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REFLECTII TEOLOGICE — CRESTINISMUL AZT

CALCULUL DATEI PASTELULI
SCURT ISTORIC $I PERSPECTIVE

Wilhelm TAUWINKL

ABSTRACT: Easter Calculation. Short History and Prospects. The article
revisits the theme of the diversity of Easter calculation, always topical in Romania,
especially in years like 2008, with a difference of 5 weeks between Catholic and
Orthodox Easter. After reviewing the characteristic elements of Easter calculation
in the Bible, the connection between the Jewish and the Christian Easter, and
offering explanation about the structure of a lunar and solar calendar, the article
studies the various controversies taking place throughout history and the solutions
found to them. The Gregorian calendar reform introduces new differences in the
Easter calculation and the conclusion of the study presents some possible ways to
solve the difference or to live with it in a multicultural society.

Key words: communion, marriage, ecumenism, intercommunion, schism.

1. Introducere

Anul trecut, In 2007, Pastele s-a siarbitorit in aceeasi zi in Bisetica catolicd si cea
ortodoxd. Anul acesta, in schimb, 2008, diferenta intre cele doud celebriri a fost cea
maxim posibild, si anume de cinci sdptimani. Acest lucru a dat nagtere la unele discutii in
mass-media, lucru care impune drept actuald redeschiderea subiectului si explorarea lui mai
indeaproape.

Lucrarea de fata trece asadar in revista diferitele elemente care au contribuit la
stabilirea zilei celei mai potrivite pentru celebrarea marii sarbtori a Invierii, a situatiilor
divergente si de conflict aparute In decursul istoriei, precum si modul in care au fost
rezolvate: controversa quartodecimand, diferitele metode de calcul folosite in primele
patru-cinci secole ale crestinismului, controversa celticd §i, cea continuatd pand astizi,
diferenta indusi o data cu adoptarea calendarului gregorian.

Pentru intelegerea corectd a problemelor care se pun pentru alegerea unui sistem de
calcul sau a altuia, este necesard cunoagterea unor particularitati legate de calendarele de
care se leaga stabilirea datei Pagtelui. De aceea, cateva paragrafe aduc explicatii referitoare
la calendarul lunar, la cel ebraic si la cel gregotian.

Utimul capitol este dedicat perspectivelor de colaborare intre Biserici pentru
stabilirea unei unice date a Pastelui pentru toti crestinii, conturate dupa conciliul Vatican IL.

Calculul datei Pastelui a facut obiectul a numeroase tratate scrise in toate veacurile;
ele se referd atat la metodele concrete de calcul, cat si la implicatiile teologice ale adoptarii
unui sistem sau altul. De aceea, problema calculului datei Pastelui este una pluridisciplinara.

Pe langi acestea, In zilele noastre, problema capati si un caracter ecumenic, mai ales
in Romania, unde, dupd cum se stie, coexisti Biserici de traditii liturgice diferite.
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Intr-adevir, cunoasterea naturii divergentei in calculul datei Pastelui, nu numai in mediile
teologice, ci si in randul tuturor crestinilor, de toate confesiunile, poate fi un element
important in dialogul ecumenic. Nu este acelagi lucru daci o astfel de divergenta apare din
cauza unor puncte de vedere teologice diferite sau daci tine, pur si simplu, de algoritm.
2. Elemente caracteristice sarbatorii Pagtelui
in Sfanta Scriptura

Orice mod de calcul al datei Pastelui isi ia elementele de bazi din Sfanta Scripturd.
De aceea, prezentim in continuare principalele texte biblice care se referd la datele
calendaristice de care se leagi celebrarea Pastelui, att in Vechiul Testament, cat si in Noul
Testament.

2.1. Pagtele in Vechiul Testament
2.1.1. Pagstele ca amintire a jertfirii sf a consumdrii mielului pascal

La inceput, Pagtele era o sarbitoare familiald. Se sarbatorea noaptea, pe luni plind
dupa echinoctiul de primivard, in ziua a paisprezecea a lunii aw, care dupi exil a fost
numita #isan.

»luna aceasta sd vi fie inceputul lunilor. Ea si vd fie cea dintdi lund a anului.
Spuneti intregii aduniri a lui Tsrael: In ziua a zecea a lunii acesteia, luati-vd un miel de
fiecare familie, un miel de fiecare casi [...]. $1 sa-1 pastrati pind in ziua a paisprezecea a lunii
acesteia §i atunci toatd adunarea obstii lui Israel si-1 injunghie spre seard [...]. i s2 manance
in noaptea aceea carnea lui fripta la foc; cu azima §i cu ierburi amare s-o manance. i aga
sa-1 mancati: si aveti mijlocul incins i incaltimintea in picioare si toiagul in mana §i sa-1
mancati in grabd, cici este Pastele (adicd trecerea) Domnului. $i ziua aceea sa fie pentru voi
spre aducere aminte si s-o praznuiti printr-o sirbatoare in cinstea Domnului. Din neam in
neam si o sarbatoriti ca randuiald vegnica” (Ex 12,2-3.6.8.11).

Trasaturile de sirbatoare familiald a unor nomazi, ilustrate in textul biblic prezentat
mai sus, sugereaza faptul cd Pastele are o origine foarte veche; el ar putea fi jertfa invocatd
de israeliti atunci cand ii cer faraonului si le permita si o celebreze in pustiu (Ex 5,1 si
urm.), aceasta putand fi mai veche decat iesirea din Egipt.!

2.1.2. Pagstele si trecerea Marii Rosii

Se poate spune ci adevirata primidvard a poporului lui Israel este cea in care
Dumnezeu il elibereaza de stapanirea egipteana printr-o serie de interventii providentiale.
Important de retinut este cd Pastele a coincis cu eliberarea lui Israel. De aceea, exodul ii da
Pastelui semnificatia definitivd, Pastele devenind memorialul exodului, evenimentul cel mai
important al istoriei lui Israel: ,,Aceasta este jertfa ce o aducem de Pasti Domnului, care in
Egipt a trecut pe langd casele fiilor lui Israel, cand a lovit Egiptul, iar casele noastre le-a
izbavit [...]. S4 fie acestea ca un semn pe mana ta si aducere aminte Inaintea ochilor tai,
pentru ca legea Domnului si fie in gura ta, cdci cu mana tare te-a scos Domnul Dumnezeu
din Egipt. sd paziti dar, legea aceasta din an in an, la vremea hotdrata” (Ex 12,27; 13,9-10).
Acesta va fi de acum inainte sensul Pastelui.

1 Cf. P.-E. Bonnard, Paste, in Vocabular de teologie biblica, Bucuresti 2001, 507-508.

6



CALCULUL DATEI PASTELUIL SCURT ISTORIC SI PERSPECTIVE

2.1.3. Pagtele si Sdarbadtoarea azimilor

Cu timpul, o altd sirbatoare se va alitura Pastelui, la inceput diferitd, dar apropiatd
ca dati: azimile (Ex 12,15-18): ,,Sapte zile si mancati azime [...]. In ziua inthi si aveti
adunare sfantd, si in ziua a saptea iar adunare sfanta [...]. Paziti sarbitoarea azimilor, ci in
ziua aceea am scos taberele voastre din pamantul Egiptului; paziti ziua aceasta In neamul
vostru ca agezdmant vesnic. incepénd din seara zilei a paisprezecea a lunii intdi si pand in
seara zilei a doudzeci si una a aceleiasi luni, si mancati paine nedospita”.

Pastele se sarbatoreste in ziua a paisprezecea a lunii; azimile se fixeaza Intre zilele de
15 i 21 ale lunii intai. Traditia israelitd a legat si acest rit de iesirea din Egipt.

In calendarele liturgice consemnate in Scripturd, Pastele si azimile sunt uneori
distincte: ,,in luna intai, in ziua a paisprezecea a lunii, citre seard, sunt Pastile Domnului.
Iar in ziua a cincisprezecea a aceleiasi luni este sirbitoarea azimei Domnului: sapte zile si
mancati azime. In ziua intai a sirbitorilor si aveti adunare sfanta si nici o muncid si nu
faceti. Timp de sapte zile sd aduceti jertfd Domnului, si in ziua a saptea iar e adunare
sfantd; nici o munci si nu facet” (Lev 23,5-8).

Alteori se confundi: ,,.Si piazestl luna aviv si sd priznuiest Pastele Domnului
Dumnezeului tiu, pentru cd In luna aviv te-a scos Domnul Dumnezeul tiu din Egipt,
noaptea. 54 junghii Pastele Domnului Dumnezeului tdu din vite mari si din vite marunte, la
locul pe care-l va alege Domnul, ca si fie numele lui acolo. Si nu minanci in timpul
Pastilor paine dospitd; sapte zile sa mananci azime, painea durerii, ca sa-ti aduci aminte de
iesirea ta din pamantul Egiptului in toate zilele vietii tale, cidci cu grabire ai iesit tu din
pamantul Egiptului” (Deut 16,1-8).

2.2. Pagtele crestin
2.2.1. Patimirea si moartea lui Cristos

Isus Cristos confera Pastelui sensul crestin, El luind locul mielului pascal, instituind
noua cind §i infiptuind un nou exod, ,.trecerea” de la lumea picitoasi la impérét,ja Tatilui.

Evanghelistii au subliniat cu claritate intentia lui Isus. Sinopticii descriu cina cea de
taind ca o cind de Pasti (desi a avut loc in ajunul Pastelui): ea are loc la Ierusalim si este
incadrati de o liturgie ce cuprinde, printre altele, recitarea Hallelului (Mc 14,26 p). Sfantul
Ioan subliniazi acest lucru introducand in Evanghelia sa mai multe aluzii la Isus-Mielul (In
1,29.6) si ficand sa coincidd, in dupd-amiaza zilei de 14 nisan, jertfirea mielului (18,28;
19,14.31.42) cu moartea pe cruce a adeviratei victime pascale: ,,Acestea s-au ficut ca sd se
implineasca Scriptura: Nu i se va zdrobi nici un 0s” (19, 36).

2.2.2, Invierea Iui Cristos

Isus Cristos a fost ristignit in ajunul unui sabat (Mc 15,42; In 19,31) si a inviat in
ziua urmitoare a acelui sabat, adicd in prima zi a sdptimanii (Mc 16,2 p). De asemenea, in
aceastd ptima zi a sdptimanii, Apostolilor li se aratd Cristos inviat (Lc 24,30.42-43; Mc
16,14; In 20,19-26; 21,11-14; Fp Ap 1,4). De aceea, crestinii se vor aduna in prima zi a
sdptimanii pentru frangerea painii (Fp Ap 20,7; 1Cor 16,2).

Asadar, Pastele crestin di Pastelui iudaic o semnificatie noua, depasindu-L Insd
toate elementele crestine se leagd de elementele Pastelui din Vechiul Testament:
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Eliberarea din Egipt Eliberarea de pacat

Stalpul de foc Noaptea ,,Juminati ca ziua”

Jertfirea mielului pascal Cristos, Mielul lui Dumnezeu

Calea spre pimantul figiduit Calea spre impérég’a cerurilor

Renuntarea la painea dospita Renuntarea la ,,aluatul viclesugului si al rautati”

Azimile Triirea In azimile curitiei §i ale adevirului (cf.
1Cor 5,5-8)

3. Legitura dintre data Pastelui crestin
si cea a Pagtelui iudaic

Deoarece Pastele crestin prezintid elemente care il leagd atit de comemorarea
Exodului si a jertfirii mielului de Pasti, cat si de sirbatoarea azimilor, data lui poate fi si ea
stabilitd plecind de la una sau alta din sirbitorile iudaice de mai sus.

Daci socotim ci Pastele crestin este o desavarsite in Isus Cristos a Pastelui mielului
si al exodului, adicd a Pastelui iudeilor, ne vom stradui s3-1 sirbitorim la aceeasi datd cu
iudeii, adica pe 14 nisan. Insd deja primii crestini au constatat ci aceastd practici are doud
inconveniente: in primul rand, sdrbatoarea este centratd pe moartea lui Cristos si nu pe
invierea lui, iar in al doilea rand, crestinii ar depinde de calculul facut de iudei.

In al doilea rind, daci vrem si punem accentul pe sirbitorirea Invierii lui Isus
Ciristos, se pune intrebarea ce zi ar fi potrivitd pentru aceasta. ,,A treia zi” inseamnd dupa
doua zile de la moartea pe cruce sau dupa doud zile de la moartea prefiguratd la cina cea de
taindr

Fiecare dintre aceste rdspunsuri implicd o alegere teologicd. Daci Biserica crestind
nu se mai bazeazi pe calculele iudeilor, ci pe propriile calcule pentru stabilirea datei
Pastelui, ea marcheazi o ruptura definitiva cu iudaismul.

