from
Italian philosopher and theologian Vincenzo Gioberti.!®? Leroux speculated that a
superior object acts upon the subject in order to elevate it, and identified this superior
object as the dignity already present in humanity. Here, Brownson charged Leroux
with not going far enough, or not far enough consistently, in his idea of a mutual
influence and harmony between subject and object and their relationship: in the final
analysis, Leroux offered an account of man transforming and elevating himself
naturally. Brownson was convinced that, given humanity’s supernatural destiny, nature
itself does not help man in his progression toward his final destiny. Thus, Brownson
considered it necessary to ground theological anthropology on the fact that man must
be elevated toward his divine destiny by a supernatural force, though in harmony with
and not in violation of his human nature. For such a perspective a theistic principle
was needed, as well as postulating a harmonic relationship between human nature and
its supernatural destiny in God.

3.2 Christology

Brownson’s Christology is connected with his anthropology and is in a certain
sense its logical development. Brownson’s anthropology drew on his original idea that
we live by communion with what is not ourselves. This is a basic fact of life: life
requires interexchange with an object (that Brownson also called ,,the not-me”) that
nourishes human life itself and makes the subject grow. Growth happens at various
levels. At the highest level, based on the observation that the object capable of
elevating the subject cannot be the subject itself, Brownson postulated that the source
of life must be God. God is the ,,not-ourselves” capable of giving us the life we need
in order to live fully and to achieve our final destiny as human beings. However, the
relationship between man and God, if it is to happen without violating the natural
order, must be established by someone divine who also shares human nature. Thus,
Brownson conceived the need for a mediator of this life-giving communion between
man and God — and the mediator could be no one else but Jesus Christ, who gives us
divine life and can communicate with us through his human life. We live by
communion with this supernatural object, who is God and who elevates our
subjective life, through the mediation of the human-divine Jesus.

This idea came to Brownson when he decided to review a famous sermon by
William E. Channing: ,Likeness to God” (1828). Brownson outlined his seminal
Christological ideas in his 1842 open letter to Channing, ,,The Mediatorial Life,” a text
we have already briefly commented,!93 which preceded his conversion to Catholicism.
When he converted, his Christology changed. Patrick Carey gives us a very clear

101 Cf, 'The Convett, Works 2, 128-130.
192 Jhid. See also Gratry on the Knowledge of God, II, Works 1, 348-350.
103 Cf. also The Convert, Works 5, 145-146.
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account of this change. It had to do with Brownson’s theological view of the
ontological foundation of the natural order in the supernatural order: ,,In his pre-
Catholic period Brownson, following Leroux, has focused on the mediatorial life of
Jesus as the principle, means and end of communion with God. Union with Christ’s
life, understood as the manifestation of being, was the key to this doctrine. Life as the
vital principle was the result of the interaction of Christ with his followers — life being
the joint product of this communion. Under the influence especially of Gioberti,
Brownson modified his doctrine of communion by emphasizing that communion
with Christ was not merely a communion in life but an actual participation by grace in
Christ’s divine nature. The communion, therefore, was real or ontological and not
merely vital or phenomenal.”104

This renewed Christology was grounded in Brownson’s acquisition of a classic
Trinitarian view of one God in three persons, and the hypostatic union of the two
natures — divine and human — in the Second person of the Trinity.!> Thus, Brownson
stepped from a mediatorial Christology to an incarnational Christology.!% Relying on
an incarnational principle, Brownson found a Christology that was more consistent
with his idea of the ontological foundation of every reality in God, and thus ,,the divine
element in man was communicated to man in virtue of something outside of himself,
namely, the free act of grace whereby the second person of the Trinity assumed
human nature into his Divine person,”1%7 really becoming incarnate in history.

Brownson’s Christology would eventually lead him to develop a sound
ecclesiology.!® Brownson believed in the organic nature of Christ’s life and in its
transmission to every believer, a fact that would draw every believer of every place and
in every time into the body of Christ, through the medium of the apostles and their
successors,'” and through sacraments — especially the Eucharist.!'? Brownson said
that his doctrine of the mediatorial life of Jesus helped him to throw away philosophical
objections to Christian faith and to open a road that would lead him to give his assent
of faith to the Catholic church. He explicitly stated: ,,It [the doctrine of mediatotial life]
gave me the church in the sense I asserted.”!!! It is at the church, then, that we should

104 PX. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 238. In The Convett, Brownson
declares: ,,[T]he real advantage to me of the doctrine [life by communion with Christ] was, not in
its erroneous explanation of the ontological origin of the divine-human life, but in its enabling me
to perceive a law of life, in accordance with which it could be infused into us, and supernaturalize
our life, by giving to our actions a supernatural principle, as well as a supernatural end.” Works 5,
150. Cf. also Gioberti, Works 2, 169.

105 Brownson explains his new incarnational Christology in Gioberti, Works 2, 164-167.

106 Cf. RM. Leliaett, Orestes A. Brownson (1803-1876). Theological Perspectives on His Search for The
Meaning of God, Christology, and The Development of Doctrine, 199. Cf. also Brownson’s Bushnell’s
Discourses. I On the Incarnation, Works 7, 75-116.

107 R.M. Leliaett, Orestes A. Brownson (1803-1876). Theological Perspectives, 200.

108 Cf. 7bid., 189 and 202.

199 Thid., 146-147.

110 Jhid., 202.

T Jbid., 150.
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look, according to Brownson’s, in order to have a better understanding of Christ. In
the expression ,,Christ creates the Church,”'1? Brownson found the Christological
correlative to his theological foundation, ,being creates the existences” (ens creat
existentias).

3.3 Ecclesiology

As happened with every particular expression of Brownson’s thought, even the
foundations of his ecclesiology stemmed from his idea of life. Brownson shaped his
initial vision of the church along the following argumentative steps. The foundation is
that all life is organic; hence, a series of inferences: Christ, through his real
communion with humanity, gives us his supernatural life, a life that he receives from
God and that has the capacity of re-creating every person who receives it into the one
,»body of Christ”, the church. The church, then, is one and catholic (literally, from the
Greek word katholikos, that means ,,universal”): it is not an aggregation of individuals,
but one organism, having a life encompassing all who live that life.!'3 The church,
therefore, is really the body of Christ, and in this body — no matter how fragmented it
is after the separation of Catholics and Protestant denominations — the life of Jesus
still flows.114

On the basis of the aforementioned principles, Brownson came to Catholic
faith in 1844 and, once his theory of life by communion was incorporated into a
Catholic theology that was better organized than the theology of his first years as a
convert, he elaborated his ecclesiology with a special focus on the issues of authority
in its relationship with freedom, and the infallibility of the Catholic church’s teachings.
Most of Brownson’s new ecclesiology is summarized in his autobiographical words of
1857, where he articulated his dialectical view of the co-existence of human rational
freedom and the authority of the church. In Brownson’s opinion, what grounds the
credibility of human authority is its being anchored in God, through his creative act.
God creates the church in his self-communication to human beings: God
communicates himself as a whole and the church receives this communication within
a doctrine that is in itself an objective whole and cannot be fragmented or augmented.
However, we human beings are slow to grasp it with our minds, and we discover only
progressively the truth that was already contained there from the beginning and was
entrusted by God through Christ to the church. But we are free to assent to it just as
we are free to assent to a truth illuminated by natural reason: ,,All men, whatever their
speculations, admit the authority of reason, and that what is really reasonable is really
true and just. But reason is light and worthy of trust, only because God creates it, and
is himself its immediate object and light [...] We see and know things even in the
natural order, only because God immediately affirms himself as the intelligible, and, by
the light of his own being illuminating them, renders them visible or intelligible to us.
The principle, or a parallel principle, holds in the church. Her authority, though in a

112 Jhid, 161 and 203.
113 [pid, 147
14 CF. jbid,, 160.
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higher order, is of a nature parallel with the authority of reason. Reason is created,
constituted by the act of God communicating to it the light and truth of his own been
in the natural order, and its authority is the authority of divine light and truth communicated;
the church is created, constituted by the act of God communicating to it the light and love of
his own essence in the supernatural order, and its authority is the authority of his own
essential life and love. The ground of the authority, and the principle of inward assent or
conviction, is the same in both cases; and no reason can be assigned or conceived why
intellectual submission to the teaching of the Church should be less easy that
submission to the dictates of reason [...] The whole value of natural reason is derived
from the presence of God in and to it, creating and illuminating it: this is the sole
ground of its existence and authority. The sole value of the teaching of the church, the
sole ground of her existence and authority, is in the supernatural presence of the
incarnate God in her and to her, creating and illuminating her.”11>

The church, then, encompasses a divine element — God’s creation and Christ’s
redemption already happened — and a human element, represented by the realm of
human life where we, as individuals and as the human family, bring the supernatural
element to fulfillment in time and space. The human-divine nature of the Church is
brought about as the development of an organic being. In this, the catholicity of the
church — that is its unity and universality — is manifested.

Brownson developed his late ecclesiology as he tried to draw out the
ecclesiological consequences of the Syllabus Errorum by pope Pius IX (1864) and the
subsequent Declaration on Papal infallibility, promulgated during the First Vatican
Council in 1870. Brownson defended the independence and freedom of the church’s
authority using arguments based on his theological principles: the church is endowed
with a spiritual power and supernatural unity that are independent from human
institutions.!¢ It is important to obsetve that Brownson’s ideas about the independence
and supremacy of the spiritual order were not reactionary affirmations intended to
defend the temporal power of the church; rather, he conceived them as ,,means and
conditions of both liberty and progress.”!'” The church, according to Brownson,

115 The Convett, Works 5, 178. This is also vety interesting because it shows that Brownson had in
mind the human-divine nature of the church, an attribute that was to be developed in the
ecclesiology of Vatican II many years after. See also zid., 147: It [the church] is the highest
manifestation of both the divine and the human, and therefore is, in both divine and human
things, the highest authority under God, nay, is the authority of God himself.” He is even more
specific in Catholic Schools and Education, Works 12, 500: ,,Men cease to be Catholics, in the full
sense of the term, by denying the universality of the idea or life the church is living, the principle
she is evolving and actualizing in the life of humanity. |...] They deny Catholicity who deny that it
embraces the whole truth in the human order, as they do who deny it embraces the whole truth
in the divine order.”

116 Cf. P.W. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 293. Cf. also M.J. Dempsey,
Separation of Church and State in the Works of Félicité Lamennais and Orestes Brownson, 78-82.

N7 PNW. Carey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 293, reporting an article of
Brownson’s for the Catholic World (the journal directed by Isaac Hecker) of 1866. Cf. also J.M.
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represented the authority of a spiritual order that is predominant over the temporal,
though independent from it. Moreover, Brownson saw the church as a herald of real
progress in humankind and in society, progress of humankind toward its supernatural
destiny.!'® Moreover, the (spiritual) authority of the church was, in a certain sense, the
guarantee for preventing the power of the state from invading and overcoming
individual freedom on the one hand, and on the other hand it was a safeguard against
the risk that this freedom would become individualism.!’ Brownson argued in favor
of the dogma of papal infallibility with the same theological, Christological and
ecclesiological arguments.!20

In synthesis, Brownson saw in the church the organic and authoritative human
structure in which to realize, in time and space, the harmony of the supernatural and
natural orders, and thus make visible the redemption that Christ Incarnate came to
bring to humankind on earth.

3.4 The doctrine of Grace and the problem of the Supernatural

The last of Brownson’s main tenets I will examine in my sketch of his systematic
theology is the issue of divine gracious action in the world — that is, the relationship
between the Natural and the Supernatural. This issue is tied to Brownson’s
speculation about our capacity to know God naturally, and about the origin and
destiny of man. The answer Brownson provided regarding the problem of the
Supernatural relies on the central points he elaborated and never abandoned during
his intellectual trajectory. However, he articulated his discourse on Grace and the
Supernatural in a very elegant and somehow avant-garde manner.

According to Brownson, man can naturally know God, not so much because of
his natural aspiration to the good (and God represents the maximum good), but
because his very capacity of knowing is grounded in God’s creative act. In fact, no
good that is naturally attainable satisfies the human aspiration to fulfill our
supernatural destiny. The gap between our supernatural aspirations and the
impossibility of their being satistied with anything in the natural order is what created
the theological debate over the Supernatural: one group of scholars, following the
doctrine of Michel Baius (1513-1589), held the hypothesis that there was an original
state of pure nature that man lost due to his transgression; against it, Brownson
decidedly took the opposite stance that even at the moment of creation nature was
graced, because ,,man was originally intended by his Maker for a supernatural destiny,

McDonnell, Orestes A. Brownson and Nineteen-Century Catholic Education, 62-63. Cf. also M.]J.
Dempsey, Separation of Church and State in the Works of Félicité Lamennais and Orestes Brownson, 92-105.

118 Cf. The American Republic: Its Constitution, Tendencies, and Destiny, Works 18, 1-222. This
text was Brownson’s treatise on American politics, published in 1865 and specifically aimed at
being a Catholic dissertation on government.

119 Cf. for example, Church and the Republic, Works 12, 14.

120 Cf. P.W. Catey, Orestes A. Brownson: American Religious Weathervane, 299: ,,The Church, the body of
Christ, is attached to His humanity, which is infallible, by virtue of the Word who is its Divine
Person.”
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not indeed to be gained by his natural powers, but by the supernatural elevation and
assistance of grace.”12!

Brownson described the issue with the following words: ,,Strictly speaking, man
has no natural destiny, and is destined only to a supernatural heaven or to a
supernatural hell. 122

,,God could have created man, had he chosen, in a state of pure nature; but in
point of fact he did not, and nature has never for a single instant existed as pure nature. It
has, from the first moment of its existence, been under a supernatural providence; and
even if man had not sinned, there would still have been a sufficient reason for the
Incarnation, to raise human nature to union with God, to make it the nature of God,
and to enable us, through its elevation, to enjoy endless beatitude in heaven.”123

How, then, does Grace operate its salvific action through the natural powers of
man? Brownson was convinced that even our lacks in relation to a divine beatific
vision ,,are to some extent due to the secret operations of grace, which will not suffer
us to find repose anywhere this side of our supernatural destiny.”1* After saying this,
Brownson did not enter into all the subtleties of the learned theological debate, but rather
tried to suggest a philosophical framework within which to understand and clarify the
problem of explaining the mystery of the Supernatural in relation to our possible
knowledge of God and his graced action within us. This conceptual framework
displays more clearly than other aspects of his theology how Brownson modified
Gioberti’s philosophy. We can find it sketched in the following lines: ,,We do not
know how to explain it, but we are disposed to regard it as the natural aptitude of the
soul for the supernatural, by virtue of which supernatural is as it were linked with the
natural, joined on to it, and so that it can elevate the natural without superseding it.”125

Such a foundation provided the ground for affirming the natural relation of
philosophy to faith, and of faith to the beatific vision. Brownson was convinced that
divine revelation can give us a foretaste of knowledge of God that goes beyond our
natural reason, but there ought to be ,,in some sense a fusion of the natural and the
supernatural into one uniform light, or else the revelation would be to us as if it were not.
But this could not be if reason had not in itself a certain aptitude for the supernatural.””126
In this synthetic, dialectic scheme, faith and reason, revelation and philosophy ate set
in mutual interplay, all of them serving our supernatural destiny: reason can identify
God as the most desirable good, Grace enlightens reason and elevates it.!27

For what concerns more specifically the debate over pure nature, Brownson was of
the idea that, with the Fall, human beings lost something positive, of a moral character.!28

121 Gratry on the Knowledge of God, II, Works 1, 356. Cf. also Gioberti, Works 2, 151 and 160.

122 Gratry on the Knowledge of God, II, Works 1, 356.

123 The Convert, Works 5, 174.

124 Gratry on the Knowledge of God, 11, 356.

125 Thid., 357.

126 Thid, 358.

127 Cf. 4bid., 360-361. For Brownson’s ctitique on this point of Gioberti’s docttine, see Giobetti,
Works 2, 176-178.

128 Cf. Gioberti, Works 2, 177.
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He envisioned the created order itself not as pure nature, but as a supernatural gift of
God, ,,a manifestation of the divine dispensation of goodness; human beings always
lived under the Providence of divine grace and there was never such a thing as a pure
nature separated or independent from grace. God was the origin and the end of
human existence; a pure nature was never a part of the divine plan. God did not create
human beings in a state of pure nature and they had never existed in such a state. And,
therefore, there was no need to minimize the consequences of the Fall.”129

Such a perspective, however, is far from the Calvinist account of total depravity
of human beings; it rather reflects Brownson’s new Catholic understanding of the
mutual co-operation of human nature with supernatural Grace. In particular, this position
reflects Brownson’s idea of the synthetic harmony of natural and supernatural orders:
human nature always existed within the context of divine Providence, as in a space
encompassed by a supernatural origin and destiny and dialectically in relationship with
it; together, they were the two parts of a whole. Man, after the Fall, did not lose reason
or free will, and is still capable of meritorious good with regard to the natural order.
The positive moral loss is related to the supernatural order — such is the characteristic
of the wound inflicted by original sin, which has rendered us incapable, without divine
Grace, of progressing toward our supernatural destiny.

There are two main implications of Brownson’s doctrine of Grace. One is that
in this field Brownson anticipated theological stances that other theologians brought
to the attention of the public one century after the time of Brownson’s writings. In
particular, according to Carey, Brownson held the position that was endorsed years
later by the school of the nouvelle théologie, and especially by Henri De Lubac in his
writings on the problem of the Supernatural.!3 The second implication relates to the
impact of Brownson’s theology of Grace on his political philosophy. His doctrine of
the relationships between original sin and Grace played — as did every other systematic
development of his general fundamental theology — an important role in shaping theologically
his political claim of the necessity of grounding democracy (which he always considered
the optimal form of government in the natural order) in the supernatural order. Only
with such a supernatural foundation, Brownson claimed, could democracy receive the
virtues necessary for its perfection. Brownson in fact firmly believed in the efficacy of
the church, as a living organism, to bring a humanity radically wounded — though not
completely corrupted — to its fulfillment, and to heal it in this life so that it could reach
its supernatural destiny with the help of Grace in sacramental life. This belief gave
new breadth to Brownson’s hope in human progress: this fact is evident if one looks at
Brownson’s intellectual trajectory from Presbyterianism (a negative conception of human
nature), through Unitarianism (a positive conception of human nature based on naturalistic
faith), to Catholicism (a positive conception of human nature based on the efficacy of
supernatural Grace really operating through divine-human means).

129 P Y. Catey, Orestes A. Brownson: American Religions Weathervane, 327.
130 Cf. 7bid., 328 and 388.
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4. Conclusions: Brownson’s theological tenets within their context

Let us summarize the most important findings we have thus far obtained in our
brief analysis of Brownson’s Catholic theology, and see how Brownson’s tenets
impacted the intellectual life of 19t-century America.

We have seen that Brownson’s central thesis was the necessity to believe in a
»created order of supernatural existence, or life above the natural.”13! With this simple
and extremely dense expression, Brownson challenged his era’s enlightened rationalists of
any strain, who contended that there is only one natural order where we can find either
God in nature (pantheism) or else find divinity within man, in his very rational nature
(transcendentalism or atheism). They also argued that we have the possibility of finding
God by the sole use of the light of reason, empowered by the new scientific method.
In the generally accepted idea of the nineteenth century, especially among American
intellectuals, no acceptable nexus between a natural order and a supernatural order was
tolerable: the perfection or destiny of nature was considered to happen within the natural
order itself. According to this principle, there could be no supernatural revelation; the
authority of the Bible could be at the very most that of a book written by some very
enlightened author, and the nature of Jesus that of a providential man. These ideas
penetrated every field of human life, from politics, government, and ethics, to the
natural sciences, literature, and religion itself. In this context, Brownson’s theological
affirmation of the harmonic coexistence of two orders, one natural and the other
supernatural, and his assertion that human beings live ,,both a natural and a supernatural
life”132 in this world, came across as an overt challenge to the culture of his time. The
same appeared to be true with regard to his main arguments for the credibility of
Catholic faith and the church.

Given the intellectual situation of Brownson’s time, I believe it becomes clear
why I have argued that Brownson’s argument in favor of the harmony of a supernatural
and a natural order, as two dialectical dimensions of one whole, can be considered the
most challenging aspect of his theology. I have also suggested that, if one wants to
understand Brownson and his controversial position within the intellectual panorama
of his era, one should keep in mind that Brownson’s theology — after the few years
immediately following his sudden conversion to Catholicism — is in continuity with the
philosophical foundations he outlined before becoming a Catholic: the simultaneous
existence of subject, object and their mutual organic relationships. These foundations
informed Brownson’s mature theological conceptions of nature and supernature, reason
and revelation, the human being and God, and Christ and the church. They also made
his thought difficult to understand both by those who advocated strict Catholic
orthodoxy and by those who defended enlightened human freedom and progress.

This will become even more evident when we read the following passage, in
which Brownson concludes a long discussion on the foundations and nature of
philosophy, related to theological issues of the knowledge of God: ,,Understood as we
have endeavored to explain it [the fact that theology is the answer of the wants of the

131 The Convert, Works 5: 111
132 Thid,
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heart rather than being just the domain of questions about pure intellect] we like this,
because it conforms to the order of life, and redeems philosophy from dead and repulsive
abstractions, beneath which it has been buried, and renders it living and attractive.”133

This passage not only displays the theological outcome of his idea that philosophy
begins neither with the subject nor with the object, but with life; it also clarifies his
rejection of Neo-scholastic, post-Cartesian intellectualism, as well as every form of
atheistic philosophy.

All that we have so far highlighted stresses the unique aspects of Brownson’s
thought as a Catholic convert. On the one hand, he rejected in toto secularist theories
(even the social dreams he himself had when he was a young activist or a Unitarian
minister), by relying on the theological foundation that they were wrong because they
stressed too heavily the idea that nature alone is progressive and tends to a natural
final perfection. On the other hand, Brownson was not comfortable with intellectualistic
Neo-scholastic system of thought that he considered a way of repeating medieval
philosophers’ ideas by their followers from the 16%century on, in a time that was
instead in need of a new philosophical method.!34

To conclude, we must remember that Brownson always preserved his original
conviction that man is progressive, but he completely revised it in the light of the
needs of Catholic faith in a modern culture. He believed that Catholic intellectuals in
America should somehow revitalize their faith by presenting it in a way that looked
not to the past but to the future, and that would be appealing to modern 19% century
lay people, not only to monks or religious persons.

133 Jhid., Gratry on the Knowledge of God, II, Works 1, 354
134 On these issues, a histotical teflection should be done about the philosophical legacy of
Brownson, but doing it here would bring us too far away from the topic of this thesis. In light of
what we have so far observed, it seems to me possible to submit that the ,synthetic’
philosophical system Brownson had devised could be considered as anticipating the future
pragmatist philosophy of C.S. Peitce.
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TEOLOGIA DOGMATICA A 1.UI 10SIF TARTA!

Cristian BARTA

RIASSUNTO: La Teologia dogmatica di Losif Tarta. losif Tarta ¢ un teologo
greco-cattolico rumeno quasi sconosciuto, anche se ci ha lasciato in eredita un
manosctitto intitolato Teologia dogmatica. Si tratta di un corso universitario, che era
insegnato nel Seminario maggiore greco-cattolico di Blaj. Il nostro studio intende
presentare questo testo, offrendo oltre la descrizione generale, un’analisi riguardante
Poriginalita del pensiero teologico e le sue fonti. Volendo rilevare la dimensione
cattolica, universale, come anche quella locale, orientale, faremmo anche un lavoro
di approfondimento del contenuto teologico, specialmente delle verita inerenti alla
fede cattolica, ma che sono problematiche dal punto di vista della teologia
ortodossa. Con la stessa finalita guarderemmo anche il linguaggio teologico del
manoscritto.

La Teologia dogmatica porta alla luce il modo in cui si articolava questo settore della
teologia nella Chiesa greco-cattolica rumena, nel periodo 1850-1866. Siamo aiutati
a conoscere le circostanze della nascita della teologia fondamentale in questa
Chiesa, come anche il livello della preparazione teologica e culturale del clero
greco-cattolico rumeno.

PAROLE CHIAVE: teologia, dogmatica, fondamentale, greco-cattolico rumeno,
manuale, originalita, linguaggio teologico, fede cattolica, tradizione greca, identita
confessionale.

Introducere

losif Tarta este unul dintre teologii greco-catolici care piand acum nu s-a
bucurat de atentia cercetitorilor istoriei teologiei Bisericii Romane Unite cu Roma.
Prin studiul nostru ne propunem si prezentim si sa analizdm o lucrare rimasi de la
losif Tarta in manuscris, Teologia dogmaticd. Data fiind dimensiunea ampld si
complexitatea teologicd a documentului, nu urmidrim o analizd exhaustivd, lucru
imposibil de realizat in cadrul acestui studiu; atentia noastrd se va indrepta in directia
unei descrieri generale, urmatd de o dezbatere pe tema originalitatii si a surselor sale.
Continutul teologic va fi discutat numai sub aspectul punctelor doctrinare sensibile in
ambianta teologicd risariteana §i care au fost asumate de teologia greco-catolica.

I'N. Comsa si T. Seiceanu folosesc pentru nume varianta Tartia. Vezi Dascilii Blajului, Bucuresti:
Ed. Rening 1994, 79.
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Inainte de a intra in prezentarea manuscrisului, considerdim oportun si schitim
reperele principale ale biografiei sale?. losif Tarta s-a ndscut la 4 februarie 1819 in
comuna Pintic, langd Gherla, intr-o familie de nobili. Studii elementare, secundare si
gimnaziale la franciscanii din Dej, la Mures-Osorhei si la Blaj. In anul 1837 este admis
la Seminarul teologic din Blaj, pe care il va absolvi in 1841.

Seriozitatea si rezultatele bune obtinute in timpul studiilor i-au castigat pretuirea
profesorilor si a ierarhiei, astfel incat imediat dupd absolvire i se propune postul de
profesor la Gimnaziul din Blaj, unde va preda gramatica (1841-1848) si religia (1849-
1866). Cariera sa didactica va fi incununatd in anul 1849 prin cooptarea in corpul
profesoral al Seminarului teologic blijean, unde va ocupa pani in 1866 catedra de
teologie dogmatica.

Tosif Tarta a fost sfintit preot de episcopul Ioan Lemeni, probabil la inceputul
activitatii sale didactice. Pe linie ecleziastici va ocupa de-a lungul timpului urmatoarele
functii: protopop onorar, asesor consistorial (1865) si membru al exactoratului arhidiecezan.

Nu se cunoagte data mortii sale.

I. Paternitatea manuscrisului

In perioada activitatii sale didactice la Seminarul arhieparhial, Iosif Tarta a
redactat un curs, Teologie dogmaticd, care a rimas in manuscris §i se pastreaza la Biblioteca
Academiei Romane, filiala Cluj?.

Manuscrisul nu este semnat, motiv pentru care Nicolae Comsa considera ci
autorul este anonim, dar cu mentiunea cd acesta ,,a fost desigur profesor de specialitate la
Academia teologica din Blaj™*. Noi il identificim pe autor cu losif Tarta din urmatoarele
motive:

a). Limbajul folosit in manuscris reflectd limpede influenta scolii latiniste,
asemdnarile cu Lzfurghiern/ 1ui Cipariu fiind evidente. Or, perioada de expresie maxima
a acestui curent au fost anii 1860-1870, tocmai perioada activitatii didactice a lui Iosif
Tarta. Totusi, credem ca manuscrisul este anterior anului 1870, anul publicarii Liturghierulu:

2 Gazeta de Transilvania, nx. 37, 1866, 146; 1. Ratiu, Dascilii nostri. Scurte notite din viata si activitatea
lor literard (1754-1848), Blaj 1908, XLVI-XLVII; N. Comsa, Dascilii Blajului, Blaj 1940, 76;
N. Comsa, T. Seiceanu, Dascilii Blajului, 79; 1. Marza, Scoald si natinne. Scolile din Blaj in epoca
renagterii nationale, Cluj-Napoca: Ed. Dacia 1987, 67, 87, 103, 118, 198; Schematisnus venerabilis
cleri graeci ritus catholicarem diacesos Fagarusiensis in Transilvania, Blaj 1848, 8; Siematismuln veneratulni
clern catholicn de ritulu orientale ale Archi- Diecesei Metropolitane a Albei-Inlie pe annlu...1865, Blaj
1865, 7, 14-15, 18; C. Sigmirean, Intelectualitatea ecleziasticd. Preotii Blajului (1806-1948), Targu-Mures:
Ed. Universitatii Petru Maior 2007, 127; loana Mihaela Bonda, Mitropolia Romdind Unitd in
timpul pastoriri lui Alexandru Sterca Sulutin, Cluj-Napoca: Presa universitara clujeand 2008, 141.

3 Biblioteca Academiei Romane, Filiala Cluj, ms. rom. Nr. 34, Fondul B/gj.

4 N. Comsa, Manuscrisele romanesti din Biblioteca Centrald de la Blaj, Blaj 1944, nr. 37, 35.
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ingrijit de Cipariu, deoarece gisim si diferente de ordin terminologic. De exemplu,
manuscrisul foloseste cuvantul Duhb, in timp ce Liturghiern! prefera Spirit.

b). Lucrarea nu 1i apartine succesorului lui Tarta, Simeon Micu. Acesta a predat
dogmatica la Seminarul bldjean intre anii 1867-1886 si a publicat Teologia fundamentald
sau generald, Blaj 1876, XX + 520 p. si Teologia dogmaticd speciald, Blaj 1881, X + 623 p.
Manuscrisul Teologia dogmaticd diferi de publicatiile lui Simeon Micu, atit sub aspectul
continutului, cat i al stilului.

). La inceputul secolului XX, I. Ratiu®> sustinea cd Tarta a fost autorul unui
manuscris de Teologie dogmaticd, care se pastra la Biblioteca gimnaziului din Blaj. Situandu-se
mai aproape din punct de vedere cronologic de perioada lui Tarta si fiind cunoscut ca
un bun cunoscitor al istoriei locale bldjene, considerdm ca informatia sa este credibila.
De asemenea, Nicolae Comsa si Teodor Seiceanu semnaleazi la randul lor ci: ,,de 1a el
a ramas in manusctis o Teologie dogmatica”®.

II. Descrierea i structura manuscrisului

Manuscrisul are formatul 27x21 cm si cuprinde 416 pagini. Textul este in limba
romand, fiind redactat cu caractere latine.

Modul in care este structurat materialul, precum si continutul teologic, ne arata
faptul cd ne aflim in fata unui curs universitar tinut la Seminarul arhieparhial din Blaj.
Stilul se caracterizeazd prin simplitate §i trideaza influenta teologiei scolastice, mai ales
acolo unde materialul este articulat in afirmarea invétdturii, obiectii si rispunsuri.

Manuscrisul este structurat in patru parti:

1. Introducere in teologia dogmatica. in aceasti prima sectiune, autorul incepe
cu o prezentare de ordin general a teologiei, dezvoltind apoi notiuni de ordin
fundamental: existenta lui Dumnezeu si argumentele rationale care o sustin; distinctia
dintre religia naturald si cea supranaturald; caracteristicile si semnele adeviratei religii
revelate; izvoarele revelatiei: sf. Scripturd si traditia Bisericii; misiunea magisteriali a
Bisericii; atributele Bisericii; natura teologiei dogmatice; teologie dogmatici si teologie
polemicd; impartirea teologiei; notiunile de dogma si mister.

2. Cartea I a teologiei dogmatice despre Dumnezeu si despre omul ficut dupa
chipul lui Dumnezeu. In text putem identifica, in raport cu temele tratate, doud sectiuni:

a). Unicitatea si trinitatea lui Dumnezeu: existenta si atributele lui Dumnezeu;
Tatdl, Fiul §i Sfantul Duh, trei persoane dumnezeiesti; relatiile treimice; misiunile
dumnezeiesti.

5> 1. Ratiu, Dascilii nostri. Scurte notite din viata si activitatea lor literard (1754—1848), in Raport despre
Institutele de invdtanint greco-catolice din Balizsfalva- Blay: Ginmazinl Superior, Institutnl pedagogic, Scoala de aplicatie,
Sewala de fite, Scoala pentrn Tnvitice de Meserii si Negustorii si Azilul de Capii pe anl solastic 19071908,
Balazsfalva- Blaj 1908, 96.

¢ N. Comsa, T. Seiceanu, Dascilii Blajului, 79.
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b). A doua sectiune cuprinde teme care astizi sunt tratate in teologia creatiei si
in antropologia teologica: creatia din nimic; raportul dintre creatie si devenirea lumii;
Ingerii; oamenii; realitatea §i natura pacatului; providenta dumnezeiasca.

3. Cartea a II-a despre Rascumpiritorul neamului omenesc, Mesia; Persoana,
viata si functiunile sale. Temele cristologice sunt prezentate din perspectiva unitatii
Vechintni si a Nowlui Testament, dar $i a sinoadelor ecumenice. Astfel, se Incepe cu
cristologia vetero-testamentard, analizand principalele texte mesianice. Acestea se
implinesc In Isus Cristos, adeviratul Mesia. Tratatul continud cu prezentarea dogmatica a
lui Isus, precizand: unicitatea persoanei sale divine si cele doua firi, divind §i umana;
uniunea ipostaticd; doud vointe, divind si umand; impartasirea Insusirilor. Toate aceste
adeviruri cristologice sunt nuantate si prin apelul la evenimentele concrete ale vietii lui
Isus, cu accent pus pe minunile savarsite si pe misterul pascal. losif Tarta insistd, de
asemenea, asupra celor trei functiuni ale lui Cristos — profet, preot si imparat — care
sunt impdrtdsite Bisericii Catolice, de El instituiti.

4. Cartea a I1I-a despre Dumnezeu, desiavarsitorul fericirii. Aceastd ultima parte
este structuratd In urmatoarele sectiuni tematice:

a). Lege, har si indreptatirea omului. Pe langd aprofundarea raportului dintre
har si libertate, teologul blijean subliniaza importanta credintei autentice in procesul
indreptitirii. Izvorul indreptatirii este Isus Cristos, care ne-a rascumparat prin jertfa si
invierea sa. Mantuirea se dobandeste prin Biserica sa, pe care a adunat-o prin sine.
Aceasta are prin vointa fondatorului §i o structurd ierarhicd precisa, al cirei nucleu este
constituit de apostoli si de succesorii lor, episcopii. Primatul petrin este continuat prin
primatul papal.

Nu in ultimul rand, aici observandu-se accente apologetice In raport cu lumea
protestanti, indreptatirea omului include nu doar harul si credinta, ci si faptele bune.

b). Prezentarea celor sapte sfinte taine, in modul specific teologiei scolastice:
instituire, materie, forma, ministru, subiect, conditii, roade.

©). Ultima sectiune este dedicati escatologiei si trateazd succint temele fundamentale:
moarte, inviere, judecatd, pedeapsa iadului, fericire vesnica.

III. Chestiunea originalitatii i sursele manuscrisului

losif Tarta nu prezintd, din picate, autorii din care s-a inspirat in redactarea
Teologiei dogmatice, fapt ce ridici semne de intrebare in privinta originalitatii. Totusi,
structura manuscrisului reflectd limpede influenta teologiei romano-catolice, care, la
inceputul secolului al XIX-lea, inregistra nasterea disciplinei Teologie fundamentali. Aceasta
din urmd a inglobat si a substituit apologetica clasicd, Incercand s aprofundeze In mod
pozitiv datele credintei’.

7 Cf. R. Fisichella, Teologia fundamentale, in Lexikon. Digionario teologico enciclopedico, editia a 11-a,
ingrijit de L. Pacomio si V. Mancuso, Casale Monferrato: Ed. Piemme 1994, 1054.
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Intrucat Tosif Tarta nu a studiat in marile universititi catolice din Apus, este
greu de stabilit la care autori s-a raportat in alcatuirea cursului. Formandu-se in ambianta
teologica bldjeand, el l-a avut ca profesor de dogmatici pe losif Pop, care, dupi studiile
teologice realizate la Viena, a predat la Seminarul teologic intre anii 1839-18458. De
aceea este posibil ca teologia vienezd, pe filiera profesorului Iosif Pop, si fi influentat
gandirea lui Iosif Tarta.

Un punct de plecare al acestei ipoteze ne este oferit de structura tripartitd a
apologeticii clasice, care este preluatd de teologia fundamentald: demonstratio religiosa
impotriva ateilor, agnosticilor sau panteistilor care argumenta existenta lui Dumnezeu
si necesitatea religiel; demonstratio christiana, care se adresa in primul rand deistilor ce
refuzau ideea unei revelatii istorice, dar si necrestinilor, argumentand dumnezeirea lui
Cristos si adevirul crestinismului; demonstratio catholica, care era indreptatd mai ales cdtre
protestanti, cu scopul de a demonstra ci Biserica Catolici este singura Bisericd adevarata’.
Aceastd structurd, pe cate o regisim si in Teologia fundamentald san generald a lui Simeon
Micu'%, a fost preluata in linii mari de Iosif Tarta in partea introductiva a lucrarii sale.
Celelalte trei cdrti se Inscriu in tematica teologiei dogmatice speciale.

Un alt element teologic specific apologeticii si care se regiseste in Teologia
dogmaticd este modul de a aborda criteriile revelatiei dumnezeiesti. La fel ca autorii
apologeticii traditionale!l, Tarta valorificd numai criteriile obiective externe, nu si pe
cele interne, adicd minunile §i profetiile, recunoscandu-le o certitudine obiectivi in
privinta revelatiei supranaturale

Teologia dogmaticd a lui losif Tarta are indiscutabil o dimensiune apologetica, dar
se Incadreazd In continutul teologiei fundamentale si speciale. Manuscrisul scoate in
evidenti perioada de tranzitie de la apologetici la teologie fundamentald, motiv pentru
care textul imbind elemente specifice ambelor discipline teologice.

Este interesant faptul cd autorul deosebeste in cadrul teologiei sistematice doud
sectiuni: teologie dogmatici si teologie polemica. Spre deosebire de Simeon Micu care
distinge cu atentie in cadrul teologiei dogmatice patru sectiuni — fundamentald sau
generald, speciald, pozitivd §i scolasticd, iar teologia polemica este asezatd Intre apologeticd
si irenicd'?, Josif Tarta ne oferd o viziune mai simpld §i mai tributard viziunii teologice
specifice Inceputului secolului al XIX-lea. Pentru el, teologia dogmatici are menirea de
a culege adevirurile de credingi din Cuvantul lui Dumnezeu, fundamentandu-le cu

8 N. Comsa, T. Seiceanu, Dascdilii Blajului, 77.

% R. Fisichella, Teologia fundamentale: stotia e specificita, in Digéonario di teologia fundamentale,
coord. de R. la Latourelle, R. Fisichella, Assisi: Cittadella Editrice 1999, 1249.

10 Vezi C. Barta, Despre nasterea teologiei fundamentale in teologia greco-catolicd romaneasca:
Simeon Micu, Teologie dogmatici fundamentald (Blaj 1870), In Scolile greco-catolice ale Blajulni — 250
de ani de credintd i culturd, Blaj: Ed. Buna Vestire 2004, 105-115.

11 Cf. J. Schmitz, La teologia fondamentale nell XX secolo, in Bilancio della teologia del XX secolo,
vol. II, coord. de R. Vander Gucht si H. Vorgrimles, trad. it. de G. Corti, A. Zanna, M.
Paronelli, V. Vadagrini si C. Vibaldelli, Roma: Citta Nuova Editrice 1972, 235.

12.S. Micu, Teologia fundamentald sau generald, Blaj 1876, 3.
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argumente i explicandu-le si prezentandu-le clericilor cu scopul ca acestia sa-i poati la
randul lor invita corect pe credinciosil. Teologia polemicd, in schimb, se ocupi cu
cunoagterea si cu combaterea greselilor care sunt contrare adevirului revelat'. Dincolo
insa de aceasti distinctie, profesorul blijean subliniazd unitatea profunda a teologiei
dogmatice i polemice, unitatea intemeiatd pe Cuvantul lui Dumnezeu!®.

Izvoarele gandirii sale sunt in principal Sfinta Scripturd si sfintii parinti ai Bisericii,
cdrora le acordd un spatiu insemnat in economia textului. Apelul la aceste surse primare
ale teologiei are un caracter constant, dovedind o anumita tendintd de depésire a teologiei
manualiste.

Aflandu-ne in fata unui curs care pare a fi realizat prin sintetizarea unui material
mult mai amplu, de facturd romano-catolica si adaptarea lui la realitatea greco-catolic4,
nu ii putem sustine originalitatea. Textul se reveleaza a fi insd deosebit de important
pentru a intelege modul concret in care s-a articulat teologia dogmaticd la Blaj in
perioada anterioard conciliului Vatican 1.

IV. Accente universale si locale in Teologia dogmaticd

Prin unirea bisericeascd cu Roma, realizati prin Sinoadele tinute la Alba-Iulia
intre anii 1697-1700, romanii au acceptat cele patru puncte florentine. Aceastd acceptare a
constituit debutul unui proces de gandire teologicd, prin care acestea au fost dezbdtute
cu o finalitate identitard. Manuscrisul lui losif Tarta meritd sa fie privit din aceastd
perspectivd, deoarece continutul siu ne poate dezvilui modul in care autorul percepea
locul Bisericii Romane Unite in Biserica Catolicd, dar si raportul cu Biserica ortodoxa.

IV.1. Sub aspectul continutului teologic

Primatul papal este bine precizat de losif Tarta, care il vede ca o continuare
fireascd a primatului sfantului Petru. Chiar dacd toti episcopii au primit de la Cristos
puterea de a invita si de a guverna Biserica, unul dintre ei a primit prin vointa Mantuitorului
o intaietate: ,,nu e de negatu: ca este in Beserica, dintre episcopii ceialalti, unul mai
mare, precum in numereulu apostolilor au fostu unulu, adeca Petru!6, In acest sens
sunt interpretate textele evanghelice din Mt 16,15-19 si In 21,15-17. Un punct
important al dezvoltirii acestei teme este doveditea, pe temei patristic, a faptului cd
sfantul Petru a fost episcop in Roma, unde a si murit in martiriul’. Intaietatea lui Petru
in Bisericd este continuati de succesorii sdi, episcopii Romei, dupd cum atestd sfintii

13 Cf. 1. Tarta, Teologie dogmaticd, Introductiune, nr. 69, ff. 76-77.
14 Ibidem, nr. 70, £. 77.

15 [bidem, nr. 72, f. 78.

16 Ibidem, Cartea a 11-a, nr. 80, f. 63.

7 Ibidem, nr. 81, ff. 64-67.
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parinti, ca de exemplu sfantul Ciprian sau sinoadele ecumenice!®. Din prezentare lipseste
insa o explicitare a prerogativelor primatului papal.

losif Tarta sustine, pe temei biblic!, infailibilitatea Bisericii lui Isus Cristos,
calitate consideratd absolut necesard pentru pastrarea si interpretarea autentici a
revelatiei crestine. Prin Biserica, Insd, nu se intelege in acest caz Biserica locala sau
particulard, adicd eparhia sau chiar un intreg patriarhat: ,,darulu negreselniciei nu este
datu nece unei Besericii particulare. Ca nicaiti in santele Scriptuti, seau tradania celoru
vechi nu aflamu fundamentu, seau orecare dumnezeieesca promisiune ca darulu de a
nu gresi ar fi datu acelora Beserici, pentru ca scimu ca nu arare ori Besericile particulare au
cadiutu in gresieli grele, ba chiar si de la credintia sau abatutu”?2’.

Infailibilitatea este o carisma a Bisericii universale, ecumenice, care o defineste
in mod esential: ,,Deca Beserica intreaga sar putea insiela... atunci ar inceta a fi pe
pemantu Beserica lui CCristosu™!. De aceea, Biserica invititoare, adunati in sinodul
ecumenic? sau raspanditd in intreaga lume?? este feriti de greseald in materie de credinti si
de moravuri.

Conditiile pe care un sinod trebuie si le indeplineascd pentru a fi ecumenic sunt
urmitoarele: si se bucure de participarea, In mod reprezentativ, a episcopilor din
intreaga Bisericd; sd fie convocat de primatul Bisericii; sa fie prezidat de primat, fie
direct, fie prin reprezentanti; s fie libertate de exprimare si de decizie in sinod,;
deciziile sa fie intarite de primat, adica de pontiful roman?*.

Asadar pentru teologul greco-catolic, subiectul infailibilititii este Biserica Invatitoare.
Remarcidm faptul cd textul nu precizeazd nimic In legituri cu infailibilitatea pontifului
roman. Aceastd observatie ne indreptdteste $i mai mult sd situim manuscrisul in
perioada anterioard conciliului Vatican I, unde, In constitutia dogmatica despre
Biserica Pastor aeternus, cap. 1V, s-a definit infailibilitatea pontifului roman? si a fost
receptatd In documentele conciliului provincial I al Bisericii Romane Unite cu Roma.

losif Tarta ia in discutie si originea celei de a treia persoane a Preasfintei Treimi,
Sfantul Duh. Dacd in prima etapd a dezvoltarii argumentului afirmi, pe temeiul din
Ioan 15,26, ca Sfantul Duh purcede de la Tatil, face apoi urmatoarea precizare: Duhul
purcede nu numai de la Tatil, ci si de la Fiul sau, de la Tatil prin Fiul?. In sprijinul
acestei teze, Tarta aduce argumentele binecunoscute in teologia catolici. In concret,
argumentatia pleacd de la textul biblic din In 16,15: ,,Acela mi va slivi, pentru cd din al

18 hidem, nr. 82, ff. 67-69.

19 Mt 28,20.

20 1. Tarta, Teologie dogmaticd, Intr., nr. 62, £. 70.

21 Ibidem, nr. 62, £. 71.

22 Ibidem, nr. 64, ff. 72-73.

23 Ibidem, nt. 66, ff. 75-76.

24 Ibidem, nr. 65, ff. 74-75.

25 Vezi Conciliornm oecumenicornm decreta, sub ingtijirea lui G. Alberigo, G.L. Dossetti, P. Joannu, C.
Lennardi, P. Prodi, si sub coordonarea lui Hubert Jedin, Bologna: Ed. Dehoniane 1996, 815-816.

26 1. Tarta, Teologie dogmaticd, Cartea 1, nr. 35, ff. 48-49.
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meu va lua si vd va vesti. Toate cate are Tatdl ale mele sunt; de aceea am zis ci din al
meu ia §i vd vesteste voud”. Prin urmare, dacd tot ceea ce are Tatdl este si a Fiului,
Fiului nu i se poate nega puterea de a impdrtdsi Duhului natura dumnezeiascd, dupi
cum Tatil o impartaseste. Tot in sprijinul invatiturii Fidogue, aduce marturiile unor
sfingi pdrinti ai Bisericii — Atanasie, Epifanie, Didim, Vasile cel Mare, Grigorie de
Nazianz, Chiril al Alexandriei?” — si texte liturgice ale Bisericii rdsaritene?® sau decizia
Sinodului al II-lea de la Lyon®.

Cunoscind obiectiile teologilor ortodocsi, losif Tarta subliniazi ideea ca purcederea
Duhului de la Tatil si de la Fiul nu trebuie inteleasi in sensul cd ar postula doua
principii sau doud cauze in Treime, deoarece in purcederea Duhului, Tatil si Fiul constituie
un unic principiu: ,,precum una este a Tatalui si a Fiului, inteleptiunea, bunatatea, si
tote alte perfectiuni le suntu comune, asia una este si puterea amandurora de a sufla seau
de a spira pe Duhulu Santu... cele dinteie doua persone dumnedieesci suntu unu inceputu,
seau unu principiu, seau dupa cum dicu grecii, 0 causa a treii persone”,

Taina sfintei euharistii este tratatd In manierd scolastica, precizand materia si
forma in mod simplu si nepolemic3!. Matetia este painea de grau, dospitd la rasdriteni
si nedospitd la apusenii catolici, si vinul din struguri. Forma sau cuvintele cu care se
sfinteste Euharistia, constd in cuvintele rostite de Isus la cina cea de taina: ,Luati,
mancati...” si ,,Beti dintru acesta toti...” iar cuvintele epiclezei, care la latini se rostesc
inainte de consacrare iar la rasariteni dupa, nu tin de fiinta tainei.

Luand in discutie starea sufletelor dupa moartea, Tarta reia invititura sinodului
de la Florenta si, pe langa rai si iad, afirma §i existenta unui ,loc curatitor”, unde oamenii
care au murit In stare de picat ugor suferd pedepse purificatoare pand In momentul in
care vor fi admisi la fericirea vesnica®. Mergand pe urma sinodului florentin, el nu
foloseste ad litteram termenul purgatoriu, probabil pentru a nu provoca sensibilitatea
rasdriteand a romanilor neuniti.

Pe scurt, sub aspectul continutului, Teologia dogmatici scoate in evidentid alinierea
teologiei greco-catolice la exigentele inerente credintei catolice. Punctele florentine
sunt acceptate si argumentate din perspectivd biblicd si patristico-sinodald, facand
adesea apel la patrimoniul teologic si liturgic risiritean. Sub aspect ecleziologic este
importantd prezentarea primatului papal si a infailibilititii Bisericii deoarece aceasta
reflectd credinta greco-catolicilor roméni in perioada ce separd Scoala ardeleand de
Scoala latinistd si conciliul provincial 1 (1872). Conciliul Vatican 1. La acest punct
observam firul unei continuititi care isi are inceputul in modelul de unire statuat la
sinodul florentin. Primatul pontifului roman este acceptat, asa cum atestd canoanele

27 Ibidem, nr. 35, ff. 49-52.

28 Ibidem, ff. 52-53.

29 Ibidem, £. 54.

30 Ihidem, £. 52.

31 Ibidem, Cartea a 111-a, nr. 66, ff. 62-64.
32 Ibidem, nr. 123, ff. 99-104.
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Sinoadelor ecumenice, Insa prerogativele inerente acestui primat nu sunt incd nuantate.
Tot din acest motiv, credem noi, losif Tarta afirma ¢ subiectul infailibilitatii este Biserica
Invatitoare, fard a face vreo referire la pontiful roman.

IV.2. Sub aspectul limbajului

Limbajul folosit de losif Tarta, mai cu seamd in partea ecleziologicd, scoate in
evidenta constiinta sa identitara. Traditia risiriteand a Bisericii sale este atat de importanta
incat o numeste Biserica noastrd a Rasaritului®. In felul acesta el se situcazi in continuarea
teologiei unite din prima jumdtate a secolului al XVIII-lea si a teologiei Scolii ardelene.
Mai mult incd, nu ezitd sa foloseasca termeni specifici limbajului teologic ortodox ca
sinonimi pentru termenii uzuali In Biserica Catolicd. Pentru a oferi doar un exemplu, la
sectiunea dedicata atributelor Bisericii, Tarta identifici notiunea de sobornicitate cu
cea de catolicitate: ,,Crediu intru una, santa, soborniceasca/catolica si apostoliceasca
Beserica”, explicand faptul ci prin ,,catolica seau soborniceasca [se intelege| de obste,
universale, la care din renduiala lui CCristosu trebuie si se adune toate neamurile3.

in gandirea lui Tarta, comuniunea de credintd cu Biserica Romei nu diminueazi
caracterul risaritean al Bisericii sale locale. Dimpotriva, tocmai in virtutea acestei
comuniuni, romanii uniti, la fel ca toti catolicii, pot fi numiti pravoslavnici: ,,Unitatea:
ca precum in dogmatele credintii deseversitu se unescu toti catolicii, adeca pravoslavnicii
in totu lucrulu, in tote poporele, si in totu tempulu |...] recunostem unu capu vediutu a fi
mai mare |...], centrulu unitatei”3°.

Terminologia cu care a redactat partea despre sfintele taine si pe care de altfel o
intalnim si la teologii greco-catolici din secolul al XVIII-lea, este de facturd scolastica.
Chiar daca reforma propusd de Scoala latinistd nu se reflectd in mod deplin in text,
dovada fiind pastrarea termenului Duh, remarcim preferinga autorului pentru termeni
cu etimologie latind. Un exemplu poate constitui termenii naturd si persoand. Uneori
autorul foloseste si concepte sinonime, dar de etimologie greacd, precum fire §i ipostas,
dar cel mai frecvent apeleazi la naturd si persoand.

Concluzii

Aceastd prima abordare a Teologiei dogmatice scrisa de losif Tarta se dovedeste a fi
foarte utila prin faptul ca reconstituie o veriga aproape necunoscutd din evolutia teologiei
dogmatice din Biserica Romand Unitd cu Roma. Daci teologia propusi de teologii primei
jumitati a secolului al XVIII-lea (Gherontie Cotore, Petru Pavel Aron, Silvestru Caliani)

33 Ibidem, Cartea 1, nr. 35, f. 52.

34 Ibidem, Cartea a Il-a, nr. 89, f. 75.
35 Ihidem, £. 76.

36 Ibidem, nr. 90, £. 77.
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si de corifeii Scolii ardelene, precum si de teologii deceniului al optulea din secolul al
XIX-lea (Iosif Papp Szilagy, Simeon Micu) este deja studiatd si cunoscutd, perioada
dintre 1840-1872 a ridicat serioase semne de intrebare.

Manuscrisul constituie de fapt un curs universitar, fird pretentii de originalitate.
Cu toate acestea, modul In care sunt formulate si argumentate punctele doctrinare
sensibile din perspectiva ortodoxa scoate in evidenta atat alinierea teologiei greco-catolice
la cerintele credintei catolice, cat si continuarea spiritului florentin, cu valorificarea
patrimoniului rasaritean. Exprimand limpede credinta catolica si cultivarea unei identitati
rasiritene, textul este din punct de vedere ecleziologic incd departe de formularea
dogmelor primatului papal si a infailibilitdtii pontifului roman de la conciliul Vatican 1.

Limbajul teologic folosit in redactarea textului este tributar liniei promovate de
Scoala latinistd, dar nu in modalitatea expresiei maxime a acesteia. Si la acest punct se
constata o etapa de tranzitie.

Teologia dogmaticd este ilustrativd si pentru a cunoaste nivelul educatiei teologice
si culturale a clerului unit la jumatatea secolului al XIX. Chiar dacid acest curs nu poate
concura In complexitate si profunzime teologica manualele lui Simeon Micu, totusi
acesta indicd un nivel bun de pregitire teologicd in general si dogmaticd, in special.
Oricum, acest manuscris ne ofera noi repere in intelegerea nasterii teologiei fundamentale
si speciale in Biserica Romand Unitd cu Roma.
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CREATIA, UN MISTER CE iINCAPE
INTR-O STIRE DE ZIAR?

Partea intai.

PENTRU O LECTURA AVIZATA ASUPRA
TEXTELOR BIBLICE DESPRE CREAREA LUMII

Simona Stefana ZETEA

\

RESUME: La création, un mystére possible 4 circonsctire dans une
rubrique de journal? I¢c partie. Pour une lecture avertie des textes bibliques
concernant la création du monde. The Telegraph a récemment publié I'article
,»God is not the Creator, claims academic”, en proposant une soit-dite nouvelle
theotie sur la création, appartenant a Ellen van Wolde, théologienne hollandaise,
fondée sur I'idée de la traduction inexacte du verbe bara du premier verset de
IEctiture — dont le sens serait plutot ,,séparer” et soutenant par conséquant la
préexistence de la matiere. En effet la théorie n’est pas tout a fait originale, les
difficultés du langage dans I’Ecriture, linterférence avec les mythes mésopotamiens,
tout comme le probleme du début de I'Univers et d’'une eventuelle matiere
préexistente faisant Pobjet de nombreuses études théologiques. A mon tour, je
me propose d’offrir dans cet article quelques jalons pour une lecture avisée sur les
textes concernant la création du monde (surtout dans cette premicre partie) et de
I’homme (surtout dans sa deuxiéme partie), en donant en ce qui suit une attention
particulicre a Gen 1,1-2,4a, mais en passant aussi en revue d’autres textes qui
reprennent le méme theme. Les onze premiers chapitres de la Genese pourraient
étre considérés une ouverture a Ihistoire sainte, I'israelite et Israel en tant que tel
étant préoccupés plutédt par leur rapport exceptionnel avec YHWH et moins par
le probleme des origines. Si le centre du judaisme est justement Palliance, la
perspective biblique sur les commencements de 'Univers et de ’humanité en est
inévitablement marquée, méme si elle assume aussi des éléments spécifiques aux
mythes orientaux; son otiginalité découle pourtant du monothéisme. La liaison entre
la création et l'alliance est developpée aussi dans le cadre du Nouveau Testament,
Pexpérience pascale enrichissant la foi en YHWH, ce Dieu unique — Créateur de
tout ce qui existe — par le theme de la médiation du Christ dans la création et
éclaircissant I'idée de la création a travers la Parole, expression de la sublimation
de I'imaginaire developpé autour des origines. Vu que la création ne concerne pas
uniquement un moment initial perdu dans le temps immémorial et qu’elle a un
caractere continuel, 'enjeu n’est donc pas tant d’établir ce qui s’est passé exactement
aux commencements, mais de reconnaitre la constante intervention créatrice de
Dieu dans son oeuvre et sa providence.

MOTS CLE: Dicu, YHWH, Christ, Créateur, Genése, création, alliance, redemption,
parole, origines, mythes, ex nibilo, Ellen van Wolde.
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1. Introducere. Creatia, un mister ce incape intr-o gtire de ziar?

In 8 octombtie 2009 The Telegraph a publicat un articol intitulat ,,God is not the
Creator, claims academic” (,,Dumnezeu nu este Creator, pretinde un cadru didactic
universitar”), detaliind mai apoi cd prof. Ellen van Wolde a ardtat intr-un studiu recent
cd traducerile moderne ale Scripturii nu redau fidel sensul primului verset din cartea
Genezei, acesta netrimitand in original propriu-zis la ideea creatiei, ci mai degraba la
aceea a separarii (in acest caz a cerului de pamant). Desi aceasta nuantd apare si mai
departe in textul sacru in legiturd cu actul creator al lui Dumnezeu, dupd cum se va
vedea mai jos, ar fi interesant de urmdrit felul in care instrumentalizeazd autorul
articolului, Richard Alleyne, teoria lui Ellen van Wolde, chiar daci nu este acesta
scopul meu direct aici. M-as mdrgini si spun doar ca — desi citeazd spusele domniei
sale in fraza: ,,Aceasta nu inseamnd cd Dumnezeu nu a creat oamenii si animelele, dar
nu si pimantul ca atare”, deja titlul distorsioneazd grav afirmatiile ei (de remarcat in
treacat referinta autorului articolului la Umberto Eco, un colaborator al lui Ellen van
Wolde, se precizeazi; desi aceasta pare menitd a ascuti Incd mai mult spiritul critic al
cititorului, poate pentru a alimenta reactia de opozitie in raport cu tot ceea ce
inseamnd Biserica, nu este neapirat izbutitd, cici, desi Eco este pentru multi celebru
prin romanul siu In mumele trandafirului si constituie o prezentd critici in raport cu
slibiciunile sferei ecleziale, rimane o persoand preocupatd de soarta Bisericii, vidind
respect pentru valorile crestine — a se vedea bunioara dialogurile sale epistolare cu
cardinalul Carlo Maria Martini, publicate i in limba romana de citre editura Polirom
sub titlul [ ce cred cei care nu cred?). Altminteri, teoria etalatd in articolul mai sus amintit
nu este noud in domeniul teologiei, dificultitile de limbaj, dar deopotriva interferentele
textului Scripturii cu o serie de mituri mesopotamiene fiind deja de multd vreme
dezbitute de specialisti — la fel problema inceputului universului si a unei eventuale
materii preexistente actului creator al lui Dumnezeu — dupi cum se va vedea si in cele
ce urmeazd, si aceasta fard ca aceste aspecte sd ristoarne credinta in Dumnezeu
Creatorul, dupd cum se afirmi categoric In finalul articolului din The Telegraph. Cu un
mimimal efort, orice crestin poate aprofunda sensul textului biblic consultand o editie
criticd a Scripturii. Asa de pildd, traducerea ecumenica a Bibliei (TOB) precizeazid
nuantele verbului folosit in original in Gen 1,1 — bari — aritand ca acesta este un verb
utilizat in Biblie exclusiv pentru a desemna lucrarea lui Dumnezeu. Dictionarele de
specialitate aratd ci acest termen este polisemantic, insemnand a crea, a alcdtui (pentru
a desemna actiunea lui Dumnezeu de a crea cerul, pimantul, animalele, omul etc., dar
si de a forma poporul sau de pildi o inimd noud), a fi creat (in sensul in care
recunoastem statutul de creaturd al cerului, pimantului, animalelor, omului etc.,
aparitia a ceva absolut nou sau minunat, dar §i pentru a desemna bundoara locul de
provenienti al unui om sau nasterea ca atare) a tdia (inclusiv o padure bunioard, dar si
a da o formd, a pldsmui o operd de artd bundoara. Intr-o noti din TOB se expliciteaza
deopotrivd ci autorul sacru nu se refera strict la ,,un inceput absolut” sau la ,,creatia
din nimic”, ci tocmai la punerea in ordine a unei stiri de haos; oricum, In acest prim
verset, intentia autorului textului sacru pare a fi aceea de a oferi un rezumat a ceea ce

86



CREATTA, UN MISTER CE INCAPE INTR-O STIRE DE ZIAR?
Partea intai.
PENTRU O LECTURA AVIZATA ASUPRA TEXTELOR BIBLICE DESPRE CREAREA LUMII

va spune ulterior, fundamentele invatiturii Bisericii despre creatie gisindu-se prin
urmare si In versetele urmaitoare si intr-o serie de alte texte vetero si neotestamentare.
Fac aceste mentiuni pentru ci articolul din The Telegraph face deopotrivd referintd la
problema inceputului lumii §i invitatura Bisericii despre creatia ex nibilo, relativizaindu-
le pornind tocmai de la traducerea mai sus amintitd a primului verset din Scripturd. Or,
daci a traduce inseamni inevitabil a trida, idealul oricdrui tilmicitor este acela de a
reda ideea, sensul cuvintelor si frazelor, iar nu a le reproduce automat. De aceea mai
este nevoie astizi de interpreti umani $i munca de traducere a textelor (indiferent de
domeniu) nu este lisatd exclusiv pe seama programelor electronice. De aceea este
deopotrivd valoroasd contribugtia lingvistilor, istoricilor, arheologilor etc. pentru
intelegerea corectd a Bibliei. Contrar a ceea ce lasi sd se intrevadd articolul mai sus
citat, teologia a depdsit de mult stadiul interpretarii literale a Scripturii $i nu doat ¢ nu
condamni cercetirile stiintifice (in domeniul lingvistic, istoric, arheologic, al istoriei
culturii si civilizatiei, al istoriei religiilor etc.), dar accepti sprijinul lor pentru
intelegerea contextului in care au fost redactate cartile sfinte. Mai mult, Biserica, desi
pretinde sd i se recunoascd autoritatea in domeniul interpretirii Scripturii, nu neagi
autonomia stiintelor, dupd cum sugereaza articolul publicat, in prelungirea celui mai
sus citat, in acelasi The Telegraph, cateva zile mai tarziu, pe 12 octombrie 2009, ,,God,
creation, science, religion: the conflicts” (,,Dumnezeu, creatie, stiintd, religie: conflictele”),
semnat de Tom Chivers; acesta prezinti, dupd cum o sugereaza titlu, o serie de
neintelegeri intre stiinta si teologie; in fapt, autorul dd dovadi ca nu cunoaste suficient
actuala deschidere a teologiei spre dialog cu stiinta (dar invit cititorii si se edifice
parcurgand direct textul accesibil pe internet la adresa precizata in nota). Consider ci
este vorba, aici §i in atdtea alte cazuri in confruntarea dintre stiintd si credinta, dupa
cum spunea papa loan Paul al 1I-lea vorbind despre cazul Galilei (citat intre conflictele
din articolul pomenit mai sus) de ,,0 tragicd neintelegere reciproca”. Departe de a-si
propune ,,sd rezolve definitiv problema” articolul de fatd si a doua sa parte vizeaza
doar si limureascd o serie de aspecte privind creatia care probabil 1i preocupd pe unii
in absenta catehezei sau a unei initieri adecvate la credinti. Desigur, dincolo de orice
dovezi sau explicatii stiintifice, dincolo de proclamarea unor adeviruri de credinti si
propunerea unor interpretiri teologice, rimine de ficut de citre fiecare un pas
fundamental, acela al pozitionarii in raport cu aceasti problema; nidajduiesc ci
prezentul studiu va favoriza o adeziune mai maturi la credinti a potentialilor sii cititori.!

UT. Chivers, God, creation, science, religion: the conflicts h##p:/ / wwmw.telegraph.co.nuk/ news/ newstopics/
religion] 6309792/ God-creation-science-religion-the-conflicts.html. R. Alleyne, God is not the Creator,
claims academic, h#p://wumw.telegraph.co.nk/ news/ newstopics/ religion/ 6274502/  God-is-not-the-
Creator-claims-academic.htmb, 1.a Bible TOB. Corpus des textes, la traduction oecuménique,
hitp:/ | bibliotheque.editionsducerfifr/ par’o20page/ 120/ TM.bhtm (in continuare TOB), Gen 1,1, notele
b-d; F. Scerbo, Dizionario ebraico e caldaico del V'echio Testamento, Firenze: Libreria Editrice Fiorentina
1989, 37, Ancien Testament Interlinéaire hébren-frangass, Alliance biblique universelle 2007, Gen 1,1;
BibleW orks, Software for Biblical Exegesis and Research, Gen 1,1; Ioan Paul al 1l-lea, Planul lui Dumnezen.
Decalog pentru mileniul I11, Bucuresti: Editura enciclopedica 1999, 13-16.
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Dar si limurim mai intai ce intelegem prin notiunea de creatie. Prin termenul
creatie desemnam o serie de realititi: lucrarea creatoare a lui Dumnezeu, rodul
acesteia, dar si statutul celor create de Dumnezeu si raportul lor cu EL Sf. Toma
defineste in Swmma contra gentiles acest statut de creaturd drept ,insdsi dependenta
radicald a fiintei create in raport cu principiul de care este constituitd”. latd prin
urmare ca problema creatiei nu priveste exclusiv originile: lumea si omenirea au fost
create de Dumnezeu si riman creatia sa. Statutul de creatura este o dimensiune
definitorie pentru omenire si lume, marcandu-ne §i marcind-o de-a lungul intregii
existente. De aceea, abordand problema creatiei, nu ne putem limita la incercarea de a
lamuri felul in care au aparut lumea §i omul, si inca mai putin la studiul verbului utilizat
in primul verset al Genezei, cici creatia nu poate fi exilatd undeva in negura
inceputurilor, creatia fiind continua.?

Teologii s-au intrebat si se intreaba care este legitura dintre experienta
legamantului si credinta in creatie aga cum este ea ilustratd in Scripturd. Teologi de
marca precum K. Barth sau G. von Rad au afirmat cd perceptia lui Israel asupra creatiei
este strict dependentd de istoria mantuirii $i mai putin legatd de cosmogoniile
mesopotamiene, constituind pur si simplu o dezvoltare a credintei parintilor in putarea
de grija a lui Dumnezeu manifestatd mai cu seamd in legimant, marcand insd o trecere
de la o perspectivd nationalistd la una universald. Alti teologi (v. C. Westermann) s-au
opus acestei idei, pornind de la documentate comparatii ale primelor capitole din
Geneza cu miturile mesopotamiene, sustinand cd invétitura privind creatia s-a
consolidat independent de experienta legdmantului, cele doud credinte ingemanandu-
se mai tarziu (apropierea putand de pilda fi identificatd in istoria exodului, acolo unde
Scriptura arati ci Dumnezeu se foloseste de puterea sa asupra naturii pentru a-si
mantui poporul); un argument in favoarea acestei teorii l-ar constitui si numele diferite
ale lui Dumnezeu in cartea Genezei si in celelate cirti biblice (E1/ YHWH). Probabil
cd adevirul std, ca In orice lucru, undeva la mijloc, perspectiva cosmogonici a cirtii
Genezei fiind preluatd partial din mediul cultural al Orientului Mijlociu, dar rimanand
tototdatd strans legati de experienta istoriei mantuirii. Vom vedea in cele ce urmeazi
care este miezul teologic al textelor despre creatie — mai ales al celor cuprinse in
primele capitole din Genezi, dar si in acelea care reiau aceastd temd, atit in Vechiul,
cit si in Noul Testament — si in ce masurd sunt acestea Invesmantate intr-un limbaj
mitologic, preludnd elemente din cosmogoniile popoatelor cu care Israel a intrat in
contact de-a lungul istoriei sale (mai multe pe acestd temd se vor putea citi in partea a
doua a articolului de fatd). Vom vedea insd mai cu seamd in aceastd primd parte a
prezentului studiu in ce masura este legatd in Scripturd credinta in creatie de experienta
legdmantului, respectiv a mantuirii In lumina postpascald; in fine, tot aici voi incerca s
limuresc succint trei probleme legate de credinta in creatie: aceea a inceputului universului
(dintr-o perspectiva teologica, desigur), a creatiei prin cuvant, respectiv a creatiei din nimic.?

2 L.F. Ladaria, Antropologia teologica, Casale Monferrato: Piemme 2005, 63-64; Toma de Aquino,
La somme contre les gentls, h#1p:/ / doctenrangelique.free.fr/ index.html, 2,18.