Daci Pastele este in primul rand celebrarea mortii lui Cristos, lipseste un element
esential al misterului, si anume Invierea.

Daci sirbitorim Invierea MAntuitorului, este necesar ca in celebrare, moartea si
invierea sa fie inseparabil legate si ca sarbatoarea noii creatii si a eliberdrii sa fie precedata
de un timp de pregitire si de post: sase zile — sdptimana sfanti, prin analogie cu siptamana
creatiei — §i patruzeci de zile, in amintirea traversarii desertului si a sederii lui Isus In degert.

Trebuie sa tinem seama de toate aceste lucruri ca si intelegem de ce, in primele
veacuri ale crestinismului, a fost atat de dificil sa se ajunga la un acord In privinta alegerii
datei Pastelui. In joc nu era numai exactitatea calculelor astronomice, ci si fidelitatea fata de
misterul mantuitii.

4. Probleme legate de calendar
4.1. Calendarul lunar in general

Primii crestini se conformau calendarului iudaic pentru celebrarea Pagtelui, care,
potrivit cartii Exodului (12,1-14), avea loc in ziua a paisprezecea a lunii intai (wisan). Aceasti
dati este deci fixd in calendarul lunar, fiind mobild numai in calendarul solat.
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Calendarul lunar a fost primul folosit in calculul timpului, cel putin in zona
mediteraneani otientald. Luna trece prin patru forme diferite, net distincte (numite (,,fazele
lunii”), inainte de a reveni la punctul de plecare. Ciclul se produce Intr-o perioada de 29,53
zile. Intr-un calendar practic, aceasti perioadd s-ar putea inscrie prin folosirea unui ciclu de
29 sau de 30 de zile, dar acesta nu va fi niciodati exact.

De aceea, egiptenii, babilonienii i evreil au ales, spre 1500 1.C., un alt mod de a
mdsura timpul, $i anume, cu ajutorul Soarelui, care, dupi aproximativ 365 de zile revine in
acelasi loc (e vorba de Soarele ,,aparent”, cel vazut ca ,invartindu-se” in jurul Pamantului).
S-a incercat apoi si se meargd mai departe, comparand lunatia cu anul solar si
incercandu-se o corelare a acestor perioade. Se poate vorbi in acest fel de un ,,an lunar”, o
perioada comparabili cu anul solar, dupad care luna trece prin fata acelorasi constelatii
zodiacale.

Anul lunar are aproximativ 354 de zile, iar cel solar, ceva mai mult de 365 de zile.
Nici unul, nici altul nu se pot exprima printr-un numir Intreg de zile.

Cea mai mare parte a calendarelor mediteraneene au recurs la o solutie complicata:
la trecerea unei petioade de 19 ani solari si de aproximativ 19,5 ani lunari, ne aflim intr-o
situatie identicd cu cea de la inceput. Inci din vremea sumerienilor si a akkadienilor, in
mileniul IIT i.C., toate calendarele mediteraneene orientale au luat ca valoare de baza
pentru anul lunar numdérul de 354 de zile si de 12 lunatii. 19 ani solari inseamna 6 935 de
zile, dacd luim anul ca fiind de 365 de zile. 19 ani lunari inseamna 6 726 de zile. Diferenta
este deci de 209 zile, adicd de 7 lunatii. De aceea, in ciclul de 19 ani, trebuie addugate 7
lunatii, ceea ce se poate face transformand 7 din cei 19 ani ai ciclului in ani de 384 de zile,
deci cu 30 de zile in plus. Dar valoarea exactd a anului solar nu este de 365 de zile, asa cum
cea a anului lunar nu este de exact 354 de zile.2

4.2. Calendarul ebraic

Cunostintele actuale privind calendarul ebraic utilizat inainte de Exilul in Babilon
sunt limitate si nesigure. Sfanta Scripturd face referire la calendar numai accidental.

Cea mai veche sursa databild pentru calendarul ebraic este calendarul Gezer, scris
probabil in vremea lui Solomon, la sfarsitul secolului al X-lea 1.C. Inscriptia indica lungimea
principalelor activitati agricole in cadrul ciclului de 12 lunatii. Termenul folosit In acest
calendar este yereah, care In limba ebraici inseamnd ,,Jund” (perioada calendaristicd si corp
ceresc).

Al doilea termen ebraic pentru ,,Juni” este odeys, care proptiu-zis inseamnd ,Jund
noud”. Agadar, lunile ebraice erau lunare, adicd masurau lunatiile. Ele nu sunt denumite in
izvoare preexilice, cu exceptia relatarii biblice a constructiei Templului lui Solomon in
Cartea I a regilor, unde sunt date numele a trei luni, doud dintre ele atestate si In calendarul
fenician.

,,inceputul lunilor”” era luna Pastelui. In unele locuri, luna Pastelui este hodes ha-aviv,
lunatia care coincide cu vremea orzului in timpul anului. Astfel, calendarul ebraic este legat
de cursul Soarelui, de care depinde coacerea granelor.

2 Cf. P. Vetdier, Le Soleil a rendez-vous avec la Lune, Notre histoire 118, ianuarie 1995, 19.

9



WILHELM TAUWINKL

Nu se stie In ce fel anul lunar de 354 de zile era ajustat cu cel solar, de 365 de zile. in
Biblie nu se mentioneazd perioade intercalare. Anul, sanah, propriu-zis, ,,schimbarea”
(anotimpurilor), era un an agricol si liturgic. In Scripturd nu se spune nimic despre Anul
Nou.

Dupi cucerirea Ierusalimului (587 1.C.), babilonienii au introdus calendarul lor ciclic
si calculul inceputului de an de la Nisanu 1, aproximativ la echinoctiul de primavara. Evreii
au adoptat numele babiloniene ale lunilor, continuand si le foloseascd. Din 587 1.C. pani in
70 d.C., anul civil ebraic era babilonian. Situatia dupa distrugerea Templului din Ierusalim
in 70 d.C. este neclard. Nu se stie dacd romanii au introdus calendarul iulian sau calendarul
pe care iudeii din Palestina il foloseau dupa anul 70 in afaceri.

In Noul Testament nu gdsim nici o referire la calendar. In vremea respectivi,
documentele aramaice din Iudeea sunt rare si dovedesc numai faptul ci iudeii datau
evenimentele potrivit anilor impiaratilor romani. In schimb, datele abundente din sursele
talmudice se referd numai la calendarul religios.

In calendarul religios, inceputul lunii era determinat de observarea lunii noi, iar data
Pastelui era legati de vremea in care se coace orzul. Pentru functionarea calendarului
religios erau necesare observarea lunii noi reale i a stadiului recoltei. Iudeii din diaspora,
care in general foloseau calendarul civil al tdrilor respective, erau anuntati despre
apropierea sirbitorilor prin mesageri din Palestina. Aceastd practici este atestatd din 143
1.C3

5. Natura problemei fixarii datei Pagtelui

Datorita faptului cd anul lunar este cu circa 11,25 zile mai scurt decit anul solar,
sarbitoarea Pastelui este fixd in calendarul lunar, dar mobili in calendarul solar. De aceea,
pentru ca data de 14 #isan si nu se deplaseze la nesfarsit in calendarul solar — asa cum se
intampla cu ramadann/ musulman — s-a recurs la solutia addugarii unei luni in an, la anumite
intervale. Un astfel de an este numit ,,embolic”.

Dupi un anumit numdr de ani solari, data Pastelui revine la aceeasi datd
calendaristicd a anului solart. O asemenea perioadd se numeste ciclu pascal, iar o serie de
date ale Pastelui pentru fiecare an, fixate dinainte, poarti numele de tabeld pascald.s

Un reper precis pentru determinarea primei luni a anului si deci, a datei Pastelui,
este echinoctiul de primavard. Pagtele cade In ziua cu lund plind dupd echinoctiul de
primavari.

6. Controversa quartodecimani®
6.1. Situatia in comunititile iudeo-cregtine

Reperul legat de echinoctiul de primavard a fost mentinut de iudei pand la

distrugerea lerusalimului, in urma rascoalei lui Bar Kohva’ (132-135 d.C)).

5 Cf. Easter, Encyclopadia Britannica, 2008. Encyclopadia Britannica Online. 25 oct. 2008
http:/ | www.britannica.com/ E Behecked/ topic/ 176858 / Easter.

4 Cf. L. Duchesne, La question pascale au concile de Nicée, Revue des questions historigues 28,
1880, 17.

5 Cf. G. Fritz, Paques, in Dictionnaire de théologie catholigue, vol. 11/2, Paris 1932, 1952.

¢ Cf. P. BEvieux, Introduction générale, In Cyrille d’Alexandrie, Letfres festales 1, SC 372, Paris
1991.
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Primele Biserici care sdrbitoreau Pastele l-au stabilit bazandu-se pe calculul iudaic,
tie pe 14 nisan (acest tip de celebrare ,,quartodecimani” a precedat celebrarea duminicald),
fie in duminica urmitoare zilei de 14 sau 15 wisan. Cert este ci primele comunitati
iudeo-crestine propriu-zise continuau si tind sarbatorile iudaice. Ins4, in iudaismul tmpului
exista o mare diversitate de calendare. Dupd distrugerea Templului, in 70 d.C,
conducitorii rabinici au preluat de la preoti misiunea de a fixa calendarul religios.
Observarea cu ochiul liber a lunii noi a fost completata si, spre 200 d.C., chiar Inlocuitd cu
calcule astronomice secrete. Insi evreii din diaspora erau adesea refractari la decizia
arbitrard a celor insarcinati cu efectuarea calendarului in Tara sfantd. De pild4, in Antiohia
Siriei, intre 328 si 342 d.C., Pastele era intotdeauna celebrat in luna martie (dupa calendarul
iulian), luna echinoctiului de primavara, fard a tine seama de regulile palestiniene.” Dupi
caderea lerusalimului, avand Templul distrus si fiind izgoniti din cetate, iudeii au acordat
mai multd importanta intrrii soarelui in constelatia berbecului, plasand Pastele inaintea
echinoctiului.

Aceasta schimbare 2 modului de calcul o dati cu trecerea in diaspora are consecinte
si pentru crestini, deoarece divergentele in privinta calculului Pastelui la iudei se reflectd si
in comunitatile crestine. Bisericile care sirbatoresc Pastele anual® trebuie sd aleaga: unele
riman legate de calculul ebraic al datei de 14 nisan (cum este cazul crestinilor din Asia mica,
a cdror practicd s-a extins apoi la alte cercuri din Palestina, Siria si de la Roma), altele se
straduiesc si fixeze Pastele dupid propriile lor calcule. Unii, asemenea esenienilor, l-au
stabilit In ziua a paisprezecea a celei de-a saptea luni solare. Aceastd problema a fost
dezbituti la Laodiceea, spre anul 162.

Pe de altd parte, este atestatd legitura cu 14 nisan a unei alte sdrbatori, celebrate in
duminica urmdtoare. Sirbdtoarea din duminica de dupd 14 wisan se leagi de amintirea
istoricd a Invierii, asa cum cea de 14 #isan se leagi de cea a patimirii. Dar ea coincide si cu
prima zi a sarbdtorii siptamanilor. In anumite calendare, apropiate de cel de la Qumran,
prima zi a sarbatorii siptimanilor era duminica dupa Pasti, lucru atestat de prezenta temei
pargii la sfantul Pavel. Acest lucru ne sugereazd ci s-a dezvoltat mai intai in mediile
crestine provenite din randul esenienilor. Iatd o ultimd trdsiturd ce ar putea confirma
aceastd ipotezd: in calendarul esenian, in ajunul duminicii care era prima zi a sirbatorii
saptamanilor, se celebra trecerea Marii rosii. Or, acest eveniment rimane tema esentiald a
vigiliei pascale crestine. Toate aceste lucruri au avut castig de cauzd asupra
quartodecimanilor.

O datd cu declinul Pagtelui iudaizant, incepe extinderea celebririi duminicale a
Pastelui si se afirma incetul cu incetul predominanta calculatorilor de origine greaca si, in
special, alexandrina.

7 Cf. Easter, loc. cit.

8 Celebrarea anuald a sirbdtorii crestine a Pastelui este departe de a fi generald in primele
timpuri ale Bisericii. Cf. M. Richard, La question paschale au II¢ si¢cle, L.’ Orient syrien 6, 1961,
179-212.