3 G. Colzani, Antropologia teologica. 1. nomo: paradosso e misters, Bologna: Edizioni Dehoniane 2000,
72-74.
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2. Pentru o lectura avizata asupra textelor biblice despre crearea lumii
2.1. Gen 1,1-2,4a
2.11. Gen 1-11, o ,,uverturd” la istoria sfintd

Unii istorici socotesc cd istoria lui Israel Incepe cu Avraam, cel ales de
Dumnezeu spre a fi parintele poporului sfant. Cu toate acestea, lecturand Scriptura, nu
putem face abstractiec de ,evenimentele fabuloase care au precedat alegerea lui
Avraam, de la facerea lumii pana la potop si turnul Babel”. Daci istoria lui Avraam si a
descendentei sale este surprinsi de Scripturi incepand cu al doisprezecelea capitol al
Genezei, primele unsprezece capitole privesc inceputurile omenirii, neavind intentia
de a ne oferi un studiu stiintific asupra inceputurilor, ci aceea de a ne dezvilui
esentialul: ,,conditia noastrd umand, starea noastra inaintea lui Dumnezeu, sfasierile
noastre, confruntarea noastrd cu o naturd potrivnica si, in fine, sensul unei istorii in
care suntem simultan spectatori si actori.” Or, esentialul nu ni se descoperd aici prin
fapte istorice, ci printr-o multitudine de simboluri, ceea ce nu face cartea Genezei mai
putin adeviratd. Ar fi de precizat faptul cd redactarea primelor unsprezece capitole din
Genezi este tardivi In raport cu alte texte din Pentateuh (desi continutul este arhaic),
dovaddi a rolului secundar pe care il jucau in mentalitatea poporului evreu
evenimentele originare, cosmogonia si antropogonia. Exegetii consideri de aceea ci
primele unsprezece capitole din cartea Facerii sunt o ,,uverturd” la istoria sfanti, cea
care detinea locul de frunte in congtiinta religioasd a lui Israel: istoria sfanta — adica
relatia privilegiatd a poporului ales i a fiecarui individ cu Dumnezeu — era pentru evrei
mult mai importantd decét orice explicatie asupra originilor. Aceasta nu inseamna insi
cd strimosii poporului evreu nu impartiseau preocuparea neamurilor invecinate
pentru istoria Inceputurilor si ca nu cultivau mituri privind originea lumii si omului, a
raului §i mortii etc. Si ne gandim ce influentd au incd imaginile din primele pagini ale
Genezei In mentalitatea si imaginatia contemporanilor nostri. Oricum, prima parte a
cartii Facerii ne oferd cheia de lecturd pentru intreaga istorie umand; s-ar fi putut ca
forma si fie una diferitd, ca bundoard enunturile si fie simple §i neinvaluite in
simboluri, dar, autorii textului sacru au ales, inspirati de Dumnezeu, dar pastrindu-si
uzul propriilor capacitati, sa transpund revelatia asupra inceputurilor in forme comune
timpului lor. Descinderea in trecutul inobservabil pe care o favorizeazd debutul cirtii
Genezei Inseamnad insd o coborire pand in adancul sensului fiintei umane. Nu avem
de-a face cu o perspectivd asemindtoare celei istorice moderne §i nici médcar cu una
asemindtoare cu a cronicarilor biblici: a afirma istoricitatea evenimentelor prezentate
in primele pagini ale Scripturii ne-ar situa in sfera irealismului. Datd fiind forma in care
sunt redactate primele unsprezece capitole nu se poate nega interferenta cu miturile i
simbolurile popoarelor invecinate lui Israel si mai cu seami ale celor mesopotamiene;
aceasta nu inseamnd ci textele primei cirti a Scripturii nu au nimic original; dimpotrivi, in
lumina inspiratiei divine, acestea purifica perspectiva celorlalte popoare asupra inceputurilor.
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Dincolo de aseminarea primelor pagini ale Scripturii cu aceste mituri la nivel de forma,
ceea ce aduc cele dintai inedit este perspectiva asupra lui Dumnezeu; monoteismul iudaic,
consolidat de experienta istoricd, este elementul care purifici perceptia lui Israel inclusiv
asupra inceputurilor. Adorarea unui singur Dumnezeu, acela care s-a descoperit patriarhilor,
acela care a eliberat poporul din robie si l-a condus in Tara Sfantd, Inldturd posibilitatea
de divinizare a fortelor naturii. Desigur, pe de o parte, ddinuie reminiscente din formele
anterioate de cult (numele de El dat lui Dumnezeu este identic cu al lui Anu, zeul
mesopotamian al cerului, riturile nu sunt cu totul noi, ci preluate din religia anterioara);
pe de alta, tentatia politeistd revine constant in istoria lui Israel. Cu toate acestea, credinta
monoteistd implicd demitizarea universului, intelegerea a ceea ce alte religii considerd
divinitati drept simple creaturi, care nu pot ameninta omul si dispune de el, potrivit unor
rivalititi, eventual constituind forme de manifestare a lui Dumnezeu (universul ca teofanie),
ca istoria insdgi.*

Primul lucru ce se cere retinut este cd primele unsprezece capitole din cartea
Facerii au fost redactate, in veacul al X-lea (sau al IX-lea), respectiv al VI-lea 1.Cr.,
secole intregi dupa moartea patriarhului Avraam, respectiv dupi incheierea activitatii
majoritatii profetilor (in cazul celui de-al doilea). Acestea capitole constituie o
compilatie a doud surse tratind in paralel aceeasi temd; cea dintai, atribuita
iahvistulului (numit astfel pentru ci il denumeste pe Dumnezeu YHWH), dateaza de
pe vremea lui Solomon §i s-a constituit la Ierusalim; a doua, cea sacerdotald (numitd
astfel pentru ca se datoreazi unui preot din lerusalim) dateaza de pe vremea robiei
babiloniene. Povestirile despre origini s-au ndscut la ceva vreme dupi stabilirea
poporului ales in Canaan, in contextul in care Israel se videste preocupat si isi
rememoreze istoria; or, convingerea privind alegerea sa prin patriarhul Avraam de
citre Dumnezeu §i intreaga sa istorie pusa sub semnul ocrotirii §i fidelititii Domnului
il face sa se preocupe de inceputurile lumii intregi, pe care nu le poate intelege intr-o
altd cheie decat tot aceea a fidelitatii si purtirii sale de grija. Certitudinea iubirii lui
Dumnezeu, dar §i aceea a necesititii de a-i raspunde deopotrivi, respectiv cea a
exigentelor iubirii este un alt element cheie al primelor capitole din Geneza, dincolo de
ceea ce am putea noi interpreta in privinta limitelor impuse de statutul de creaturi.
Episodul Genezei privind restrictia de a manca din pomul cunoasterii binelui si raului
nu se nagte dintr-o experienti negativa — dupa cum poate am fi tentati si interpretim
noi astizi — ci, din contrd, din experimentarea faptului ci Dumnezeu este prin
excelenta eliberatorul poporului sau, din robia egipteana, din cea babiloniana. Pornind
de la experienta mantuirii poporului ales, autorii textului sacru au proiectat in primele
pagini ale cirtii Facerii certitudinea cd Dumnezeu este Creatorul lumii si Stdpanul
istoriei. Alte ,,documente” in afard de aceste certitudini autorul (sau autorii) primelor
capitole din Geneza nu aveau la indemana. Mai aveau insi inspiratia dumnezeiasca, de

4 P. Grelot, Homme, qui es-tu? Les onze premiers chapitres de la Genese, Cabiers Emﬂgz'/e 4, mai
1973, 7-9; 15; 17-18; M. Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase. Vol 1. De la epoca de piatrd la
wmisterele din Elensis, Chisinau: Universitas 1994, 170-171; Vatican 1I, Constitutia dogmaticad despre
revelatia divind Dei Verbum, btp:/ | www.catholica.ro/ documente/ index3.asp2id=62, 11.
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unde si valabilitatea mesajului primelor pagini ale Scripturii pana azi, dincolo de forma
in care acestea sunt redactate, dincolo de imaginile si limbajul mitic folosite. Primele
unsprezece capitole ale cartii Facerii ar putea fi impdrtite dupd cum urmeazi: despre
origini (Gen 1-3); despre devenirea omenirii de la origini la potop (Gen 4-5); potopul
(Gen 6,1-9,17); de la fraingerea unititii umane la Avraam (Gen 9,18-11,32).>

2.1.2. Gen 1,1-2,4a sau cosmogonia biblicd

In primele trei capitole ale Genezei vom gisi datoriti dublei surse de inspiratie
mentionate mai sus doua cosmogonii diferite, de a ciror punere in acord autorul final
al cirtii Faceril nu s-a preocupat, multumindu-se sd le prezinte aldturat. S-ar putea
spune ci perspectiva cosmogonicd a sursei sacerdotale este mai degrabd acvatici:
autorul sacru vorbeste de o masd acvaticd haoticd, pe care Dumnezeu o separi initial
in apele de sus si cele de jos, apoi pe acestea In miri etc. Cosmogonia iahvistului este
in schimb terestrd, acesta precizand cd la inceputuri padmantul era arid, respectiv cid
abia cand Dumnezeu face si izvorascid apele dulci pot sid apard animalele §i omul.
Inadvertentele dintre cele doua modele si optiunea redactorului Genezei de a le alitura
exclud orice posibilitate de a le socoti explicatii stiintifice asupra originilor.

Dincolo de aceste consideratii generale, ar fi de spus c4 traditia sacerdotala este
cea cate cuprinde o mai bogati perspectivi cosmogonicd, drept pentru cate vom
zibovi in cele ce urmeazad asupra pasajului Gen 1,1-2,4a. Traditia iahvistd se preocupa
in schimb mai mult de prezentarea omului drept chip al lui Dumnezeu si de
dimensiunea picatului. Oricum, istorisirea creatiei este clar impregnatd de credinga in
dimensiunea mantuirii, care, experimentatd de Israel, este transpusd la un nivel
universal. Textele Genezei ce apartin sursei sacerdotale (Gen 1-2,4a) au fost compuse
prin anii 587-538, in perioada exilului babilonian, timp In care este de presupus ci
poporul s-a aflat in contact cu miturile mesopotamiene care se preocupau de origini.
Incercind probabil sd contracareze influenta acestor mituri, la nivel de mentalitate, dar
si la nivel liturgic, autorul a scris — cel mai probabil cunoscand traditia iahvistd a
inceputurilor, dar nereluand-o — o povestire a creatiei menitd sa Intareasca constiinga
conationalilor sdi de a fi un neam ales. Care sunt Insd intentia, caracteristicile §i ideile
esentiale ale acestor texte? Este de spus de la inceput ca textul are o bogati incarcitura
liturgicd. Un prim aspect liturgic ce meritd subliniat in acest text este ideea cd autorul
sacru retine cd ,Jlumindtorii cerului” au fost creati miercuri, lucru important din
perspectiva calendarului liturgic al poporului evreu, in care anul nou incepea mereu
miercurea. Intentia autorului pare a fi aceea de a consolida perspectiva asupra
sabatului. Cici cum altfel ar trebui si interpretim ideea odihnei lui Dumnezeu? In
textul sacerdotal (Gen 2,1-4a) sabatul apare ca un scop spre care tinde lumea intreaga.
Este adevirat ci, din perspectiva influentei mitologice, o primid posibilitate de

5 P. Grelot, Homme, qui es-tu?, 5-6; 18-19; 21; M. Eliade, Istoria credintelor. Vol 1, 170.
6P. Grelot, Homme, qui es-tu?, 31-32.
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interpretare a acestei idei ar fi aceea a implinirii lucrdrii lui Dumnezeu, odihna vadind
faptul cd lumea este de acum construitd §i ea nu mai are cum sa se intoarcd in haos,
acesta fiind cadrul in care se va desdvarsi planul lui Dumnezeu. Desigur insd se poate
merge mai departe in interpretare, alte pasaje din cartea sfanti aratind cd Israel
depiseste aceastd viziune mitica, Dumnezeu neobosind si neodihnindu-se (v. Is 40,28;
Ps 120,4). Astfel, este evidenta in textul Genezei — datd fiind suprapunerea lucririi
creatoare a lui Dumnezeu peste cele sase zile si a ideii odihnei divine peste cea de-a
saptea — intentia de a sustine institutia sabatului, acesta apdrand drept un simbol al
aliantei dintre om si Dumnezeu, In ziua Domnului omul amintindu-si de lucrarile
minunate sivarsite de Dumnezeu in favoarea sa (Ex 20,10-11; 31,16-17). De aceea da
odihna lui Dumnezeu sens intregii creatii, aritand ,,cd lumea si omul nu au altd
finalitate decat acea comuniune a legdmantului voita si pusi in act de Dumnezeu prin
alegerea lui Israel. Lumea creatd este pentru legimant si, intru legdmant, lumea lui
Dumnezeu este pentru om.” In textul nostru munca de creatie a lui Dumnezeu este
prezentatd ca prototipul muncii umane; in acest sens, este esential indemnul pe care
Creatorul il adreseaza omului de a umple pamantul si a-1 supune (Gen 1,28). Gasim
aici o diferentd esentiald, un aspect pe care insa il voi dezvolta in cea de-a doua parte a
studiului de fati, a textului sacru in raport cu miturile ce l-au influentat in parte: munca
umand nu este corvoada despre care vorbeau miturile mesopotamiene, ci o vocatie
imprimatd de Dumnezeu omului. Omul apare creat dupi chipul si asemanarea lui
Dumnezeu inclusiv prin munca sa ce o imitd pe cea divina; dar chemarea de a fi dupi
chipul lui Dumnezeu — un aspect pe care din nou nu am si-l aprofundez aici — o
implineste printr-un raport privilegiat cu Dumnezeu, In care respectarea sabatului, a
odihnei liturgice si a rugdciunii este o dimensiune esentiald. Dincolo de orice formalism,
sabatul este semnul chemdrii omului de a-§i orienta Intreaga viatd spre Dumnezeu.
Pornind de la aceastd intentie descrie agadar sursa sacerdotald lucrarea creatoare a lui
Dumnezeu desfasurindu-se pe timpul a sase zile, incununate de aceea a odihnei. Daci
ar fi si sistematizam felul in care este prezentat acest aspect in sursa sacerdotald, ar fi
de mentionat cd Dumnezeu este infatisat separand (un verb care, in pofida parerii lui
Ellen van Wolde amintite mai sus, nu relativizeazd puterea creatoare a lui Dumnezeu;
autorii textului sacru au anumite ezitiri la nivel de limbaj §i imagistica atunci cand
Incearcd si redea misterul creatiei $i nu avem de ce sa le pretindem si ne fi oferit
dogmele de-a gata), respectiv ficind (creand Intr-un cuvant):

- in prima zi lumina de Intuneric (v. Gen 1,3-5); lumina este cea dintai creatie,
opunandu-se intunericului, care nu este o creatie a lui Dumnezeu;

- In cea de-a doua apele de sus de cele de jos (Gen 1,6-8);

- in cea de-a treia marea de uscat; tot atunci se spune cd face vegetatia de pe
pamant (v. Gen 1,9-13); faptul ci In cea de-a treia zi §i in cea de-a sasea sunt
mentionate cate doud lucriri i face pe specialisti si opineze ci existd posibilitatea ca
autorul sacerdotal sd se fi inspirat din surse mai vechi, In care nu prima ideea
sabatului); in versetele 11-12, acolo unde este mentionat cd padmantul rodeste de la sine
vegetatia avem o reminiscentd mitologici, respectiv ideea pamantului creator;
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- Intr-a patra zi Dumnezeu creeazd luminatorii cerului (Gen 1,14-19); faptul ci
autorul sacru nu numeste astrii care marcheazd ritmul timpului (luna si soarele) se
poate explicd prin aceea cd In contextul pigan astrele erau divinizate; dimpotrivd, in
textul Scripturii, chiar dacd soarele si luna sunt investite cu o demnitate aparte, dat tiind
intre altele faptul cd regleaza timpul liturgic, sunt recunoscute ca simple creaturi;

- in cea de-a cincea animalele din ape si vizduh (Gen 1,20-23); aici monstrii
marini apar drept creaturi, in alte locuri ale Scripturii fiind Insd posibil de asociat cu
haosul primordial (v. Ps 73,14; 148,7);

- In cea de-a sasea animalele de pe pimant si omul (Gen 1,24-31).

Daci este sd zdbovim asupra felului in care descrie Scriptura actul creator, adicd
organizarea haosului primordial, este interesant de subliniat si faptul cid istoria
sacerdotald retine cd Dumnezeu a creat lumea prin cuvant (vorbeste de zece ori in
textul mai sus amintit, ceea ce nu este indiferent din perspectiva convingerii lui Israel
de a fi fost creat prin cele zece cuvinte-legi) si fapte (povestirea vorbeste despre opt
gesturi). Ideea puterii creatoare a cuvantului nu este neapirat originald; aceasta se regiseste
si In literatura sumeriand, dar si in teologia egipteana si la polinezieni: pornind probabil
de la experimentarea puterii regale (a autoritatii in genere), oamenii si-au fundamentat
credinta ci inca mai mult zeii pot savarsi prin puterea cuvantului lucrari extraordinare.
Probabil conceptia asupra puterii creatoare a cuvantului nu este lipsita de legaturd nici
cu visul etern uman de implinire automata a gandului. Ideea cuvantului creator derivid
desigur si din traditia profeticd, profetii definindu-se drept oameni ai Cuvantului lui
Dumnezeu. Ideea nu trebuie inteleasd in sensul rostirii vreunei formule magice, ci in
sensul cd, pentru a crea, Dumnezeu nu are nevoie de intermediari. Cuvantul are de
altminteri o importantd deosebitd de-a lungul intregii Scripturi, inclusiv in dinamica
aliantei. Dumnezeu in actul creatiei de altfel initiaza planul siu si legimantul, universul
nefiind ficut ca un scop in sine. Experienta legimantului aratd ca nimic din ce exista
nu exista in afara lui Dumnezeu si fird a-si revendica existenta de la Dumnezeu. Daca
privim povestirea sacerdotald iardsi In context liturgic, am mai putea sublinia faptul cid
in aceasta lumea poate fi inteleasa ca un templu pe care Dumnezeu gi-l inalti singur,
asezandu-1 apoi pe om — creat dupa chipul si aseminarea sa — in el. Observim diferenta
intre aceastd perspectivd si aceea a miturilor popoarelor invecinate; din ea rezultd un
element deosebit de important, si anume imposibilitatea divinizarii fortelor naturii, ba
chiar imposibilitatea de a-l reprezenta pe Dumnezeu (v. si Ex 20,3-6): singura posibild
imagine a lui Dumnezeu rimane omul, asa dupa cum Dumnezeu este reprezentat in
imagini umane. Aceasta nu inseamnd cd autorul sacerdotal divinizeaza omul, ci doar cid
recunoagte necesitatea ca el si se intoarcd spre Dumnezeu, cel dupa chipul si aseminarea
cdruia este facut.”

Din textul sacerdotal rizbate prin urmare convingerea cd lumea derivd din vointa
creatoare a lut Dumnezeu. Chiar dacd intalnim in primele pagini ale Scripturii idei care sunt
prezente si in mitologia popoarelor invecinate lui Israel, cum ar fi aceea a depasirii haosului
prin armonie, a victoriei luminii asupra intunericului, a transformdrii pimantului dintr-un

7 G. Colzani, Antropologia teologica, 77-80; P. Grelot, Homme, qui es-tu?, 29-32; TOB, Gen 1,
nota a; f-g; I*-m; o; M. Eliade, Istoria credintelor. Vol 1, 172.
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spatiu de nelocuit intr-un mediu favorabil vietii etc., deja faptul ci traditia sacerdotala
foloseste termenul bard pentru a desemna actul creator al lui Dumnezeu cuprinde in
germene ideea creatiei a toate de citre Dumnezeu din nimic, care va fi dezvoltata de
traditia Bisericii in sensul in care se va vedea mai jos. Ideea haosului, a abisului originar ce
razbate din textul sacerdotal, foarte arhaicd, poate fi din nou legatd de perspectiva miturilor
babiloniene; astfel, conceptul de abis (#Adnz) se leaga etimologic de notiunea ce desemneaza
in contextul babilonian zeitatea originard (#amal); in ,structurile originare”, conform
textului sacru, nu este insa urma de zeitati si aici nu este vorba nici de o luptd cosmogonica
precum in miturile mesopotamiene, dupa cum vom vedea in partea a doua a acestui studiu.
Doar Spiritul lui Dumnezeu este prezent, plutind deasupra apelor (pasirea constituie una
dintre imaginile arhetipale ale spiritului); creatorul este imaginat in multe traditii in forma
de pasare: faptul ca aici se precizeazd cd zboard deasupra apelor inseamnd cd este perceput
in transcendenta sa. Universul haotic este caracterizat prin lipsa vietii, prin intuneric.
Conform sursei sacerdotale, Dumnezeu savarseste intai trei lucriri ce presupun separarea
luminii de intuneric, a apelor de sus de cele de jos, a apelor de uscat. Apoi populeazi lumea
creatd, cu vegetatie, astri, animale marine si aeriene, apoi terestre. Cand lumea este astfel
pregititd, Dumnezeu creeazd omul dupi chipul si asemdnarea sa, barbat si femeie. Spre
deosebire de sursa iahvistd, cea sacerdotald nu da detalii asupra credrii omului: din aceste
texte rezultd cd el este punctul final al creatiei, ca el va conferi un sens istoriei. In cadrul
lucrérii creatiei, omul ocupi un loc central. Daca, pe de o parte, apartine creatiei ca atare,
fiind — asemeni altor lucruri iesite din mana lui Dumnezeu — o fapturd, pe de alta, prin
faptul ci Dumnezeu l-a creat dupd chipul si aseminarea sa se ridici undeva deasupra
celotlalte creaturi. Din primele capitole ale Genezei rizbate realitatea ci omul a invins
teama fatd de fortele naturii si fatd de lumea animalelor si a dobéandit convingerea de a avea
capacitatea sa se implice in construirea lumii prin munca sa, dupi planul lui Dumnezeu si
raspunzand binecuvantirii sale. Peste toate insd razbate convingerea ci ,,omul existd
pentru Dumnezeu” si ,este chemat la comuniune cu EI”. In aceste pasaje autorul
sacerdotal repetd ca un refren ideea cd Dumnezeu a vizut cd lucrurile ficute erau bune, ba
chiar foarte bune (Gen 1,10.12.18.21.25.31). Aprobarea de citre Dumnezeu a fiecirui
clement din creatie poate fi inteleasa in doud sensuri. In primul rand, putem avea de-a face
cu o intentie apologetlca a autorilor sacti, menitd sa Indepdrteze otice suspiciune privind
faptul ci Dumnezeu ar fi creatorul raului, a carui prezentd vrand-nevrand o expetimentim
in lume si in noi insine. in al doilea rind, in afirmarea bundititii a toate putem citi o
laudd adusd de fapturd Creatorului, temi ce se intilneste si in literatura sapientiald.
Este important s avem In minte aceastd idee a bundtitii a toate derivate din bunitatea
infinitd a Creatorului, catd vreme cateva capitole mai departe in cartea Genezei putem
citi cd pacatele oamenilor s-au Inmultit (v. Gen 6,11-13). Contrar aparentelor, nici aici
nu intervine insd o viziune dualistd asupra lumii; spre deosebire de miturile babiloniene,
autorul textului sacru subliniazi ci divinitatea este prin excelenti sursa binelui. Daca
rdul este prezent in lume, acesta se datoreaza picatului omului; nu avem insd de-a face
cu un destin implacabil, din textul sacru rizbitand mai degrabi chemarea la corecta
folosire a libertitii de catre om.®

8 G. Colzani, Antropologia teologica, 78-79; P. Grelot, Homme, qui es-tu?, 30-35; TOB, Gen 1,
nota a-b; d; M. Eliade, Istoria credintelor. Vol 1, 171-172.
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2.2. Creatia, o credinta fundamentala a vechiului gi noului popor ales
2.2.1 Creatia in diverse texte veterotestamentare

Vom vedea in cele ce urmeazi, succint, cd ideea creatiei este prezenta si in alte
texte scripturistice. Astfel, literatura sapientiali dezvoltd deopotrivi ideea puterii creatoare
si mantuitoare a lui Dumnezeu, de astd datd in contextul efortului omului credincios
de a se ridica de la propria experientd de credinti la adevarurile general valabile, tintind
insdsi dezlegarea tainei lui Dumnezeu si a sensului lumii. Demersul este marcat de astd
dati mai putin de experienta lucririi mantuitoare a lui Dumnezeu in favoarea poporului
sau, accentul cazand mai degrabi pe ideea providentei universale. Unul dintre elementele
puse in evidentd de literatura sapientiald in acest sens este acela al manifestarii puterii
lui Dumnezeu in creatie, ordinea, maretia, complexitatea, frumusetea fipturii trimitand
la Dumnezeu, Creatorul a toate, desteptand sentimentul religios (Iov 38,4-39,30; Ps 18,1
s.u; 96,1 s.u.; 1433 s.u.; ing 13,1-9; 11,24-26). Este recunoscuti aici atat transcendenta
lui Dumnezeu, cat si prezenta lui in lume, care o sustine in existentd. Din reflectia
asupra creatiel se nasc conceptele teologice de in'gelepciune si Cuvant (Prov 8,22-30; in'g
7,22-8,1; Sir 24,3-12; 39,17-18), puse 1n legiturd cu Dumnezeu, exprimand atotputernicia
si inteligenta actiunii sale creatoare, dar personificate pani la a fi socotite autonome in
raport cu ElL Taina lumii este pusd in legiturd cu acestea si cu comuniunea cu Dumnezeu
(Iov 28). Adesea experienta asupra lumii pe care o transmite literatura sapientiald este
una marcatd de durere §i moarte, ceea ce vine in contradictie cu credinta in bunitatea a
toate (Gen 1,31); sa nu ne gandim decat la cartea lui Iov. De aici se naste o reflectie
asupra prezentei rdului in lume, care nu poate neglija dimensiunea mantuirii prin
comuniunea cu Dumnezeu si care va culmina in cartea intelepciunii cu perspectiva
vietii celei vesnice. Aceasta nu inseamna ci in literatura sapientiald nu vom gasi referinte
cosmogonice, dimpotrivi, existd o preocupare in acest sens.’

O formuld singulari privind creatia gisim In 2Mac 7,28, acolo unde este
afirmatd explicit crearea a toate din nimic de citre Dumnezeu. Si chiar dacd formula
nu este investitd acolo cu sensul profund din teologia de astizi, este totusi de retinut
aceastd convingere prezenta in Scripturd ci Inaintea creatiei nu era nimic. Tema revine
in ing 11,17 si Evr 11,3).10

2.2.2. Noul Testament si creatia

Noul Testament afirma in numeroase ocazii cd totul a fost creat de Dumnezeu si se
afld in stdpanirea sa (Mc 13,19; Mt 11,25; 13,35; 19,4; Fp Ap 4,24; 7,49-50; 17,24-28;
Rom 4,17; Ef 1,4; 3,9; 1Tim 4,4; 6,13; Evr 11,3; 1 Pt 3,5; Ap 4,11), sustinand deopotriva
purtarea sa de grijd continud asupra a toate (Mt 6,25-34; Lc 12,6.22-31). Ideea creatiei

9 G. Colzani, Antropologia teologica, 80-81.
10 Thidens, 81-82.
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nu doar cd nu are nevoie si fie demonstratd, dar este accesibild pe cale naturald omului
(Rom 1,19 s.u.). Trimiterile la creatie se incadreaza adesea in contextul laudelor, iar
lucrarea creatiei nu este separatd de celelalte lucriri ale lui Dumnezeu, aceasta fiind o
premisa a gesturilor sale mantuitoare. Isus vorbeste despre armonia originara alteratd
de om (Mc 10,5 s.u.). Nuanta specificd perspectivei neotestamentare asupra creatiei
derivi din legitura acesteia cu misterul lui Cristos, cu acela al mantuirii adicd. Pe de o
parte, Cristos constituie implinirea lucrdrii creatiei, pe de alta, este mijlocitor si scop al
lucririi creatiei. Despre Cristos ca si culme a lucririi incepute de Dumnezeu prin creatie
vorbesc mai cu seamd Fp Ap 17,24-31. Dumnezeu l-a chemat incd de la inceput pe om
la a-1 cunoaste, iar misura acestei cunoasteri o di Cristos cel inviat, ciruia Dumnezeu i-a
incredintat judecata. Cunoasterea lui Dumnezeu are la baza recunoasterea lui Cristos
ca si trimis al sdu; in acest sens venirea lui Cristos in lume si misterul Invierii constituie
implinirea creatiei. Dupd cum originea neamului omenesc este unicd, unic este si
scopul, noul Adam spre care avem a ne indrepta. Paralelismul dintre vechiul si noul
Adam este dezvoltat mai ales de Paul (1Cor 15,45-49). In ceea ce priveste ideea medierii
creatiei de citre Cristos, este de precizat cd ea derivd din constientizarea lucririi sale
mantuitoare; intre pasajele care dezvoltd aceastd idee se numari:

- 1Cor 8,6: aici se videste originalitatea credintei crestine In raport cu perspectiva
pagand asupra lui Dumnezeu si in raport cu cea iudaicd, afirmandu-se unicitatea lui
Dumnezeu, dar §i domnia Fiului, prin care existd toate si noi suntem indreptati spre
Tatil. Toate cate sunt se raporteaza atat la Tatdl, cat si la Cristos, chiar dacd nu in acelasi
fel: Tatalui i se atribuie cauzalitatea a toate, iar lui Cristos mijlocirea; aceastd mijlocire a
lui Cristos in lucrarea creatiei poate fi inteleasd pornind de la medierea sa in impicarea
cu Tatdl (1Tim 2,5; Evr 8,6; 9,15). Faptul cd Tatal il alege pe Cristos ca mijlocitor
pentru implinirea mantuirii videste ca El este mediator si in creatie: Cristos confera
unitate celor doud lucrari ale lui Dumnezeu in beneficiul omului (creatia si mantuirea)
si de aceea este centrul si sensul istoriei;

- Evr 1,1-3: i in acest fragment apare ideea cd prin Cristos a ficut Dumnezeu
lumea, lucrarea creatiei fiind strins legata de cea a mantuirii: Fiul prin care s-au facut
toate este cel care il reveleazd deplin pe Tatil, fiind primul inviat dintre cei morti. De
aceea interventia creatoare a Fiului nu se limiteazd la momentul dintai al creatiei, El
fiind fermentul noii creatii si cel care sustine si in prezent lumea, Intr-o creatie continud;

- In 1,3.10: prologul Evangheliei dupi loan vorbeste de mijlocirea Logos-ului in
creatie, totodata discernind relatia sa cu Tatal: este Dumnezeu, insd distinct de Tatal.
Desi existd un paralelism intre prologul lui Ioan si Gen 1,1, prologul merge inca
inainte de aceste Inceputuri de care vorbeste Geneza, fard a aprofunda insa raportul
dintre persoanele divine. Afirmand cd toate au fost ficute prin Cuvant, acest pasaj
subliniaza ideea unui unic principiu bun a toate cate existd, excluzind orice dualism.
Prologul lanseazi tema Cristos — lumind i viatd, care va reveni de-a lungul Evangheliei, in
stransd legaturd cu actiunea sa mantuitoare, de unde din nou raportul intre mijlocirea
lui Cristos in lucrarea creatiei si cea a rdscumpararii. ,,inceputul” despre care vorbeste
Scriptura in prologul ioaneic si In cartea Genezei nu este prin urmare momentul
creatiei sau creatia ca atare, ci insusi Cuvantul. Dacd tocmai Cuvantului i se datoreaza
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existenta a toate, respingerea acestuia Inseamnd moartea creatiei, intunericul. Lumea ar
trebui sa accepte Cuvantul tocmai in virtutea faptului ca mijlocirii lui 1i datoreaza existenta
si de aceea respingerea lui inseamna respingerea lui Dumnezeu, pe care Cuvantul creator il
reveleaza (In 1,18). Alaturarea elementelor cristologice si a celor cosmologice in prologul
Evangheliei dupid loan videste caracterul universal al misiunii Cuvatului, faptul ci El este
inceputul si sfarsitul (Ap 1,8.17; 22,13), cu alte cuvinte cd intreaga creatie spre El este
orientats,

- Col 1,15-20: acest imn cristologic si cristocentric din Epistola citre coloseni
este cel mai probabil anterior acestei scrieri pauline, chiar dacd Paul intervine asupra
lui. Unii Impart acest pasaj in doud pirti (versetele 15-18a si 18b-20), cea dintai fiind
investitd mai degrabd cu valente cosmologice, iar cea din urma avand un sens soteriologic;
altii disting si o a treia parte (16b-18a) cu un caracter tranzitoriu. Prima parte a acestui
imn se referd la Fiul, atit in existenta sa dintotdeauna, cat si in cea marcatd de intrupare,
astfel explicandu-se titlurile ce i se atribuie de ,,chip” al Dumnezeului celui nevizut,
primul niscut din creatie etc. Ideea ci Cristos este chipul Tatilui se poate traduce prin
aceea cd El il reveleaza pe Tatil oamenilor, pasajul legaindu-se in acest caz de 2Cor 4,4
si justificand adagiul ,,Dumnezeul cel nevizut” care probabil nu apirea In imnul
primar; dupd cum Cristos este chipul Tatalui, oamenii trebuie sd devina chip al Fiului
(2Cor 3,18; 4,60). O altd interpretare se referd la creatie, prezentandu-1 pe Cristos ca si
model pentru aceasta. Ideea cd Cristos este ,,primul ndscut” trimite la mai mult decat
un simplu aspect cronologic, si anume la ideea de demnitate, superioritate (in raport cu
cele vdzute si nevidzute), ceea ce indicd rolul Fiului in lucrarea creatiei §i a mantuirii.
Raportarea sa la lume este exprimatd prin formulele: ,intru EI”, ,prin EI”, , pentru
El”. Dacd formula ,,prin EI” se regiseste si in alte texte, celelalte au un caracter aparte.
Astfel, expresia ,intru el” trimite la ideea planului lui Dumnezeu asupra universului,
coerenta si coeziunea acestuia fiind date tocmai de Cristos. Pe urmele literaturii sapientiale,
armonia si unitatea universului al cirui ferment este Fiul il identifici cu Intelepciunea
si Cuvantul lui Dumnezeu (ing 9,1). Dacd Dumnezeu a creat totul prin Fiul, le-a si impdacat
pe toate cu sine prin El. Mai interesant in acest fragment este expresia ,,pentru El”,
posibil de interpretat atat in sensul ci Dumnezeu le-a creat pe toate dupd modelul lui
Cristos, cat si in acela ci le-a creat pe toate in vederea lui Cristos, El fiind scopul a toate. In
concluzie, universul a fost creat prin Cristos, existd intru El si spre El se indreapta. in
cea de-a doua parte a acestui imn Cristos este numit cap al Bisericii, ceea ce aratd cd
lucrarea mantuirii este Implinirea creatiei. Cristos este denumit §i ,,cel intai nascut”, in
legiturd insd cu invierea (v. si Ap 1,5) de astd datd, Cristos fiind cel dintai ndscut dintre
cei morti, inceput al unei noi creatii, legatd insd de cea dintai. Invierea lui Cristos are
implicatii universale, fiind temelia invierii tuturor si semnul domniei sale asupra noii
creatii. Primatul lui Cristos in contextul creatiei si mantuirii derivd din prezenta lui
Dumnezeu insusi in El, din ,,plindtatea” dumnezeirii cu care este inzestrat (v. si Col
2,9). Din aceastd plindtate sunt chemati si se impdrtiseascd si crestinii (Ef 1,23; 3,19;
4,13). Ultima parte a acestui imn cristologic vorbeste de impdcarea cu Tatdl prin El si
pentru El. Daca Tatil are initiativa creatiei si mantuirii, le realizeazad prin Fiul. Scopul
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creatiei celei noi — ca si al celei dintai — este Cristos. Acest text isi are corespondentul
in Ef 1,3-14, care il desemneaza pe Cristos drept cap al creatiei, in El fiind cu totii alesi
inci inainte de crearea lumii. In acest sens, dincolo de ordinea cronologici in care noi
putem percepe lucrurile, lucrarea mantuirii era cunoscuta lui Dumnezeu inaintea creatiei.!!

2.3. Creatie — aliantd — mantuire
Cea s oA .5
2.3.1. Creatie gi legamint/ legdmdnt gi creatie:

Scriptura ne spune din primele pagini ci Dumnezeu este Creatorul a toate, dar
aceasta nu Inseamnd cd tema principald a Bibliei este creatia; alianta si, implicit,
mantuirea se afld In centrul Scripturii; In Vechiul Testament mérturisirea de credintd se
leagi de aliantd, de relatia mantuitoare a lui Israel cu YHWH, iar in Noul Testament
de misterul pascal. Este adevirat insd cd indubitabil creatia este o premisa a mantuirii,
si una si cealaltd fiind lucrdri pe care numai Dumnezeu le poate implini. Astfel, chiar
dacd am putea spune ca creatia este un element relativ secundar al istoriei poporului
ales, se afld in stransid legiturd cu misterul mantuirii. Teologia si-a pus adesea problema
raportului dintre credinta in creatia a toate §i relatia privilegiatd a lui Dumnezeu cu
Isracl. In acest sens se manifesti doud principale tendinte: a socoti creatia drept o
premisd a aliantei (Dumnezeu a creat omenirea pentru a-si putea alege un popor),
respectiv a le socoti doui realititi distincte (credinta in creatie nu este o consecinta a
realitatii aliantei, chiar dacd aceste doud dimensiuni sunt legate).12

Legitura absoluti dintre creatie si legimant este o viziune dezvoltatd de K.
Barth si G. von Rad. La baza acestei perspective std ideea cd poporul Israel nu si-a pus
problema lui Dumnezeu In mod abstract, filozofic, ¢i pornind de la experienta
concretd a manifestdrii sale: Israel nu a reflectat asupra lui Dumnezeu pornind de la
om sau de la lume, ci de la interventia sa mantuitoare in istoria lui — figaduintele si
implinirea lor, eliberarea din Egipt etc., legdmantul ca atare trimitind la ideea de
creatie. K. Barth a afirmat in acest sens: ,,creatia este premisa extrinseca a aliantei, iar
alianta premisa intrinsecd a creatiei”: pentru a realiza legamantul, Dumnezeu a trebuit
sd savarseascd creatia i, invers, fird alianta, creatia nu are sens. G. von Rad aratd cd in
diversele profesiuni de credinta ale lui Israel (Deut 26,5-9; Ex 20,2; 1Reg 12,6) creatia
nu este mentionatd, punctul lor central fiind tocmai interventia mantuitoare a lui
Dumnezeu, care si-a scos poporul din Egipt; Dumnezeu insusi dd porunci poporului
sdu in virtutea acestui eveniment si nu a creatiei (Ex 20,2 s.u.). Pornind de la acest
eveniment insd, Israel reflecteaza asupra trecutului §i viitorului siu, in aceasta reflectie
cuprinzand atat darurile lui Dumnezeu, cit i infidelitatea omului. Astfel, sustinatorii
acestel teorii afirmd cd, desi pasajele de la Gen 1-3 sunt vechi, semnificatia lor
teologica a rezultat doar in urma experientei salvatoare a eliberirii din Egipt. Pornind

W 1L.F. Ladaria, Antropologia teologica, 29-40.
12 Tbidens, 18-19.
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de la acest eveniment, Israel a dedus ci Dumnezeul care 1-a eliberat in acest fel este
Dumnezeul intregii lumi, singurul adevirat Dumnezeu. Afirmarea credintei in creatie
ar fi pentru Israel trecerea de la perspectiva nationalistd asupra lui Dumnezeu la o
viziune universalista: purtarea de grija pe care Dumnezeu i-a acordat-o lui Israel poate
fi indreptatd spre intreaga creatie. Dumnezeu, desi atotputernic §i transcendent, nu
este un Dumnezeu Indepirtat, ci unul care actioneazd in viata omului. Creatia este o
premisi a aliantei, care incepe cu Avraam si se actualizeaza in fiecare eveniment salvator,
tinzand spre mantuire. Legdtura dintre creatie si legdmant implica si faptul cdi Dumnezeu
continui si poarte de grija creatiei sale. De altfel, cercettorii au descoperit in povestirea
iahvistd a creatiei, cea mai veche parte a Genezei (incepind cu Gen 2,4b), o schema
marcatd de ideea aliantei. Aceasta trimite deopotriva la pactele de vasalitate din Orientul
antic (atestate i la popoarele vecine lui Israel), care aveau ca elemente principale: prezentarea
titlurilor regelui, a binefacerilor sale citre vasal, stabilirea Indatoririlor acestuia, invocarea
zeilor, respectiv a binecuvantarii sau pedepsei lor, in functie de respectarea sau nerespectarea
pactului. O astfel de schema se regiseste in diverse texte privind alianta de pe Sinai
(Ex 19,4-6; 20,1 s.u; Deut 6,10-19; los 24,1-24). Ex 19-34 prezintd o schema mai
largd, cuprinzand legdmantul, incdlcarea sa, pedeapsa, impicarea. Regiasim o astfel de
schemia in Gen 2-3: legimantul dintre om si Dumnezeu este frant prin picat, fapt
pedepsit de Dumnezeu, nu fird speranta unei impéciri viitoare. Aici sunt prezentate §i
beneficiile omului pornind de la acest legamant: crearea in sine si asezarea sa In Paradis
(care pare a-si avea corespondentul in padmantul Canaan). Obligatia omului este In schimb
fidelitatea fatd de Dumnezeu, manifestd in respectarea poruncii privind neatingerea
pomului cunoasterii binelui si raului (Gen 2,17), de care depinde fericirea sau nefericirea
omului. Aceasti interpretare a creatiei in lumina legdmantului investeste acest act cu o
valenti mantuitoare (creatia ca prim gest mantuitor al lui Dumnezeu). Nici din povestirea
sacerdotald a creatiei (Gen 1,1-2,4a), ulterioard In raport cu aceea iahvisti, nu este absenti
ideea aliantei, fapt firesc dat fiind cd aceasta constituie mediul cultural al elaborarii
povestirii creatiei. Dupa cum am vizut mai sus, structura imprimatd actului creatiei,
pornind de la zilele saptamanii, permite prezentarea simbetei drept ziua implinirii creatiei,
»locul” unei mai profunde legituri intre creaturd si Creator; or, sabatul este semnul
aliantei, ceea ce arati cd in legimant se desdvarseste creatia. Proababil autorii povestirii
au dorit astfel sd invite o datd In plus la respectarea sabatului, de vreme ce insusi
Dumnezeu l-a respectat. La randul lor, Inserarea si ivirea zorilor trimit la oficiile de seard si
de dimineata amintind in cultul iudaic iesirea din Egipt si legaimantul de pe Sinai (Num 28,4
s.u.). Legitura dintre creatie si aliantd rezultd si din Deuteroisaia (Is 41,20; 43,1.7.15;
44,24; 45,8), care foloseste verbul a crea (bard) atit pentru a desemna actul creatiei, cat
si binefacerile lui Dumnezeu fati de poporul sau.!?

Ideea creatiei ca notiune teologicd nu direct derivata din cea a aliantei este sustinuta
de C. Westermann. A sustine aceasta nu inseamna negarea oricirei legaturi dintre
credinta In creatie si experienta aliantei, ci doar posibilitatea ca prima si fie anterioard

13 Ibidens, 19-23.
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legimantului. Asa de pildd, Westermann explicd altfel decat von Rad faptul cd in
mirturisirile de credinti ale lui Israel nu apare ideea creatiei, si anume prin evidenta acestei
realitati pentru Israel. Mai mult, sustindtorii acestei perspective aratd cd viziunea
Genezei asupra creatiei este tributard in buna masuri culturilor invecinate, mai exact
miturilor ancestrale privind originile, in pofida diferentelor de perspectivd asupra
divinitatii (divinitatilor) si acestea recunoscand faptul ca lumea deriva din lucrarea sa (lor).
In aceasti optici, Geneza ar presupune o abordare universalista (creatia priveste intregul
neam omenesc), abia mai tarziu conturandu-se menirea aparte a poporului ales, nu fard
legitura insd cu intregul neam omenesc. Conform acestei perspective, notiunea de creatie
nu este subscrisd celei de aliantd, aceasta din urmi incadrandu-se in sfera trasatd de
realitatea creatiei si, implicit, a stapanirii lui Dumnezeu asupra a toate.!

Desi prima abordare descrisi mai sus pare verosimili, mai cu seamd din
perspectiva liniei teologice stabilite de Vatican II, marcatd de ideea cristocentricd, nici
realismul celei de-a doua nu poate fi negat, mai ales pornind de la ideea influentei miturilor
orientale ale creatiei asupra primelor capitole din Genezi, dupd cum am vazut succint
mai sus si dupd cum vom vedea mai pe larg in contextul studietii credrii omului (v.
partea a doua a acestui studiu). Indiferent care dintre cele doud credinte derivd din
cealalt, relevanta teologici a ideii de creatie este indubitabil legatd de experimentarea
aliantei. Este adevirat ca daci realitatea legimantului a putut genera credinta in creatie,
aceasta din urma poate fi premergitoare experientei legamantului. Astfel, Israel pare a
percepe de timpuriu ci puterea pe care Dumnezeu o are asupra fiptutii se manifestd in
diversele sale actiuni mantuitoare: trecerea Mirii Rosii (Ex 15,1-19), oprirea in loc a
soarelui la rugaciunea lui Iosua (Ios 10,12-14); v. si victoria israelienilor si cantul lui
Deborah (Jud 4-5). Si chiar dacd nu este vorba de o idee elaborata a creatiei, este
evident ci Israel a fost de timpuriu congtient de puterea lui Dumnezeu asupra a toate.
Despre creatie ca si garantie a lucrdrii de mantuire vorbesc si Is 51,9-11, Ier 31,35;
32,17 s.u; 33,2.25; Am 4,13; 5,8-9, 9,5-6, poate deja chiar mai articulat. $i in cartile
sapientiale existd pasaje care ilustreazi relatia dintre creatie i alianta. Este de precizat
cd in aceste cirti referintele istorice sunt mai putin frecvente, aceasti viziune fiind mai
degrabd cosmologici. Aici se vorbeste despre stipanirea lui Dumnezeu asupra intregii
creatii si asupra omului (Iov 28; 38-42 sau Sir 43,27-33), despre posibilitatea de a-1
cunoagte pe Dumnezeu prin creatie (ing 13,1-9), despre alianta statornicitd de Dumnezeu
cu omul creat dupa chipul §i aseminarea sa (Sir 17,1-14), despre intelepciunea
creatoare (Prov 8,22-31), care nu este strdind omului, ci 1i std aproape, intervenind
deopotrivi in crearea lumii si bunul ei mers (in'g 7,21; 8,1.5; 9,1.9). ingelepciunea este, pe
de o parte, creatoare, pe de alta, mantuitoare, prefigurandu-l pe Cristos. Faptul ca Israel
integreazd tardiv in teologia sa ideea creatiei nu inseamna neapirat cd aceastd credintd
nu a existat inaintea articuldrii sale, dupa cum faptul ci in relatirile creatiei se reflecta
ideea i vocabularul aliantei nu inseamnd cd notiunea de creatie este strict tributard
celei de aliantd, chiar daci legitura lor nu se poate nega. Este evident ci experienta cu
totul speciald pe care o are Israel in relatie cu Dumnezeu marcheaza perspectiva sa

1 Tbidem, 23-24.
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asupra creatiei, asa cum este aceasta redatd in primele pagini ale Scripturii, imprimandu-i
originalitate in raport cu miturile in care isi gaseste radacinile. Cel mai corect ar fi sa
vedem, In aceste conditii de ambiguitate, creatia si alianta ca doud realititi distincte, dar
legate intre ele, doud daruri ale lui Dumnezeu in favoarea omului, care nu se afld neaparat
intr-un raport cronologic clar delimitat. Am putea vorbi mai degraba de doud realititi
juxtapuse; asa apar de altminteri in Ps 94; 103; 104; 135: aici creatia si binefacerile lui
Dumnezeu in favoarea poporului sunt considerate deopotrivd manifestdri ale iubirii
sale, fiind ,locuri” ale unicului plan de mantuire, a cirui unitate este deplin limuritd
numai in Noul Testament.!5

2.3.2. Creatia intru Cristos. Creatie si mintuire

Creatia nu poate fi inteleasa in afara misterului lui Cristos, credinta in cea dintai
fiind subordonati credintei noastre in Isus Cristos. Aceasta pentru cd a ne afirma
credinta In creatie nu inseamni doar a crede cd Dumnezeu este Creatorul a toate si cd a
facut totul din nimic, ci si cd le-a ficut toate prin mijlocirea lui Cristos, intreaga creatie
avandu-l ca tintd. Chiar daci din punct de vedere cronologic, in contextul biblic, credinta
In creatie a precedat-o pe cea in Cristos, am vizut cd aceasta a fost mereu strict legatd de
experienta legimantului, sensul ultim al lumii i istoriei fiind mantuirea, invierea. $i astdzi
uimirea inaintea creatiei poate preceda si pregati adeziunea la Cristos. Primii crestini au
inteles si afirmat cu indrazneald importanta cosmicd a Domnului, pornind de la
convingerea ci totul este in lume sub stipanirea lui Cristos. Creatia poate fi inteleasd
numai in lumina mantuirii — aga cum orice inceput este luminat de scopul sdu — iar
mantuirea este deja prezentd in invierea lui Cristos. Cristos este alfa si omega. lar dacd
Dumnezeu Tatal este pricipiul creatiei, Fl a savarsit creatia tocmai pentru a-i putea face pe
oameni fii intru Fiul.16

O implicatie foarte concretd a faptului cd sensul ultim al lumii vine de la Cristos
este aceea cd valorile crestine au un caracter universal, iar credinta insdsi nu poate fi o
chestiune privatid. Aceasta nu inseamna ca realititile temporale nu ar avea autonomie,
ci pur si simplu cd valorile crestine se triiesc in miezul istoriei, iar nu la marginea ei. A
fi crestin, a-1 urma pe Cristos echivaleaza cu desdvarsirea dimensiunii umane, dincolo
de scandalul crucii sau diversele opozitii al lumii (1Cor 1,18 s.u.). ,,Viata lui Isus si, in
mod special, moartea i invierea sa sunt, dincolo de aparenta lor irelevantd, miezul si
ratiunea de a fi ale intregii istorii”.17

Acceptarea legiturii dintre misterul creatiei si cel al mantuirii este legatd si de
controversa privind motivele Intruparii. Exprimandu-se pe aceastd tema pe urmele
sfantului Anselm, sfantul Toma si In genere tomistii afirmd cd intruparea nu era

15 Ihidem, 24-217.
16 Thidem, 40-41.
7 Ibidem, 44-45; Vatican II, Constitutia pastorald privind Biserica in lumea contemporani
Gandinm et spes, bitp:/ | www.catholica.ro/ documente/ index3.asp?id=64, 41.
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necesard pentru mantuire, dar ci a fost mijlocul ,,convenabil”’, mijlocul ales de
Dumnezeu pentru vindecarea pacatului, asa incat s-ar putea afirma cd, dacd nu ar fi
fost pdcatul, nu ar fi fost nici intruparea. Aceastd pozitie se bazeaza pe o serie de pasaje
din Scripturd care vorbesc despre finalitatea mantuitoare a Intrupdrii; este evident insd ca
acestea sunt redactate dintr-o perspectivd umand. in plus, aceastd perspectivi reduce
taina mantuirii la o simpla miscare de restaurare a omenirii in starea originari; or,
mantuirea este o dimensiune mult mai largd, privind implinirea persoanei umane in
intregul siu. Mantuirea este mai mult decat riscumpdrarea din picat, chiar daca,
evident, este in primul rand aceasta; la fel, lucrarea de mantuire a lui Cristos nu se
reduce la moartea sa pe cruce, intreaga sa viatd §i invierea avand valente mantuitoare
(Rom 4,25). Mantuirea inseamnd déruirea de sine a lui Dumnezeu in Cristos si in
Spiritul Sfant pentru a-l face pe om pirtas la viata trinitard. Mantuirea inseamna §i
conformare cu Cristos, a purta chipul sdu, a atinge cu alte cuvinte idealul uman care
este Cristos cel Inviat. Aceastd implinire este planul lui Dumnezeu cu omul si de aceea
»precede” ciderea in pidcat. Scoala franciscand, mergind pe linia gandirii lui Duns
Scotus, afirmi cd Intruparea a fost hotdratd de Dumnezeu Inainte ca omul si fi avut
ocazia de a cidea (aceastd idee de succesiune temporald este impusd desigur de modelul
uman de gandire; in planul lui Dumnezeu poate ar fi mai corect si vorbim pur si simplu
de centralitatea lui Cristos, iar nu de etape succesive). Argumentatia adeptilor acestei
pozitii se bazeazi tocmai pe ideea ci — dat fiind faptul ca Isus Cristos este modelul
umanititii — intreg misterul intrupdrii trebuie cd a fost proiectat inaintea ciderii
omului, inaintea credrii omului insasi. Aceastd perspectivi pune in relief sensul
cristologic al creatiei si unitatea dintre misterul creatiei si cel al mantuirii. ,,Potrivit
Noului Testament, acel Cristos in care dintotdeauna am fost alesi si mantuiti este acela
care ne elibereazd de pacat prin misterul pascal (cf. Col 1,15-20; Ef 1,4.7; 1Pt 1,18-21).
Trebuie de aceea si afirmim inainte de toate ci omul si lumea au sens dintotdeauna
pornind de la Isus si cd acesta este «cel dintdi» in planurile Tatalui incd din momentul
in care Dumnezeu a hotirat sd creeze. Dar acest Isus in cate totul subzistd este acela
care a trdit, a murit si inviat pentru noi. In acest fel, ordinea creatiei si cea a mantuirii
capiti o radicald unitate.”!8

2.4. Cateva probleme punctuale
2.4.1. Cite ceva despre inceputul universului

Aceastd problemi a inceputului universului este dezbatuta cu metode specifice
de stiintd; aici acest aspect nu va fi analizat dintr-o astfel de perspectiva. Dincolo de
autonomia ratiunii umane §i necesitatea unui fructuos dialog intre stiinti si teologie,
aceasta din urmi poate si trebuie sd isi pund problema asupra a ceea ce ne spune

18 1..F. Ladaria, Antropologia teologica, 45-47.
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credinta in Dumnezeu despre un eventual inceput al universului. Intai de toate trebuie
sa fim atenti la felul in care formulim problema. Pirintii Bisericii deja au ardtat ca pana
in momentul In care incepe lumea si existe nu poate fi vorba de timp, acesta
definindu-se in functie de succesiunea si devenirea fiintelor §i lucrurilor, temporalitatea
neprivindu-1 pe Dumnezeu. Astfel, in ale sale Confesiuni bundoari, opunandu-se acelora
care se Intreabd ce ficea Dumnezeu Inainte de a fi creat toate cate sunt si cum i-a venit
ideea creatiei ca atare de vreme ce pana atunci nu ficuse niciodatid nimic, Augustin
afirmd ca insdsi notiunea ,,niciodatd” este gresitd de vreme ce timpul nu era, Dumnezeu
fiind Creatorul fapturii care este situatd in timp, dar existand inaintea timpului si fiind
Creatorul sdu. Augustin dezvoltd problema timpului §i eternitdtii in De cvitate Dei,
combitand o serie de filozofi neoplatonici care sustineau eternitatea lumii. El aratd ca
diferenta fundamentala intre timp si eternitate este datid de schimbare caracteristica a
timpului si implicit a creaturilor, excluzand, pornind de la interpretarea literald a Scripturii
si in numele autoritatii acesteia, posibilitatea existentei vreunei creaturi inaintea credrii
lumii de citre Dumnezeu. Prin urmare, In viziunea lui Augustin, ,lumea nu a fost
creatd in timp, ci impreund cu timpul”, acesta raportandu-se tocmai la succesiunea
creaturilor (ar merita semnalat Intr-o parantezi cd in paragraful In care vorbeste despre
toate acestea, Augustin declari deopotrivd ci este greu, daci nu cu neputintd, si
intelegem ce anume sunt cele sase zile despre care vorbeste primul capitol din
Geneza). Toma de Aquino sustine aceleasi idei in Suma teologica. ,,Timpul nu este un
soi de «recipient» In cate se petrece devenirea cosmosului si a omului, ci dimpottivi,
numai pornind de la existenta noastrd intru miscare si schimbare se poate vorbi despre
timp. Timpul a inceput prin urmare odatd cu lumea.” Adevirata problemd este aceea
de a intelege daci credinta ne obligd si credem cd universul are un inceput sau ne
permite sd consideram cd a existat dintotdeauna, chiar daci nu in forma actuala.!?
Scriptura, traditia $i magisteriul formuleaza la unison invétitura despre creatie
incluzand ideea unui inceput al acesteia in timp; de-a lungul vremii, acesta invataturd a
fost consideratd necesard spre a o sustine pe aceea despre creatie (fird de acest
element considerandu-se cd credinciogilor le-ar fi fost dificil si Inteleagd doctrina
despre creatie ca atare). Cateva texte scripturistice care pot fi citate drept stind la baza
invatdturilor magisteriale ar fi: Gen 1,1; Prov 8,22 s.u.; Ps 89,2, Iatd care este felul in
care formuleazi conciliul al IV-lea de la Lateran credinta in creatie: ,,Credem cu tdrie i
1 marturisim cu simplitate pe unicul si adeviratul Dumnezeu, vesnic si infinit,
atotputernic, imutabil, cu neputintd de inteles sau de grait, Tatal, Fiul si Spiritul Sfant,
in trei persoane, dar de o sigura fiintd, substantd sau naturd absolut simpla. Tatal (nu
derivd) de la nici unul, Fiul doar de la Tatil, Spiritul Sfant de la unul §i celalalt,
deopotrivi, Insi fiind tot fird inceput si fird de sfargit. Tatil dd nagtere, Fiul este

19 Ibidem, 94; Augustin, Les Conffessions, btp:/ [ www.abbaye-saint-benoit.ch/ saints/ angustin/ confessions/
confessions.him, X1, XXX, 40; Idem, La cité de Dieu http:/ / www.abbaye-saint-benoit.ch/ saints/
angustin/ citededien/ index.him, X1, 6; Toma de Aquino, Somme théologique, h##p:/ / doctenrangelique.free.fr/
index.htmil, 1, q. 406, a. 3.
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nascut, Spiritul Sfant purcede. Sunt consubstantiali §i egali, deopotriva atotputernici si
vesnici, unicul principiu a toate, Creatorul tuturor celor vizute si nevizute, spirituale si
materiale. Prin puterea sa cea nemisuratd incd de la inceputul timpului a creat din
nimic una si cealaltd categorie a lucrurilor: cea spirituald si cea materiald, adicd ingerii si
lumea, apoi omul, impartisindu-se din una si cealalts, alcituit din suflet si trup. In fapt,
diavolul si ceilalti demoni au fost creati de Dumnezeu buni ca natura, dar au devenit
rdi prin ei insisi, Iar omul a picituit la indemnul diavolului.” Retinem ci In acest
context conciliul al IV-lea de la Lateran utilizeazd formula ab initio temporis. Aceastd
formula este preluata ca atare si de conciliul Vatican I, in constitutia dogmaticd asupra
credintei catolice. In enciclica Humani generis, papa Pius al XII-lea combate doctrina
celor care neagi Inceputul lumii §i deopotriva libertatea lui Dumnezeu manifesta in
actul creatiei, ardtind ca se opune Invititurii Bisericii.?0

Teologii de astazi se intreaba in ce masura este necesara afirmarea unui inceput
al lumii In zilele noastre pentru sustinerea invitdturii despre creatie, cu adevirat
fundamentald pentru credinta crestind. Este evident ci afirmarea unui inceput al lumii
nu are aceeasi greutate teologicd precum invititura despre creatie ca atare. Rimane de
vizut prin urmare dacd aceasta este necesard totusi pentru a sustine invitdtura despre
creatie. Reflectia asupra acestei probleme este alimentata in parte de progresul stiintific
actual, pe care nu-l putem neglija, chiar dacd nu este cazul a imbritisa prematur toate
ipotezele stiintifice (si spun ipoteze, deoarece existenta dintotdeauna a materiei sau
energiei nu a fost demonstratd incd si probabil nu va fi vreodatd), lepidand in grabi
adevirurile teologice la care au aderat generatii si generatii de crestini. Pe de o parte,
stiinta si teologia sunt doud demersuri de ordin diferit. Pe de altd parte, este de precizat cd
credinta in creatie nu trebuie neaparat sa includa credinta intr-un inceput al creatiei,
chiar daca pentru cineva care aderi la credinta intr-un Dumnezeu creator absolut a
toate este dificil de inteles felul In care ar putea exista ceva premergitor actului creator
al lui Dumnezeu sau lui Dumnezeu ca atare. Afirmandu-ne credinta in creatie ne gandim
mai putin la Inceputul a toate (aceasta presupunind fie si numai ca Dumnezeu si fi dat
un prim impuls universului care apoi s-a dezvoltat dupi legile imprimate lui de Creator
si cu o mai intensa ori mai putin intensd interventie ulterioard) si ne gandim mai cu
seamd la faptul ca in orice clipa existenta creatiei depinde de Dumnezeu si aceasta
dincolo de incapacitatea noastrd de a experimenta in mod direct, empiric, prezenta lui
Dumnezeu. Prin urmare, este secundar si ne preocupam de inceputul creatiei. in
atotputernicia lui, Dumnezeu a putut voi o creaturd sau alta de la inceput, dandu-i
fiintd si sustinand-o; o astfel de ipotezd nu anuleaza nici credinta in creatia liberd (in
actul creator, Dumnezeu nu este nicidecum determinat de vreo cauzi internd sau externd),

20 IL.F. Ladaria, Antropologia teologica, 94-95; Quarto concilio lateranense, Enchiridion vaticanum
intratext, btip:/ [ www.intratext.com/IXT/ITA0138/, I; Vatican Ecumenical Council I, Enchiridion
vaticanum intratext, b#p:/ [ www.intratext.com/ IXT/ ENGO063/, ses. 111, cap. 1; Pius al XII-lea,
Humani generis. Lettre encyclique sur quelques opinions fausses qui menacent de ruiner les
fondements de la doctrine catholique, Enchitidion vaticanum intratext, b#p:// wwmw.vatican.va/
holy_father/ pins_xii/ encyclicals/ docnments| b p-xii_ enc_12081950_ humani-generis__ fr.himl.
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nici aceea in creatia ex nibilo (v. mai jos), nici aceea in dependenta a toate fati de
Dumnezeu (creatia continud). Numai libera vointd a lui Dumnezeu care a scos totul
din nimic sustine in continuare creatia toatd ca sa nu se intoarcd in nimic. Sf. Toma,
desi a interpretat literal Scriptura, sustinind in consecintd inceputul creatiei, a afirmat
cd, daca universul ar fi existat dintotdeauna, dintotdeauna ar fi fost creat de Dumnezeu,
cauza eficientd a toate, fird a se bucura insd de atributul eternitatii in masura in care se
bucura Dumnezeu, deoarece o cauzi preceda in mod necesar efectul.?!

Unii teologi contemporani au ardtat ¢ credinta in mijlocirea lui Cristos in lucrarea
creatiei despre care am vorbit mai sus pune intr-o noud lumini aceasti problema privind
inceputurile universului. Noutatea radicald a evenimentului Cristos, credinta cd lumea
exista in vederea istoriei mantuirii care si afla culmea in Cristos si credinta ca universul
acesta si timpul vor avea un sfarsit pentru a se integra in dimensiunea vesniciei sunt tot
atitea argumente in favoarea necesitatii afirmarii unui inceput pentru creatie. Cu toate
cd aceste afirmatii pot fi valide, nu intrunesc consensul tuturor teologilor, unii sustinind in
continuare posibilitatea existentei a ceva dintotdeauna, dupa cum s-a ardtat mai sus.??

2.4.2. Creatia prin cuvdnt, o sublimare a imagisticii privind creatia

Am aritat deja mai sus ca Vechiul Testament vorbeste despre creatie prin cuvant.
Dincolo de nuantele puse in evidentd mai sus, aceasta inseamnd in mod fundamental
cd in actul creatiei Dumnezeu se revelaza, se manifestd, se exprima pe sine; desigur, nu
putem neglija nici faptul c4, in lumina revelatiei neotestamentare, aceasti tema trimite
deopotrivi la mijlocirea creatiei de citre Cristos. In povestirea sacerdotald a creatiei apare
in mod repetat formula ,,Dumnezeu a spus” (Gen 1,3.6.9.11.14.20.24.26). Aceasta idee
a credril prin cuvant pare a fi punctul terminus al incercirii lui Israel de a-si purifica
reprezentirile privind actul creator al Domnului, alte formule utilizate in acest scop
fiind ,,a separa” (v. de pildd Gen 1,4.7) sau ,,a face” (de exemplu Gen 1,7.16). Daci in
sursa iahvistd Dumnezeu este descris mai degrabd ca un olar care plasmuieste totul cu
mainile sale, In sursa sacerdotala accentul cade tocmai pe ideea creatiei prin cuvant.
Aceasta implicd o credintd puternici in atotputernicia creatoare a lui Dumnezeu. Tema
cuvantarii lui Dumnezeu la creatie revine i in alte texte veterotestamentare: Is 44,24 s.u.;
50,2; 40,26, 41,4; 48,13; Ps 28,3 s.u.; 32,6-9; 103,8; 147,7; in unele dintre aceste texte se
remarcd o identificare intre cuvantul creator si cuvantul mantuitor. O serie de texte
vorbesc expres despre create prin cuvantul lui Dumnezeu: Ps 32,6; in’g 9,1; Tud 16,14.
Noul Testament reia tema ca atare in texte ca: 2Pt 3,5; Rom 4,17; Evr 1,3; 11,3; Tac 1,18.
Noutatea absolutd in Noul Testament constd Insi in identificarea cuvantului creator cu
Cristos (In 1,1-4.9; Evr 1,1-3). Chiar dacid cuvantul lui Dumnezeu s-a manifestat in
lume §i pand la Cristos (v. de exemplu prin profeti), Cristos este insusi Cuvantul lui

2V 1.F. Ladaria, Antropologia teologica, 95-96; Toma de Aquino, Somme thévlogique, 1, q. 46, a. 2.
22 L.F. Ladaria, Antropologia teologica, 96-97.
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Dumnezeu. In lumina invierii Domnului, autorii Noului Testament au descoperit
semnificatia ultima a creatiei §i ce Inseamna crearea prin cuvant. Mai mult, in lumina
misterului pascal sfintii pdrinti au vizut in orice lucrare care exteriorizeazd ceva din
misterul lui Dumnezeu o anticipare sau o consecinta a intruparii Fiului. Asa bunaoari,
Clement Alexandrinul, In lucrarea sa Pedagogn/, vorbind despre lupta lui lacov cu
Dumnezeu si experienta fundamentald a patriarhului de a-1 fi vizut, aratd cd tocmai
Cuvantul il face cunoscut pe Dumnezeu In mod special prin venirea sa in lume si ci
intr-un fel lacov a pregustat roadele intrupdrii Fiului. Aceastd temd revine si in
Stromate, unde Clement scrie: ,,... dupd cum se pare, David, prin cuvintele «fata
Dumnezeului lui Iacov», ne-a ardtat, in treacit, ci Mantuitorul este Dumnezeu, ci El
este cel care ne-a binevestit si ne-a adus Invititura despre Tatal.” La randul sau, Iustin
afirma in Dialogn! cu Tryfon rolul Cuvantului de-a lungul istoriei sfinte, prezenta sa
bunioari la stejarul din Mamvri, dar si ardtarea sa in vis lui lacov pe cand ii slujea lui
Laban sau aievea in confruntarea cu patriathul. Tot el aratd in acelasi Dialyg, dar si in
Apologia sa, cd insusi Cristos i-a vorbit lui Moise din rugul aprins dandu-i poruncd si
meargi in Egipt si elibereze poporul, Cuvantul lui Dumnezeu manifestindu-se de-a
lungul istoriei sfinte, pana la Intrupare, in diferite feluri. Pentru cd totul a fost creat
prin cuvantul lui Dumnezeu devine partas la dimensiunea revelatiei, marturisindu-1 pe
Dumnezeu, chiar daca Cristos este plindtatea revelatiei. Aceasta nu Inseamnd ca omul
nu rimane liber in a-1 accepta sau respinge pe Dumnezeu care 1 se descopera in creatie
sau in Cristos (ing 13,1-9; Rom 1,19-23).23

2.4.3. Ctea’tia din nimic — creatia continud

Atunci cand afirmdm cd Dumnezeu a creat totul din nimic afirmim ci tot ceea
ce exista ii datoreaza existenta lui Dumnezeu si ca depinde de El. Creatia ex nibilo este
,»O premisi si totodatd o consecinti a suveranititii universale a lui Dumnezeu”. A
afirma cé ar exista ceva in afara lui sau independent de El ar echivala cu nerecunoaserea
absolutului lui Dumnezeu — adicd negarea esentei sale. Mai mult, a nega creatia din nimic
ar risturna deopotriva adevirul mijlocirii universale a lui Cristos in creatie si orientarea
a toate spre Cristos.?*

Este adevarat ca in Biblie sunt putine texte in care este afirmati explicit crearea
a toate din nimic. Formula se gidseste ca atare in cartea a doua a Macabeilor, un text
tardiv (2Mac 7,28). Este de subliniat aici legitura dintre realitatea creatiei si cea a mantuirii,
profesarea credintei in creatia din nimic fiind aici legatd de mdrturisirea credintei in

23 Ibidem, 82-84; TOB, Gen 1, nota a; Clement Alexandrinul, Pedagogul, in Clement Alexandrinul,
Scrieri. Partea intai, PSB, nr. 4, Bucuresti: IBMBOR 1982, 1, 56,4-57,3; Iden, Stromate, in
Clement Alexandrinul, Scrieri. Partea a doua, PSB, nr. 5, Bucuresti: IBMBOR 1982, VII 58,3,
Tustin martirul si filozoful, Dialogul cu iudeul Tryfon, in Apologeti de linba greaca, PSB, nr. 2,
Bucuresti: IBMBOR 1980, 56-60; Idenz, Apologia in favoarea crestinilor, in Apologeri de limbi
greacd, PSB, nr. 2, Bucuresti: IBMBOR 1980, 1, 62-63; Vatican II, De7 1Verbum, 3.

2 L.F. Ladaria, Antropologia teologica, 89.
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inviere (2Mac 7,9.14.23): puterea creatoare a lui Dumnezeu garanteaza puterea sa de a
Invia mortii. Aceastd legaturd poate fi intalnita si intr-un pasaj din epistola lui Paul
citre romani (Rom 4,17), in contextul in cate autorul dezvoltd ideea justificdrii prin
credinta, creatia §i invierea (noua creatie) aparand ca elemente conexe in unicul plan al
mantuirii si fiind deopotrivd dovezi ale atotputerniciei lui Dumnezeu (Rom 4,23-25).25

Noul si mai ales Vechiul Testament cuprind insi o serie de referinte implicite la
creatia din nimic. Am vizut deja mai sus cd unul dintre elementele care pot sustine
credinta cd Dumnezeu a creat totul din nimic — implicand cel putin ideea atotputerniciei
sale manifeste in actul creator — este acela al credrii prin cuvant din povestirea sacerdotala
a creatiei; chiar dacd in acest context nu se afirmd explicit ci nimic nu a preexistat lucrarii
lui Dumnezeu, formularea nu presupune neaparat nici afirmarea a ceva preexistent.
Lucrarea creatoare a lui Dumnezeu este descrisd in Vechiul Testament, si mai ales in
Deuteroisaia, prin verbul bard, care nu este aplicat niciodatd omului si desemneazd o
actiune care sti exclusiv in puterea lui Dumnezeu; acelasi verb este folosit si in
contextul constituirii poporului ales si, deci, al mantuirii (Is 41,20; 43,1.7). Este
adevirat cd in Gen 2,7 bundoari este folosit un alt verb, tradus prin ,,a face”. Poate ar
merita semnalat si faptul cd verbul bard a fost tradus in Septuaginta nu prin termenul
imediat echivalent in greaca, utilizat in context mitologic pentru a desemna lucrarea
creatoare a demiurgului, ci printr-un verb avand mai degrabd sensul de ,,a proiecta”,
,,a decide™ 26

Dupi cum voi ardta pe larg in pattea a doua a acestui studiu, In primul capitol al
Genezel nu este explicit vorba de ,nimic” in descrierea actului creator al lui
Dumnezeu si mai degrabi de haos. Aceastd imagine apare si in miturile originare
orientale, cel mai adesea ca o fortd cu care divinitatea are a se confrunta. In cartea
Genezel nu se perpetueazd aceastd idee, chiar dacd imaginea pare a fi preluatd din
mitologia orientald, de aici rezultind clar suveranitatea absolutd a lui Dumnezeu, ciruia
nimic nu i se impotriveste. Specialistii considerd insd cd imaginea haosului este utilizatd
in Gen 1,2 ca un element narativ pur conventional, care ar desemna tocmai non-
existenta, nimicul, greu de exprimat altminteri in contextul cultural dat. Poate ar
merita, pentru a ne edifica asupra sensului cu care investeste poporul evreu acest
concept, subliniat faptul ci in Vechiul Testament idolii, zeii falsi, sunt desemnati tot
drept ,,nimic” (1Reg 12,21; Is 41,29), nici cu acestia neavand adevaratul Dumnezeu in
consecintd de ce lupta. O alti referintd ce sustine implicit credinta creatiei din nimic se
gaseste in Prov 8,22-31. Credinta in crearea a toate de citre Dumnezeu si dependenta
lor fati de El rizbate in primele pagini ale Scripturii si din pasajele privind crearea
cutdrui sau cutirui element din univers, nu numai din formulele privind crearea tuturor
lucrurilor; insusi felul in care sunt acestea ierahizate in Gen 1 aratind cd autorul
textului sacru a intentionat sa se refere la totalitatea creatiei. La crearea a toate de citre
Dumnezeu (prin mijlocirea lui Cristos) se referd si o serie de texte neotestamentare
(In 1,3; Rom 11,36; 1Cor 8,6; Col 1,15-20; Ef 3,9; Ap 4,11) care, chiar daci nu

25 Ibidem, 89-90.
26 Ihidems, 90-91.
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folosesc formula ,,creatie din nimic” afirmi stipanirea lui Dumnezeu asupra a toate si
faptul c4 de vointa i purtarea lui de grija depinde totul.?”

Actiunea creatoare a lui Dumnezeu continud prin sustinerea si purtarea sa de grija
fata de toate, dupd cum am vazut mai sus, fard de care toate s-ar intoarce in neant. Cu alte
cuvinte, creatia nu este un act care priveste exclusiv inceputurile. Marcati de o viziune
antropomorfistd asupra lucrurilor, ne este greu sd intelegem aceastd realitate, privind
bunioara la relativa independenta a roadelor oricdrei actiuni umane §i tinzand sa aplicam
acelasi model la lucrarea lui Dumnezeu, considerand cu alte cuvinte cd astizi Dumnezeu
este mai putin activ in creatie. Dincolo de justa autonomie a celor temporale, de legile
imprimate creatiei intregi de catre Dumnezeu si de Insusi rolul omului in progresul lumii,
existenta a toate se datoreaza in mod continuu lui Dumnezeu care in permanenti creeaza
totul ,,din nimic”. Aceastd dependenta a toate fatd de Dumnezeu defineste in esentd
creatia.?

Aceastd idee nu exclude ideea unei evolutii a universului. Este evident ci lumea
este intr-un continuu progres, ca lucrurile nu sunt statice; teoria evolutionistd este
foarte raspanditd astizi, marcand mentalititile si cultura, chiar dacd aceasta nu poate fi
nici demonstratd, nici infirmatd in mod absolut. Este sigur c¢d — dacd a existat o
evolutie de la forme de viatd primare la forme de viatd superioare — omul constituie un
punct culminant in aceasta. O atare viziune nu exclude insi neaparat interventia
creatoare a lui Dumnezeu §i nici investirea omului cu misiunea de a duce la implinire
restul creatiei de catre insusi Creatorul, ferment al unui continuu progres. Din nou se
cuvine sd subliniem caracterul cristocentric al creatiei. Dupd cum in cartea Genezei se
aratd cd intreaga creatie este orientatd catre sabat, la fel din Noul Testament intelegem
cd aceasta este orientatd spre Cristos, a cdrui inviere marcheaza inaugurarea unei not
creatii, a cdrei implinire va consta in oferirea a toate de citre Cristos lui Dumnezeu
(1Cor 15,24-28). Cum existd o legaturd indisolubild intre creatie $i mantuire, citd vreme
aceasta din urma nu este desavarsit, nici creatia nu este terminata, fiind orientatd spre
noua creatie.?’