9 Busebiu de Cezateea, Historia ecclesiastica, IN, XXV1, 3, http:/ | wwmw.documentacatholicaomnia.en/
04z/ z_ 0265-0339__ Eusebins_ Caesariensis__ Historia_ Ecclesiastica__ GR.pdf-hinml.
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6.2. Controversele de 1a Roma

Dupd cum am mai spus, crestinii din Asia micd practicau celebrarea
quartodecimand, de asemenea si comunititile iudeo-crestine, mai ales din Palestina i din
misiunea palestiniana. insa majoritatea crestinilor din afara Asiei Mici celebrau sdrbitoarea
in duminica urmitoare zlei de 14 #isan. Inci de timpuriu au aparut probleme din cauza
acestei diferente. Deja sub papa Sixt, spre 120, a izbucnit un conflict in comunitatea din
Roma, intre romani si asiatici, care s-a terminat printr-un acord de toleranta reciproca.

Acelasi conflict s-a reinnoit atunci cand Policarp de Smirna a vizitat Roma in timpul
pontificatului papei Anicet (155-1606). Irineu ne relateazi acest lucru intr-o scrisoare
pastrata de Eusebiu de Cezareea. Anicet nu l-a putut convinge pe Policarp si nu tina ziua a
paisprezecea, pentru ca era obiceiul lui ,,Joan, ucenicul Domnului nostru, si al celorlalti
apostoli cu care a convietuit”. ,,Nici Policarp nu l-a induplecat pe Anicet si tind randuiala
lui, cdci era convins si el cd trebuie sa respecte traditiile presbiterilor de dinaintea Iui”. Cu
toate acestea, cei doi s-au despirtit in pace, rimanand in comuniune.

Unii specialisti!! afirmd c4 Biserica din Roma Incepe sd celebreze duminica Pastelui
sub papa Soter (spre 167-174). Cum data patimirii lui Isus este controversatd (14 wisan
pentru cei ce se bazau pe evanghelia sfantului Ioan si 15 zisan pentru cei ce se bazau pe
sinoptici), Roma transeazi problema hotirand si sirbatoreascd duminica Pastelui dupa 14
si dupi 15, deci, incepand cu 16.12

Panid la sfarsitul secolului al Il-lea, cand se poate spune ci se generalizeazd
celebrarea pascald, problema s-a pus de multe ori, dupd cum reiese din scrisoarea sfantului
Irineu adresatd papei Victor: ,,Presbiterii care triiau inainte de Soter i care conduceau pe
atunci Biserica pe care tu o conduci acum, si anume Anicet, Pius, Higin, Telesfor, Sixt,
n-au tinut ziua a paisprezecea, dar nici n-au silit pe contemporanii lor si o tind
numaidecat”.13

Sub papa Victor s-au reunit diferite sinoade care au examinat problema, ficandu-si
cunoscute hotararile prin scrisori citre celelalte Biserici. Eusebiu enumerid scrisorile
episcopilor din Palestina, a celor din Roma, din Pont, din Galia, din Osroene si Corint.14
Acesti episcopi impartiseau pozitia occidentala. In mod deosebit, este cazul Bisericii din
Alexandria. Toate aceste Biserici afirmau ci Pastele trebuie celebrat duminica.

Insa episcopii din Asia micd gi-au mentinut pozitia. Policrat de Efes i-a scris lui
Victor, amintind cd obiceiul quartodeciman a fost cel al apostolilor Filip si Ioan, al lui
Policarp si al lui Meliton, care scrisese un tratat despre Paste. S-a pastrat si o Owilie pascald
de la el, care corespunde uzantei quartodecimane.

Papa Victor, dupi cum afirmi Eusebiu, le-a sctis Episcopilor, declarand excluse din
comuniune Bisericile din Asia micd. Aceastd hotirire insd nu a fost pe placul celorlalti
Episcopi. Sfantul Irineu a intervenit i, desi afirma cd tinea sarbdtoarea Pastelui duminica,
l-a invitat pe Victor s pastreze linia predecesorilor sai $i sa accepte dualitatea uzantei.

0 Ihid., V, XX1IV, 16.

11 M. Richard, art. cit.

12 Ihid,

13- Eusebiu, Historia ecclesiastica V, XXIV, 14.
14 Ibid., V, XXI11, 3-4.
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7. Cativa autori de metode de calcul pascale
in secolele III si IV
7.1. in Occident

Marturii tarzii ii atribuie lui Dimitrie al Alexandriei (cca. 188-230) crearea unei
metode de calcul pascale, cunoscute sub numele de Bahr-Hasab, pe cate ar fi comunicat-o
la Ierusalim, Antiohia si Roma. Manuscrise ale acestei opete se gasesc la British Musenm $i in
principalele biblioteci europene.’s Rolul lui Dimitrie al Alexandriei este confirmat, intr-o
anumitd mésurd, de existenta a trei variante de octaeterss (cicluri de opt ani): al lui Hipolit
(222-229), al computistilor intermediari intre Hipolit si Pseudo-Ciprian (230-237) si al lui
Pseudo-Ciprian (238-245). Nici una dintre aceste ocaeteris nu a fost calculatd la Roma, ci ele
au venit din altd parte, se presupune ci de la Alexandria.!e

Se constatid deci influenta determinanti a Alexandriei asupra primelor calcule
crestine ale datei Pastelui. Bisericile celebreazd Pastele in prima duminicd dupd Pagtele
evreiesc, Incepand cu ziua a cinsprezecea a lunatiei, In cazul Alexandriei, §i cu a
saisprezecea, In cazul Romei.

Dupa metoda de fati, pe baza uzantei anterioare, Pastele poate fi plasat chiar inainte
de echinoctiul de primavara.

Tabela Iui Hipolit din Roma, bazati pe un ciclu de saisprezece ani,!” fixeazd data
Pastelui pentru o perioadi de 112 ani, incepand din anul 222. In aceasti tabels, Pastele nu
poate si cadd Inainte de ziua a saisprezecea a lunatiei. In 243, Pseudo-Ciprian a adus
imbunitatiri la metoda de calcul a lui Hipolit. Urmele cele mai adanci in Occident le-a lasat
laterculns-ul lui Augustalis, ce stabilea un ciclu de 84 de ani. Tabela aceasta mergea din 213
pand in 312. In folosinti la Roma, ea a fost modificata spre 312, datd incepand de la care a
fost in vigoare supputatio romana vetns, bazatd pe ciclul de 84 de ani. Potrivit acesteia, Pagtele
nu putea sd cadd inainte de 25 martie §i nici dupa 21 aprilie.

7.2. In rasarit

In rasdrit, calculul datei Pastelui se cristalizeazi in mai multe etape. in primul rand,
trebuie mentionat Dionisie din Alexandria, care, in scrisoarea sa festald din 253, expune o
reguld de calcul a datei Pastilor pe o perioadd de opt ani, ardtand ,,cum se cuvine si se
socoteasca sarbatoarea Pagtelui, anume numai dupa echinoctiul de primavari”.’s Eusebiu,
facand referire la Dionisie, nu indicd insd si data echinoctiului de primavara. Se pare ca
pentru Dionisie, ca si pentru Hipolit, echinoctiul era la 18 martie.

Principala reformi a fost facutd de Anatolie din Alexandria, Episcop de Laodiceea
intre 270 si 282. Intr-un tratat pierdut, dar mentionat de Eusebiu, reluand calculele din
vechime, Anatolie stabileste un ciclu de 19 ani, aritind cd Pastele trebuie celebrat dupd
echinoctiul de primavara.

15 M. Chaine, La chronologie des temps chretiens de l'Egypte et de I'Ethiopie, Paris 1925, apud A. Strobel,
Ursprung und Geschichte der Osterkalenders, Texte und Untersuchungen 121, Berlin 1977.

16 M. Richard, Le comput pascal par octaeteris, Le Muséon 87,1974, 309.

17 Busebiu, Historia ecclesiastica, V1, XXI1.

18 Jhid., V11, XX.

19 Jbid., VII, XXXII, 13-19.
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Acest ciclu de 19 ani a fost reformat in timpul lui Petru din Alexandria (300-310):
echinoctiul a fost fixat la 21 martie. S-a construit un nou ciclu de 19 ani, luandu-se ca
origine anul 303, an fard ,,epacte”.2 Acest ciclu alexandrin de 19 ani a fost folosit de Teofil
din Alexandria, de Ciril i, probabil, de Prologus Paschalis, tot al lui Ciril. in sfarsit, o datd cu
lucririle Iui Dionisie cel Mic, In 526, ciclul alexandrin se va raspandi, incetul cu incetul, la
nivel universal.

7.3. Rezumatul situatiei la inceputul secolului al IV-lea

Incercand si rezumam pozmﬂe enumerate in paragrafele de mai sus, iatd, pe scurt,
care sunt factorii care contribuie la situatia destul de confuzi creatd In privinta stabilirii
datei Pastelui:

— data echinoctiului de primavari: la Roma este la 25 martie (potrivit calendarului
iulian) sau la 18 martie (potrivit calculului lui Hipolit); mai tarziu, dupa anul 343, este la 21
martie. La Alexandria este pe 21 martie din anul 303.

— ciclul pascal este de 84 de ani la Roma, iar la Alexandria de 19 ani.

— data de 14 nisan, potrivit calculului indaic, poate precede echinoctiul.

— luna plind a lunii Intéi trebuie sa fie dupd echinoctiul de primavara, la Alexandria;
la Roma, insd, nu este obligatorie aceasta cerinta.

— duminica Pastelui poate fi celebratd cel mai devreme in ziua a cincisprezecea a
lunatiei, la Alexandria; la Roma, in ziua a saisprezecea.

Astfel se intelege de ce, in multe Biserici, Pastele se sirbatorea la date diferite, fapt
cu consecinte neplicute atat pentru relatiile in cadrul Bisericii, cat si pentru imaginea
crestinilor in ochii evreilor si ai paganilor, care 1i vedeau incapabili si se pund de acord in
privinta celebrarii principalei lor sarbatori.

Deja conciliul din Arles (314) raspundea acestei probleme. Canonul 1 al acestui
conciliu recomanda celebrarea Pastelui #o die et uno tempore per ommens orbem, ,jintr-o singurd
zi §i o singurd vreme pe tot pimantul”, cerand ca, potrivit obiceiului, papa sa trimitd
pretutindeni scrisori in aceasta privinta.2! Insi conciliul din Arles nu s-a bucurat de o larga
audientd.

7.4. Conciliul ecumenic de la Niceea (325)

Conciliul de la Niceea este de reguld asociat cu afirmarea filiaiunii divine a lui Isus
Cristos si cu condamnarea lui Arius. Insa conciliul a fost convocat si pentru stabilirea unei
date unice a Pagtelui, dupd cum afirma insusi sfantul Atanasie.2 Hste adevirat ci in
canoanele conciliului care ne-au parvenit nu gasim nici o solutie la aceastd problema. Si
totusi, intre secolele IV si VI se fac numeroase referiri la Niceea, ca si cum conciliul ar fi
decretat cu adevirat in privinta datei Pastelui.

Eusebiu din Cezareea ne spune ci problema s-a dezbatut in prezenta imparatului
Constantin. Dupi ce la Inceput s-au opus, pand la urmd, episcopii din Sitia, Cilicia si
Mesopotamia au cedat, i astfel ,,a fost o singurd sarbatoare a lui Cristos”.2 In scrisoarea

)

0 Numirul de zile de diferentd intre anul lunar §i anul solar (derivat din gr. epdgein, ,a
intercala”). V. si paragraful 9.3.

v Conciles ganlois du IV siecle, ed. J. Gaudemet, SC 241, Paris 1977.

2 Epistula ad Afros, PG 26, 1032.

3 Busebiu, De solemnitate paschalz, 8, PG 24, 701 C-D.

NN
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enciclicd adresatd tuturor episcopilor dupi conciliu, Constantin spune: ,,in ceea ce priveste
problema zilei preasfintelor Pasti, parerea tuturor a fost si se decida cd este bine ca toti sa
o sdrbatoreasca pretutindeni In aceeasi zi”.2¢ Scrisoarea sinodald citre Biserica din
Alexandria si citre Bisericile din Egipt, transmisd prin Socrate si Teodoret, se exptimd cam
in aceiasi termeni: ,,va ddm vestea buni a intelegerii care s-a facut in privinta preasfintelor
Pasti; multumita rugiciunilor voastre, acest lucru a fost reglementat, ca si celelalte. Toti
fratii nostri din rasarit care nu se Intelegeau in aceasta cu romanii, cu voi §i cu cei care
urmeaza obiceiurile voastre de la Inceput, vor sarbatori Pastele de acum Inainte in acelasi
timp cu voi’.»

Cert este ca parintii conciliului au stabilit o unica dati a Pastelui. In schimb,
afirmatiile cu privire la data fixata pentru sirbatoare sunt vagi. Scrisoarea lui Atanasie nu
spune nimic despre fixarea unei anumite luni si zile, ci mentioneaza doar ,hotirarea
dreaptd” a celebrarii Pastelui in rasarit impreuna cu Roma. Parca parintii de la Niceea in
mod intentionat nu ar fi afirmat ceva precis. Nu existd nici o anatemd in aceastd privintd,
nu este desemnat invingitor nici un computist fatd de altii. Se cere doar ca toti si
sdrbatoreascd Pastele In acelasi imp.