3. in chip de concluzii

Am vazut mai sus cd legdmantul constituie o experientd fondatoare pentru
Israel; chiar dacd aceastd dimensiune intervine in istoria poporului evreu abia in
perioada deuteronomistd, asumi elementele antropologice precedente si determina
intreaga viziune antropologica ulterioard. Dacd alianta are o dimensiune esentialmente
comunitard, privind intregul popor, nu este lipsitd de relavanta nici la nivel individual,
fiecare om percepandu-se pe sine In lumina acestui raport cu Domnul, al cdrui autor si
fidel sustinator este Dumnezeu insugi. Dacd initiativa acestei legaturi privilegiate 1i
apartine lui Dumnezeu, partea israclianului este raspunsul de credinta, care il integreazd in
istoria mantuirii §i in dinamica purtarii de grija a lui Dumnezeu (Ex 20,2; Deut 26,5-9;

27 Ibidem, 91-92.
28 Ibidem, 97-98.
29 Ibidems, 98-99.
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los 24,2-13). A crede nu inseamni pentru israelian a patrunde intr-o cunoastere initiatica a
unor adevaruri cu privire la Dumnezeu, ci a trii o istorie in care Dumnezeu este o prezentd
constant experimentatd, ceea ce da sens existentei. In stransa legiturd cu experienta aliantet,
Scriptura ne aratd faptul cd de timpuriu in istoria sa poporul Israel a vadit o credinta in
puterea lui Dumnezeu asupra naturii. Astfel, in istorisirea exodului, ne putem aminti
de elemente ca pligile trimise asupra egiptenilor, de trecerea Marii Rosii, minunile hranei si
apei In desert etc. Perspectiva cosmogonici ebraicd s-a constituit in cadrul istoriel mantuirii,
nu fard o oarecare influentd din partea mitologiei popoarelor invecinate. YHWH apare
drept ,,mantuitorul care isi punea puterea in slujba legimantului”. Credinga In puterea
cosmicd a lui Dumnezeu este atestatd de texte ca Ps 56,7; Deut 4,39, care vorbesc despre
Domnul care din cer lucreaza pe pamant.3

Credinta in creatie se converteste din intuitie in invatiturd explicita in perioada
profetismului exilic. Surghiunul a constituit un cadru de Incercare socio-politicd, generand
deopotriva o crizd a credintei: inevitabil, in aceasta perioada poporul s-a intrebat asupra
compatibilititii dintre fagaduintele, puterea si credinciosia intru legimant ale lui Dumnezeu
si realitatea suferintelor poporului siau. Texte ca Ier 32,17; 33,25-26 vin ca raspuns la
frimantarile poporului, vorbind despre indepértarea lui Dumnezeu de la poporul lui,
dar si de puterea sa, despre mantuirea pe care o poate da pornind tocmai de la
realitatea ci El este Creatorul a toate. In cartea lui Isaia si cativa psalmi este sintetizatd
credinta In creatie (Is 42,16-21; 49,8-26; 51,9-12; Ps 73,13 s.u; 92,1-4; 103,2 s.u.). Si
aici credinta in puterea creatoare a Domnului este menitd si intdreascd speranta intr-o
noud interventie a sa in favoarea poporului. Prin urmare, credinta in creatie se consolideaza
pornind de la credinta in puterea lui Dumnezeu asupra istoriei. ,,Contemplarea
cerurilor justificd increderea intr-un viitor al mantuirii”, legitura intre credinta in
creatie si cea in mantuire razbadtand si din texte ca Is 45,12-13.17-18; 48,9-13; Ps 135.
Actiunea creatoare a lui Dumnezeu este descrisd printr-un termen care nu este utilizat
in legiturd cu omul, si anume bara (Is 43,19). Credinga in creatie sustine deopotrivd lupta
impotriva idolatriei, YHWH fiind proclamat unicul Dumnezeu si Mantuitorul, in vreme ce
idolii sunt definiti drept creatii ale omului si incapabili si dea salvare (Is 40,25-31; 44,9-20;
Ps 115,4-8).31

Teologia a afirmat, dupd cum am vizut mai sus crearea a toate de citre Dumnezeu
din nimic. Insa ceva din semnificatia exacti a acestei sintagme ne scapa daca reflectim la
momentul inceputurilor. Afirmam atotputernicia sa creatoare §i interventia sa continud
in favoarea a toate cdte existd. Fard a imbritisa In mod necesar ideile evolutioniste,
putem afirma cu convingere ci toate procesele evolutive care vor fi marcat sau vor marca
creatia sunt ,,rodul vointei creatoare a lui Dumnezeu”. Toate depind de Dumnezeu
astdzi precum au depins de Dumnezeu la Inceputuri sau de-a lungul timpului; de aceea
creationismul i evolutionismul nu sunt neaparat incompatibile. Creatia ex nihilo poate fi
definitd drept o vocatie la care se di rdspuns: Dumnezeu (YHWH, cel ce este prin excelenti,
existenta prin excelentd, unica fiintd subzistentd) cheamd, iar fipturile raspund. Dupi

30 G. Colzani, Antropologia teologica, 64-65; 75-76.
31 Ibidem, 76-77.
109



SIMONA STEFANA ZETEA

aceastd alcituire a toate, Creatorul afirmi ci toate sunt bune, idee ce trebuie interpretatd
din perspectiva corespondentei a toate cu planul siu. De aceea creatia originara era
investitd si cu perfectiune. Aceste aspecte ale celor create inaintea omului spun ceva
despre crearea celui ce este considerat culmea creatiei. Actul creator este unul gratuit,
deoarece orice conditionare a lucririi creatiei ar contrazice realitatea perfectiunii lui
Dumnezeu, a atotputerniciei §i vesniciei sale.??

Creatia este un mister, dar unul care nu poate si nu ne preocupe. Crestinii nu
considerd cd lumea ar fi o emanatie a absolutului, nici consecinta unor transformari
intamplatoare, ci rodul iubirii lui Dumnezeu, care a creat totul si poartd de grija in
continuare creatiei. ,,L.Lumea noastri este o semi-fiintare mereu in miscare, vibrand in
devenire, dincolo de care urechea sensibild percepe o altd realitate” spunea Paul Florenski.
Creatia nu s-a terminat odatd pentru totdeauna, ea fiind o realitate dinamica, animata de un
fel de forta luminoasa (dupa expresia sfintilor parinti), atractia spre transcendent. Creatia
continud cu orice trecere din neant la viatd, incadrandu-se in dimensiunea infinitului,
care imbritiseaza deopotriva dimensiunile spatiului, timpului si materiei. Din aceasta
perspectivi, teologia sustine cercetdrile stiintifice asupra omului $i naturii, perspectiva
crestind asupra inceputurilor lumii anulind ideea ci lumea este o emanatie a unor forte
obscure sau un miraj al zeitatilor. Din perspectiva crestind, creatia vine de la Dumnezeu (a
cdrui amprentd o poartd), investitd fiind cu autonomie (desi in grija Creatorului) dar si
responsabilitatea aferenti. De aceea lumea nu se confundi cu Dumnezeu, dar este
Hlacasul”, templul” siu. Cu cat cele create corespund mai mult naturii lor si planului
conform cdruia au fost create, cu atat vorbesc mai mult despre Dumnezeu, oglindind
ceva din esenta Creatorului.

32 L.F. Ladaria, Antropologia teologica, 102-103; M. Germinario, Omul: proiect — vocatie. Introducere la
o antropologie vocationald crestind, Cluj-Napoca: Studia 1999, 100-106; 108.

3 O. Clément, Questions sur I’homme, Québec: Editions Anne Sigier 1986, 147-149; 151.
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RITURI DE HIROTONIRE A DIACONESELOR
IN BISERICILE ORIENTALE

Veridiana-Victoria BOLFA, OSBM

RIASSUNTO: I riti di ordinazione delle diaconesse nelle Chiese orientali.
Nei riti bizantini di instituzione di una diaconessa il rituale ¢ sempre definito
come xelpotovia. Nella magioranza dei rituali il rito di ordinazione della
diaconessa viene immediatamento dopo quello dell’ordinazione del diacono,
prima del suddiacono e del lettore essendo molto simile con il rito di ordinazione
del diacono. Anche nel piu antico rituale bizantino completo di ordinazione
delle diaconesse che si conserva (’Eucologio del manoscritto Barberini greco
336 della Biblioteca Vaticana, del secolo VIII), si descrive successivamente
Iordinazione (xelpoTovia) di vescovo, di presbitero, di diacono, di diaconessa ¢
di suddiacono; poi la designazione (poxeipioews) di lettore e salmista e di una
superiora di monastero. Sono anche rituali in quale la diaconessa non figura
immediatamento dopo il diacono, ma dopo I'insieme dei componenti maschili
del clero, dei asceti e altre categorie. Cosi la posizione della diaconessa all’interno
della gerarchia dei chierici appare incerta e poco determinata. Nella tradizione
caldeea il gesto della preghiera con 'imposizione della mano da parte del vescovo
assieme all’invocazione della grazia dello Spirito Santo viene interpretato non
come per una ordinazione (XelpoTova), ma come per una benedizione.

PAROLE CHIAVE: diaconessa, ordinazione, cheirotonia, cheirothesia, benedizione,
rito.

Hirotonirea sau hirotesia diaconeselor?

Multi diﬂtl/fe cei care s-au ocupat de studiul diaconeselor sustin cid acestea au
primit XglpoTovia (hirotonia) prin punerea mainilor, asemenea clerului, iar altii sunt
de pirere ci diaconesele primeau doar XelpoBeola (hirotesia). De aceea, inainte de
prezentarea riturilor de hirotonire am considerat necesari o scurtd explicatie a termenilor.
Intelesul acestor doi termeni hirotonie $i hirotesie a variat in decursul secolelor si chiar
astizi existd opinii diferite asupra sensului si a raportului dintre realititile pe care le exprima.
Astdzi, orice abordare despre ministere In Bisericd (in special in cea Risiriteand) se
face dupa distinctia terminologica a termenilor birotonie si hirotesie, distinctie stabilita de
altfel foarte tarziu. Din punct de vedere etimologic amandoi termenii sunt compusi si
au la bazi acelasi cuvant Xelp — mand.
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Hirotonirea. Termenul XE1pOTOVIO este compus din cuvantul Xelp — mand si
TElVW — a intinde, a lungi, inseamnind actiunea de a intinde mana. La grecii antici,
verbul XEIPOTOVELY, pe lingd sensul etimologic amintit, avea si intelesul special de a
intinde mana pentru a vota, sau de a vota prin ridicarea mainii'. La inceput si in
Bisericd cuvantul a fost folosit cu intelesul de a alege. Astfel, cu acest inteles il intalnim
in Noul Testament unde Pavel vorbeste de ,,un frate ales de catre Biserici” (2Cor 8,19).

Hirvtesia. Termenul Xg1pobBecior este compus din cuvantul XElp — mani si TIBNUI — 2
pune, ceea ce Inseamni punerea mainii>. Gestul de punere a mainii este unul esential in
ritul de hirotonire. La inceput, se folosea pentru a exprima acordarea, prin punerea mainilor
episcopului, a oricdrui dar in legiturd cu slujba preotiei, de orice naturd. Asadar,
punerea mainilor episcopului insemna i ceea ce intelegem astizi prin hirotonie.

Acesti doi termeni au fost pentru foarte mult timp sinonimi, fird a arita
distinctia sacramentala pe care o cunoagtem astizi, fiind folositi atat pentru episcopi,
preoti, diaconi, diaconese, ipodiaconi, lectori etc. Intalnim astfel episcopi hirotesiti si
ipodiaconi sau diaconese hirotonite.

Care e momentul in care termenul birotonie a fost luat in intelesul de consacrare?
Originea semnificatiei acestor termeni in Biserica primard este greu de restituit, izvoarele
din primele trei secole ale crestinismului fiind lacunare. Primul document in care termenul
hirotonie este aplicat doar episcopilor, preotilor si diaconilor este Traditia apostolicd
atribuitd lui Hippolit, consideratd ca datand de la inceputul sec. al IIl-lea. Cyrille Vogel
este de parere cd datoritd faptului ci textul grecesc s-a pierdut, iar reconstituirea s-a
refacut dupd texte de datd mult mai tarzie cand termenii hirotonie §i hirotesie erau deja
definiti in sensul lor tehnic, ar putea exista influente3.

In colectiile liturgice Didascalia si Constitutitle apostolice (secolele 1II-IV) este
mentionatd hirotonia pentru episcopi, preoti, diaconi, diaconese, ipodiaconi, lectori,
apoi este amintit din nou episcopul la hirotesie, asadar terminologia este neclard.
Aceeasi echivocitate a termenilor o intilnim si in canoanele concilillor ecumenice:
canonul 8 al conciliului de la Niceea aminteste de diaconeasa care a primit hirotonirea;
la fel canonul 6 al conciliului din Calcedon, iar canonul 15 al aceluiasi conciliu foloseste
ambii termeni in ceea ce le priveste pe diaconese*.

Distinctia rituald intre Azrofonia pentru sacerdotiu si hirotesia pentru functiile
subalterne ale cursus clericale s-a facut progresiv numai incepand din sec. al VIII-lea si apare
cu claritate doar in documentele juridice sau de naturd didacticd. Semnificatia acestor
termeni s-a stabilizat abia in secolul al XII-lea prin canonistii bizantini Zonaras si
Balsamon: primul termen rimane rezervat punerii mainilor ficute de episcop asupra
prezbiterului si diaconului, al doilea indicd gestul binecuvantirii pentru crearea functiilor
subalterne. Distinctia consta in faptul cd hirotonia desemna investirea sacramentald a

U G.W.H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, Oxford: Clarendon Press 1961, 1522.

2 Ibid., 1523

3 C. Vogel, L'imposition des mains dans les rites d’ordination en Orient et en Occident, La maison
Dien 102, 1970, 58-59.

& Concilium Oecumenicornm Decreta, ed., G. Alberigo, Bologna: Dehoniane 1991, 94.
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clerului superior (diacon, preot, episcop), iar hirotesia desemna clerul inferior. Cu toate
acestea, dacd deschidem euhologhioanele de mai tarziu, vedem cd vocabularul cultual
nu a urmat cele stabilite, ci doar cel canonic. in practica liturgicd, in Euhologii, se
péstreaza pana tarziu echivalenta termenilor®. Astfel in Ewubologhionul (Codesxcul) Barberini
gr. 336 (sec. VIII, dar recopiat pand in secolele XII-XIII) gdsim ritul de hirotonire al
diaconesei.

Mai tarziu, in secolul XV, Simeon al Tesalonicului va introduce si un criteriu
topografic in distingerea celor doi termeni: hirotonia are loc in altar, iar hirotesia in
afara altarului. Liturgistul Ene Braniste afirma ca prin hirotonie se intelege astazi cu
claritate ritualul prin care un bérbat este investit cu darul uneia dintre cele trei trepte
ale preotiei, adica: diaconia, preotia, arhieria; este deci transmiterea mai departe a
»limbilor de foc”, adicd a puterii carismatice venitd prin apostoli, de la Isus Cristos.
Hirotesia reprezinti ritualul prin care se acorda fie una dintre treptele clerului inferior
de odinioara, citet si ipodiacon, fie unul dintre gradele onorifice care se dau clericilor
pentru merite deosebite in activitatea pastorald (iconom si iconom stavofror la preotii
de mir, sincel, protosincel §i arhimandrit la preotii calugiri), fie confirmarea intr-o
functie bisericeasca administrativa (staret sau egumen, protoiereu etc) .

1. Hirotonirea diaconeselor in tradigia bizantina
Ritul de hirotonire cuprins in Constitutiile apostolice

Cartea a VIII-a din Constitutiile apostolice® contine o serie de rugiciuni pentru
hirotonirea episcopilor, prezbiterilor, diaconilor, diaconeselor, subdiaconilor si
lectorilor, prin punerea mainilor si epiclezd, elemente nefolosite in ceea ce-i priveste pe
marturisitori, fecioare, viduve si exorcisti. Sectiunea despre diaconese este atribuita
apostolului Bartolomeu. Redau mai jos textul ritului de hirotonire a diaconesei si
pentru a observa mai bine asemandrile si deosebirile dintre hirotonirea diaconului si ale
diaconesei, ritul si rugiciunile de hirotonire sunt puse pe doud coloane paralele.

5 C. Vogel, L’imposition des mains, 62-68.

¢ De mentionat ca doar diaconeasa si ipodiaconul sunt adaugati la riturile de hirotonire alituri
de episcop, preot, diacon. Cf. L’Eucologio Barberini gr. 336, ed. S. Parenti e E. Velkovska,
Roma: Liturgiche 2000.

7 E. Braniste, Lzturgica speciald, Bucuresti: Nemira 2002, 320-322.

8 Les Constitutions apostoliques, ed. M. Metzger, 111, livre VIII, SC 3306, Paris: Editions du Cerf
1985. v. si D. Spada-D. Salachas, Costituzioni dei Santi Apostoli per mano di Clemente, Roma:
Urbaniana University Press 2001.
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Hirotonirea diaconilor

Episcopule, vei hirotoni diaconul
punand mainile asupra lui, in prezenta
prezbiterilor si a diaconilor spunand:

Dumnezeule cel vesnic, drept si ade-
virat, Dumnezeu prudent In sfaturi, drept
in a intelege, atotputernic §i nemarginit,
ascultd rugaciunea noastra, o Dumnezeule,
pleacd urechea ta §i asculti ruga noastra,
fi ca lumina ta sa striluceascd asupra
acestui setvitor al tdu care este hirotonit
pentru slujba diaconiei; umple-1 cu Spi-
ritul Sfant si cu tdrie, asa cum l-ai umplut
pe Stefan, martirul si urmatorul suferin-
telor lui Cristos. F'a-1 capabil si impli-
neascd cu demnitate slujba de diacon,
cu curaj, fird patd si fard deldsare, in aga
fel ca sd ajungi la o mai Inalti stare, cu
ajutorul Fiului Tau unul-niscut, si fie
midrire si cinste Tie si Spiritului Sfant.

Hirotonirea diaconeselor

Episcopule, vei pune mainile asupra
diaconesei, In prezenta prezbiterilor,
diaconilor si a diaconeselor spunand:

Dumnezeule vesnic, Tatdl Domnului
nostru Isus Cristos, creatorul barbatului
si al femeii, care ai umplut cu Spiritul
Tiu pe Miriam, Debora, Ana si Hulda,
care n-ai socotit lucru nevrednic ca Fiul
Tau unul-ndscut si se nascd dintr-o fe-
meie; Cel ce si in cortul mérturiei si in
templu ai instituit pazitori portilor sfinte;
insuti priveste acum spre servitoarea ta
aceasta, care a fost aleasa spre diaconie,
déruieste-i Spiritul Sfant si purific-o de
toatd intinarea trupului si a sufletului, ca
sd implineascd cu demnitate lucrarea ce
i-a fost incredintatd spre slava si lauda
Cristosului T4u, prin care si-ti fie ma-
rire si Inchinare in Spiritul Sfant in veci.

Amin®. Amin!0,

Vedem agadar ci ritul prevede punerea mainilor cu epicleza Spiritului Sfant nu
numai pentru episcopi, prezbiteri si diaconi, dar si pentru diaconese (dupa ritul diaconesei
urmeazd sub aceeasi formi si pentru subdiaconi si lectori). Rugiciunea are aceeasi
structurd cu cea a altor hirotoniri: are referinte biblice invocind profetesele Vechiului
Testament ca femei pline de Spiritul Sfant si pazitoare ale portilor templului; aminteste
cd Fiul unic al lut Dumnezeu s-a nascut dintr-o femeie; se cere pentru cea aleasd darul
Spiritului Sfant, atat pentru sfintirea ei personald cat si In vederea implinirii slujbei ei.

Ritul hirotonirii diaconesei urmeazia imediat dupd ritul hirotonirii diaconului si
dupi locul pe care-l ocupd, apate intrebarea, ficea parte oare diaconeasa din cler in acel
timp? Pirerile celor care au studiat aceastd problema sunt impdrtite, unii se grabesc sa
afirme ci facea parte din cler, altii dimpotrivd neaga aceasta $i printre diferitele argumente
aduse unul este comun, treptele clerului superior si atribuirea termenului de hirotonire
incd nu erau clarificate.

9 Les Constitutions apostoligues, 111, livre VIII, 19, 219-220.

10 Ibid., 111, livre VIII, 20, 1-2, 221-223. Rugdciunea este citatd in intregime in Documentul
Comisiei teologice internationale, Il diaconato: evoluzione e prospettive, Civilta Cattolica 6,
2003, 272.
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Hirotonirea dupi Euhologhionul Barberini gr. 336

Euhologhionul Barberini gr. 336 este cel mai vechi si cel mai celebru manuscris al
Euhologhionului bizantin!!. Toti cercetitorii care s-au ocupat de studirea lui sunt unanim
de acord cd acest codice este din sec. al VIII-lea. Prima parte a Euhologhionului cuprinde
rugaciunile liturghiei sfantului Vasile cel Mare si a sfantului Ioan Chrisostom, rugiciunile
Orelor, consacrarea bisericii si altarului, apoi sunt desctise succesiv hirotonirea episcopului,
preotului, diaconului, diaconesei, subdiaconului, respectiv desemnarea lectorului, psalmistului
si a egumenului'>. Remarcdm distinctia titlurilor pentru diferite ceremonii: termenul
,hirotonire” pand la subdiacon inclusiv, apoi ,,desemnare” pentru ceilalti.

Prezentim ritualul de hirotonire pentru diaconeasi si aici in paralel cu cel al
diaconului dupi o editie bilingva a Ewuhologhionului Barberini gr. 336 cu traducere recenta

in limba italiana!3.

Ritualul hirotonirii diaconului

2). Dupi sfianta anafora si deschiderea
usilor, Inainte ca diaconul si zicid ,,Pe toti
sfintii pomenindu-i...” cel care va fi hirotonit
diacon este condus la episcop. 3. Harul divin
care totdeauna vindecd cele bolnave si impli-
neste ceea ce lipseste desemneazd pe N. diacon
iubit de Dumnezeu. Si ne rugdm ca peste el
sd coboare harul Spiritului Sfant. Dupi ce a zis
aceasta, cel care va fi hirotonit ingenuncheazi, iar
episcopul face semnul crucii de trei ofi asupra ca-
pului siu i, tinind mana intinsa, se roagi astfel:

4). Doamne Dumnezeul nostru, care in
providenta ta trimiti plinitatea Spiritului Sfant
asupra celor care prin puterea ta au fost desti-
nati sd devina ministri pentru a Implini in curatie
misterele tale, insuti Doamne pastreaza in toatd
demnitatea pe acesta care prin mijlocirea mea
ti-a plicut sd-1 inalti la slujirea de diacon, ca s
pastreze misterul credintei In congtiingd curata;
déruieste-i harul pe care l-ai dat lui Stefan, pri-
mul chemat la opera slujirii tale si fi-1 vrednic
sd implineascd in mod plicut treapta déruitd
din bunitatea ta — cici aceia care slujesc bine
onoare vor primi — si-l desdvarseste pe servul
tau. Cidci a ta este marirea §i puterea.

Ritualul hirotonirii diaconesei

2). Dupi sfinta anaford si deschiderea
usilor, Inainte ca diaconul si zici ,,Pe toti sfintii
pomenindu-i...” cea care va fi hirotonitd este
condusi la pontif care rosteste cu glas tare:
,,Harul divin care totdeauna vindeci cele bol-
nave si implineste ceea ce lipseste desemneaza
pe N. diaconeasi iubiti de Dumnezeu. Si ne
rugam si coboare peste ea harul Spiritului
Sfant”. In timp ce-si pleacd capul, episcopul ii
pune méana i, ficind de trei ori semnul crucii,
se roaga astfel:

3). Dumnezeule cel Sfant si Atotputernic,
prin nagterea dupd trup din Fecioard a Fiului
tau unul nascut si Dumnezeul nostru, ai sfintit
femeia si nu doar barbatilor, ci si femeilor ai
daruit harul revirsdrii Spiritului Tdu Sfant;
insuti i acum, Doamne, priveste la serva ta
aceasta pe care ai chemat-o la lucrarea ministe-
rului tiu §i-i trimite ei bogdtia harului Sfantului
Tau Spirit, pazind-o in dreapta credintd ca sd
implineasci in toate slujirea ei (A1 Toupylow —
ministern)) ptintr-o trdire fard prihand si bine-
placuta tie. Ci tie se cuvine toatd marirea §i
cinstea.

11 Euhologhionul este o carte liturgicd care prescrie formulele euharistice, rugiciunile liturgiei orelor,
riturile sacramentelor si o serie de binecuvantiri §i rugdciuni pentru diferite situatii $i necesitati.
Mare parte dintre aceste texte, este i astizi in uz in toate Bisericile care péstreaza traditia liturgica
bizantind. Cf. R.F. Taft, The Bizantine Rite, A Short History, Minnesota: Collegeville 1992, 56.

12 A, Strittmattet, The Barberinum S. Mari of Jacques Goar, Roma: Ephimerides Liturgicae 1933, 329-367.

13 I ’Eucologio Barberini gr. 336, 336-339.
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162.1). Unul dintre diaconi spune ectenia
de cerere: 2. In pace Domnului sd ne rugam.

3). Pentru pacea de sus §i pentru mantuirea
sufletelor noastre, Domnului si ne rugim. |...]

6). Pentru N. care acum este desemnat
diacon si pentru mantuirea lui, Domnului si
ne rugam.

7). Pentru ca Dumnezeu plin de iubire
fatd de oameni si-i ddruiascid diaconie curatd
si neprihdnitd, Domnului sa ne rugam. |[...]

9). In timp ce diaconul recitd aceastd rugi-
ciune, arhiepiscopul, punind din nou mana
pe capul celui hirotonit, se roaga astfel:

10). Dumnezeule, Mantuitorul nostru, al
cirui glas nepieritor a descoperit apostolilor tii
si a spus cd primul Intre ei este cel care Impli-
neste slujirea — cum este scris in sfanta ta
Evanghelie: cel care vrea si fie primul intre voi,
sa fie slujitorul tuturor — tu, Doamne al univer-
sului, cu venirea datitorului de viatd Spiritului
tdu, umple de credint, iubire, putere i sfintenie
pe acest slujitor al tiu pe care l-ai ficut vrednic
sd primeascd ministerul diaconatului, pentru
cd nu prin punerea mainilor noastre, ci prin
diruirea bogatei tale milostiviri harul este daruit
celui care este vrednic de tine; devenind astfel
striin de orice pdcat, in ziua judecitii sd se
prezinte inaintea ta fird vind pentru a primi
rasplata promisiunii tale. Tu care esti Dumnezeul
nostru, Dumnezeul milei si al mantuirii.

11). Dupa Amin, celui hirotonit 1i pune
orarul si, ddruindu-i sirutul pécii, ii Incredin-
teazd stantul rpidion $i-1 pune si-1 miste deasupra
sfintelor daruri puse pe masa altarului.

12). Diaconul care se afli pe amvon zice:
Pe toti sfintii amintindu-i etc.

13). Dupi ce l-a impirtisit pe cel hiro-
tonit cu sfantul trup si pretiosul sange, arhi-
episcopul 1i incredinteazd potirul si el imparte
sfantul sange celor care se apropie.

14). Asa se face cand se celebreazi litur-
ghia completd, dar hirotonirea diaconului sau
a diaconesei poate si se facd si in timpul
Liturghiei darurilor inainte sfintite. Pontiful
se ageazd in fata sfintei mese §i in prezenta
celui ce va fi hirotonit exclamai ,,Harul divin”
ficandu-l sd ingenuncheze si totul se face dupi
ritualul prezentat mai sus!4.

164.1). Unul dintre diaconi spune ectenia
de cerere: 2). In pace Domnului sd ne rugim.

3. Pentru pacea de sus si pentru mén-
tuirea sufletelor noastre, Domnului sa ne
rugim.[...]

6). Pentru N. care acum este desemnatid
diaconeasi §i pentru mantuirea ei, Domnului
sd ne rugim.

7). Pentru ca Dumnezeu plin de iubire
fatd de oameni sd-i diruiasci diaconie curatd
si neprihanitd, Domnului sa ne rugam. [...]

9). In timp ce diaconul recitd aceastd
ectenie, athiepiscopul, punand din nou mana pe
capul celei hirotonite, se roaga astfel:

10). Stapane, Doamne, care nu respingi
femeile care se daruiesc pe ele insele si doresc
si slujeascd dupd cuviintd in sfintele tale
Biserici, ci le primesti in ordinul ministrilor
tai (Ae1ToupywV), diruieste harul Spiritului
Sfant si slujitoarei tale acesteia, care vrea sd
se ddruiasca si s implineascd oficiul diaconiei,
in acelasi fel cum l-ai dat lui Febe, chemati la
implinirea ministerului, harul de a te sluji
(A\erToupyia); diruieste-i, o Dumnezeule, si
persevereze fird greseald In sfintele tale
biserici, sd poarte grija de vietuirea ei mai cu
seamd intru infrinare si desdvarseste-o pe
slujitoarea ta, ca atunci cand se va Infitisa la
tribunalul lui Cristos sa primeasca §i ea ras-
plata demna a dreptei ei vieuiri. Prin mila si
iubirea de oameni 2 unicului tiu Fiu, cu care
esti binecuvantat.

11). Dupd Amin, arhiereul ii pune in jurul
gatului, sub vil (maphorion) orarul diaconal
(orarion) aducand in fati cele doua capete.

12). Diaconul care se afli pe amvon
zice: Pe toti sfintii amintindu-i etc.

13). Dupi ce a primit sfantul trup si pre-
tiosul sange, arhiepiscopul 1i incredinteaza
sfantul potit, iar ea, dupd ce il primeste, il
depune pe sfanta masal>.

14 Ibid,, cap. 12, nr. 161-162, 170-171 textul grec, nr. 161-162 trad. italiand, 336-338.
15 Ihid., cap. 12, n. 163-164, 172-174 textul grec, n. 163-164 trad. italiani, 338-339.
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Ritul din manuscrisul Barberini grec 336, pastrat in Biblioteca Vaticand, copiat si
tradus, numit Eubologhionul Barberini, in linii mari este asemanator cu ritul din Constitutiile
apostolice si cu riturile prezentate in alte euhologhioane.

in primul rand, hirotonirea are loc in timpul liturghiei euharistice, in altar, locul
in care se fac toate hirotonirile. Asemenea hirotonirilor de episcop, preot si diacon, ritul
prevede formula: ,,Harul Domnului”. Aseminarea cu hirotonirea diaconului in ceea ce
priveste inmanarea unor insemne din partea episcopului se regiseste In punerea orarului si
inmanarea potirului.

Pe langi asemandri exista Insa si deosebiri fata de hirotonirea diaconului: pozitia
orarului la diaconeasi este cu amandoud capetele in fatd pe cand la diacon o parte a
orarului sta in fatd, iar cealaltd in spate si ridicd partea orarului din fatd ori de cate ori
spune ecteniile. Diaconeasa primeste de la episcop potirul in mand, dar nu distribuie
impartasania credinciosilor, ci il aseazd pe masa altarului; In schimb diaconul dupi ce
primeste potirul merge si impartiseste poporul. Punerea mainilor este comuna tuturor
hirotonirilor, iar rugiciunea folositd la hirotonirea diaconeselor descrie mai mult o
stare de perfectiune decit o misiune liturgicd. Rolul liturgic al diaconului este de a rosti
toate ecteniile si de a sta mereu langi episcop, pe cand diaconeasa nu spune nimic in
timpul liturghiei §i nu sta in altar decat in timpul ceremoniei de hirotonire.

Ritul din manuscrisul Bessarion (Euhologhionul Constantinopolitan)

Reconstructia Eubologhionului Constantingpolitan de la inceputul sec. al XI-lea se
bazeaza pe comparatia dintre doud manuscrise cu aportul unui al treilea care completeazi
anumite lacune. Primul este faimosul codice Cryprensis gr. GBI de la Biblioteca Mandstirii
baziliene de la Grottaferrata, in care dominicanul J. Goar in monumentala sa editie
Eubologhion sive Rituale Graecornm — intitulat Ewuchologium Bessarionis dupd numele unuia
dintre proprietarii istorici ai codicelui, iar acum numit Ewuchologinm Cryptae Ferratae, dupi
numele mandstirii in care a fost lasat — a publicat ritualul instituirii diaconeselor in limba
greacd si in limba latind’¢. Al doilea codice este Parisinus Coislin gr. 213, de la Biblioteca
Nationald din Paris, numit aici Euchologion Strategios. Al treilea codice este Atheniensis gr. 662
de la Biblioteca Nationald din Grecia, numit Ewuchologinm Ateniense’’. Miguel Arranz, in
lucrarea Eubologhionul Constantinopolitan, tace clasificarea dupd manuscrisul Bessarion si
Strategios astfel: sacramente majore, hirotoniri: episcop, prezbiter, arhidiacon, diacon,
diaconeasd, subdiacon, lector sau psalmist, cerar, egumen. Pani la lector, inclusiv, scrie
hirotonire; la cerar — rugiciunea pentru cerar, iar la egumen — numireal8. El aratd cd in
cele doud manuscrise hirotonirile sunt date cu punerea mainilor pana la lector.

16 J. Goar, EYXOAOI'TON Sive Ritnale Graecorum, Graz: Akademische Druck-U. Verlagsanstalt
1960, 213-221.
7M. Arranz, L’Euncologio Costantinopolitano agli inizi del secolo XI, Roma: Pontificia Universita
Gregoriana 1996, 7-9.
18 Tbid., 10
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Ritul de hirotonire a diaconesei. Dupd sfanta anafori si deschiderea usilor, inainte ca
diaconul si zicd (Pe toti sfintii pomenindu-i) cea care urmeaza si fie hirotonita este
condusd la episcop. Ea isi inclind capul, iar episcopul isi pune mainile pe capul ei si
face de trei ori semnul crucii, exclamand cu glas tare: ,,Harul divin care totdeauna
vindeci cele bolnave si implineste ceea ce lipseste desemneazid pe IN. diaconeasd iubitd
de Dumnezeu. Sa ne rugim ca peste ea sa coboare harul Spiritului Sfant”.

Prima rugdciune la hirotonirea diaconeselor: ,,Dumnezeule cel sfant si atotputernic,
prin nasterea dupa trup din Fecioard a unuia-ndscut Fiului tiu st Dumnezeului nostru,
ai sfintit femeia, nu doar barbatilor, ci si femeilor le-ai daruit harul revirsirii Spiritului
tau Sfant; insuti si acum, Doamne, priveste la serva ta aceasta pe care ai chemat-o la
lucrarea ministerului tiu si-i trimite ei bogatia harului Sfantului tau Spirit, pazind-o in
dreapta credintd ca sd implineascd in toate slujirea ei printr-o trdire fard prihand si
bine-plicuta tie. Ca tie i se cuvinte toatd marirea si cinstea in vecii vecilor”,

Dupd Amin, unul dintre diaconi spune ectenia de cerere pentru binele tuturor,
apoi episcopul, puniandu-si din nou mainile pe capul celei care este hirotonitd, se roagi
din nou.

Rugdciunea a dona la birotonirea diaconeser: ,,Dumnezeule, Tatd atotputernic, tu nu
respingi femeile care se daruiesc pe ele insele dorind si slujeasca dupi cuviinta in
sfintele tale biserici, ci le primesti In ceata slujitorilor [Ae1ToupY @V — ministrilot] tai,
daruieste harul Spiritului Sfant si servei tale acesteia, care vrea sa se ddruiasca tie §i sa
implineasca oficiul diaconiei; da-i e harul Sfantului tiu Spirit cum l-ai dat lui Febe, pe
care ai chemat-o la lucrul slujirii [Ae1Toupyla — ministerul]; dd-i ei, o Dumnezeule, si
staruie fara greseald in sfintele tale biserici, sd poarte grija de vietuirea ei si mai cu
seami de infranare §i desdvarseste-o pe serva ta ca, atunci cand se va infitisa la scaunul
de judecata al lui Cristos, sd primeasca si ea dreapta rasplatd a vietuirii ei. Prin mila si
iubirea de oameni a Unicului tdu Fiu, cu care esti binecuvantat in vecii vecilor”19.

Dupi Amin, arhiereul i pune in jurul gatului, sub val maphorion, (orarul) |orarion],
aducind in fata cele doud capete ale sale. Dupi ce a primit sfantul trup si pretiosul
sange, arhiepiscopul ii incredinteaza sfantul potir, iar ea, dupi ce-1 primeste, il depune
pe sfanta masa?.