7.4.1. Documente ulterioare care fac referire Ia conciliul de Ia Niceea

Ambroziu de Milano sctie, la sfarsitul anului 386, episcopilor din Emilia, despre
data Pastelui, la solicitarea acestora: ,,Dupi calculele egiptene si determinarea (datei) de
citre Biserica din Alexandria, cea mai mare parte a episcopilor Bisericii Romei asteaptd
parerea mea [...]. Cel care s-au adunat la conciliul din Niceea |...] au adoptat modul de
calcul de 19 ani si au stabilit un ciclu ca model pentru ceilalti ani; acest ciclu a fost numit
enneakaidekaceteris’”’ 26

Argumentele ui Ambroziu se bazeazi pe sutse care si-ar putea avea obdrsia chiar la
Niceea. Aceleasi argumente se gasesc la Ciril din Alexandria, Proterius, Paschasinus de
Lilybeea, Leon cel Mare si, in secolul al VI-lea, la Dionisie cel Mic. Avem impresia cd ne
aflim 1n fata unei traditii solide potrivit cireia conciliul ar fi adoptat ciclul de 19 ani si ar fi
incredintat Alexandriei prima vestire a datei anuale a Pagtelui.??

De altfel, chiar in liturghierele si breviarele romane de dupi conciliul Vatican 11, in
capitolul De anno et eins partibus, aflat in paginile introductive, care probabil a tot fost copiat
de la o editie la alta, incepand de la conciliul tridentin si pana in secolul XX, in paragraful
De festis mobilibus se invocd autoritatea conciliului de Niceea in sprijinul metodei de calcul a
Pastelui folosite.

La sfantul Ciril de Alexandria gisim, de exemplu, urmatoarele referiri:

,»Deliberarea sfintilor (parinti) ai conciliului universal (a ajuns la urmatoarele): dat
fiind cd la Alexandria se afld o Biserica ilustra in aceastd stiintd, in fiecare an, ea va da de
stire Bisericii Romei la ce calende sau la ce ide si in ce lund trebuie sirbitorit Pastele; de

24 Rusebiu, V7ta Constantini, 111, XVII, PG 20, 1073, GCS 1, 85, 3-5.

25 Socrate de Antiohia, Historia ecclesiastica, 1, 9, PG 67, 77; Teodoret de Cyr, Historia ecclesiastica,
1, 8, PG 82, 929.

26 [t 13, ed. M. Zelzer, CSEL LXXXII (1982), 222, apud SC 372, 84.

21 Cf, P. BEvieux, art. cit.
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aici, Biserica universald, prin autoritatea apostolicd, va cunoaste ziua”. , Respectati cu
foarte mare atentie (lucru poruncit de catre conciliul din Niceea) a paisprezecea (zi) a lunii
din toti anii In decursul unui ciclu de 19 ani, astfel incat, in privinta celei de a paisprezecea
(z) a lunii, si nu impartisim greseala iudeilor si a ereticilor care sunt numiti
quartodecimani. $i s-a stabilit in toate conciliile, In afard de conciliul din Gangtes si cel de
la Cezareea, ca nici o Bisericd sau cetate, nici un tinut intreg sa nu faca altfel decat ceea ce
s-a stabilit in privinta Pastelui la conciliul din Niceea” »

Stantul Leon cel Mare scrie, de asemenea: ,Sfintii parinti s-au straduit sd
indepirteze ocazia acestei erori delegand grija pentru toate acestea episcopului din
Alexandria, pentru ci, la egipteni, iscusinta de a face acest calcul (supputatio), pe cat se pare
isi are obarsia intr-o veche traditie; in fiecare an, el va indica ziua solemnitatii sus-numite
Scaunului Apostolic, prin scrisorile ciruia, vestirea generald va ajunge pani la Bisericile cele
mai indepirtate”.3

Referirile la Niceea diferd deci de la un autor la altul. Ambroziu scrie ca si cum ar
dori sd spunid ci alegerea ciclului de 19 ani si a Bisericii din Alexandria ar fi cuprinsd in
documentele de la Niceea. La fel, Ciril recomandi acceasi atentie fatd de hotararile
conciliului. Leon, in schimb, nu citeazd o hotirare a conciliului, ci se limiteazd si admitd
delegarea Bisericii din Alexandria de citre parintii conciliari, desi subliniazd cd revine
Romei si vesteascd data Pagtelui intregii Biserici.

Aceste nuante in referirile la Niceea pledeaza in favoarea autenticitatii documentelor
enumerate mai sus. Pentru unii autori3! ele sunt falsuri, argumentandu-se cd, daci conciliul
din Niceea ar fi hotirat dispozitiile amintite mai sus, Biserica Romei nu ar fi continuat sa
foloseasci ciclul de 84 de ani pand in secolul al VI-lea. Acestei afirmatii i se poate raspunde
ca totusi, in ciuda tuturor reticentelor, Roma accepta incetul cu incetul calculele
Alexandriel, ceea ce n-ar fi ficut niciodatd dacd Niceea n-ar fi preferat ciclul de 19 ani. Pe
de alta parte, nici un document latin nu afirma c4 la Niceea ar fi avut castig de cauza Roma
si ciclul de 84 de ani, In timp ce numeroase documente grecesti si latine afirma
recunoagterea ciclului de 19 ani si a Alexandriei. Asadar, de ce ar fi apdrut falsuri numai in
favoarea Alexandrieir

La Niceea se afirmi clar vointa ca toate Bisericile sa sirbatoreasca Pagtele in aceeasi
zi. Bisericilor le revine datoria de a face eforturile necesare pentru a se ajunge la un acord in
aceastd privinta.

Faptul ci se acordi prioritate Bisericii din Alexandria, a carei competenta deosebita
este recunoscuti implicit, impreund cu atentia acordati Romei (misiunea acesteia de a
aduce la cunostintd celorlalte Biserici), poate sugera un compromis care ar fi putut sa aibd

28 Prologus paschalis, PG 77, 385 §2 apud SC 372, 85.

2 Scrisoarea lui Ciril citre Leon din anul 444, PL 54, 604-605 = PG 77, 382-383, apud SC 372,
85.

30 Scrisoarea papei Leon catre Marcian, 15 iunie 453, Ep. CXXI (XCIV), § 1, PL 54, 1056.

31 B. Krusch si E. Schwarz, apud SC 372, p. 86.

2 Cf, P. Bvieux, art. cit.
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loc la conciliul din Niceea. Astfel, nu este de mirare ci in cele din urma, Roma accepti
calculele alexandrine.

) 7.5. Divetrgente dupa Niceea

In ciuda dorintei exprimate de conciliul din Niceea, divergente au continuat sa
existe, mai ales intre latini si alexandrini. Roma a continuat si foloseascd, In paralel cu
Alexandria, propriul sdu ciclu pascal, de 84 de ani. Calculele folosind acest ciclu nu
corespund intotdeauna cu cele obtinute folosind ciclul de 19 ani (Alexandria), astfel incat,
uneori apar diferente intre calculul de la Roma si cel de la Alexandria.

In secolul 1V, Pastele este sirbitorit la date diferite de citre latini si alexandrini in
anii 326, 330, 340, 341, 343 si 387.

In 346 si 349, Alexandria cedeaza in fata Romei, dar problema de fond nu se
rezolva, astfel Incat, in 387 decalajul este de o lunid (21 martie la Roma, 25 aprilie la
Alexandria). Acest lucru il determina pe imparatul Teodosie sa-i ceara explicatii lui Teofil
de Alexandtia.

Si in secolul V Pastele este, in cateva randuri, celebrat la date diferite: in 417, 421,
424, 425, 441, 4445+ De data aceasta insd, Roma este cea care cedeazi treptat in fata
Alexandriei. In anul 457, Victor din Aquitania elaboreazd un compromis Intre calculul
folosit la Roma si calculul de la Alexandria, insi diferentele au continuat si existe, datorate
zilei stabilite pentru echinoctiul de primdvari si pentru prima zi in care poate cidea
duminica Pagtelui.

Problema este rezolvatd doar o datd cu Dionisie cel Mic, care adoptd in 525 calculul
alexandrin. El doreste sd urmeze instructiunile conciliului din Niceea. Dupa pirerea sa, la
Niceea s-a folosit ciclul de 19 ani, iar Atanasie, Teofil si Ciril s-au conformat hotirarilor
conciliului.

Indelungatul conflict a luat astfel sfarsit, iar calculul alexandrin a avut castig de
cauzi In intreaga Biserica.

8. Controversa celtici®

Sfantul Patriciu, apostolul Irlandei, si-a desfdsurat, se pare, apostolatul intre 432 si
461. Acesta a trebuit si Invingd rezistenta druizilor, detinitori ai unei traditii culturale
nescrise, dar bogata in valori originale. Aceasta traditie si temperamentul puternic exprimat
in ea, alaturi de relativa izolare in care s-a dezvoltat crestinismul In Irlanda, explicd de ce ea
a fost caracterizata prin trdsaturi foarte specifice, care disting aceastd Bisericd de tot restul
Occidentului latin si de aceea, se poate vorbi despre o ,,Bisericd celtica”.

Aceastd Bisericd avea uzante proprii, unele provocand mai tarziu conflicte violente.
Una dintre aceste uzante este pastrarea unei metode de calcul pascala mai veche si in plus,
fixarea echinoctiului de primavard la 25 martie. Astfel, atunci cand pentru Roma, Pastele
cadea pe 22 sau 23 martie, celtii reprosau misionarilor ¢ acest ,,Paste intunecat” cadea
intr-o perioada a anului In care, 1n tinuturile lor, noaptea era mai lunga decit ziua.

33 Cf. ibid.
3 Cf. SC 372, 92-93.
35 Cf. Histoire des saints et de la sainteté chrétienne, vol. IV, Paris 1988, 21.
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Rezultatul acestei diferente de calcul este ilustrat de Beda Venerabilul: ,,Regina
Eanflaed si ai sai tineau [Pastele| dupd cum au vazut ci se face in Kent... Se istoriseste ca in
vremea aceea se intampla de multe ori ca Pastele si fie sarbatorit de doud ori pe an, si cd
astfel, regele [Oswy] incheia postul si sirbitorea duminica Pastelui, in timp ce regina si ai
sdi erau incd in postul mare si tineau duminica floriilor”.3

Controversele intre romani si celti, care au dat nagtere la numeroase tratate de calcul
pascal, au luat sfarsit la sinodul de la Whitby (664). Dar, in Irlanda de Nord s-a continuat
respectarea metodei vechi de calcul pani la inceputul secolului al VIII-lea, iar in Tara
Galilor pand in 755.

9. Reforma gregoriana
9.1. Inexactitatea calendarului iulian

Anul din calendarul iulian, folosit in Europa inainte de cel gregorian, are 365,25 zile,
tiind prea lung; valoarea corecti a anului tropic este de 365,242199 zile. Eroarea este de 11
minute $i 14 secunde, ceea ce duce la o diferentd de 1 zi §i jumitate in 200 de ani i 7 zile in
1000 de ani. In acest fel, calendarul incepea si devini defazat fagi de anotimpurile
naturale.

Din timp In timp, problema se discuta in sinoade si concilii, dar nu s-a luat nici o
hotdrare in acest sens, pentru cd astronomii consultati se indoiau cd existd informatii
suficient de precise pentru obtinerea unei valori cat mai exacte a anului tropic.

Pe la 1545, echinoctiul de primavari, important pentru stabilirea datei Pagtelui, era
la o diferenti de 10 zile fatd de data reala. in luna decembrie a aceluiasi an, cind a avut loc
prima sesiune a conciliului din Trento, acesta l-a autorizat pe papa Paul al Ill-lea si ia
misuri pentru corectarea erorii. Insi nici el, nici succesorii lui nu au putut obtine un
rezultat satisfacator pana In 1572, anul alegerii lui Grigore al XIII-lea. Acestuia i s-au
prezentat mai multe propuneti si a ales-o pe cea a astronomului iezuit Christophorus
Clavius (1537-1612), dupd sugestiile astronomului Luigi Lilio (sau Aloysius Lilius, T 15706).

9.2. Calendarul gregorian

Bula papali a aparut in februarie 1582. In primul rind, pentru a readuce echinoctiul
de primévari real la 21 martie, s-a hotdrat ca ziua urmitoare sarbatorii sfantului Francisc (4
octombrie), sa devind 15 octombrie, omitand 10 zile. In al doilea rand, pentru a face anul
calendaristic mai apropiat de cel tropic, a fost acceptatd valoarea de 365,2422 zile. Aceastd
valoare diferd de calendarul iulian cu 0,0078 zile pe an, adica 0,78 zile pe secol sau 3,12 zile
la fiecare 400 de ani. De aceea, s-a hotirat ca trei din fiecare 4 ani centenati sa fie ani
comuni, adicd si nu fie ani bisecti. De aceea, toti anii centenari nu sunt bisecti, cu exceptia
celor divizibili cu 400. Anii 1700, 1800 si 1900 nu au fost bisecti, cum ar fi trebuit dupa
calendarul iulian; in schimb, anul 2000 a fost bisect.

9.3. Modificirile aduse de Reforma gregoriana
regulilor de determinare a datei Pagtelui

Oricare ar fi metoda folositd, problema determindrii datei Pastelui cuprinde doud
elemente importante: aflarea zilelor saptamanii pentru o datd oarecare in cursul anului si

36 Historia ecclesiastica gentis Anglorum (732) 111, 25, bitp:/ [ www.thelatinlibrary.com/ bede/ bede3.
shtml# 25.
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calcularea lunilor pline intr-un an oarecare. Prima parte a problemei se rezolvi folosind
sistemul , literelor duminicale”, care este indicat si astdzi in calendarele biseticesti publicate
in orice liturghier sau breviar. Zilelor din cursul anului le sunt atribuite sapte litere (de la A
la G): 1 ianuarie are litera A, 2 ianuarie litera B, 7 ianuarie litera G, apoi 8 ianuarie din nou
litera A i asa mai departe pentru tot cursul anului. Cunoscand prima din duminicile anului,
de exemplu, putem afla toate duminicile din anul respectiv. Aldturi de calendarele publicate
in liturghiere si breviare sunt date si tabele cu ,literele duminicale” pentru un anumit
numdr de ani.

Dupi ce cunoastem datele duminicilor, afland si datele zilelor cu luni plind putem
determina duminica Pastelui. Pentru aceasta se foloseste, incepand din anul 530, sistemul
mnumdrului de aur”. Acesta este un numdr intre 1 si 19, legat de zilele intervalului in care
poate cidea Pastele (adicd 22 martie — 25 aprilie), care indicd In al catelea an din cei 19 ai
ciclului lunar luna plind cade in ziua respectiva. inceputul ciclului este luat un an cu luna
noud pe data de 1 ianuarie. S-a gisit cd un asemenea an este anul 1 1.C. De aceea, ,,numdrul
de aur” pentru fiecare an se afld impirtind anul la 19 si adaugand 1.

Pentru determinarea datei Pastelui, computistii medievali calculau numarul de aur
pentru anul respectiv si apoi consultau tabelul pentru a gasi data la care va cadea numirul
respectiv. Cu ajutorul tabelului de ,,litere duminicale”, duminica urmatoare zilei cu luni
plind de dupd 20 martie era desemnatd ca data Pastelui.

Sistemul ,,numerelor de aur” a fost pand la urmi inldturat, pentru cd data lunii pline
astronomice poate si difere cu pana la doud zile fatd de data indicata de ele. Lilius a propus
sistemul ,,epactelor”.3” $i acesta este un sistem de numere privind fazele lunii, dar de data
aceasta indicd ziua lunatiei in prima zi a anului, dupi care se pot afla, cel putin aproximativ,
fazele lunii pentru tot restul anului, socotind succesiv lunatii de 29 si 30 de zile.

Totusi, folosirea ,,epactelor” in acest fel nu era complet riguroas, deoarece, ca si
sistemul numerelor de aur, se bazeazi pe ciclul de 19 ani, care introduce o eroare de 8 zile
la fiecare 2 500 de ani. De aceea, s-a instituit o ,,corectie lunara”, adici intarzierea fazei lunii
cu o zi de sapte ofti, la intervale de 300 de ani, si de opt ori dupd 400 de ani.

O altd corectie a fost necesard deoarece calendarul gregorian foloseste o valoare mai
precisd a anului tropic decat cel iulian, omitind unii ani bisecti.® De aceea, Clavius a
hotdrat ca atunci cand ciclul epactelor intilneste un an centenar ordinar, numarul epactei si
fie redus cu 1; aceasti corectie este cunoscutd sub numele de ,,corectie solara”.

Unul din avantajele ,,epactelor” a fost ci acestea aratd ziua lunatiei la 1 ianuarie si
astfel permite un calcul simplu al lunii noi i al lunii pline pe parcursul intregului an. O datd
ce se cunoagste ,,epacta’” pentru anul respectiv, data lunii pline pascale se obtine imediat, si
de aceea acest sistem este mai comod decat cel bazat pe ,,numerele de aur”, care cerea
consultarea unor tabele astronomice mai complexe.

Acest sistem de tabele, ca si cel anterior, cu ,,numerele de aur”, poate fi consultat in
orice liturghier sau breviar latin publicat Inainte de conciliul Vatican II (in cele publicate

37 V. nota 20.
38 V. paragraful 9.2.
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ulterior se dau numai ,literele duminicale” si tabelele cu datele Pastelui pentru un anumit
numar de ani, fird indicarea metodei de calcul).?®
9.4. Adoptarea calendarului gregorian in diferite tari

Din cauza diviziunilor Intre crestini, calendarul gregorian, desi prezintd avantaje
evidente, fiind pus la punct la initiativa unui papd, nu a fost acceptat peste tot, iar in unele
tari a fost adoptat dupa foarte mult timp. Iatd o scurti cronologie a modului in care a fost
adoptat:

—4/15 octombtie 1582 — Roma si Biserica catolic;

— in anii imediat urmatori din sec. XVI: Franta, Italia, Luxemburg, Portugalia,
Spania (1582); pirtile catolice din Elvetia (1583; in toata tara a fost adoptat abia in 1812);
statele catolice din Germania si parti din Belgia si Olanda (1584); Ungaria (1587);

—1699-1700: Danemarca i statele protestante olandeze $i germane

—in sec. XVIII: Anglia (1752) si Suedia (1753);

—In sec. XIX: Japonia (1873) si Egipt (1875);

— in sec. XX: Albania, Bulgaria, China, Estonia, Letonia, Lituania, Romania si
Turcia (1912-1917); fosta U.R.S.S. (1918); Biserica ortodoxd a Finlandei (1920); Grecia
(1923).

9.5. Divetgente in privinta datei Pagtelui dupa Reforma gregoriana

Diferentele intre data la care se sirbidtorea Pastele dupd adoptarea calendarului
gregorian sunt de trei tipuri.

In primul rand, este evident ci Intre Bisericile si statele cu calendare diferite, aceeasi
zi concretd este desemnatd cu date diferite (diferenta de 10 zile, care in secolul nostru a
ajuns de 13 zile).

in al doilea rind, ncepand din secolul al XVI-lea, protestantii, mai ales cei germani,
foloseau metode astronomice proprii pentru calculul datei Pastelui, bazate pe observatiile
lui Tycho Brahe. Acestia au aderat la regulile reformei gregoriene pentru calculul Pastelui
abia in 1752. Suedezii au urmat metoda germana din 1740 pana in 1844. Asadar, Germania
protestantd intre 1700 si 1752, precum si Suedia intre 1753 si 1844, desi foloseau
calendarul gregorian, nu au folosit si metoda introdusd de acesta pentru calculul datei
Pastelui,* ci metode proprii.

% Jatd, In continuare, o formuli empiricd folositd in Biserici pentru calculul datei Pastelui
(valabild pentru perioada 1900-2099). Dacd » si » sunt numere naturale, vom nota, ptrin
conventie, cu [#], restul impartirii lui 7 la #. Dacd notam cu P, data Pagtelui in anul @ §i cu »
intarzierea lunii pline fatd de 21 martie, avem succesiv:

@) r=1[19 [a]10 + 24]30
@) t=[2als+ 4 a7+ 67+ 5]
3 P.=r+ -9 aprilie
Dacid r+ #< 9 se ia: (3" P, = r+ ¢+ 22 martie

Exceptii: dacd r = 29, in formulele (2) si (3) trebuie luatd o intirziere rectificati: ' =r— 1 =
28; dacd r = 28 si dacd [4]19 > 10, atunci In formulele (2) si (3) seiat" =r—1=27.
Exemplu: pentru anul 2009, avem r = 20, # = 1, deci Pagtele va fi Py = 20 + 1 -9 = 12
aprilie.

40 V. paragraful 9.3.
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in sfarsit, al treilea caz este cel al diferentei fagd de Bisericile rasaritene care au
adoptat ,,calendarul indreptat” (de fapt, identic cu calendarul gregorian). Ele stabilesc
sarbatorile fixe (cum ar fi Craciunul sau cele ale sfintilor) potrivit acestuia; in schimb,
pentru calculul datei Pastelui si al sirbitorilor mobile legate de acesta, ele folosesc tot
calendarul iulian, impreund cu metoda de calcul legati de acesta.

Asadar, diferenta care mai dainuie i astazi intre data Pagtelui in Bisericile de traditie
occidentala si cele de traditie orientald nu se datoreazd unui principiu de calcul diferit. $i
acestea calculeazi luna plind dupi echinoctiul de primavara, insa o fac dupa metodele de
calcul si tabelele folosite Inainte de reforma gregoriand. Data obtinuti este cea socotitd
dupid calendarul iulian, care se transpune apoi in calendarul gregorian, cel folosit in
prezent.t!

Aceasti particularitate a fost adoptata deoarece, In momentul adoptirii calendarului
gregorian de citre unele Biserici ortodoxe, alte Biserici sau fractiuni nu au aderat la
reformd, dorind sa tind toate sirbatorile dupa ,,stilul vechi”; pentru ca micar sdrbatoarea
Pastelui sa fie In aceeasi zi In toatd ortodoxia, s-a hotdrat ca el si fie fixat dupa regulile
vechi, deci cele folosite Incd de stilisti.+

Astazi, Biserica ortodoxd rusd, sarbd si georgiand, precum si Bisericile vechi
orientale folosesc calendarul iulian pentru toate sirbitorile; celelalte Biserici ortodoxe
folosesc calendarul iulian pentru data Pastelui si cel gregorian pentru sdrbitorile fixe.
Biserica ortodox4 a Finlandei foloseste in intregime calendarul gregorian.

10. Dupa conciliul Vatican II

In Anexa la Constitutia dogmatica despre liturgie Sacrosanctum concilinm, se afirma ci
weonciliul nu se opune ca sdrbitoarea Pastelui si fie fixatd intr-o duminicd anume in
calendarul gregorian, cu asentimentul celor interesati, mai ales al fratilor despartiti de
comuniunea cu scaunul apostolic” (nr. 1).

Dorinta de a fixa sirbatoarea Pastelui la o dati fixa a fost exprimata de numerosi
episcopi in raspunsul la chestionarul Comisiei pontificale antepreparatorii a conciliului. Mai
inainte chiar, s-a manifestat in anul 1918, cu ocazia unei anchete pentru aplicarea reformei
liturgice a papei Pius al X-lea.

4 In formulele (1) si (2) din metoda de calcul indicati la nota 39, numerele 24 si 5 sunt
respectiv valorile de (15 + «) si (6 — B) dintr-o formuld perpetud. Valorile lui a si B sunt
corectile necesare din cauza iregularititii introduse In calendarul iulian de reforma
gregoriand, pentru calendarul iulian ele fiind egale cu zero. Pentru calendarul gregorian,
valorile lui (15 + «) si (6 — B) sunt respectiv: 22 si 2 pentru anii 1583-1699; 23 si 3 pentru sec.
XVIII; 23 si 4 pentru sec. XIX; 24 si 5 pentru sec. XX-XXT; 24 si 6 pentru sec. XXII; 25 51 0
pentru sec. XXIII. Pentru a calcula data Pastelui dupi calendarul iulian, in formulele (1) si (2)
de la nota 39, in locul numerelor 24 §i 5 vom lua valorile 15 si 6. Astfel, pentru anul 2009
obtinem data de 6 aprilie — dup calendarul iulian. Diferenta actuali intre calendarul iulian si
cel gregorian este de 13 zile, deci data de 6 aprilie ,,pe stil vechi” corespunde datei de 19
aprilie din calendarul gregorian.

42 Cf. I. Fircas, Data Pastelui si problema calendarului, Unirea 4 (57), 1996, 3.
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In 1964, sfantul parinte a incredintat Secretariatului pentru unitatea crestinilor
misiunea de a se ocupa de aceastd problemd in acord cu celelalte Biserici si mai ales cu
Bisericile ortodoxe.