Daca facem o comparatie cu ritualul cuprins in manuscrisul Barberini gr. 330,
observam ca ambele ritualuri urmeaza aceleasi rugiciuni §i gesturi, cu mici deosebiri in
formularea termenilor. $i aici avem punerea mainilor episcopului pe capul celei
hirotonite, iar ministerul pentru care primeste hirotonirea este numit lzfourgia. Nici aici
diaconeasa nu ingenuncheaza, ci isi pleacd doar capul in momentul punerii mainilor
episcopului si a invocdrii Spiritului Sfant asupra ei. Existd o referinta biblicd la
diaconeasa Febe si se invocad implinirea slujirii asemenea ei. Este specificat si primirea
insemnelor: orarul (cate este agezat chiar de episcop In jurul gatului) si potitul pe care
diaconeasa trebuie sd-1 aseze pe masa altarului.

19 Ibid., 158-159.
20 Ibid., 160.
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Semnificagia ritului hirotonirii diaconeselor in tradigia bizantina
Hirotonirea diaconesei, in fata altarului

Instituirea unei diaconese se face prin ritualul care poarti denumirea de hirotonire
(XElpOToyfa). In timpul celor doud rugiciuni ale hirotonirii episcopul pune mana pe
capul ei. In ceea ce priveste esenta hirotonirii diaconesei, aceasta este egald cu gestul
punerii mainilor. Hirotonirea diaconesei poate fi asimilatd atit celei a diaconului,
preotului i episcopului, dar si celei a subdiaconului si lectorului. Acelasi lucru se poate
spune despre continutul rugiciunilor: in general se cere pentru toti darurile Spiritului
Sfant, care permit subiectului s implineascd bine datoriile ministerului.

Hirotonirea diaconesei are loc in altar, ca §i a episcopului, prezbiterului si diaconului.
Chiar si atunci cand ritualul de instituire a subdiaconului si a lectorului se numeste hirotonire,
(din perioada in care nu erau clarificati termenii) aceasta nu are loc in altar, ci in biserica, in
fata iconostasului. Din acest punct de vedere, hirotonirile bizantine erau impartite in
doud grupe: in altar pentru: episcop, prezbiter, diacon si diaconeasd; in afara altarului
pentru: subdiacon, lector, cantor, arhidiacon si egumen. In acest punct apar doud intrebari:
Cand se poate documenta aceastd distinctie? In traditia bizantina aceasta distinctie are
o semnificatie teologicd? Un rispuns s-ar putea gisi intr-un comentariu la 1Tim 3,8-15
al lui Teodor din Mopsuestia (ndscut la Antiohia In 350 si mort in Mopsuestia, Cilicia, 428):
»INu trebuie si ne mire ca Pavel nu aminteste ipodiaconii, nici lectorii, acestia sunt in
afara gradelor In ministerul Bisericii, creati posterior din cauza necesitatii pentru binele
multimii de credinciosi. De aceea legea nu permite ca ei si primeasca hirotonia in fata
altarului, pentru ci nu ministreazd la acelasi mister; lectorii doar citesc textele sfinte si
ipodiaconii in interiorul [altarului] se ingrijesc de cele necesare serviciului diaconilor si
de luminile din biserica. Deoarece, doar prezbiterii si diaconii implinesc slujirea misterului,
oficiul sacerdotal, iar ceilalti se ingrijesc de lucrurile sfinte”2!.

Traditia bizantind atestatd de euhologhioane, distingand intre hirotonirile care se fac
in altar si cele care se fac in afard §i punand hirotonirea diaconesei in primul grup, o
asimileaza celei a diaconului, chiar dacd atributiile §i rolurile ei sunt mai restranse decat
ale acestuia si diaconeasa nu poate servi la altar in timpul celebrarii liturghiei.

Chiar daca structura rugiciunilor spuse asupra diaconesei in timpul hirotonirii $i
gesturile sunt asemanatoare cu cele pentru diacon exista si diferente. O diferenta intre
hirotonirea diaconului si a diaconesei este relevati de Pseudo Dionisie. ,,Candidatul la
hirotonirea diaconala face o ingenunchere, candidatul la preotie face trei ingenuncheri;
si unul si altul isi aseazd capul pe altar. Diaconeasa in schimb nu face nici o
ingenunchere, ci isi inclind doar capul. La hirotonirea subdiaconului episcopul rosteste
doar o rugiciune, insi la hirotonirea diaconesei, diaconului, preotului si a episcopului
rosteste doua, separate de o ectenie si in timpul fiecdreia tine mana pe capul celui
hirotonit. Rugiciunile insa sunt diferite” 22,

21 Theodory episcopi Mopsuesteni in epistolas B. Pauli, Commentarii. The Latin version with the
Greek fragments, vol. 11, ed. H.B. Swete, Cambridge: University Press 1880, 132-134.
22 P. Scazzoso, Dionigi Areopagita, Tutte le opere, Milano: Rusconi 1981, 214-215. 218-219. J.M.
Hansses, La liturgie d’'Hippolyte, 11: Roma Universita Gregoriana 1970, 263-285.
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In rugdciuni in primul rind se subliniaza rolul femeilor punandu-se in evidenti
ideea nasterii Fiului lui Dumnezeu dupa trup dintr-o fecioard si a darului profetic care
le-a fost acordat unor femei. Este punctul de aseminare intre ritul bizantin si cel din
Constitutiile apostolice, dar nu este singurul. Invocarea Spiritului Sfiant asupra lor,
aceastd epiclegd, apropie mai mult de hirotonirea diaconului, a preotului si a
episcopului; insd in Constitutiile apostolice gasim aceastd invocare si la subdiacon si
lector. In schimb in ritul din Euhologhioanele bizantine, Spiritul Sfint nu este invocat
asupra lectorilor si subdiaconilor. Din rugiciunile de invocare observim ca functiile
diaconeselor sunt diferite mult de ale diaconilor. Diaconul trebuie si fie ,,ministru si
servitor al misterelor”, iar diaconeasa trebuie ,,s4 serveascd pe sfintii lui Dumnezeu”.
Daci hirotonirea diaconeselor are valoare sacramentald asemenea celei a membrilor
ierarhiei, se poate deduce cd aceasta comporta apartenenta la cler?.

Momentul hirotonirii si formula ,,Harul divin...”

Majoritatea euhologhioanelor grecesti prezintd aceeasi structurd a hirotonirii
diaconilor si diaconeselor. Hirotonirile au loc in acelasi moment al liturghiei, dupa
doxologia cu care se termind anafora si inainte de a incepe diaconul si spuni ectenia
care precede Tatal nostru. Euhologhioanele care prevad hirotonirea diaconilor in
timpul liturghiei Darurilor mai inainte sfintite mentioneaza in paralel si hirotonirea
diaconeselor. Momentul hirotonirii este acelasi in care este hirotonit si diaconul.
Subdiaconul insd este hirotonit in prima parte, adicd in partea didacticd a liturghiei. La
sfarsitul ceremoniei, doud rituri par si contribuie la considerarea diaconesei ca fiind
egald cu diaconul: primirea orarului si a potirului. Cu toate acestea exista diferente: in
timp ce diaconul foloseste orarul cand citeste ecteniile, diaconeasa nu poate face
aceasta, de fapt, diaconeasa nu vorbeste nimic in biserica. La fel, primeste potirul, dar
nu Impartiseste pe altii cum face diaconul. Gestul punerii mainilor si tripla insemnare
este comund tuturor hirotonirilor, atat la subdiacon cat si la lector.

Formula hirotonirii: ,,Harul divin...”

Formula ,,Harul divin...”, in ritul bizantin, contrar a ceea ce se intamplad in
traditia siriacd, este folositd numai la hirotonirea episcopului, prezbiterului, diaconului
si a diaconesei, nu si pentru subdiacon, lector sau alte slujiri. Acesta este un argument
pentru a spune ci hirotonirea diaconeselor in traditia bizantind era retinutd de aceeasi
natura §i semnificatie cu a diaconilor, prezbiterilor si episcopilor si nu era asimilata cu
a subdiaconului §i cu atdt mai putin nu era consideratd doar o binecuvantare.

23]. Calot, La donna e i ministeri della Chiesa, Assisi: Citadella Editrice 1973, 44.
120



RITURI DE HIROTONIRE A DIACONESELOR
IN BISERICILE ORIENTALE

Studii recente? au demonstrat afirmatiile lui Simeon al Tesalonicului privind
vechimea formulei. Faptul ca formula folositd este mai mult sau mai putin identica in
toate riturile orientale presupune ci ea exista inainte de separiri, in special inainte de
431, pentru cd formula este comuna si nestorienilor. in al doilea rind au demonstrat
importanta formulei In riturile orientale In modul de a concepe hirotonirea. Dupi
schemele latine posterioare s-ar putea spune cd pentru orientali formula: ,,Harul
divin...” era cel putin la origini parte constitutivd a ritului impreund cu cele doud
rugiciuni de epiclezd. Faptul ca aceastd formuld nu este folositd pentru subdiacon si
pentru lector este un argument in plus pentru a afirma ca traditia considera hirotonirea
subdiaconului de naturd distincta fatd de hirotonirea diaconului §i a diaconesei®.

Primirea insemnelor diaconale: orarul si potirul

Orarul diaconal

Orarul diaconal este Inmanat diaconesei de episcop la sfarsitul hirotonitii.
Diaconeasa purta un vil care-i acoperea capul si umerii. Orarul ii era pus in jurul
gatului, sub vil, in aga fel incit cele doud extremititi erau aduse in fatd. Diaconul in
schimb purta orarul pe umirul sting In asa fel ci o extremitate era in fatd si alta in
spate. i acest aspect asimileaza diaconeasa diaconului, pentru ca orarul diaconal este
simbolul prin excelenti al diaconului si al ministerului siu, cum se afirmi la can. 22 si
23 ale conciliului din Laodicea. Legislatia ecleziastici oprea explicit subdiaconilor si
lectorilor sd poarte orarul, care era un semn distinctiv pentru diaconi®.

Primirea potirulni

Dupd hirotonire diaconeasa era Impdrtisitd imediat dupd diacon. Desigur,
diaconeasa era impartasitd in altar unde a avut loc si hirotonirea, primind de la episcop
mai intai painea In mana $i apoi band din potirul oferit de episcop. Dupi impirtisanie,
atat diaconul cat §i diaconeasa primeau in mana de la episcop potirul, cu diferenta ca
diaconul lua potirul pentru a merge apoi si distribuie impirtdsania credinciosilor in
afara altarului, iar diaconeasa dupi ce primea potirul mergea si-l pund pe masa de
altar. Comparativ cu subdiaconul este un gest de superioritate a diaconesei, deoarece el
se impartigea In afara altarului si nu tinea niciodatd potirul in mana. Traditia nestoriana
si monofizitid din sec. V-VI a conces diaconeselor puterea de a distribui in anumite
situatii, in lipsa preotului sau diaconului, impartisania femeilor si copiilor?’.

24 J.M. Hansses, La forme sacramentelle dans les ordinations sacerdotales du rit grec,
Gregorianum 5, 1924, 208-277; B. Botte, La formule d’ordination: «lLa grace divine» dans les
rites orientaux, Orient Syrien, 2, 1957, 285-296.

%5 C. Vagaggini, I’ordinazione delle diaconesse nella tradizione greca e bizantina, Orientalia
Christiana Periodica, 40, 1974, 184.

26 Ibid., 185; C. Vagaggini citeaza conciliul din Laodicea, can. 22 si 23.

27 Testamentul Domnului nostru Iisus Hristos, editie bilingvi, tr. N. Achimescu, Iasi: Polirom 1996, 105.
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2. Hirotonirea diaconeselor in Bisericile din Caldeea si Persia28

In prima parte a Ordului si canoanelor hirotonirilor in sfinta Biserici — document
transmis prin traditia iacobitd, copie a unui manuscris siriac din secolele VIII sau IX,
dar care dupi datele pe care le contine provine probabil din sec. al V-lea — sunt cuprinse
indatoririle episcopilor, preotilor, diaconilor, dubdiaconilor, lectorilor si exorcistilor
(canoanele 1-7), sunt prezentate in continuare riturile de hirotonire pentru ministerele
amintite (canoanele 8-13), apoi in can. 14 este descris pe scurt rolul diaconesei si un
scurt rit. Can. 14: ,Diaconeasa este introdusa in diaconicon? si episcopul rosteste
rugiciunea prescrisd asupra ei; dupd ce a ajuns in dreptul altarului Isi pleacd capul,
episcopul Isi pune mainile pe capul ei si rosteste o rugaciune cunoscuta’,

Cel mai vechi Pontifical caldeean care se cunoaste este Pontificalul Berlin ms. syr.
38, din anul 1496, dar in starea lui actuald nu contine decat hirotonirile de lector,
subdiacon, diacon si preot. Existd apoi si alte pontificale dupd acesta, dar la fel
diaconesele nu sunt mentionate. In sfarsit existi cinci pontificale din sec. al XVI-lea,
copiate la date apropiate care redau texte ale hirotonirii diaconeselor?. Primul ritual
cunoscut se giseste in Pontificalul manuscris VVaticanus syriacus 45 (1556); acelasi ritual
se gaseste aproape identic in alte patru Pontificale manuscrise din acelasi secol XVI:
Vaticanus Borgia syriacus 21 (sctis intre 1555-1562); Manuscrisul de la Cambridge University
Add. 1988 (1558); Codicele Mosu/ 55, din Biblioteaca patriarhatului caldeean (1568);
Diarbekir ms. 59, Arhiepiscop caldeean (1569).

In Cambridge Add. 1988, Mosul 55 si Diarbekir ms. 59, ritul de hirotonire al
diaconesei se giseste dupd cel al preotului si al Shaharé (cel care ajutd la ministerele
sacre in functiile minore de unii numit paradiacon); in 1V aticanus syriacus 45, este situat
dupi ritul diaconului, preotului §i calugarului, inaintea arhidiaconului si egumenului; in
Vaticanus Borgia syriacus 21, dupa Invesmantarea si tonsura calugdrului, calugdritei si
inainte de hirotonirea arhidiaconului si egumenului®2.

In afara cantecelor si rugiciunilor preliminare, ritul de hirotonire a diaconeselor
consti din gase rugaciuni.

28 Bisericile orientale din afara Imperiului roman au fost evanghelizate incepand cu Biserica
Edessei (Urfa modernd, in sud-estul Turciei). Crestinii de aici nu vorbeau limba greacd si,
sub influenta evenimentelor politice si a controverselor cristologice, mare parte dintre ei s-au
constituit intr-o Bisericd separatd sub autoritatea katolicosului de Seleucia-Ctesiphon.

29 Djaconicon — In Biserica risiriteand, spatiu anexa al altarului, situat pe latura sudica a acestuia,
servind pentru péstrarea vesmintelor liturgice si a cértilor sacre, locul unde st diaconul.

30 Textul siriac §i traducerea latind in I. Rahmani, Studia syriaca sen collectio documentornm hactenns
ineditorum 3. 1V etusta documenta liturgica, Seminarium Scharfénse 1908, 60-62.

31 A.G. Martimort, Les diaconesses. Essai historigue, Roma: Edizioni Liturgiche 1982, 158.

32 Textul din Vaticanus Syriacus 45 este reluat de J.A. Assemani, Codex liturgicus Ecclesiae nniversae,
t.13, Romae 1766. In lucrarea de fatd am luat ritul din cartea lui A.G. Martimort, Les
diaconesses, 159-163, care da si variantele codicelor din Cambridge si Mosul si P. Sorci vezi
nota urmdtoare.
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Prima rugiciune aratd originea monastici a ritului: ,,Intinde mana milostivirii
tale asupra servelor tale care sunt aici pentru a primi ravna fricii de Dumnezeu”.

Rugiciunea a doua este comund tuturor hirotonirilor, reludnd formula bizantina:
,-Harul Domnului nostru Isus Cristos care totdeauna implineste ceea ce lipseste, si fie
totdeauna cu noi prin bunitatea lui Dumnezeu Tatdl si cu puterea Spiritului Sfant; si
prin mana slabiciunii noastre, el sa implineasca acest minister sublim pentru mantuirea
sufletelor noastre, acum si in vecii vecilot”.

Rugiciunea a treia este luatd de la hirotonirea diaconilor: ,,Dumnezeul nostru
prea bun, impératul nostru plin de milostivire, bogat in mild si plin de iertare, tu,
Doamne, care in bunitatea ta nemarginitd ne-ai facut mijlocitorii darurilor tale divine
in Biserica ta sfantd, pentru ca noti sa ddruim in numele tau ministere pentru misterele
tale sfinte, si dupa traditia apostolilor care a ajuns pand la noi prin punerea mainilor in
ministerele bisericesti, iatd cd noi iti prezentdm acesti servi (serve) pentru ca ei (ele) sa
fie alesi diaconi in sfanta Biserica ta, noi ne rugdm pentru ei toti, sd vind asupra lor
harul Spiritului Sfant si-i (le) desavarseascd spre slujirea pentru care au fost alesi
(alese), prin harul si mila unicului tdu Fiu”.

Rugiciunea a patra este rugiciunea principald in timpul cireia episcopul pune
mana pe capul candidatei si spune: ,,Doamne, Dumnezeule mare si atotputernic, care
ai creat totul prin puterea Cuvantului tdu, care tii sub stdpénirea ta tot ceea ce ai creat,
Tu privesti cu aceeasi bunavointa la birbati si femei dandu-le lor harul Spiritului Sfant.
Tu, Doamne, in milostivirea ta, alege acum si pe serva ta care este aici de fatd pentru
lucrarea diaconiei si daruieste-i in milostivirea ta harul Spiritului Sfant pentru ca fard
patd sd slujeascd tie cu inimd curatd In bund constiintd, pastrand in mod desdvarsit
bunele obiceiuri. S4 instruiasca grupul femeilor, sd le invete curatia si faptele bune ca
sa primeascd de la tine ca rasplatd binecuvantarea, prin harul si iubirea de oameni a
unicului tau Fiu cu care vietuiesti $i domnesti in vecii vecilor”.

Urmeaza apoi doud rugiciuni de Incheiere: ,,intére§te Doamne, cu harul tdu pe
aceste serve care asteaptd de la tine mila ta pentru a putea implini intotdeauna vointa
ta [...]. Fa-le demne prin harul tau, sd se increadd in cuvantul tiu, si respecte poruncile
tale sd se invredniceascd de purtarea de grijd a Sfintei Treimi, Tatil, Fiul si Spiritul
Sfant. Amin” 3.

Din aceste rugiciuni reiese cd diaconesei ii este incredintatd slujirea fata de
Dumnezeu si datoria de a instrui grupul femeilor. In rugiciune nu se face nici o aluzie
la femeile din Vechiul Testament, nici la Febe din Noul Testament. Chiar dacd unele
rugdciuni din ceremonial sunt aceleasi cu ale diaconului, totusi existd in rit §i diferente
intre diaconi si diaconese. Hirotonirea diaconului este mult mai solemna, ritul contine
un mare numdir de cantece si rugdciuni rostite de episcop. Se regdseste si aici
simbolismul lui Pseudo Dionisie pe care l-am iIntalnit si in ritul bizantin: candidatul la
preotie ingenuncheazi pe amandoi genunchii, cel la diaconat pe unul, iar diaconeasa isi
apleaci doar capul. In coparatie cu ritul bizantin, in traditia caldeeani diaconeasa nu

3 P. Sorci, Diaconato ed altri ministeri liturgici della donna, in La donna nel pensiero cristiano
antico, a cura di Umberto Mattioli, Genova: Marietti 1992, 338.
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primeste orarul si episcopul nu face semnul crucii pe cap asa cum face la diacon i la
preot. La sfarsitul ceremoniei Pontificalul face o clarificare a gestului de punere a mainii
episcopului: ,,Episcopul se roagi, pune mana pe cap, dar nu ca pentru o hirotonie, ci
mai degraba ca pentru binecuvantare”34,

L.M. Vosté la sfarsitul ritului face un comentariu cu referire la locul diaconesei
in Biserici: ,,Cu toate ci in zilele noastre inca se mai face acest rit.... Acesta se referd la
natura invechitd a rolului diaconesei la botez In Biserica caldeeand. Dar, intreg ritul, cu
rubricile si rugdciunile sale, aratd faptul cd si in aceste regiuni diaconesele sunt acum in
fruntea monahiilor, deci egumene dupa traditia Bisericilor din Imperiul roman. $i chiar
si atunci cand nu mai existau diaconese, In a doua jumidtate a sec. al XVI-lea, s-a recopiat
in Pontificale ritul instituirii lor? Totusi, trei dintre Pontificale includ un tit al hirotonirii
unei egumene”,

3. Rituri de hirotonire in Bisericile armeana si georgiana

Din secolul IV avem doar doud marturii care atestd existenta diaconeselor in
Armenia romand. Este vorba despre conciliul din Constantinopol din 360 in care a
fost depus episcopul Elpidius de Satala pentru ci a admis la diaconat pe o anumitd
Nectaria care mai inainte fusese excomunicati’®®, si hirotonirea de citre episcopul
Otreios de Melitene, in 378, a viduvei Dionisia, mama sf. Euthyme cel Mare?.

Kristin Arat’® a publicat in 1987 un articol despre istoria diaconeselor in Armenia.
Ea face o analizd a dezvoltirii istorice a institutiei diaconeselor pe care o imparte in
trei faze: prima fazd, secolele IV-VIII, perioadd in care In Armenia Mare canoanele
contin indicatii lacunare cu referire la colaborarea femeilor in administrarea botezului;
faza a doua, secolele IX-XI, cand in ritualuri apare termenul diaconeasa, in armeani
sarkawagowhi; din secolul XII incepe faza a treia, In care sunt atestate mdrturii scrise §i
rituri de hirotonire (mastos) pentru diaconese. Din secolul XVII oficiul diaconeselor se
rdspandeste in mandstiri®.

34 A.G. Martimort, Les diaconesses, 162.

3 LM. Vosté, Pontificale inxta ritum Ecclesiae Syrorum orientalium, id est Chaldaeorum, V ersio latina,
Typis polyglottis Vaticanis 1938, 397-398.

30 The Ecclesiastical Histoty of Sozomen 4, 24, 16 bitp:/ | www.freewebs.com/ vitaphonel | history/
sozomen.himl

37 Viata sf. Euthimie povestita de Chiril de Scythopolis in A.]. Festugiere, Les moines d’Orient,
111, 1, Paris: Editions du Cerf 1962, 60-61.

38 Kristin Arat a fost hirotonitd diaconeasi in anul 1982 de patriarhul armean de Istanbul. Cf.
Kristin Arat, Die Diakonissen der armenischen Kirche in kanonischer Sicht, in Handes
Amsorya 101, 1987, 153-189.

% Existd mdrturii in maindstirea Ecaterina, construitad in secolul XVII la Neu Dschulfa, in
Persia, unde instituirea diaconeselor a fost regulatd prin statutele arhiepiscopului T’adeos
Bégnazarean, care va intruduce ritul §i in méandstirea Stefan la Tiflis, unde superioara era
numitd arhidiaconeasi (awagsarkawagowhi). Dupi disparitia celor doud mindstiri la inceputul
secolului XX, ministirea Kalfayan din Istanbul riméne unicul loc in care monahiile sunt
instituite diaconese si superioara arhidiaconeasa. Cf. Moira Scimmi, Le antiche diaconesse nella
storiografia del XX secolo. Problemi di metodo, Milano: Glossa 2004, 93-94.
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Intr-o rubrica din Mastoc" Venise San Lazzaro ms. 457, provenind din secolele IX-
X, este scris cd pentru instituirea unei anahorete se prevede ,,s4 se observe acelast rit
care se face la primirea hainelor monahale de catre femei, cu o singurd exceptie, acelea
care sunt diaconese si fie dezbricate de hainele laice”0.

Formula pe care episcopul trebuie s-o foloseasci la hirotonirea unei diaconese
dintr-o mandstire nu se mai giseste in euhologhionul actual. Se poate Insd gisi in marele
Mastoc, manuscris greu accesibil. Conybeare*! semnaleaza prezenta manuscrisului Saz
Lazzaro 199 (323), din anul 1216, care se pastreazd la Venetia si Athanase Renoux l-a
descoperit si in Mastoc” Erevan 907, din sec. al XVII-lea, copiat dupd un manusctis din sec.
al IX-lea.

latd rugiciunile pe care le rosteste episcopul in timpul ritului de hirotonire.
»Doamne cel ce esti bun si mult milostiv, care ai creat toate lucrurile prin Cuvantul
tau, prin intruparea Unicului tdu Fiu ai facut egali in sfintenie barbatul si femeia; ti s-a
parut potrivit a da nu numai barbatilor, ci si femeilor harul Spiritului Sfant. Alege
acum pe serva ta aceasta pentru cele ce sunt necesare in sfanti Biserica ta si ddruieste-i
harul Spiritului Sfint pentru a se péstra in dreptate si curdtie, prin mila §i Indurarea
Cristosului tdu, cdruia impreund cu tine, Pirinte atotputernic, si cu Spiritul Sfant de
viatd ddtitorul si eliberatorul, i se cuvine mdrire §i onoare acum §i totdeauna”*2,

Rugiciunea este destul de seacd, se limiteaza sa afirme egalitatea barbatului §i a
femeii in fata darului Spiritului Sfant, bazatd pe misterul intrupdrii; nu evoca nici un pasaj
biblic si nu aratd nici indatoririle diaconesei. Pe baza acestei rugiciuni de hirotonire s-a
raspandit si un Pontifical georgian copiat intre sfarsitul sec. al X-lea si inceputul sec. al
Xl-lea. Un izvor important al liturgiei geotgiene este manuscrisul 86 din Tiflis dupd Liturghia
sfantului Iacob de lerusalim care reda un ritual de hirotonire. Acesta contine trei rugaciuni
de hirotonire a diaconesei; intre acestea rugiciunea a doua seamini cel mai mult cu
rugiciunea din ritul armean.

Rugiciunea a doua: ,,Doamne, Dumnezeule al ostirilor, care ai poruncit lui Miriam,
sora lui Moise, prima dintre toate femeile, si te invoce; care ai daruit harul profetiei Deborei;
in noua economie ai poruncit prin mijlocirea Spiritului Sfant cd diaconii trebuie sd aibad
un singur cuvant si sd nu fie dedati la mult vin (1Tim 3,8), ci sd invete cu bunitate, in aga
fel ca si fie un exemplu bun pentru toti; in bunitatea ta alege pe serva ta aceasta la
demnitatea diaconatului, pentru a unge cu ulei pe cele care vin la sfantul botez, si le
conduci la fantina sfanti si si devind o diaconeasa a Bisericii tale dupd cum a fost si
Febe, pe care apostolul o numeste slujitoare a Bisericii din Chenhreea; daruieste-i ei sa
indrume si s educe cu atentie fecioarele in implinirea datoriilor lor; daruieste-i harul
de a spune orice lucru in numele tdu, in aga fel ca, slujindu-te in demnitate §i fird
greseald, sd poatd Indrizni si mijloceascd in ora stabilitd de Cristosul tau”.

40 A.G. Martimortt, Les diaconesses, 180.

4 F.C. Conybeare, Rituale Armenorum: being the administration of the sacraments and the
breviary rites of the Armenian Church: together with the Greek rites of baptism and
epiphany, in books.google.ro/ books?isbn=1417949031

42 Dupi traducerea in francezd a manuscrisului Erevan 907 de D.A. Renoux editat in Grand
catalogue des manuscrits arméniens de la Biblioteque des Mélghitaristes de VVenise, 111, San Lazzaro,
Venezia 1966, col. 32 apud A.G. Martimort, Les diaconesses, 181.
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Si imediat rugdciunea a treia: ,,Dumnezeule atotputernic, care ai iImpodobit
Biserica ta cu ministerul diaconatului si ai umplut cu harul Spiritului tau o multime de
Biserici, primeste la ministerul diaconatului $i pe serva ta aceasta si ddruieste-i sd
implineascd cu respect si sfintenie acest minister nobil. Primeste daruirea si votul ei i
diruieste-1 puterea de a fi statornicd™*.

Se poate spune ci rugaciunile acestui rit de hirotonire contin elemente pe care
le-am intalnit si In rugiciunile altor Biserici. Aluziile la Miriam si la Debora se regisesc
si in cartea a VIII-a a Constitutiilor apostolice, iar amintirea diaconesei Febe o
intalnim in Ewuhologhionu! Barberini $i alte euhologhioane bizantine. De asemenea, rolul
previzut pentru ele in comunitate este asemanitor cu cel previzut in documentele si
colectiile deja amintite.

4. Diaconesele 1n Biserica maronita

Liturgia maronitd, de origine siro-antiohiand, cu ascendente siro-orientale, a fost
profund latinizati incepand cu unirea cu Roma din 1215; de aceea nu existd izvoare
anterioare sec. al XV-lea. Incercarea patriathului Stefan Douaihi (1670-1704) de reformare
a liturghiei a constituit o adevaratd ciocnire impotriva opozitiei curentului latinizarii. Se
intelege agadar motivul pentru care Pontificalele i riturile ignora hirotonirea diaconeselor.
Cu toate acestea, in celebrul sinod de pe Muntele Liban din anul 1736, ale cdrui deliberari
au fost aprobate de sfintul Scaun in anul 1741, can. 2 din partea a Ill-a De ministris,
presbyteris et praelatis se referd expres la problema diaconatului feminin: ,,Diaconesele
noastre sunt fie cele care isi pastreazd fecioria pentru totdeauna, fie cisitorite fiind se
oferi si traiascd In castitate si in slujirea Bisericii, ascultand de episcop prin angajarea
ficutd cand au primit binecuvantarea”.

Ritualul hirotonirii diaconeselor in Biserica din Antiohia Siriei

Ignatiu Antoniu II Hayek, patriarhul Antiohiei Siriei, a reusit si obtind o copie
de pe un manuscris pastrat In Tur’Abdin (Turcia), in care se gaseste ritualul hirotonirilor;
chiar daci manuscrisul nu este foarte vechi, reda fidel transcrierea. In manusctis, hirotonirea
diaconesei urmeazi imediat dupi cea a diaconului §i o precede pe cea a arhidiaconului.
In ceea ce priveste Pontificalul actual, este mai putin complex chiar daci variantele nu
sunt absolut substantiale. Cea care urmeazd si fie hirotoniti diaconeasa std in afara
usilor altarului cu fruntea inclinatd si capul acoperit cu un vil pentru a nu fi vazuta de
poporul din biserici.

4 A.G. Martimort, Les diaconesses, 182. Acest rit se gaseste si in C. Conybeare — O. Wardrop,
The Georgian version of the liturgy of st. James, Revue de /'Orient chrétien 18, 1913, 396-410;
19, 1914, 155-173.

4 A.G. Martimort, Les diaconesses, 175, apud 1.D. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et amplissima
colletio, Florentiae 1759-1798, 38, 163.
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Dupa formula de inceput, episcopul spune rugaciunea: ,,O Cristoase, Dumnezeul
nostru, ajutd-ne sd Implinim acest serviciu pur si sacramental si sd devenim pentru tine
temple sfinte si va locui in noi prezenta ta divind, §i fa ca aceastd servd a ta sa se
desavarseascd prin aceasta slujire, pentru a te lduda noi si ea, cu Tatil §i cu Sfantul tau
Spirit acum si totdeauna si In vecii vecilor”#. Urmeaza apoi psalmul cincizeci rostit de
popor si intercalat cu anumite invocatii cantate de cor, specifice momentului, la fel si
psalmul o sutd cincizeci. Apoi episcopul rosteste rugiciunea timaierii §i se citesc doud
lecturi din Noul Testament: Rom 16,1-2; 21-27 si In 12,21-27. Apoi episcopul se roagi
cu voce joasa si capul plecat: ,,Doamne Dumnezeul puterilor, care ai oranduit aceasta
slujba, tu care cunosti gandurile oamenilor si scrutezi inimile si rirunchii, asculti-ne cu
nemdsurata ta milostivire $i curateste-ne de orice necuritie a trupului si a spiritului; fa
sa dispard vina noastrd precum norii §i precum ceata picatele noastre; umple-ne cu
taria ta, prin harul unicului tiu Fiu §i bunitatea preasfantului tdu Spirit. Dd-ne puterea
sa fim slujitorii legAmantului tiu pentru a putea in vrednicie si intru sfintenia numelui
tau sd stam in fata ta pentru a sluji si celebra dumnezeiestile tale taine. Nu ne lasa sa
ciddem in pdcat; ajutd-ne, Doamne, sia nu ne depirtim de tine si sd stim s alegem si s
oferim totdeauna ceea ce e demn de tine. (Apoi continud cu voce Inaltd). Primeste pe
aceastd diaconeasd si desdvarseste-o pe aceastd servd care agteaptd cerescul tiu dar,
pentru ci tu esti indelung riabditor si milostiv spre cei care te invocd si puternicid este
Impdritia ta, impreund cu unuia niscut Fiului tdu si cu a preasfantului tdu Spirit, bun,
preamirit, ditator de viatd si de o fiintd, acum si pururea si in vecii vecilor”#,

Arhidiaconul spune: ,,Harul Domnului nostru Isus Cristos, care totdeauna implinegte
slabiciunea noastrd, prin voinga lui Dumnezeu Tatdl, cu puterea Spiritului Sfant, celei
prezentati, care asteaptd darul tdu ceresc, se tidica de la rangul surorilor la cel al diaconeselor.

Episcopul: N... diaconeasi a altarului sfant al localitdtii x....

Arhidiaconul continud: Si ne rugdm toti pentru a veni asupra ei harul Spiritului Sfant.

Apoi episcopul cu capul inclinat spune o altd rugiciune: ,,O Dumnezeule, fi-o
demni de chemarea diaconatului, pentru iubirea ta de oameni $i dupd cum se cuvine
numelui tiu ca sa implineasca cultul tiu*’ si sa slujeasca in templul maiestatii sfinte si
sd gdseascd milostivire In fata ta”. (Apoi pune ména dreaptd asupra capului, sub vil, si
se roagi cu voce joasd): ,,O Dumnezeule, care mantuiesti pe cei care te invocad si
ddruiesti femeilor harul tdu pentru a profeti si a persevera in toate lucririle bune; care
ai ficut-o demnd pe Miriam, sora lui Moise, alegand-o dintre toate femeile, sd te laude
si sd-ti slujeascd; tu care ai dat darul profetiei Deborei, care in Noul Testament ai ales
femei pentru a te servi, tu acum, o Dumnezeul nostru, umple-o pe serva ta aceasta cu
binecuvantiri pentru a fi diaconeasa in Bisericd, si fie diaconeasi ca Febe pe care apostolul

4 G. Orioli, 11 testo dell’ordinazione delle diaconesse nella chiesa di Antiohia dei Siti, Apolinaris 62,
1989, 634.

46 Ibid., 637.

47 Dacd este superioara mandstirii se adauga: ,,Daruieste-i o Dumnezeule, intelepciune pentru a
conduce §i a educa tinerele, si primeasca pelerinii, si invete cu modestie si curatie tainele
tale, sd spund §i sd zicd orice lucru in numele tdu pentru cd lucrand totdeauna pentru marirea
ta, o Dumnezeule Tati, si pentru prosperitatea si edificarea comunitatii surorilor, si gaseascd
har si mili la tine cu toti cei care bine ti-au plicut, prin mila unicului tiu Fiu cu care ti se
cuvine mdrire, cinste si putere cu Preasfantul Spirit acum si pururea si in vecii vecilot”.
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tau a constituit-o la Chenhreea. Da-i sd Implineasca slujirea cu cinste, sd educe tinerii, sa
primeasca pelerinii, si imbogiteasca pe servii tii cu faptele sale, sa raspunda cu umilinta,
cu duiosie si modestie, sa faca orice lucru in cuvinte si fapte in numele tau (se indreapta
spre rasirit $i cu voce inalta incheie). Pentru ci tu, Cristoase Dumnezeule, imparitesti
asupra noastra cu Tatil si cu Spiritul Sfant, acum si totdeauna si tie se cuvine mirire,
onoare si putere acum si pururea $i in vecii vecilor”48,

Episcopul se indreaptd spre ea 1i pune mana dreapti pe cap si proclama: este
hirotoniti in sfanta Bisericd a lui Dumnezeu, iar arhidiaconul continua: N... diaconeasa
sfintei biserici X...

Episcopul' N... diaconeasa a sfantului altar acum numiti (si face cu degetele de trei
ori semnul crucii la fiecare invocatie) in numele Tatalui, al Fiului, si al Spiritului Sfant.