Problema a fost dezbitutd apoi In toate reuniunile grupului mixt de lucru intre
Biserica catolici si Consiliul ecumenic al Bisericilor. In 1970 a fost organizati o dezbatere
pe aceastd tema de citre departamentul ,,Credinta si constitutie” al Consiliului ecumenic al
Bisericilor; la ea au luat parte catolici, ortodocsi, anglicani si protestanti.+

Papa Paul al VI-lea, dupi ce a abordat personal chestiunea in scrisoarea adresati
Patriarhilor ortodocsi, cu ocazia Pastelui, l-a insircinat pe cardinalul J. Willebrands,
presedintele Secretariatului pentru unitatea crestinilor, si comunice o propunete concretd
Bisericilor ortodoxe, Comuniunii anglicane si Familiilor confesionale mondiale.

Cardinalul Willebrands a propus ca ,,incepand din 1977, Pastele s fie sirbitorit in
duminica urmatoare celei de a doua sambete din luna aprilie”.+ in acelasi timp, Consiliul
ecumenic al Bisericilor a desfdsurat o anchetd in randul tuturor Bisericile membre, privind
posibilitatea de realizare a acestei propuneri.

Reactiile Bisericilor si ale Comunitatilor bisericesti de traditie occidentald au fost
aproape In unanimitate favorabile proiectului, insd toate au subliniat cd nu trebuie ficutd
nici o schimbate fard acordul Bisericilor din otient.

Bisericile ortodoxe au studiat problema cu atentie i si-au exprimat dorinta ca toti
crestinii sa sirbatoreasca Pagtele impreuna. Totusi, din cauza unor dificultiti pastorale in
sanul anumitor Biserici locale, erau necesare studii ulterioare si reflectii inainte de a se
pronunta definitiv.# Desi Bisericile de traditie occidentald erau de acord cu aceastd
reformd, adoptarea ei unilaterald, inaintea Bisericilor ortodoxe, nu ar fi contribuit cu nimic
la apropierea de Bisericile rdsdritului. in 1982, comunitatea manistitilor de la Muntele
Athos si-a exprimat definitiv refuzul in privinta unei date fixe a Pastelui. Sfantul parinte a
hotarat ca nici Biserica Romet sa nu schimbe metoda de calcul a Pastelui in vigoare.

In ultimele doud decenii ale mileniului trecut, s-au inmultit initiativele de cautare a
unei metode comune de calcul a datei Pastelui, mai ales In Orientul mijlociu si in India,
unde crestinii se afld in minoritate fata de restul populatiei si sunt mai preocupati de
pastrarea unitatii, astfel incat in unele locuri chiar s-a ajuns la consens. Si in Romania au
avut loc intruniri de studiu asupra datei Pagtelui (in 1994, la Iasi si la Bucuresti), la initiativa
Consiliului ecumenic al Bisericilor. Un eveniment important a fost Congresul comun de
studiu de la Alep (Sitia), in 1997.4¢ Aceastd Intrunire ecumenicd dedicati calendarului a
stabilit unele principii ale cdutdrii unei date comune, reafirmand importanta hotararilor
conciliului de la Niceea $i propunand ca datele necesare calculului Pastelui (echinoctiul si

4 Cf. EnchVat 1343-1346.

# Secretariatul pentru unitatea crestinilor, Scrisoare circulard citre presedintii Conferintelor
episcopale privind data sirbatoririi Pagtelui, 18 mai 1975, EnchVat V, 1343-1346.

4 Cf. EnchVat VI, 53-56.

4 Ph. Harnoncourt, Pe drumul spre o datd comund a Pastelui?, Caietele Institutului catolic 1 (4),
2002, 157.
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luna plind) si nu mai fie calculate cu ajutorul tabelelor (care pot avea eroare de o zi), ci prin
calcule astronomice cat mai precise.4?
11. Concluzie

Din datele istorice prezentate in lucrare se poate constata ci, de-a lungul timpului,
controversele privind stabilirea datei Pastelui au fost, in mare, de trei tipuri:

— primul tip tine de punctul de plecare in stabilirea calculului datei Pastelui (de
exemplu, 14 nisan pentru quartodecimani, spre deosebire de duminica invierii);

— al doilea tip de divergenta tine, in cadrul aceluiasi punct de plecare pentru calcul,
de modul concret in care se face calculul (stabilirea ciclului etc.);

—in fine, al treilea tip de diferentd nu tine nici de punctul de plecare pentru calcul,
nici de modul propriu-zis In care se face calculul, ci de calendarul folosit (iulian sau
gregorian).

Primul tip de divergentd, cel care apare din cauza unui punct de plecare diferit in
stabilirea datei, se leagid de pozitii teologice diferite in functie de care se abordeaza
sirbitoarea Invierii.

Celelalte doud nu presupun argumente teologice, ci tin de autoritatea unei persoane,
a unei anumite Biserici locale sau a unei traditii.

S-ar pirea cd o divergentd care tine de pozitii teologice diferite se rezolvd mai greu
decat una care tine de traditie. Totusi, dacd divergenta quartodecimana s-a rezolvat
timpuriu in Bisericd, cea din zilele noastre dureazi de mai bine de 400 de ani.

Nu se poate sti cat imp va lua obtinerea unui acord intre crestinii de diferite traditii
in privinta celebrarii datei Pastelui. Cu toate acestea, diferenta nu constituie un obstacol
grav in calea dialogului intre crestini; exista alte diferente, de ordin dogmatic, mult mai
importante. Mai mult, diferente existad astazi intre diferitele rituri apartinand aceleiasi
Biserici catolice, agadar, nu trebuie si constituie o problema faptul cd existd diferente fata
de cei de alte confesiuni. Un bun exemplu de toleranta este cel al episcopilor din secolul al
II-lea, care, desi aveau pozitii ferm diferite, au ajuns in cele din urmi si accepte
legitimitatea traditiilor diferite.

Propunerea Conferintei calendarului de la Alep, potrivit cireia ar trebui si se
renunte la tabele, calculand Pastele dupa metode astronomice precise ar putea probabil sa
rezolve divergentele dintre risarit si apus. Precizia tabelelor ce folosesc ciclul de 19 ani,
actualmente in vigoare, nu este perfectd, astfel incat uncori apar diferente. De pildd, anii
1974 si 2000 au fost astfel de ,,ani paradoxali”, in care data Pastelui dupa tabele a fost
diferitd de cea prin calcul astronomic. Totusi solutia traditionald a publicirii tabelelor in
cartile de cult isi putea avea utilitatea in cazul regiunilor izolate unde, de exemplu, un
misionar lipsit de legaturi regulate cu restul Bisericii, trebuia sa-si calculeze singur
calendarul. In ciuda mijloacelor de comunicare globale de astazi, poate ar trebui s se tina
seama i de posibilitatea unor situatii de izolare.

Divergentele de calendar s-ar putea rezolva si in timp, datoritd defazajului crescand
intre anul iulian §i cel gregorian. In cateva milenii, Pastele ,,pe stil vechi”, calculat dupi

4 Ihid., 162.
4 Cf. 7bid., 166.
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calendarul iulian, va ajunge si cadd in mijlocul verii si probabil in acel moment va fi evident
pentru oricine ca trebuie redat caracterul primaviratic al acestei mari sirbatori, eventual
adoptandu-se solutia ,,neutrd” a calculului astronomic direct, fard a recurge la tabele. Ce-i
drept, dupa si mai multe milenii, diferenta va reveni la zero, dar poate ar trebui sd sperim
totusi ca se va ajunge la consens si inainte de aparitia acestei situati.

Unii sunt de parere ca, pana la obtinerea unitatii mult-dorite in stabilirea datei marii
sarbitori, s-ar cuveni ca crestinii de o anumita traditie, care triiesc ca minoritate in mijlocul
unui popor care, in majoritate, este de alta traditie, s4 o urmeze pe aceasta. Astfel de solutii
s-au adoptat deja in Finlanda, In Orientul mijlociu si in India. Cu alte cuvinte, in cazul
Romaniei, romano-catolicii ar putea celebra Pastele la aceeasi data cu crestinii ortodocsi si
cei greco-catolici. E greu de spus cat de utild si cat de simplu de aplicat ar fi o astfel de
solutie in tara noastrd. Daca Biserica de rit latin ar lua o astfel de decizie, s-ar introduce o
noui diferentd, de exemplu, intre crestinii de limba maghiara de diferite confesiuni i intre
crestinii romano-catolici din Romania si cei din restul Europei, cu care Biserica
romaneasca se simte strans legatd.

Dar se poate spune, ceea ce constituie o incheiere optimisti, ca diferentele Intre
datele la care se celebreaza Pastele nu au numai dezavantaje, ci si avantaje. Multi crestini de
o anumitd confesiune sau traditie tin si participe la sirbitoarea altor crestini. Daci
sarbatorile sunt la date diferite, acest lucru se poate face mai simplu; in cazul unei
sarbatoriri in aceeasi zi, nu se poate renunta la sirbitoarea propriei comunititi pentru a
participa la cea a alteia.

Mai mult, avantajul se vede mai bine in familille mixte, semnificative ca numadr in
Roménia. In acest sens, desi de multe ofi se consideri ci o cisitoric mixti este o solutie
nefericitd si ar trebui pe cat posibil evitatd, tocmai din motive cum ar fi diferenta de
calendar, In mod paradoxal, tocmai aceastd defazare a ciclului Pastelui poate reprezenta o
imbogitire a vietii spirituale a unei astfel de familii. In cazul celebririlor pascale la date
diferite, o familie ,,ecumenica” poate cu usurinta participa la sarbatorile ambelor Biserici,
aducand astfel o frumoasi mirturie de credingd si un exemplu viu de relatii
interconfesionale concrete. Coincidenta datei Pagtelui in unii ani constituie o variatie
fericitd in aceastd stare de lucruri.

Nu consideram indreptitit argumentul confuziei generate de ,repetarea” acestei
mari sdrbatori, deoarece Pastele crestin fundamental, primordial, nu este unul anual, ci
siptimanal: fiecare duminici este o celebrare a Invierii, fapt in care concorda Bisericile de
toate traditiile.
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QUELLE PERTINENCE DU CHRISTIANISME DANS UNE
CULTURE EN VOIE DE SECULARISATION?

Frangois BOUSQUET

REZUMAT: Ce mai are de spus crestinismul intr-o culturd in curs de
secularizare? Secularizarea, un fenomen indubitabil accentuat in epoca noastra,
nu frange orice perspectivi pentru crestinism. Dimpotriva, crestinismul se
giseste In contextul actual Intr-o situatie asemdndtoare celei de la inceputurile
sale, atunci cand cei ce Imbritisaserd invititura lui Cristos aveau a Increstina
deopotriva valorile pdgane si cele religioase. Desi in contextul actual
comunitatile crestine ar putea in chip facil opta pentru a substitui credinta cu
morala, trairea Scripturii cu studierea ei doctd, catehizarea cu educatia religioasa,
cultualul cu culturalul etc., autorul vede In atare atitudini tot atitea cdi de
instalare a indiferentismului religios. Pentru ci in mod fundamental credinta se
defineste ca rdspuns la chemarea lui Dumnezeu, ca adeziune la Cristos si abia
apoi ca si cale de cunoastere, sistem moral etc. Cristocentrismul credintei
noastre ne poate inspira justul echilibru intre credintd si cultura, intre acestea
existind o unitate fird de confuzie, o distinctie fard de separare. Cristos cel
inviat este vegnica noutate pe care crestinismul o poate aduce fiecirei culturi,
inclusiv celei secularizate, cu conditia ca Biserica azi si stie si fie criticd (in
raport cu sine inainte de toate) si totodatd marturisitoare.

Mots clé: religiosité, christianisme, sécularisation, foi, éthique, culture, vérité,
théologal

Introduction

Les chrétientés touchées par la modernité entrent dans une sotte de ,,flottenent de
la culture collective”, dans la mesure ou chrétienté et sécularisation s’inscrivent en
profondeur dans la mémoire et dans P'actualité. La sécularisation a diverses causes,
auxquelles ne sont étrangeres ni la technologie, ni ’économie financiarisée, qui
touchent toutes les cultures en période de mondialisation. Certains peuvent dire que la
mémoire est orageuse et 'avenir incertain, je tiendrai pourtant qu’il nous est possible
de faire de cette situation, ou se croisent religion et sécularité, une autre ,,mémoire de
Pavenir”, a partir des ressources de la foi chrétienne, spécialement bien équipée pour a
la fois assumer une légitime autonomie du séculier et convertir le ,,religieux” des
religions traditionnelles, comme lorsque I’Evangile était émergent, et transmettait la
nouveauté durable de la Résurrection a des cultures gavées a la fois de religions et de
paganisme. Tel est mon propos: montrer qu’il y a, dans le temps présent, grace a la
mémoire vive de la foi et sans rejeter la culture actuelle, de quoi envisager I'avenir
autrement...
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1. Foi, éthique, culture et vérité
1.1. Substituer I’éthique a la foi ,,instituée” conduit a 'indifférence pratique...

Je commencerai par réagir trés vivement a une évolution possible du
christianisme dans la culture qui conduirait 4 substituer I’éthique a ,,la religion”. Certes,
il va falloir préciser le concept de religion, dont on sait I'excessive polysémie, et donc
I'ambiguité native. Je me contenterai en premiere approche d’une définition interne a
la théologie, en réservant pour un autre débat les définitions données en sciences
humaines de la religion, et j’entendrai par la ,religion”, pour I'instant, les différentes
médiations humaines qui donnent corps a la foi dans la culture (que ce soit au niveau
de I'idéologie, du rite ou de l'institution). La substitution de I’éthique au théologal est
une pente de facilité, 2 mon avis mortifere pour le devenir-chrétien dans les
chrétientés en voie de sécularisation. Le culturel remplace le cultuel: I'assemblée
dominicale est remplacée par la visite des musées; la Parole de Dieu est prise comme
un objet d’étude littéraire, ce qui permet d’éviter d’étre exposé a son interpellation;
ailleurs on remplace la catéchese en age scolaire — qui implique I'engagement du
locuteur comme témoin dans le discours qu’il tient — par la culture religieuse, qui elle,
en revanche, s’énonce a distance, en troisiéme personne, et ne nécessite pas forcément
d’étre croyant; ou encore I’Evangile devient une morale, et les récits de miracles des
paraboles: bref, une multitude d’éléments préparent a une indifférence pratique, qui
est le mal du siecle. Le corps chrétien lui-méme ne sait plus poser sa différence, en
témoigner de maniere vitale et intéressante pour le corps social, et pour ceux qui le
percoivent encore, quand il n’est plus objet de ressentiment, il est devenu couleur de
murailles, il fait partie des meubles, des meubles usagés qu’il faudra un jour ou l'autre
remplacer. Or le christianisme n’est pas d’abord un message, ne se tient pas d’abord
dans le registre du connaitre, méme s’il donne a connaitre Dieu et ’homme. Pas plus
la foi n’est d’abord une morale, méme si elle implique celle-ci: mais c’est avant tout la
réponse a Quelqu’un, et croire en ce sens est une imitation, prendre la ,,suite du
Christ”. Ce qui demande aux croyants de faire la différence, et d’articuler ces
différents niveaux. L’Esprit fait la différence, qui nous reconduit a I'événement du
Christ. Alors la foi, comme espérance fondée, qui donne a vivre, a agir et a penset,
patle a partir de ce point: le Crucifié-Ressuscité, Ueschaton advenu dans le temps.

1.2. Foi et culture: union sans confusion, distinction sans séparation

En matié¢re d’inscription de la foi dans la culture, il me semble qu’en revenant a
la christologie, on pourrait mettre en place comme un principe ,,chalcédonien”: union
sans confusion, distinction sans séparation. En Christ, Dieu ne se substitue pas a
I’homme, ’'homme ne se substitue pas a Dieu. De méme, il n’y a pas a réver d'un
christianisme tout constitué recteur de la culture, ou, comme on le voit ces temps-ci
dans un certain nombre de réflexes identitaires, il n’y a pas a 'imaginer comme contre-
culture intégrale alternative. Pas davantage, on vient de le dire, ne peut se présenter
comme solution d’avenir la dissolution du théologal dans ’éthique, comme si la foi
n’était quun ,,suppplément d’ame”, voire une idéologie consolatrice nécessaire. Ce
superflu-la n’aura bien vite rien a dire aux pauvres, et malheur a nous si nous faisions
passer la griace pour un luxe.
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Par ailleurs, chacun sait trop ce que donnent a la fin le genre de dissociations
pastorales que je vais énoncer: avant de sacramentaliser, évangélisons; avant
d’évangéliser, humanisons. Il n’a pas manqué de théologiens pour légitimer ces reculs
successifs et ce désastre. Or, rien dans la tradition de la foi n’autorise a proner un
ordre successif: c’est d'un seul et méme mouvement catéchuménal qu’il convient
d’humaniser, d’évangéliser, de sacramentaliser. C’est tout ensemble que la Parole de
Dieu se propose pour étre accueillie, célébrée et mise en pratique. Cest dans une
action, une activité concréte, qui va de la liturgie a I'éthique, de la priere a Iexistence
nouvelle, de la pratique sacramentelle a la mise en pratique des béatitudes, que
s’exprime en vérité la différence, 'altérité, la transcendance de la Parole de Dieu
transmise en nos paroles humaines. Le principe est christologique: Jésus le Christ, qui
est comme homme le Fils de Dieu, est en acte et en personne ce qu’il dit. Il n’y a pas
d’écart en Lui entre ce qu’il est, ce qu’il dit et ce qu’il fait. Si croire est une imitation et
la ,,suite” de Jésus, pareillement I'inscription de la foi dans la culture ne se laisse pas
morceler, mais répond de maniere analogique a un ,,principe de Chalcédoine”: union
sans confusion, distinction sans séparation.

1.3. Articuler dans la recherche de la vérité le noétique, ’éthique, et le théologal

Mais analysons davantage, et selon la perspective de la vérité, absolument
incontournable. Le spécifique de la modernité, constitutive de notre culture actuelle,
est d’avoir fait prédominer une des puissances spirituelles de ’humain: la rationalité
analytique et instrumentale. Science (au sens post-kantien du mot) et technologie se
sont substituées aux sagesses globalisantes et religieuses d’autrefois, et au geste
fondateur des deux formes matricielles de la religion: d’'une part mettre a distance
»lautre”, inconnu, le numineux, par des rites de purification et de passage, qui
tiennent a distance ou tentent d’apptivoiser ce qui dépasse 'humain et risque de
déstabiliser sa condition; d’autre part, comme dans la magie, mettre la main sur les
puissances dont on sent bien que d’elles relévent notre vie et notre mort. De cette
approche prédominante dans notre culture résulte une formidable puissance de la
connaissance, modalisée en technologie, mais dans un univers caractérisé, comme le
dit Ricceur, par une extraordinaire hypertrophie des moyens corrélative d’une atrophie
des fins. Nous sommes devenus détenteurs d’une extréme puissance, mais pour qui?
Pour quoi? Voila bien la question: a qui, a quoi profitent, servent cette richesse et ces
moyens?

Nous n’en sortirons que par la distinction ferme des trois ordres: le noétique,
I’éthique, le théologal. La vérité au plan noétique ramene au respect et/ou a la
construction de 'objet par le sujet connaissant. Il s’agit, en analysant, d’objectiver pour
agir droitement. La vérité se laisserait ici décrire sans trop de peine par le bon vieil
idéal d’adaegnatio rei et mentis, d’adéquation entre I’étre et esprit, que I'on soit idéaliste
ou réaliste. Un des meilleurs aspects de la modernité est bien cette exigence de
discipline de la connaissance en matiere de savoir objectif.

Mais la vérité, a un second plan, est aussi tache éthique, au sens johannique
d’un ,,faire la vérité” qui nous rendra libres. Cette fois il s’agit d’un rapport, non pas
entre un sujet et un objet, mais entre sujets: tout faire précisément pour la
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reconnaissance mutuelle entre sujets. Ne jamais considérer quiconque comme un objet
(de désir ou de puissance), mais faire la vérité dans la relation, qui nous permettra de
devenir ensemble sujets de notre histoire et de notre destin. Clest tres exigeant.
Spontanément nous voulons donner des réponses techniques a des problémes
éthiques. Devant la faim dans le monde, le chaos financier actuel, les questions de bio-
¢thique, le souci écologique ou celui du changement climatique, nous répondons: ,,il
n’y a qua.. il faut qu'on..” Mais la question est d’abord éthique: voudrons-nous le
partage, la paix, la vie? Qu’est-ce qui pourra bien nous amener a le désirer comme un
bien commun? La réponse ne reléve pas de la connaissance, mais de ’exigence morale.

Enfin, il y a un troisiéme ordre de la vérité, pour les croyants, proprement
théologal. Cette fois, la Vérité n’est ni une formule, ni une relation de respect, mais
Quelqu’un, le Seigneur en personne. La question passe de Socrate a Pilate... Clest la
question ultime du sens, de la possibilité de produire du sens a partir de notre
connaissance et de notre agir. Ultimement d’ailleurs, le sens, dans nos vies, la vie
ordinaire comme la vie avec Dieu, ne saurait étre que concret, ne saurait étre que
guelgn’un, des visages, et le Visage qui répond a tous les visages.

Les trois ordres sont liés. Le théologal doit étre moral (c’est un bon critere pour
définir le fanatisme comme contraire 2 la foi), et il doit étre critique (en christianisme
pas de mystique qui ne doive étre critique). Et Pordre éthique doit étre réfléchi, il doit
passer par la rationalité.

Ceci dit, il y a deux parcours, un peu comme en Christologie la christologie
»d’en-bas” et celle ,,d’en-haut”, sans qu’aucun des deux ne remplace I'autre. Si nous
partons d’en-haut, nous partons de la question que Dieu lui-méme nous pose. Le
probleme n’est pas alors les questions que nous nous posons sur Dieu, avec tout leur
imaginaire possible, ou ,dieu” risque d’étre le superlatif de ’humain, ou bien la
réponse a nos besoins, nos désirs, nos peurs. Nous écoutons alors la Parole en son
altérité. La question est nouée en forme de croix: ,,qui dis-tu que je suis?”, contre toute
idole, et ,,qu’as-tu fait de ton frere?”, contre toute violence et injustice. La verticale et
I’horizontale nouent la trancendance et 'incarnation, la filiation et la fraternité. Si nous
abordons le parcours a partir d’en-bas, alors effectivement, ce qui nous permet
d’entendre cette question de Dieu est extrémement concret: Pouverture a UAutre, au
tout-autre, advient dans les deux régions d’'une altérité immaitrisable par ’homme:
autrui, et avenir. Dites-moi quel est votre rapport a autrui, que vous ne pouvez pas
maitriser, sauf violence, et votre rapport a I'avenir, que vous ne pouvez pas maitriser,
sauf illusion, et dans cet engagement contre la violence et I'illusion, nous pourrons
découvrir si nous avons un bout de chemin a faire ensemble pour écouter cet Autre
qui, ici, nous fait signe. On peut donc parcourir cela dans les deux sens: il est possible
de remonter d’une rigueur de la connaissance a une attention au devoir-étre éthique,
jusqu’a 'ouverture a la question de Dieu; ce mouvement ascendant ne court-circuite
pas, bien au contraire, la question que Dieu nous pose, et qui vient a notre rencontre,
mais avec quelle énergie, en sens inverse.

En effet, en Christianisme, nous allons de la foi a I’éthique, et non de I’éthique a
la foi, et ceci, au nom de lexpérience de grace. Ce n’est pas dans la supposée
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perfection de nos mérites ou par un effort ascétique, ce n’est pas en faisant de la barre
fixe sur nos vertus, qu'a la fin, purs — mais dans I'imaginaire — nous serons enfin
dignes de Dieu. Mais c’est parce que d’abord Lui, le premier, nous aime, nous
adoptant comme ses fils dans le Fils, que nous sommes alors convoqués dans cette
filiation a la fraternité qui doit 'exprimer, et qu’a partir de la nous ne pouvons plus
nous comporter n’'importe comment envers les freres et sceurs dont chacun a un prix
infini pour Dieu.

Tel est, au nom de Celui s’est lié a jamais a ce que nous devenons, liant la
transcendance et I'incarnation, le paradoxe a ne pas dénouer. C’est pourquoi j’en viens
a une approche théologale, qui articulera proposition du croire, visibilité de
Pespérance, et service dans la charité.

2. Les défis d’une post-chrétienté, et la nouveauté du Ressuscité

Avec les hommes et femmes de ce temps, ,,séculiers” et/ou ,religieux”, les
croyants ont les mémes joies et difficultés, la méme vie, les mémes problémes sociaux,
les mémes questions fondamentales posées sur le monde et sur ’homme. Mais a partir
de Dieu-fait-homme en la personne du Fils leur est donnée la véritable différence
chrétienne: ’horizon et le Souffle. J’entends par Souffle le Preuma, I'Esprit, pour
parcourir le chemin vers cet horizon qui conjoint le ciel et la terre. Mais ce don de
I’horizon et du souffle est pour I'institution, I’Eglise, une tache, une exigence: donner
corps et visibilité a I'espérance qui advient. La logique de P'Eglise, du sacrement
jusqu’a éthique, est de donner le signe efficace, effectif, du salut.