Indreptandu se spre rasarit ep1scopul se roaga ,,Itl multumim, Dumnezeule
atotputernic, de toate si pentru toate si onordm §i preamdrim numele tiu sfant pentru
cd ai fost darnic cu noi §i al trimis binecuvantarea ta asupra servel tale. ip cerem si te
rugam, Domnul nostru, sa ne auzi in mila ta nemasuratd si sd primesta diaconatul daruit
acestei serve pentru mila ta §i sa-i dai sa implineascd cu modestie si curatie slujirea. Sa
gaseasca pacea ta prin m1]10c1rea unuia ndscut Fiului tiu, pentru cd tie se cuvine marire,
cinste 1mpreuna cu Elsi cu Sp1r1tu1 tau cel de o fiinta cu tine si dititor de viatd acum §i
pururea si in vecii vecilor”#

Episcopul se indreaptd spre cea hirotonitd si ii pune orarul pe umdrul stang, apoi ia
potirul si-l dd diaconesei si-1 pund pe altar, si 1i face cunoscut cum trebuie sd trdiascd in
noua stare de viatd. Apoi este Imbritisatd si i se cintd Ma’nito pe glasul al saptelea: Regele
Cristos doreste frumusetea ta. Dupd aceea episcopul o impirtaseste cu sfintele taine®.

Concluzii

Din cele prezentate reiese cd In antichitatea crestind au existat tentative in a face
distinctie intre diversele ministere §i termenii care si desemneze riturile de consacrare
a ministrilor, ordinele si gradele in Bisericd. Avem mdrturii ci in Bisericile orientale si
in special in traditia bizantind avem documente care arati cd ritul hirotonirii nu se
practica doar pentru episcopi, preoti, diaconi si diaconese, ci si pentru subdiaconi si
lectori, iar in unele zone chiar §i pentru econom, arhidiacon, superiorul manistirii etc.
Se poate spune ci distinctia intre ordurile si gradele ierarhiei Bisericii nu se face in
baza termenului hirotoniei sau a gestului de impunere a mainii. Chiar dacd in secolul
VIII apare deosebitrea intre hirotonie si hirotesie, euhologhioanele bizantine continui
pentru o perioadd destul de lungi si nu facd nici o deosebire intre aceste rituri.
Diaconesele apar in toate documentele prezentate ca primind hirotonia prin punerea
mainilor episcopului, formula ,,Harul divin”, in fata altarului si in timpul sfintei liturghii, la
acelagi moment i cu aceleasi rugiciuni care se fac si pentru diaconi. In acelasi timp,
chiar daca diaconesele sunt investite cu acelasi rit de hirotonire asemenea diaconilor,
indatoririle lor liturgice sunt foarte restranse si nu au de-a face cu celebrarea misterelor.

48 G. Orioli, Il testo dell’ordinazione, 639.
49 Ibid., 640.

50 Ihid., 641.
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NOTE PRIVIND NEGOCIERILE DE FONDARE
A UNUI COLEGIU GRECO-CATOLIC LA ROMA
LA INCEPUTUL ANILOR 20

Veronica TURCU$S

RIASSUNTO: Noti sulle tratative di istituire un colleggio greco-cattolico a
Roma allinizio degli anni °20. La presente indagine riflette 'impegno delle
autorita romene di stabilire a Roma nellimmediato dopoguerra delle entita
istituzionali che riflettino Pinteresse della Grande Romania per la terra dei suoi
antenati. Si tratta da un lato delle vicende di far erigere una struttura per la
preparazione ecclesiastica dei giovani sacerdoti greco-cattolici e dall’alto del progetto
politico-scientifico delle autorita governative romene, in seguito all’esortazione
dello stotico Vasile Parvan, di fondare una Scuola romena a Roma secondo i
modelli che funzionavano gia nella Citta Eterna. La stotia iniziale di questi due
insediamenti romeni a Roma si intreccia piu volte ¢ il ruolo di questo saggio ¢ di
chiarirne le vicende diplomatiche ed ecclesiastiche.

PAROLE CHIAVE: Chiesa greco-cattolica, Roma, Santa Sede, scuola, collegio,
diplomazia, ordine cistercense, negoziati, Santa Susanna, Stati Uniti d’America.

Necesitatea stabilirii unui colegiu roménesc la Roma, destinat pregatirii viitorilor
preoti greco-catolici, a emers pregnant in anii 1917-18, vizindu-se constituirea unui
asezamant national pentru acesti tineri, care pana atunci studiau la Colegiul Grec din Via
del Babuino 149 sau la Colegiul ,,De Propaganda Fide’ din Piazza di Spagna. De altfel
spiritul national, efervescent in anii primului razboi mondial, a reunit cele doua initiative care
urmdreau crearea unei institutii romanesti menita sd sustind eforturile tinerilor nostri studiosi
in capitala Italiei, cea laica a intelectualitatii Vechiului Regat i cea confesionala a elitei greco-
catolice transilvinene, dintr-o naturald manifestare a unitdtii factorilor culturali romanesti,
acestia incercand si se propuna unitar $i compact in raportul cu celelalte natiuni europene.

Inci din anii 1912-14 a existat un proiect de fondare a unei scoli superioare romanesti
la Roma, sustinut de academicienii Vasile Parvan, Ioan Bianu si Duiliu Zamfirescu,
personalititi de marcd ale culturii romanesti, care au cointeresat Legatiile romana i italiand,
de la Roma, respectiv Bucuresti, reprezentate atunci de ministrii Diamandi si Fasciotti'.
Dupa modelul Marii Britanii, care a obtinut in urma Expozitiei universale de la Roma din
anul 1911 — manifestare dedicatd celor cincizeci de ani de la unificarea Italiei si cate

UV, Patvan, Proemio, Ephemeris Dacoromana 1, 1923, V.
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celebra ideea de Roma-capitald, a noului stat national dar si a culturii si artei europene si
mondiale, fiind de aceea propusi ca un centru optim de stabilire a institutiilor stiintifice si
artistice ale celorlalte natiuni europene — concesionarea zonei unde a fost construit
pavilionul expozitional englez pentru ridicarea unui edificiu adecvat Scolii Engleze si
Academiei de Arte Frumoase Britanice?, Roménia a intentionat la randul ei sd dobandeasca
o concesiune funciard in vederea edificirii unei scoli care s ii addposteasca pe tinerii studiosi
veniti la Roma. Initiativa nu a fost insd dusd la bun sfarsit, asa ca proiectul de fondare a
unui institut romanesc de studii superioare in capitala Italiei trebuia s astepte un context
politic favorabil.

O alta incercare de fondare a unui institut romanesc in capitala Italiei dateaza din
anii primului rizboi mondial, cand proiectul intemeierii unei scoli superioare la Roma s-a
impletit — cel putin la nivelul Incercdrii identificirii unei locatii comune pentru tinerii
studiosi — cu planul Infiintirii unui colegiu ecleziastic romanesc promovat de prelatul
transilvanean greco-catolic Vasile Lucaciu. Teologul si omul politic roman Vasile Lucaciu
(1852-1922) unul dintre autorii §i sustinatorii proiectului miscirii memorandiste de la
sfarsitul secolului al XIX-lea si un factor activ al luptei nationale a romanilor din primele
decenii ale secolului trecut s-a implicat In proiectul de fondare al unui colegiu romanesc
la Roma, menit s3 ii adaposteascd pe tinerii nostri studiosi, utilizand intreaga influenta pe
care o avea in cele mai inalte medii ecleziastice vaticane si romane. In calitate de
presedinte al Ligii culturale pentru unitatea politicd a tuturor romanilor, parintele Lucaciu
a militat activ pentru dobandirea drepturilor nationale si statale ale romanilor de pe
teritoriul dublei Monarhii, fiind un adept al solutiei pe care o reprezenta razboiul de
partea Antantei. Pe aceasta linie se inscriu actiunile sale din anii 1917-1919 in Statele
Unite ale Americii, Franta, Italia si Elvetia, unde a desfisurat o campanie propagandistica
in favoarea Romaniei. In contextul intrarii S.U.A. in rizboi de partea Antantei in aprilie
1917, Bratianu a intrevizut potentialul romanilor aflati in afara granitelor tarii si rolul pe
care il pot juca in sustinerea pozitiei Romaniei, asa cd a trimis in aprilie 1917 o Misiune
patriotica nationald neoficiala in S.U.A., avandu-l in frunte pe Vasile Lucaciu. Acesta a
desfisurat o activitate remarcabild peste Ocean, pand in primavara anului 1918, dupa care
si-a concentrat eforturile in organizarea romanilor din Franta, rezultatul imediat fiind
constituirea, la 6 septembrie 1918, a Consiliului National Roman, avandu-i in frunte pe
Vasile Lucaciu si loan Cantacuzino. Acest organism era menit sd coordoneze intetresele si
actiunile prounioniste ale romanilor din Franta, Italia si Statele Unite, una dintre primele
sale initiative fiind redactarea unui Ape/ la wunitate, publicat de ziarele de propaganda
romaneascd din tirile respective la inceputul lunii octombrie 1918, in care se protesta
impotriva solutiei federalizarii Austriei. In cadrul Consiliului National al Unitatii Romane,
al cdrui comitet definitiv a fost ales la 3 octombrie 1918, presedinte fiind Take lonescu,
Vasile Lucaciu a fost ales vicepresedinte (alaturi de O. Goga, C. Angelescu si 1. Th. Florescu)
si a devenit un factor activ al afirmdrii aspiratiilor nationale ale romanilor, in contextul in

2 Bernard Ashmole. 1894-1988. An Auntobiography, edited by Donna Kurtz, Oxford: Oxbow Books
1994, 27-28.
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care se solicita recunoasterea sa ca for oficial menit s reprezinte interesele Romaniei. Pe
aceeasi linie s-a Inscris misiunea sa din Italia, desfdsuratd din decembrie 1918 pani in
primavara anului 1919, apoi cea din Elvetia, din vara aceluiasi an. In Italia, Vasile Lucaciu
a coordonat actiunile de propagandi romaneasca promovate de Comitetul de Actiune al
Romanilor din Transilvania, Banat si Bucovina, organizat sub presedintia lui Simion C.
Mandrescu la 19 iunie 1918, principalul obiectiv fiind organizarea Legiunii Romane din
Italia. L.a 5 decembrie 1918, respectiv la 26 ianuarie 1919 prin doud ceremonii publice
desfagurate la Marino, respectiv in Piazza di Siena din Villa Borghese, regimentele Legiunii
Romane din Italia, aflate sub comanda generalului Ferigo, fost atasat militar al Italiei la
Bucuresti, au fost omagiate prin decorarea unora dintre militari si prin slujbe religioase de
sfintire a drapelului tricolor, cu participarea ministrului de razboi al Italiei, a ambasadorului
S.U.A. la Roma, Nelson Page, a reprezentantului nostru acolo, Al. Lahovary, liturghia
fiind savarsiti de parintele Lucaciu. In perioada misiunii sale la Roma, Vasile Lucaciu a
stabilit contacte cu oameni politici italieni, a patruns in saloanele inaltei aristocratii romane
si a vizitat diferite autorititi ale administratiei italiene, stimulind o vie simpatie pentru
cauza Romaniei. Jurnale precum ,,I.’Italie” (citit de toate ambasadele strdine si de oficialii
curiei romane) sau ,,Il Tempo™ si-au deschis paginile unor articole in favoarea romanilor
din Ardeal, Bucovina si Basarabia, sustinand in special revendicirile romanesti in Banat,
in conditiile in care pretentiile iugoslavilor luaserd proportii semnificative, receptate cu
riceald in Italia. De altfel, misiunea parintelui Lucaciu la Roma se baza si pe sprijinul constant
oferit de inalta ierarhie a Sfantului Scaun, sprijin fondat pe relatii personale consolidate
incd din vremea studiilor pe care preotul transilvanean le urmase la Roma, in anii *60-"70
ai secolului al XIX-lea. Atunci se pare ci l-a cunoscut pe Mariano Rampolla del Tindaro
(1843-1913), viitor cardinal si secretar de stat al papei Leon al XIII-lea intre anii 1887-
1903. In perioada in care cardinalul Rampolla era secretar de stat, Lucaciu a conlucrat cu
Giacomo Della Chiesa, viitorul papd Benedict al XV-lea, atunci ,,sostituto della Segreteria
di Stato”, in diverse probleme politice si ecleziastice. Tocmai in virtutea acestor vechi
amicitii personale, parintele Vasile Lucaciu a fost trimis in misiune la Roma la sfarsitul lunii
decembrie a anului 1914 (in conditiile in care Benedict al XV-lea tocmai fusese ales papa, la
3 septembrie 1914), prelatul roman avand intalniri acolo — In decursul lunii ianuarie a
anului 1915 — cu oficiile Congregatiei De Propaganda Fide, cu cardinalul Secretar de Stat
Ferrata, iar la 18 ianuarie fiind primit in audienti de suveranul pontif. Cu aceastd ocazie
papa a incurajat demararea procedurilor pentru stabilirea de relatii diplomatice intre
Romania si Stantul Scaun, evolutie desavarsita dupa riazboi, in 1920. De pe aceste pozitii a
sprijinit parintele Lucaciu initiativa fondarii unui colegiu ecleziastic la Roma, demersurile sale
din 1920 fiind sustinute impreuna cu proaspat numitul nostru ministru pe langa Scaunul
Apostolic, D. Pennescu?.

3 Pentru detalii vezi O mare serbare romaneasci la Roma, Romsinia Mare, nr. 31, 15 februarie 1919, 1-
2; Plecarea Legionarilor Romani din Italia, Romdinia Mare, nr. 32, 8 martie 1919, 3; nr. 33, 22
martie, 2; Scrisoti din Italia. Misiunea canonicului dr. Al. Nicolescu — Activitatea comitetului de
propagandi — pirintele dr. Vasile Lucaciu — Banchetul ziaristilor si sfintirea primului steag
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Pe de altd parte, proiectul fonddrii unui institut romanesc de studii superioare la
Roma a fost in cele din urma transpus in practicd in 1920, cu sprijinul lui Nicolae lorga,
autorul unui proiect de initiativd parlamentara care prevedea Intemeierea a doud scoli
superioare romanest, la Paris si la Roma, profilate pe studii arheologice si istorico-filologice,
cu sectli complementare pentru artele frumoase*. Pentru Italia statul roman, prin persoana
reprezentantului sau la Roma, ministrul Al. Lahovary>, a incercat si obtinid o locatie
pentru Scoala nou fondati, primind pe de o parte sugestii de cumpdrare a unor imobile —
solutie nefezabild in conditiile situatiei dificile in care se afla atunci valuta romaneasca — si
incercand, pe de altd parte, sensibilizarea autorititilor romane in vederea reluarii proiectului
antebelic al unei concesiuni funciare in favoarea Romaniei. Tratativele purtate pe parcursul

romanesc, Patria, nr. 43, 5 aprilie 1919, 1-2; Dr. Vasile Lucaciu luptator activ pentru unirea romdinilor.
Texte alese. Studiu introductiv, ingrijirea editiei, note si comentarii de . Tacos si V. Achim, Cluj-
Napoca: Ed. Dacia 1988, 6-12, 84-97, 416; Gh. Bodea, Memorandistul Vasile Lucaciu intr-o
ipostaza ineditd, Studia UBB. Theologia Catholica, nx. 1, 1999, 81-87; Idem, Pirintele Vasile Lucaciu
intr-o importantd misiune diplomaticd incd necunoscutd, Studia UBB. Theologia Catholica, nr. 1,
1999, 89-101.

4 Proiectul a fost votat in Adunarea Deputatilor si in Senat in august 1920, bucurindu-se de sptijinul
neconditionat al lui Duiliu Zamfirescu, la data respectivi presedinte al Camerei. Dupi
promulgarea legii de infiintare a celor doud scoli romanesti in octombrie 1920 au fost ficuti pasii
necesari organizirii institutionale: intocmirea Regulamentului de functionare a scolilor, legiferat
prin decret regal in junie 1921; numirea directorilor, la propunerea Academiei Romane — Nicolae
Torga fiind desemnat in fruntea institutiei din Franta, iar Vasile Parvan in fruntea celei de la Roma,
numire operatd in octombtie 1921. Pentru o panorama asupra problemei vezi G. Lazirescu, Scwla
Romind din Roma, Bucuresti: Ed. Enciclopedica 1996; noua editie, Bucuresti, Ed. Fundatiei
culturale romane 2002; Veronica Turcus, Vasile Parvan si contributia institutionald a Academiei
Romane la infiintarea Scolii romane din Roma (1920-1922), Anuarnl Institntulni de Istorie ,,G.
Baritin” din Cluj-Napoca, 47, 2008, 237-268.

5> Alexandru Emanuel Lahovary (1856-1950), nepot pe linie maternd a lui Apostol Arsache (ptim
ministru al Principatelor Unite in 1862), a fost crescut §i educat la Paris, in virtutea traditiei elitei
romianesti din vremea respectiva. A intrat de tanar in lumea diplomatiei si s-a mentinut departe de
frimantirile vietii politice interne. Era vir mai indepirtat cu oratorul si omul politic Alexandru N.
Lahovaty, al cirui secretar general a fost in perioada in care ultimul indeplinea functia de ministru
al afacerilor strdine. A avut o carierd diplomaticd indelungati si plind de succese, in cadrul cireia
misiunile la Roma au avut un loc important. La varsta de numai 38 de ani, in 1893, a fost trimis
ministru al Romaniei in capitala Italiei, apoi a reprezentat interesele tarii noastre la Constantinopol
(obtinand acolo istorica iradea a sultanului in favoarea aromanilor), Viena sau Paris (unde a
negociat cu Aristide Briand alianta cu Franta, in 1916). Cariera diplomatici si-a incheiat-o tot la
Roma, la o varsta Inaintatd, de numele siu fiind legatd intreaga opera de negociere cu statul italian
si municipalitatea capitalei, in favoarea obtinerii concesiunii pe care s-a construit edificiul
Academiei di Romania. R. Bossy, Amintiri din viata diplomatici (1918-1940), vol. 1, 1918-1937, editie
si studiu introductiv de S. Neagoe, Bucuresti: Humanitas 1993, 55-56; C. lordachitd, Un diplomat
ilustru: Alexandru Emanuil Lahovary (1856-1950), Mousaios, 8, 2003, 241-260.
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anului 1921 de seful legatiei romane de la Roma cu municipalitatea capitalei® au condus
la semnarea actului de concesiune din 12 ianuarie 1922, prin care Primaria Romei didea
in folosinta perpetuud Romaniei, in schimbul unei chirii simbolice anuale in valoare de o
lird, o suprafatd de teren de 4717,9 m? aflatd in vecinatatea Villei Borghese, in Valle Giulia,
situatd In proximitatea terenului care ar fi trebuit sd revind statului roman dacd initiativa
antebelici ar fi fost incununata de succes.

Situatia financiard dificild a Romaniei dupd primul rizboi mondial nu a permis
Inceperea imediatd a constructiei pe terenul respectiv, statul roman fiind interesat la sfarsitul
anului 1921 de obtinerea unei locatii provizotii pentru Scoala de la Roma. La acest nivel al
problemei, zzer-ul proiectului fundamentarii institutului romanesc din Italia s-a intersectat
din nou cu cel al initiativei ecleziastice, care urmarea in continuare obtinerea locatiei pentru
un colegiu sau seminar al tinerilor studiosi greco-catolici”. In 1920, Vasile Lucaciu si ministrul
nostru pe langa Sfantul Scaun, Dimitrie Pennescu®, ficuserad numeroase intimpinari pentru
obtinerea uzului complexului abatial Santa Susanna?, situat in Piazza San Bernardo alle

6 Pentru detalii asupta concesiunii vezi Att del Consiglio Comunale di Roma dell’anno 1921. IL
Quadrimestre, Roma: Tipografia Centenari 1921, 446-448, 545.

7 De altfel, in anul 1914 greco-catolicii roméni obtinuserd din partea papei Paul al X-lea concesiuneca
in vederea uzului liturgic a bisericii San Salvatore alle Coppelle, o veche bisericd romani situatd in
Piazza delle Coppelle, aproape de Pantheon. Documentul donatiei este Scrisoarea apostolica
Universi episcopatns din 31 martie 1914. Din cauza dificultitilor razboiului, greco-catolicii au luat
biserica in folosintd doar din anul 1919. in anii primului rdzboi mondial, pand la sositea celui
dintdi preot-paroh, San Salvatore alle Coppelle a fost Ingrijitd si remodelatd pentru ritul oriental
sub Indrumarea monseniorului Enrico Benedetti, referentul cauzelor roménesti la Congregatia
,,De Propaganda Fide”, sectia orientali. Tot sub supravegherea monseniorului Benedetti a fost
claditd si locuinta preotului, anexati camuflat de fatada si flancul stang al bisericii. A.L. Tautu,
Bisetica romand din Roma, in Omagiu canoniculni Alvisie Ludovic Tdutn cu ocazia implinirii etdtii sale de
80 de ani, vol. 11, tom. 2, Varia, Bund Vestire. Organ de zidire cresting 2, 1975, 50-55.

8 Dimitrie C. Pennescu (1874-1938) a fost numit trimis extraordinar §i ministru plenipotentiar al
Romaniei pe langd Sfantul Scaun la 12 iunie 1920 si a detinut aceasti calitate diplomatici pand la
23 mai 1928. Avea in urmi o carierd diplomaticd indelungati, pe care a construit-o dupd 1897,
anul In care a absolvit Facultatea de Drept din Bucuresti. A urmat toate treptele ierarhice pani la
cea de ministru plenipotentiar clasa a II-a (in 1920). Mandatul pe langa Sfantul Scaun venea dupi
o perioadd de familiarizare cu mediul diplomatic roman, in calitate de consilier de legatie la
Misiunea noastra pe langa statul italian. Romzinia-1"atican. Relatii diplomatice. 1. 1920-1950, Bucuresti:
Ed. Enciclopedici 2003, 3-4.

9 Complexul abatial Santa Susanna fusese edificat in forma actuald la sfarsitul secolului al XVI-lea,
pentru comunitatea de maici cisterciene instituitd canonic la 9 februarie 1586 cu sprijinul vecinei
comunitdti de monahi cistercieni de la San Bernardo alle Terme. La 7 octombrie 1587, papa Sixt al
V-lea a conces proaspit formatei comunititi de calugarite biserica Santa Susanna, vechi edificiu
ecleziastic roman, o bazilicd prezentind trei nave, a cirei istotie urcd pand spre secolul al IV-lea,
cand a fost ridicati pe un teren din imediata apropiere a Termelor lui Diocletian, pe locul a doud
case apartinand familiei Sfintei Susana, martirizatd in 295, In vremea imparatului Diocletian. In
contextul instaldrii comunititii abatiale cisterciene la Santa Susanna, biserica a fost refacutd in
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Terme, in favoarea comunititii greco-catolice romanesti, tratative avantajate de situatia
juridicd particulard in care se afla in anii respectivi amintita manastire locuitd de cilugarite
cisterciene!’. Era vorba despre o disputi juridicd intre Sfantul Scaun si statul italian care
data din anul 1903, edificiile §i toate bunurile manastirii Santa Susanna, expropriate la
inceputul anilor *70 ai secolului al XIX-lea, fiind revendicate de cardinalul Francis Patrick
Moran, arhiepiscopul de Sidney si detinitorul titlului de cardinal de Santa Susanna'! pe

1595, dupi un plan cu navi unici (formuld in general specificd manstirilor feminine ale Ordinului

cistercian). A. Ghetti, Maria Bruno, S. Susanna, Roma: Matietti 1965, 96 p. (Le Chiese di Roma

illustrate, 85).
10 Dupi 1870, odati cu victoria de la Porta Pia g inlaturarea ultimului punct de rezistentd al armatei
pontificale, statul italian si-a impus definitiv dominatia asupra Romei, cu consecinte nefavorabile
asupra comunititilor religioase ale Romei papale. Prin legea nr. 33 din 3 februarie 1871 referitoare
la transferul capitalei statului italian la Roma, guvernul regal a fost autotizat s exproptieze acele edificii
méndstiresti existente in oras, care erau considerate necesare instaldrii aparatului guvernamental, chiar
dacd erau ocupate de comunitdti apartinand diverselor ordine religioase. Proximitatea palatului
Quirinale, veche resedintd estivald papald, ales ca sediu de citre regalitatea italiand instalatd la
Roma, a determinat inserarea complexul abatial Santa Susanna pe lista acelor constructii care au
fost expropriate de Administratia Domeniilor Statului prin Decretul Regal din 26 ianuarie 1873.
Complexului manistiresc Santa Susanna a fost expropriat impreund cu terenurile adiacente,
exclusi fiind desigur biserica si cateva inciperi destinate locuintei preotului-paroh insircinat cu
oficierea serviciului religios. Interesul Statului italian a fost de ordin militar, destinind o parte din
constructiile i terenul expropriat de la amintita abatie edificirii cazarmei Regimentului de Cuiraseri
(Corazzieri), care asigura garda regelui, astizi trupele de gardd ale presedintelui Republicii Italiene,
care a péstrat resedinta la Palatul Quirinale. Restul constructiilor si al proprietatii funciare a complexului
mandstiresc au fost in parte vandute de citre Administratia Domeniilor Statului pentru construirea
unor locuinte private, iar cealaltd parte, cuprinzand edificile anexe bisericii si o gradini de
aproximativ. 1200 m?, a fost ldsatd pentru addpostirea maicilor cisterciene, formula juridica
adoptatd fiind aceea a unei concesiuni pe bazd de chirie pe care Administratia Domeniilor Statului a
acordat-o mai Intdi Consiliului constituit in vederea lichidérii bunurilor ecleziastice cu finalitate sociald
confiscate (Giunta Liquidatrice dell’Asse Ecclesiastico) si apoi Fondului pentru Binefacere si
Religie al orasului Roma din cadrul Directiei generale a Fondului pentru Culte din Ministerul Justitiei
st al Afacerilor Religioase, organism statal a cirui obligatie legald era asigurarea spatiului de locuit
pentru comunititile ale ciror edificii au fost instrdinate. De aceea, complexul abatial Santa
Susanna nu a mai intrat sub incidenta legii nr. 1402 din 19 iunie 1873, care a extins la nivelul intregii
Provincii a Romei suprimarea corporatiilor religioase, constructiile mandstiresti adiacente bisericii si
terenul aferent fiind deja expropriate din ratiuni strategice, in favoarea si pentru uzul serviciilor
guvernamentale. Archivio Centrale dello Stato (A.C.S.) Roma, fond Presidenza del Consiglio dei
Ministri (P.C.M.), 1923, fasc. 2.6., nt. 1144, doc. din 6 si 15 martie 1922.
Titlul de cardinal corespunde intotdeauna unei biserici din Roma §i este asociat demnitatii de
principe al Bisericii — cardinal prin dispozitia exclusiv a papel. In general, titlurile de cardinal sunt
»mostenite” de episcopi, arhiepiscopi si mitropoliti care conduc dieceza in care a functionat
primul cardinal titular al respectivei biserici din Roma. Colegiul cardinalilor, institutie fundamentali
pentru functionarea Sfantului Scaun, isi are originea in grupul celor 25 de preoti ai bisericilor
parohiale-titulare din Roma, celor 7 (mai apoi 14 diaconi regionali), a celor 6 diaconi palatini i a

1
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motiv ¢4 acestea nu apartinusera cdlugaritelor cisterciene ci titlului de cardinal cu care era
investitd respectiva bisericd romand, organism care nu intrase in prevederile legii suprimarii
din 19 iunie 1873 si nici in randul edificiilor pasibile de expropriere In conformitate cu
legea din 3 februarie 1871, care se limita doar la edificiile apartinand corporatiilor religioase.
Actiunea juridicd a fost continuatd in 1919 de urmaitorul cardinal titular de Santa Susanna,
arhiepiscopul de Bologna, Giorgio Gusmini'?, acesta marginindu-se la revendicarea unei
pérti din complexul ménistiresc, cea locuitd de cilugiritele cisterciene si fiind deschis
la o rezolvare amiabild a problemei, care si evite o posibild instrainare prin vanzare a
proprietatilor abatiale expropriate, tatonindu-se solutia cedarii sale in folosinta episcopatului
altei natiuni, sub forma unei biserici nationale!? si a unui colegiu ecleziastic unde sa fie
instruiti viitorii clerici ai natiunii respective. in felul acesta, fiecare dintre pirtile aflate in
litighu ceda un prerogativ al sau: Sfantul Scaun didea biserica Santa Susanna spre folosinta
liturgica natiunii respective, iar statul italian oferea uzul complexului mandstiresc pentru
seminarul ecleziastic.

Demersurile prelatului greco-catolic Vasile Lucaciu si ale ministrului nostru pe
langa Sfantul Scaun, D. Pennescu pentru obtinerea cesiondrii edificiilor mandstiresti si a
bisericii Santa Susanna in scopul fonddrii unui colegiu sau seminar pentru pregitirea
tinerilor greco-catolici romani au fost blocate de refuzul cilugiritelor cisterciene de a

celor 7 (din secolul al XII-lea In numdr de 6) episcopi subutbicari care constituiau un corp al
consilierilor papei in calitatea sa de episcop al Romei. S. Turcus, Vadenecum la Sfintul Scann,
Bucuresti: Ed. Academiei Romane 2007, 103.

12 Cardinalul Giorgio Gusmini a fost creat cardinal preot de Santa Susanna in Consistotiul din 6
decembrie 1915. A decedat la 24 august 1921.

13 Bisericile nationale din Roma sunt bisetici catolice incredintate cite unei comunititi nationale.
Originile acestei institutii promovate de Sfantul Scaun se gisesc in traditia constituirii, inci din
Evul mediu, a unor organisme de caritate legate de anumite biserici romane, care cuprindeau spitale,
hanuri si alte tipuri de servicii spirituale si asistentiale dedicate pelerinilor care vin la Roma si care
apartin unei anumite ,,natiuni”’. Aceste organisme erau organizate in general ca §i confraternititi si
erau sustinute financiar prin donatiile si rentele provenite din lisimintele unor bineficatori avuti
apartinand comunitatii nationale respective. Deseori erau legate si de soholae nationale, care formau
clerul natiunii date, bisericile si bogitiile lor fiind la vremea respectivi un indice al importantei
respectivei comunititi nationale si a prelatilor care o patronau. Multe dintre aceste organisme,
devenind lipsite de sens in secolul al XIX-lea odatd cu preluarea controlului de citre stat, au fost
dizolvate §i bunurile lor au fost expropriate prin legislatia privitoare la suprimarea corporatiilor
religioase din 1873. Cu toate acestea, in deceniile succesive, prin diverse acorduri si apoi prin
Tratatele de la Lateran, bunurile au reintrat sub jurisdictia Bisericii. Dacd termenul de ,,natiuni”
includea, pana la 1870, si comunitatile religioase ale altor state italiene (existind de exemplu
biserici nationale la Roma ale lombarzilor, piemontezilor, venetienilor, florentinilor etc.), dupa
acest moment conceptul a fost aplicat doar comunititilor nationale alogene, care sunt active i in
prezent la Roma, bucurdndu-se de uzul in scopuri liturgice a unor biserici romane. Pentru detalii
vezi C. Sabatini, Le Chiese nazionali a Roma, a cura della Presidenza del Consiglio dei Ministri, Roma
1978-1979, passim (extras din Vita Italiana, nr. 7-11, 1978; nr. 2,347, 1979).
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parisi mandstireal4, in consecintd Scaunul Apostolic readucand litigiul cu statul italian in
fata instantei. Actiunea a fost continuata, dupi moartea cardinalului Gusmini, de
reprezentantul titlului vacant de cardinal de Santa Susanna, cardinalul Oreste Giorgil®,
care a readus problema in justitie cu un act de citatie din 8 decembrie 1921.

Vreme de trei ani cat biserica Santa Susanna a rimas fard cardinal titular — pand la
numirea lui Giovanni Vincenzo Bonzano la 18 decembrie 1924 — situatie complicati in
conditiile in care in virtutea legilor Regatului Italiei, cardinalul titular detinea biserica, iar
absenta acestuia o ldsa fara proprietar, au existat solicitiri atat din partea Statului roman
cat si din partea Statelor Unite, care isi aveau ambasada in imediata vecindtate a abatiei,
de a obtine amintita biserica pentru uzul liturgic al comunitatilor respectivelor natiuni. La
nivelul revendicirilor edilitare §i funciare, Sfantul Scaun a pierdut la inceputul anului
1923 batilia juridici, transatd in favoarea statului italian, iar in luna aprilie 1923 ficea deja
demersuri pentru o eventuald cumpdrare a terenului aferent bisericii in vederea reintregirii
proprietitilor manastirii’®. $i din punct de vedere al obtinerii uzului liturgic al bisericii
Santa Susanna pentru necesititile comunititii romanesti de la Roma nu s-a ajuns in cele din
urmi la o solutie porzitivi, ea fiind acordati de Sfantul Scaun americanilor, care solicitaserd
incd de la sfarsitul anului 1921 prin Congregatia Misionard a Sfantului Paul (fondata la
New York in 1858) dreptul de a oficia in biserica Santa Susanna. Numirea lui Giovanni
Vincenzo Bonzano — fost delegat apostolic in Statele Unite din 2 februarie 1912 — drept
cardinal titular de Santa Susanna in Consistoriul din 18 decembrie 1924 a determinat
definitivul castig de cauzd al americanilor. Prin decizia cardinalului Bonzano, procuratorul
general al paulistilor, Thomas Lantry O’Neill, a fost instalat ca preot-paroh al bisericii, Santa
Susanna dobandind functia de biserici nationald a comunititii americane din Roma.

Oricum, pe parcursul anilor 1921-23 s-a inregistrat un efort constant al diplomatiei
romanesti, in mod special a celei pe lingd Sfiantul Scaun, dar si al Legatiei noastre pe
linga Quirinale — aceasta din urmd atata timp cit era deschisi in justitie cauza
proprietatilor funciare ale abatiei Santa Susanna, care implica Scaunul Apostolic si statul
italian — de a obtine mandstirea cisterciand pentru instalarea atat a unui colegiu greco-
catolic romanesc, precum si a temporarei gizduiri a Scolii Romane conduse de Vasile

14 [...] sta in fatto che, avendo nel 1920 Mons. Lucaciu, Prelato cattolico rumeno, insieme al Sig.
Pennesco, Ministro di Rumenia presso la S. Sede, fatto pratiche per ottenere la cessione del
fabbricato e della Chiesa di S. Susanna allo scopo di fondarvi un Collegio o Seminatio per giovani
chierici cattolici di quella Nazione, le Monache Cistercensi fecero viva opposizione non
intendendo di abbandonare la loro dimora. E la stessa S. Sede non solo non si mostro propensa
alla richiesta di Mons. Lucaciu e del Ministro Pennesco, ma fece e continua a fare premure perché
sia fatto diritto all’azione che sta svolgendo il rapptesentante del titolo cardinalizio”. A.C.S, fond
P.CM., 1923, fasc. 2.6, nr. 1144, doc. din 6 martie 1922.

15 Cardinalul Oreste Giorgi a fost creat cardinal diacon de Santa Maria in Cosmedin in Consistotiul
din 4 decembrie 1916. A fost numit la 12 martie 1918 penitentier major al Penitentieriei
apostolice. La 25 mai 1923 a fost numit cardinal preot tot la Santa Maria in Cosmedin. Titlul sdu
de cardinal nu era, in consecinti, cel de Santa Susanna, pe care doar il reprezenta.

16 A.CS, fond P.C.M,, 1923, fasc. 2.6, nr. 1144, doc. din 20 aprilie 1923.
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Parvan, pand la construirea sediului din Valle Giulia. Purtate pe parcursul anului 1921,
negocierile pentru obtinerea complexului abatial Santa Susanna pareau cd vor avea un
rezultat pozitiv la inceputul anului 1922, cind Vasile Parvan se afla la Roma pentru
stabilirea detaliilor in vederea deschiderii Scolii Romane in toamna anului respectiv.
Pentru obtinerea unei locatii provizorii pentru scoala sa, Vasile Parvan s-a adresat, cu
sprijinul reprezentantului roman D. Pennescu, Sfantului Scaun, fiind primit imediat dupi
sositea sa la Roma in data de 8 ianuarie 1922, de citre cardinalul secretar de stat Pietro
Gasparri!”. La solicitarea lui Vasile Parvan de a obtine un local pentru scoala sa de la
Sfantul Scaun, s-a raspuns favorabil, la aceasta contribuind §i monseniorul Francesco
Marmaggi, nuntiul apostolic la Bucuresti, care recomandase anticipat solutionarea
pozitiva a cererii printr-o scrisoare cdlduroasi adresatd cardinalului Gasparri's.

Cunoscand pozitia Sfantului Scaun, la 15 ianuarie 1922, legatia noastra pe langa
statul italian a adresat subsecretarului de stat al Ministerului Afacerilor Striine din Italia,
Angelo Valvassori Peronil?, o notd diplomaticd avand caracter confidential solicitind
guvernului italian sa abandoneze In favoarea Romaniei pretentiile sale in justitie asupra
complexului mindstiresc Santa Susanna, implicat intr-un proces Indelungat si In
momentul respectiv cu final nesigur, in conditiile in care obtinuse acordul Scaunului
Apostolic pentru cedarea uzului ecleziastic al bisericii Santa Susanna, cardinalul Gasparri
asigurandu-l pe ministrul roman pe langi Sfantul Scaun cd Vaticanul nu va avea nici o
dificultate in a ceda Romaniei imobilul anex acestui edificiu ecleziastic, ocupat in
momentul respectiv de comunitatea monahald cisterciand, pentru care urma si se
gdseasca o alta locatie. ,,S.S. le Pape — se mentiona in amintita notd diplomaticd — vient
d’accorder a la Roumanie l'eglise de Sancta Susana, piazza St. Bernardo, et le Cardinal
Gaspari a assuré le Ministre de Roumanie aupres du Saint-Siege, que le Vatican ne ferait
aucune difficulté pour céder a la Roumanie I'immeuble contigu a cette église et qui est
actuellement occupé par un couvent de soeurs pour lesquelles il sera trouvé une autre
habitation, mais cette concession a la Roumanie ne pourrait avoir effet que le jour ou le
Gouvernement italien aurait abandonné, également en faveur de la Roumanie, ses
prétentions sur 'immeuble en question qui datent d’un proces ouvert depuis longtemps
mais que le Gouvernement italien n’a-parait-il-pas de chance de gagner.

L’Institut roumain, avec les 12-15 étudiants laiques et les 20 séminaristes
transylvains qui y trouveraient également place, pourrait-étre mis en état de fonctionner

17 Pietro Gasparti (1852-1934) a fost cardinal sectretar de stat pe timpul pontificatului lui Benedict al
XV-lea si Pius al XI-lea.

18 Vezi raportul strict confidential al lui Vasile Parvan, redactat in calitate de director al Scolii
Romane din Roma, citre Ministerul Instructiunii Publice pentru perioada ianuarie — martie 1922,
in Vasile Parvan. Corespondentd §i acte. Editie ingtijitd, cu introducere, note si indice de Al. Zub,
Bucuresti: Ed. Minerva 1973, 237-238.

19 Angelo Valvassoti Peroni (ndscut la Carpiano, Milano in 6 aprilie 1870 — mott la Milano la 27
septembrie 1931) a fost senator al Italiei de la 3 octombrie 1920. La vremea respectivd nu
apartinea vreunei grupiri politice.
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sans retard le jour ou le Gouvernement italien aurait declaré céder a la Roumanie ses
prétentions sur le couvent en question, ainsi qu’il a été entendu entre le Vatican et la
Légation de Roumanie aupres de Saint-Siege.

M-r Parvan a eu l'occasion de recevoir la méme promesse de Son Eminence le
Cardinal Gaspati, en personne”?.

Schimbirile care au avut loc la Sfantul Scaun dupd moartea papei Benedict al XV-
lea, survenitd in data de 22 ianuarie 1922, deci chiar in momentul cand pirea ci evolutia
problemei va fi favorabili Romaniei, au determinat temporizarea solutiondrii cererii
romanesti. Aga cum reiese din corespondenta lui Vasile Parvan, aflat la Roma pe toati
perioada 1n care au avut loc tratativele, se pare ci o consistenta donatie financiard din
partea cardinalilor americani participanti la Conclavul unde a fost ales noul papa, Pius al
Xl-lea, a trangat problema In favoarea Statelor Unite?!. La 26 februarie 1922, printr-o
slujba festiva, paulistii isi luau in folosinta licagul de cult, celebrandu-se serviciul religios
pentru intreaga comunitate americand si, in acelagi timp, pentru cea vorbitoare de englezi
din Roma. Evenimentul fusese programat cu doud siptimani mai inainte, dar a fost
amanat din cauza unei campanii in presa italiand, cate acuza Scaunul Apostolic de o
instrdinare a bisericii in favoarea americanilor. Sensibilizarea opiniei publice a fost urmatd
de un protest in Camera Deputatilor si de o decizie a Cultelor, care stabilea ci in viitor
nu vor mai fi alocate sume bisericii respective, paulistii fiind strdini. In acest context, al
reactivarii cauzei dintre statul italian si Scaunul Apostolic, nici Ministerul de Finante —
care avea in subordinea sa Administratia Domeniilor Statului — nu considera necesar (aga
cum arita in raspunsul sdu adresat Presedintiei Consiliului de Minigtri la 15 martie 1922
asupra oportunitatii sustinerii solicitarii guvernului roman) si se cedeze vreun drept in
favoarea Romaniei, sugerand ca singurd variantd vanzarea complexului citre statul
roman, aceasta insd numai dupd ce maicilor cisterciene si canonicelor de la Lateran
(adapostite acolo dupa ce complexul abatial de la Santa Pudenziana unde locuiau fusese
folosit pentru necesitati de rizboi) li se va asigura o alti locuinta??.

In martie 1922, cind ministrul roman al Afacerilor Striine, Take Ionescu, se afla
in misiune politicd la Roma, problema obtinerii manastirii Santa Susanna era repusa in
discutie sub o altd formd. Cum in presa bucuresteand aparuserd, la sfarsitul lunii februarie
1922, informatii despre tratativele cu Scaunul Apostolic in care era implicat Vasile
Parvan si indiscretia a deranjat Vaticanul, pe motiv cd emergeau negocieri intre Sfantul
Scaun si un stat ortodox pentru ,,cedare de avere catolicd”?3, abordarea pe care a avut-o
diplomatia romaneasci la inceputul lunii martie a fost ugor diferitd, urmarindu-se doar
problematica greco-catolicd si incercindu-se sensibilizarea Sfantului Scaun in vederea

20 A.CSS, fond P.C.M., 1923, fasc. 2.6, nr. 1144, doc. din 15 ianuarie 1922.

2l Pentru expunerea in detaliu a tratatvelor purtate de ameticani cu Sfantul Scaun in vedetea
obtinerii complexului abatial Santa Susanna, vezi Veronica Turcus, Vasile Parvan i contributia
institutionald, 260-264.

22 A.CS., fond P.C.M., 1923, fasc. 2.6., nr. 1144, doc. din 15 martie 1922.

23 Vagile Parvan. Corespondenta §i acte, 412-413.
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cedarii in folosintd a méanastirii Santa Susanna, biserica pentru slujbele comunitatii greco-
catolice, iar edificiul abatial pentru seminarul teologic al acestora, fiind deci avuti in
vedere doar romanii uniti. Asa cum dovedesc documentele diplomatice, Sfantul Scaun
era reticent in aceastd privinta. ,,[...| La Romania — se arita intr-un document adresat de
Ministerul Afacerilor Externe italian citre Presedintia Consiliului de Ministri din Italia —
aveva effettivamente chiesto la cessione del fabbricato e della Chiesa, ma non per
installarvi IIstituto Supetiore romeno di arte ed archeologia, sibbene per fondarvi un
seminario ecclesiastico per giovani chierici romeni. La S. Sede, per altro, non ebbe a
mostrarsi affatto propensa a tale cessione, e quindi ¢ venuta a cadere completamente la
ragione di porre allo studio la richiesta romena”?4,

in privinta Scolii Romane condusa de Vasile Pirvan, ministrul Pennescu initiase
tratative cu Secretariatul de Stat al Sfantului Scaun, pentru ca acesta si consimtd la
gazduirea institutiei intr-o altd mandstire?>. A fost stabilit un acord cu monseniorul
Pizzardo din partea Sectretariatului de Stat, traducerea sa in practicdi urmand a fi
convenitdi de aceasti institutie impreuna cu Directia Cultelor din Italia §i cu
reprezentantul nostru pe lingd Sfantul Scaun?. In cele din urmi, Scoala Roména de la
Roma si-a inaugurat activitatea in toamna anului 1922, intr-un local inchiriat pe Via
Emilio del Cavaliere numdrul 11, insd Vasile Parvan spera in continuare — asa cum
rezultd din corespondenta sa personald?” — la o posibild instalare in complexul abatial de
la Santa Susanna. Planurile sale se intemeiau pe eforturile misiunii noastre pe langa
Sfantul Scaun, insistentele lui Pennescu pe langd cardinalul Gasparri parand si dea roade
in toamna anului 1922, cand Secretariatul de Stat vatican sugera paulistilor si se mute din
complexul abatial, fiilndu-le propuse alte locatii invecinate (un sediu posibil a fost Biserica
Luterand Germand, situatd pe Via Toscana din apropiere si care fusese inchisd dupd
primul rizboi mondial). Procuratorul general al paulistilor la Roma, Thomas Lantry
O’Neill si-a sustinut insd mai mult decat ferm pozitia, refuzand chiar s se intdlneascd cu
cardinalul Gasparri. Diplomatia romaneascd a pastrat aceeasi linie hotdritd in privinta
chestiunii complexului abatial Santa Susanna pe tot parcursul anului 1923, exploatind
momentele politice favorabile.

In calitate de director al Scolii Romane din Roma, Vasile Parvan s-a aritat
totodatd deschis fata de necesitatile si sistemul de organizare al studentimii romane din
capitala Italiei. Aceastd pozitie a avut-o si fatd de Societatea academici ,,Dacia Traiand” a
studentilor romani din Roma, constituitd in 192028, al carei membru de onoare a acceptat

24 A.CS,, fond P.C.M., 1923, fasc. 2.6., nr. 1144, doc. din 22 martie 1922.

25 Vezi scrisoarea lui Vasile Parvan de la 13 martie 1922, adresati Martei Bibescu. Vasile Pirvan.
Corespondentd i acte, 231-232.

26 Ibidem, 238.

27 Ihidem, 415.

28 Constituirea societitii studentilor roméani di Roma a avut loc pe fundalul unei veritabile explozii a
acestei migcdri asociationiste, cristalizatd in numeroasele asociatii italo-romane, formate in diferite
centre ale Italiei dupa intrarea Romaniei in rizboi. Toate aceste asociatii aveau ca scop strangerea
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legiturilor fritesti dintre cele doud tari, legaturi filtrate in precedenta cu precidere prin birourile
diplomatice. Dupa rizboi au inflorit mai ales asociatiile de facturd comerciald. Legiturile italo-
romane au fost stimulate pe acest teren de Camera de comert italo-romani din Milano — organism
care, cu incepere din 1920 si pand in 1943 si-a editat cu regularitate buletinul, Rassegna Italo-Romena.
Finanza — Industria — Commercio — Cultura, initiat de Jean Antohi — atasat comercial al Romaniei in
Italia — si de romanofilul Virgilio Mont, italian ndscut i crescut in Romania, buletin tiprit la
inceput cu titlul Ia Rassegna Economica Italo-Romena. Camera de comert italo-romani de la Milano
avea In 1920 o filiali la Venetia sub forma de comitet promotor §i o alta la Genova, constituitd in
aceleasi conditii. in timp cele doua camere de comert mixte, cea de la Milano si cea de la Genova
se vor bucura de vizibilitate si vor desfdsura o activitate prodigioasa (din anul 1923 va apirea si
buletinul Camerei de Comert italo-romane din Genova, intitulat Bodettino della Camera di Commercio
Italo-Romena, condus de Mario Zanotti), dar initiativele pe acest teren erau numeroase la inceputul
anilor "20 in Italia (vezi de exemplu si Liga italo-romana de la Torino, constituitd la inceputul lunii
aprilie 1921 sub presedintia baronului Domenico Coniglione, ligi avindu-i ca membiri in biroul de
conducere pe comm. Cesare Gotia-Gatti, cav. Ettore Gaetano Donn, col. Vittorio Marsili, comm.
Alfredo D’Ovidio, iar din partea romaneascd pe ing. Mihai Ridulescu, doctor Octav Maier, prof.
Gheorghe Dondoc, presedintele societitii studentilor romani, Victor Ungureanu, vicepresedintele
societdtii, Eugen Bota si Bujor Mazgireanu, si care avea ca scop infiintarea unei Camere de
Comert in Torino, organizarea unei serii de conferinte si festivaluri pentru aproppierea italo-
romani §i initierea unui schimb de corespondenti de presi intre cele doud tiri pentru mai buna
informare reciproci, dincolo de nivelul informatiilor economice si comerciale, etc.). Ar mai fi de
amintit in sfera societitilor italo-romane din Italia si existenta la Roma, in anul 1920, a unui
,,Comitato Italo-Romeno” prezidat de on. duca Giovanni Colonna di Cesaro, comitet din care
faceau parte importante personalitati ale politicii, culturii, industriei si comertului (sediul era in Via
Milano, 33), legati de acest Comitet Italo-Romeno fiind si initiativa publicarii — cu incepere de la
15 iunie 1920 — a periodicului roman Romania. Rassegna degli Interessi italo-romeni, revisti condusi de
dott. Mircea Christian, atasat comercial al Legatiei noastre si de dott. Michele A. Silvestri,
filoroman, corespondent al unor publicatii romanesti precum fnfm?z'ma, Dacia Traiand sau Neamul
Romidnese, functionar onorific, pentru o perioads, al misiunii noastre diplomatice de la Roma in
calitate de atagat comercial si apoi atagat de presd. Revista Romania s-a apropiat de mediul
roménesc greco-catolic, din vara anului 1921, dupd moartea lui M. Christian, directia si
administratia ei trecand in Via delle Coppelle 72-A, langi capela romaneasci de acolo. De numele
lui Michele Silvestri se leaga si initiativa, din pacate fird ecou, a constituirii in 1922, in mediul
academic roman a unui grup de prieteni ai Romaniei, ,,Amici della Romania”, la care au aderat
profesori precum M. Bartoli, G. Bertoni, E. Parodi, P. Rajna etc., comitet de initiativd care a
disparut odati cu decesul lui Silvestri in fanuarie 1924. In mediul milanez a fost publicati incepand
din ianuarie 1920, din initiativa ing. Alfredo Nicolau si sub conducerea dott. Fede Nicolau, revista
L Ttalo-Romena. Rivista mensile illustrata. Rassegna di vita italo-romena, care se ocupa de industrie,
comert, politicd si artd. Societatea ,,Dacia Traiand” a avut de la inceput ca obiectiv organizarea pe
teren economic a studentimii romane din Italia, mai ales a celei de la Roma si s-a bucurat de
sprijinul Legatiei noastre pe langd Quirinale, care a organizat chiar serate §i intruniri cu ocazia
sarbatorilor de iarna ale anului 1920, in decursul anului urmator ministrul Lahovary initiind asa
numitele serate de ceaiuri pentru studentii romani din capitala Italiei, manifestiri care au dobandit
un caracter cultural, fiind acompaniate de conferinte si recitaluri ale artistilor romani, spre deliciul
studiosilor nostri si al profesorilor filoromani prezenti. Se incerca astfel, in lipsa unui centru
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sd devind in 1926, Scoala Romana gizduind sedinta festivi a amintitei asociatii de la 25
aprilie 1926, prilej cu care directorul Pirvan a sustinut o conferinta pe tema rolului
natiunii romane ca natiune latind la portile orientale ale Apusului®. Apropierea fatd de
comunitatea studenteasca romaneasca din Roma era in fond fireascd, situdndu-se in
prelungirea politicii statului romén de la inceputurile anilor ’20, cand se incerca obtinerea
unui local comun pentru bursierii Scolii Romane si pentru seminaristii greco-catolici, din
dorinta de a sprijini material intr-un mod cit mai eficient tinerimea universitard romaneasca
aflatd la studii in capitala Italiei. De altfel, in 1926 numarul general al studentilor romani
din Roma diminuase in raport cu anii imediat urmatori primului razboi mondial, directa
consecintd a sciderii valutei si a aplicarii schimbului favorabil doar in cazul bursierilor
trimisi prin schimburile interguvernamentale. In acest context, Socictatea academici
»Dacia Traiana” si-a gisit un punct de sprijin solid in mediul parohiei greco-catolice din
Roma?, care le-a i oferit tinerilor un mic local pentru sediul asociatiei, aceasta devenind
treptat i un loc de intilnire al studentilor roméni din Roma, aga cid sedinta festivd a
»Daciei Traiane” de la 25 aprilie 1926, desfasurati in sala de lecturd a Scolii Romane din
Roma cu participarea studentimii roméane din capitala Italiei, a intregii colonii romanesti
din Roma, in frunte cu ministrii Lahovary si Pennescu si a mitropolitului Blajului, Vasile

cultural de propagandi romaneascd in Italia, ca acest rol si fie jucat de misiunea noastrd
diplomatici de acolo. C. Isopescu, La stampa periodica romeno-italiana in Romania ¢ in Itaka, Roma:
Istituto per I’Europa Orientale, 1937, 201, 208, 211, 225-226; Carmen Burcea, Diplomatie culturald.
Prezente rominesti in Italia interbelica, Bucuresti: Institutul Cultural Roman 2005, 36-37, 40-41, 69, 75;
Le Societa Italo-Romene in Italia, Romania. Rassegna degli interessi italo-romeni, Roma no. 1, 15 giugno
1920, 1; Romanii din Italia. Studentii romani organizati in societate. Ministrul Lahovari sustine
tinerimea studioasd, Pazria, nr. 14, 24 ian. 1921, 2; G. Ljatia]., Scrisori din Roma. Guvernul Giolitti
si refacerea economici a Italiei. Chestiunea Fiume i socialistii. Criciunul studentilor romani,
Patria, nr. 16, 25 ian., 3; V. U[ngureanu]. Liga italo-romana la Torino. Constituirea ligii. Apropierea
dintre cele doud tari, Patria, nr. 112, 26 mai, 1; O instiintare a [Asociatiei] studentilor romani
,Dacia Traiani” din Roma, Patria, nr. 260, 29 nov. 1925, 5.

29 Au fost proclamati cu respectiva ocazie membti de onoare ai asociatiei Vasile Parvan si Ion
Agarbiceanu, aflat atunci la Roma. Presedintele ,,Daciei Traiane”, Zadic, le-a inmanat diplomele
de onoare, realizate cu contributia pictorului roman Groza, care studia in Italia §i s-au tinut
cuvintiri festive (presedintele asociatiei vorbind despre rostul ,,Daciei Traiane”, directorul Parvan
insistand asupra rolului natiunii romane ca natiune latind in rasaritul Europei, Ion Agarbiceanu
discutind exemplele generoase de civilizatie crestind si culturd artistici pe care Italia le oferd
romanilor, iar mitropolitul Vasile Suciu al Blajului cuvantind in legiturd cu Institutul Roman de
studii de la Roma i rolul sdu in cercetarea latinititii noastre). Corespondent, O sedintd festivi a
societdtii studentesti ,,Dacia Traiana”, Pasria nr. 95, 4 mai 1926, 1.

30 Parohia, condusi la vtemea infiintirii societdtii ,,Dacia Traiand” de périntele canonic Alexandru
Nicolescu, pana in 1922, apoi de preotul Coriolan Sabau pani in 1925, nu era sustinuta material
de statul roman, functiondnd multumiti eforturilor mitropolitului Vasile Suciu. Pentru un istoric
al el i al preotilor-parohi care s-au succedat (Ciril Korolevskij, 1925-29; Emil Juga, 1929-37;
Aloisie Tautu, din 1937) vezi A.L. Tautu, Biserica romdnd din Roma, 52-53.
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Suciu, aflat atunci la Roma, a dobandit semnificatia unei manifestiri culturale romanesti a
tuturor studiosilor romani din Cetatea Eterna.

Proiectul infiingirii la Roma a unui colegiu destinat pregatirii viitorilor preoti
romani greco-catolici a trebuit s mai astepte inca vreo cativa ani. In primavara lui 1930
arhiereil vremii impreund cu mitropolitul Vasile Suciu au asezat piatra de temelie a noii
institutii. Terenul pe care a fost fondat — situat pe Gianicolo, in apropierea Vaticanului —
este o proprietate extrateritoriald a Sfantului Scaun, iar constructia complexului a durat
pand In toamna anului 1935, cind lucririle au fost terminate, aga incat prima promotie de
studenti romani, prezenti deja la Roma la Colegiul De Propaganda Fide sau la Colegiul
Grec s se poatd muta in noul edificiu. Actul oficial de nastere al Colegiului Pio Romeno
dateaza insa din 1937, la 6 mai anul respectiv papa Pius al XI-lea promulgind constitutia
apostolici Romani pontifices. Nu Intamplitor Colegiul Pontifical Pio Romeno poartd in
titulaturd numele fondatorului. La 10 mai a avut loc consacrarea altarului bisericii
colegiului, care poarta hramul Bunei Vestiri.

Suprimarea Bisericii greco-catolice In anul 1948 a determinat incetarea activitatii
Colegiului Pio Romeno in 1950, cate a avut astfel in perioada interbelicd, a celui de-al
doilea rizboi mondial si imediat postbelicd doar o scurti existentd (1937-50), contribuind
in amintitul arc de timp la desdvarsirea pregatirii spirituale a unui numar de aproximativ
35 de studenti.

142



STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LIV 3, 2009

IMPREUNA CU FOSTI COLEGI TEOLOGI DE ORADEA
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ABSTRACT: Together with ancient colleagues from the Theological
Academy of Oradea in the Greek-Catholic resistence movement from
Maramures. The author describes at first hand his expetriences from the
Communist period, when he, together with ancient students of the Theological
Academy of Oradea, was involved in the Greek-Catholic clandestine movement.
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Dupi trei secole de existentd, in care BRU si-a afirmat plenar rolul in lupta
pentru drepturile politice, social-culturale si religioase ale romanilor transilvaneni, al
cdrui rezultat a fost Unirea din 1 decembrie 1918, continuitatea ei n-a putut fi suprimata
nici in perioada intemnitirilor episcopilor, preotilor si credinciosilor (1948-1964) si
nici dupa pronuntarea decretului de gratiere (1965-1989). O astfel de institutie nu
putea fi frintd de puterile malefice ateo-comuniste, in cardésie cu elementele mai putin
responsabile din strane opozante. Puterea rezistentei a fost jertfa suportati pana la
sacrificiul suprem a episcopilor, preotilor, calugarilor si credinciosilor sai devotati.
Acestia nu si-au cilcat jurdmintele, nu si-au pitat constiinta, preferand asupriri,
umilinte $i chinuri fird si cedeze nici in fata unor false promisiuni.

La umbra acestora si a institutiilor conduse de ei s-a clddit linistea si climatul de
muncd al devenirii ca buni preoti sau elite intelectuale si a multi fosti studenti teologi
din nord-vestul tirii, colegi de-ai mei la Academia teologici din Oradea, hotidrati sd
dim o noud dimensiune si o calitate sporitd existentei noastre ca Bisericd romana unitd
cu Roma, greco-catolicd, sd punem in munca noastrd acribie teologici si carturdreascd,
stiintd si organizare, suflu emotional §i competentid profesionald. Preotii Vasile
Anderciu din Valea Vinului, Victor Fanea din Bixad, Eusebiu Fit din Dinesti, Gorzo
Gavril si Vasile Hotico din Ieud, Condor Gheorghe din Lipdu, Fernea Gheorghe,
Iunian Ioan §i Barbul Ionel din Pomi, Alexandru Sisiran din Tauti Magherus si
cilugirul Ilie Bondrea din Cicdrldu; preotii profesori Grigore Balea din Ieud, Vasile
David din Supurul de Jos, Vasile Paul din Mara; teologii profesori Valentin Baintan
din Borlesti, Ioan Marina din Apsa de Jos, Gheorghe Pop din Rosiori; teologii Valer
Ghita din Culciu Mare si Victor Dinug din Rosiori, cu totii fac parte din generatia
celor care au infruntat cu demnitate ndpasta abitutd de regimul ateo-comunist asupra
Bisericii greco-catolice in perioada 1948-1989.
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Evenimentele tragice ale desfiintarii BRU, din 1948, 1i gisesc fie in anii superiori la
Academia teologica din Oradea, fie cu absolutoriu teologic inca nehirotoniti, fie ca
tineri preoti sau cdlugdri in OSBM, iar unii ca profesori, dar toti nerenuntand la
credinta catolica si neacceptand compromisuri. Toti au infruntat teroarea anchetelor,
unii chiar a puscariilor sau trimiteri in lagdre. Sunt marturisitori §i luptatori pentru
credinta, fii ai BRU, dintre care unii si-au incheiat ciclul vietii pimantene, iar altii,
supravietuitori terorii, mai sunt incd in viatd sau chiar activi in pofida celor petrecute
sau a varstei inaintate cu neajunsurile ei.

Ca tineri cu o inaltd constiinta morald-civica, toti am participat direct cu arma
cuvantului i fapte curajoase la actiunile de rezistentd recomandate in octombrie 1948
de tanarul episcop loan Suciu, in cuvantul rostit de la amvonul catedralei metropolitane
din Blaj, in calitatea sa de administrator apostolic al arhiepiscopiei de Alba lulia si
Fagaras: ,, V4 vor ameninta, va vor bate, va vor duce in fata judecitorilor. Nu vi infricati.
Dumnezeu este pentru fiecare din noi §i nu ne va lasa sa fim ispititi si sd suferim mai
mult decat putem. Si nu fim o turma de luzi, ci de marturisitori ai credintei, fii hotidrati
ai Bisericii lui Isus in neamul romanesc... chiar daci ne vor lua bisericile pand la o vreme,
ne vom face bisericd acasi...”.

Cei investiti cu harul preotiei, in inchisori au spovedit, au dat dezlegiri la o
multime de bolnavi. Si nu uitdm c4 ierarhii, preotii si credinciosii lor, toti impreuna, au
executat 1.000 de ani de Inchisoare.!

Scapati de rigorile inchisorilor si a lagirelor de munci fortatd, in clandestinitate au
oficiat liturghii prin case, cu participarea credinciosilor, in multe locuri de ordinul
zecilor si chiar sutelor. Au administrat toate tainele: botezul, mirul, spovada, cuminecarea,
Maslul, unele cdsatorii, inmormantiti.

N-au lipsit predicile despre problemele fundamentale ale crestinismului despre
demnitatea umani etc. lati cateva exemple: pr. Vasile Andercau a cunoscut rigorile
penitenciarului din Pitesti in perioada 1954-1960, trecand prin acea ticiloasa ,,spalare”
a creierului — experiment comunist diabolic. De la Inchisoarea din Dej, unde a fost
transferat, este apoi ridicat la 1 dec. 1962 si dus la Valea Cialmatui (jud. Briila), in
domiciliu fortat, unde intilneste camarazi de suferingd pe Corneliu Coposu, Nicolae
Balotd, Ion Diaconescu, pr. Ioan Duma din leud si canonicul Ludovic Vida din Baia
Mare. lesit din temnitele comuniste si-a consacrat fortele apostolatului clandestin,
contribuind la mentinerea treazd a constiintelor pentru existenta perpetud a BRU.?

Pirintele Victor Fanea a fost arestat de la parohia sa, satul Sancrai, unde si-a
Inceput apostolatul dr. Vasile Lucaciu, sotia ramanand singurid cu 5 copii. A fost
condamnat la ani grei de detentie, fiindca n-a trecut la ortodoxism §i purtat prin lagare
de munci la Salcia, apoi la Periprava, unde a fost chinuit pani la exterminare (1960)
(pentru detalii vezi memoriile pr. Teodor Diriban).

U S.A. Prundus, C. Pliianu, Cei 12 episcopi martiri ai Bisericii Romane Unite cu Roma, greco-catolica,
Cluj-Napoca 1998, 179.

2V. Anderciu, Increstiri din rabojul vremii, Ardealul, 1, nr. 16 (Satu Mare, 9 oct. 1990), 2, 4.
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Pirintele Eusebiu Fit a fost arestat In 13 februarie 1952, pentru refuzul trecerii
la ortodoxism, fiind inchis in subsolul casei avocatului dr. Titus Damian. Dupa 11 luni
de suferinte nemeritate a fost ldsat in libertate, rasplatind suferinta printr-o sustinutd
activitate pastorald in clandestinitate, de cele mai multe ori celebrarea Sf. Liturghii
ticandu-se In casa lui Nicolae Pop din Lapusul Romanesc.

Pirintele Gorzo Gavril, tatd a 6 copii, In calitate de protopop al districtului
Viseu, dupd o prima arestare de 10 zile este nevoit sa ajunga fugar in grupul celor
urmariti de securitate (calugari de la Minastirea Moisei), pentru ca la 6 februarie 1949
sa fie prins, dus la securitatea din Sighetul Marmatiei, supus unui tratament nemilos i
trimis In judecatd la Tribunalul Militar din Cluj, in Inchisoare Intalnindu-I §i pe pr. prof.
Toan Bota, apoi la inchisoarea din Aiud. Intors la Teud, a stat cu domiciliu obligatotiu
pand la data de 15 ianuarie 1951 si apoi a oficiat servicii religioase pentru consateni in
clandestinitate, lucrand cu grupuri de credinciosi pand in 1989, cand s-a reincadrat la
Ieud si apoi la Viseu de Sus, deschizand parohii greco-catolice si la Borsa si Moisei.?

Parintele Vasile Hotico suferd 2 arestari, In 1949 pentru instigare contra
unificidrii religioase si apoi in 1959, detentiile insumand 8 ani de puscirie comunisti si
locuri de munci istovitoare. De la pensionare, 5 ian. 1973 pand in 1990 a oficiat servicii
religioase In clandestinitate.*

Preotii Gheorghe Condor din Lipiu, Gheorghe Fernea, Ioan Iunian si Ionel
Barbul din Pomi §i Alexandru Sdsiaran din Tautii Migherus sunt alte adevirate
simboluri ale rezistentei Bisericii greco-catolice din nord-vestul tarii. Prin exemplul si
actiunile lor jertfelnice, puse in slujba greco-catolicismului, prin daruirea lor pe altarul
suferintei, alituri de ierarhi conducitori ai BRU si de alti marturisitori ai credintei
catolice au devenit adevarati sustinitori ai acestora, sprijinind intreaga migcare se
redesteptare religioasd, culturald si nationald a romanilor transilvineni, plismuiti in
umbra BRU, adevirate catedrale de spirit catolic, umanitar §i national in momente de
grea cumpind pentru neam si existenta lui.

Preotii profesori Grigore Balea (matematician) si Vasile Paul (istoric), la licee
din Sighetu Marmatiei si Vasile David (matematician) la licee si apoi la Universitatea
de Nord din Baia Mare s-au dovedit a fi printre cei mai distingi profesori din cele doud
municipii, personalitatea lor pedagogicd si civic-umanitard mai dainuind si astizi in
cercurile intelectualilor din acest colf de tard. N-au fost lipsiti nici ei de asupriri si
umilinte pentru faptele lor crestin-catolice din perioada rezistentei, fiind antrenati intr-
un apostolat particular pana la moarte. De pilda, Vasile David, profesor de matematica
din 1947, la 24 aprilie 1971 este hirotonit ca preot — dupa incheierea studiilor cerute —
de citre P.S. Iuliu Hirtia, episcopul diecezei de Oradea. In noua sa ipostazi spirituald a
desfigurat un apostolat demn de o adevirata ,fatd bisericeascd”, alituri de profesia sa
de baza. Celebra liturghii in locuinta sa. In anul 1997 preotul Emil Costin, ce i-a oficiat
Inmormantarea, spunea: ,,A revirsat In sufletele celor ce l-au cunoscut si ascultat
inestimabile bogitii spirituale ...”.

Merituoasa este activitatea in clandestinitate a parintelui ieromonah OSBM Ilie
Bondrea din Cicarldu, hirotonit ca preot in 1970 de citre P. S. Ioan Dragomir, care si-

3 Pentru detalii vezi Tinerete cresting, an 1, nr. 7, 15.
4 Arhivele Diecezei Maramuresului, dosar 11. Personalitati preoti, fila 66-73.
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a transformat casa din satul natal in licas de rugiciune si oficiere a sfintelor taine. Ca
sa nu fie descoperit de securitate schimba mereu localitatile si casele devenite
adevirate capele. Dar cea mai nobild misiune pe care a indeplinit-o a fost organizarea
»Exercitiilor spirituale” in casa sa din Cicarliu, ajungindu-se la 3-4 serii pe timpul
verii, incepand cu anul 1975, pentru clerici, laici si, cu deosebire, pentru tineret.

Teologii profesori loan Marina din Apsa de Jos, Valentin Baintan din Borlesti si
Gheorghe Pop din Rosiori s-au afirmat prin realizdri pozitive In domeniile vitale
pentru progresul natiunii romane, cu accent pe specialitatea imbritisatd §i pe virtutile
promovate de BRU, care ne-a ajutat §i ne sprijind si astazi pe toti si ne miscim mai
siguri in spatiul temeiniciei si al luptei pentru imbunititirea conditiei umane.

Povestea lui Ion Marina, in 1948 fiind secretar al eparhiei de Maramures, incepe
cu arestarea sa, odatd cu episcopul Alexandru Rusu, detinut timp de 2 luni in beciurile
securitatii baimarene si apoi hartuit dupd metodele diabolice ale ,,oamenilor” acesteia,
pani la incadrarea sa ca profesor de istorie la liceele din Carei.

Valentin Biintan, dupa reclamatii ficute contra sa de citre secretarul de partid
din satul sdu (cum ci predica in bisericd propoviduind principiile Bisericii Catolice), in
1949 a intrat in invatimant ca profesor de matematicd la scoala din Ardusat si apoi a
condus unitdti cultural-artistice la nivel judetean. Concomitent vine cu lucrari
importante vizand istoria Bisericii greco-catolice (vezi lucrarile despre Vasile Lucaciu),
cu deosebire martirii $i marturisitorii acesteia.>

Gheorghe Pop, la inceput ca profesor de liceu, iar din 1961 ca profesor la
Universitatea de Nord si la fostul Institut Teologic ,,Ep. Alexandru Rusu” din Baia
Mare, pe langi lucririle de strictd specialitate (filologia), a sctis lucriri vizand necesitatea
religiei pentru individ si societate,0 sau lupta permanenti si complexd a BRU
desfigurata in Transilvania de la inceputurile ei pentru afirmarea natiunii romane ca
egald in drepturi cu ,,natiunile istorice”, a unei culturi nationale neo-latine, izvorati din
scolile Blajului, ale celor din Oradea si Beius — toate in limba romana — infiintate si
sustinute de arhierei romani uniti (Inochentie Micu Klein, Grigore Maior, Petru Pavel
Aron, Ioan Bob). Pentru infiptuirea idealurilor nationale si desavarsirea natiunii romane un
rol de seamd l-au avut arhiereii: Vasile Suciu si Alexandru Nicolescu — mitropoliti (1920-
1941), Valeriu Traian Frentiu si Ioan Suciu — administratori apostolici (1941-1948),
Demetriu Radu (Oradea), Iuliu Hossu (Cluj-Ghetla), Ioan Balan (Lugoj) si Alexandru Rusu
(Maramures). Multi canonici i carturari laici in slujba natiei romane au fost crescuti si
educati in institutiile BRU. Au devenit martiri alaturi de ierarhii lor.”

Eforturile actualilor ierarhi si cdrturari ai BRU, trecuti prin furcile caudine ale
suferintelor cultului greco-catolic din ultimele decenii, nu sunt cu nimic mai mici decat
ale 1naintagilor. Existd si astdzi responsabilititi In fata realititilor din Biserica noastri:
in general (amenintarea credintei si dreptei credinte in fata realitatilor din lume, lipsa
armoniei i solidarititii dintre oameni, criza valorilor morale si crestine, consecintele

5 Martiri 5i midrturisitori ai Bisericii nnite cu Roma din Eparbia Marammresului. 1940-1989, Baia Mare 1999.
¢ Religia suport i sens al existentei, Cluj-Napoca.

7 In slujba unei credinte, Baia Mare 2000.
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jumatatii de ,,secol rosu”) si In special din tara noastrd (conflicte sociale §i interconfesionale,
contenciosul patrimoniului etc.).

Programul acestora, de adancire a vietii spirituale in propriile eparhii, corespunde
perfect traditiilor noastre istorice de regenerare a poporului nostru, din realizarea
cireia va putea rezulta forta noastrd ca Bisericd si neam in concertul celorlalte etnii
europene si chiar universale.

latd, deci, ci Biserica Romand Unitd cu Roma n-a putut fi biruitd de regimul
totalitar. Ea a trdit in subteranele sufletelor, extragandu-si din durerea si adancul
temnitelor si catacombelor seva intiritoare a unui crestinism purificat §i straluminat de
martiragiile episcopilor, preotilor, cilugirilor si ale altor categorii de credinciosi, a
ciror credintd s-a nutrit permanent din esentele Revelatiunii, care o vor incununa, in
perspectiva timpului, cu nimbul biruintei depline.
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