Mais alors, qu’en est-il de la pertinence sociale du christianisme institué dans
nos sociétés modernes? Les deux intéréts les plus puissants de nos contemporains
sont la technologie et la politique, le savoir et le pouvoir (ou l'avoir qui le procure).
Mais si la foi ne donne ni savoir spécifique, ni avoir, ni pouvoir (sauf
compromissions), quel peut bien étre sa pertinence sociale? A quoi peut-elle bien
servir et que peut-elle apporter de neuf? A mon avis en faisant surgir le caractére
qualitatif du lien social, c’est-a-dire les choses que ni la puissance, ni la connaissance,
ni 'argent, ni la technologie ne peuvent donner, le voulir vivre ensemble et le ,,g07i#” de
vivre jusque vers horizon.

J’énoncerai pour aller un peu plus loin trois propositions: il n’y a rien de plus
neuf que le Christ dans la culture, dans le double champ de la religion et de la
sécularisation; le rapport au Christ, comme jugement et promesse, donne a
Iinstitution chrétienne, a condition qu’elle existe de I'Esprit, d’étre spécialement
accordée aux moments de crise de la tradition; enfin, a cause de cela, 'Eglise dans la
culture n’accomplira sa mission qu’en étant simultanément critique et confessante.

2.1. Il n’y a rien de plus neuf que le Christ dans la culture, dans le double
champ de la religion et de la sécularisation

On se trompe en établissant I'équation facile: la religion est passée, la
sécularisation est moderne. Le Christ n’est ni passé, ni moderne, il est le novum, le
»heuf” ou la nouveauté de la résurrection dont nous sommes les contemporains par la
foi. Mais cela implique, pour l’Eglise comme pour la culture qu’elle veut transfigurer,
quelques conversions.
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Il faut commencer par ne plus bloquer ensemble institution chrétienne et
»religion”. J’al beaucoup réfléchi sur ce point en lisant et relisant les Présocratiques.
Comme toutes les cultures, la Gréce commence par la religion; et la religion, avec sa
mythologie et ses prescriptions, c’est la réponse donnée a celui qui est initié dans le
groupe avant qu’il ne se soit posé des questions. Surviennent alors les Présocratiques
et Socrate, et avec eux avenement du sujet en sa rationalité autonome, a 'aurore de la
philosophie. Cette fois, la position s’inverse: la philosophie, ce sont les questions, de
tous ordres, mais sans préjuger de la réponse. Le résultat ne se fait pas attendre et
conduit a 'époque tragique: pendant quatre-vingt ans, durant le siecle de Péricles, sont
écrites des tragédies que nous lisons encore aujourd’hui. Transposons: des siecles de
chrétienté, dans une société homogene, non pluraliste idéologiquement, ont peu a peu
transformé la nouveauté de la foi au Crucifié-Ressuscité en religion cadrant des
réponses. Surviennent I’émancipation des Lumicres, et la sécularisation dont les
ressorts majeurs, on I'a dit, semblent étre la technologie et une économie financiarisée,
qui sous I'apparence d’entrainer une interdépendance, ne créent pas du lien social,
mais créent au contraire de I'individualisme. Les réponses prédéterminées s’averent
inopérantes, et on entre dans un nouvel age tragique, ou les reperes s’estompent et
ou le sens devient largement incertain.

Retournons a la source: le combat premier du peuple de Dieu dans ’Ancien
Testament est contre la religion du paganisme. Avec le monothéisme éthique des
prophetes, il remet en cause les idoles, et conjoint le sens de la transcendance de Dieu
aux exigences de fraternité de ’Alliance. Le combat de Jésus lui-méme se cristallise
autour de 'usage indu qui est fait de la Loi, du culte, du Temple, au mépris de
Padoration en esprit et en vérité, et de la pratique des béatitudes. Dans I'Eglise qu’il
envoie, la mémoire qui est faite de lui, a partir du Repas du Seigneur, est la ,,mémoire
dangereuse” de la Résurrection du Crucifié, pour reprendre une expression du
théologien Jean-Baptiste Metz: une mémoire dangereuse pour ceux qui voudraient
écrire Ihistoire des vainqueurs, et non pas lhistoire selon le cceur de Dieu, Lui qui
releve les justes persécutés.

Parallélement, les deux récits de la création dans I’Ecriture sont eux-mémes une
premicre démythologisation ou sécularisation. Dans la foi d’Israél, ni le cosmos, ni la
puissance politique ne sont autres choses que des créatures, qu’il est rigoureusement
interdit de sacraliser sous peine d’idolatrie. Les ,,théologiens de la sécularisation”
naguére, méme s’ils sont allés trop vite en besogne, ,baptisant” un peu rapidement
celle-ci, ont bien pointé que la sécularisation n’est vraiment possible que dans une aire
culturelle qui s’appuie sur le fond juif et chrétien.

Les idoles menteuses, qui trompent sur le salut, appartiennent aussi bien
aujourd’hui au retour d’'un paganisme religieux quaux mentalités séculieres. La
nouveauté du Christ nous met a pied d’ceuvre dans ce double champ au travers des
cultures, en nous obligeant a conjoindre la verticale et 'horizontale de la croix, la
transcendance de Dieu et I'incarnation de la charité, la filiation divine et la fraternité
humaine. Il y a du neuf a vivre aujourd’hui, a partir de la foi au Christ, dans la culture
religieuse et séculiere. Encore faut-il retourner la problématique: non pas mettre la foi
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comme un point d’arrivée, mais au contraire, partir d’elle. Ni I'Ectiture, ni la Tradition
ne sont d’abord le livre des réponses toutes faites, mais bien le livre de la question que
Dien lui-méme nous pose, double et liée comme on I’a dit: qu’as-tu fait de ton frere?
Qui dis-tu que je suis?

2.2. Le rapport au Christ, comme jugement et promesse, donne a Pinstitution
chrétienne, a condition qu’elle existe de son Esprit, d’étre bien équipée dans
les moments de crise de la tradition

La crise actuelle est sans contredit, pour la culture comme pour la foi, une crise
de la tradition, plus exactement des relais ,,naturels” ou ordinaires qui assuraient la
transmission des reperes, des valeurs, de I'ethos, mais aussi des manieres d’étre typiques
des croyants. Je ferai ici deux observations.

La premiere est que ce n’est pas tant une crise des ,,objets”, ni des médias de
communication, qu’une crise de la confiance et de la crédibilité. Notre époque est fort
savante sur elle-méme. Elle déploie aussi des trésors de pédagogie, et fourmille
d’innovations en matiére de communication. Nous n’avons jamais eu autant de
moyens. Paradoxalement, le déficit est celui de la confiance et de la crédibilité: on
demande a voir, ou plutét on demande des témoins, et 'on demande ,,I'expérience”,
quand bien méme ce concept mérite d’étre clarifié.

Ma seconde remarque porte sur une autre illusion d’optique, si je puis dire,
analogue au blocage que jévoquais tantét entre christianisme et religion. Nous
prenons spontanément la tradition chrétienne comme un ,,dépot”, et ici aussi le
concept est trompeur. En fait, avec la foi chrétienne, et tout au long du christianisme
historique, la tradition dans la culture est bien une ,,tradition de la crise”. C’est qu’en
effet, la tradition porte sur ,I’événement Jésus-Christ”, que je caractériserai en lui-
méme, conformément a I’Ecriture, comme jugement et promesse. Ce qui vaut de la
Parole de Dieu, particulicrement en sa forme prophétique, vaut dans le principe du
Christ en croix, du Verbum crucis. Cette fois le monde est ,,jugé”: non pas qu’il soit
condamné, mais, avec le meurtre de I'Innocent par excellence, lumiére est faite qui fait
sortir de 'ombre le péché: on ne peut plus cacher ou mene I'entrecroisement de nos
lachetés dérisoires, de nos haines et de nos abandons: cela meéne, et aujourd’hui
encore, 4 la mort. Mais précisément la mort du Christ, qui est le don de sa vie, pour
que nous puissions changer, et vivre a partir de la, est Promesse: non seulement ce
jugement ne nous repousse pas, mais la résurrection du Christ signe le pardon exprimé
a sa mort: Dieu tient plus a nous que nous ne tenons a notre péché, et le Ressuscité se
fait reconnaitre vivant en Dieu en continuant d'assumer notre humanité, pour la transfigurer.

Par suite, deés I’Eglise naissante, la tradition est tradition de la crise: le judaisme
est épousé et contesté: sans lui pas de foi au Christ, et en méme temps il n’est plus
question de ,,judaiser” au sens particulariste du mot. Puis en ce qui concerne les Goim
eux-mémes, les ,,grecs”, puis toutes les autres cultures, chacune recoit la transmission
de la foi comme un ferment de crise, de remise en cause. Paul 2 Athénes entend bien
épouser la culture de ses interlocuteurs, mais il la conteste en s’appuyant sur la
résurrection du Seigneur: les auditeurs comprennent bien ce qu’il dit, et cependant une
conversion est a faire pour ne plus parler d’immortalité de I’ame mais de résurrection
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des corps. Et ainsi de suite... Siecle apres siecle, il v a un impact de la foi dans les
cultures, épousées et contestées simultanément, pour poursuivre ce que réalise en
notre humanité I'incarnation du Verbe, assumer, transfigurer, ¢ purifier, sauver.

Aujourd’hui encore la parole de I’Eglise doit entendre et proclamer cette Parole
de Dieu, le Verbe de la croix, en sa forme conjointe de jugement et de promesse, un
»hon” et un ,,oui” prononcés sur le monde. La parole de I’Eglise accueille alors un
double impératif, que je formulerai par ces questions: est-ce que cette parole est
éclairante? Est-ce qu’elle permet un jugement qui dit les choses telles qu’elles sont, et
reste lucide sur la direction qu’elles font prendre, la vie ou la mort, mais sans prétendre
sonder les reins et les ceeurs, sans occuper non plus la place de la Parole de Dieu, qui
la juge en premier? Et est-ce que la parole de I’Eglise, dans obéissance 4 la Parole de
Dieu, ouvre des chemins praticables? Est-ce quelle est vraiment crédible en ce sens,
ne prétendant pas a tout savoir ni tout pouvoir, mais indiquer un horizon, la jointure
du ciel et de la terre, et quelques pistes que 'on peut réellement parcourir pour se
diriger vers lui?

2.3. A cause de cela, ’Eglise dans la culture n’accomplira sa mission qu’en
étant simultanément confessante et critique

Confessante, bien évidemment le mot renvoie a I'engagement pour la vie du
monde, au nom du Dieu fait homme. Lorsque Karl Barth et ses confreres protestants
dans la confession de Barmen osent dire ,,Jésus est Seigneur!”, apres la montée du
nazisme en 1933, voila ce qu’est une Eglise confessante, dans sa protestation et son
affirmation de foi. Les exemples ne manquent pas dans toute Ihistoire de I’Eglise, et
les martyrs n’ont pas manqué dans 'est-européen.

Ceci dit, la crise présente de la tradition me parait étre une crise de la mission.
Ce critere a du étre reprécisé en France en réfléchissant a lintégrisme. Au fond, la
Tradition de I’Eglise, C’est sa mission. Inversement, si ce que l'on décrit comme
Tradition ne permet pas la mission, ce n’est pas la Tradition, mais un substitut. La foi
doit étre apostolique, en un double sens: non seulement conforme, en direction de la
mémoire, a la foi des Apotres, mais aussi, en direction de I’avenir, comme ce qui doit
s’accomplir en dynamisme apostolique.

Il est vrai que nous rencontrons parfois un certain désarroi, qui parait tenir a
une mémoire fatiguée. Il peut y avoir certainement une indigestion de ce qu’a
représenté de négatif et de non-dynamique une certaine forme de chrétienté puissante
et dominatrice. Et Pon se dit que 'on ne fera qu’aggraver la situation en repassant le
plat. Mais qui nous demande de repasser ce plat-la? Ce genre de malaise demande du
temps, qui se compte en générations. Nous devons accepter de payer les insuffisances
de nos peres pour ne pas justifier a bon compte les noétres. Mais encore faut-il, durant
le temps que s’envolent les cendres, que le foyer reste ardent...

En méme temps I’alternative n’est pas pour 'Eglise: ou bien I’'Evangile (comme
s’il devait étre vécu hors histoire, hors de nos vies, de nos solidarités), ou bien le
monde de ce temps (comme si 'Esprit de Jésus et de son Pére n’y étaient pas sans
cesse a I'ceuvre). La mission précise de Eglise est d’étre I’espace ou se rencontrent
I’Evangﬂe et le monde de ce temps, pour donner corps a Iespérance advenue en
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Christ. Tel est le sens de ma proposition: 'Eglise dans la culture n’accomplira sa
mission qu’en étant critique et confessante. Je m’en explique.

Critigne d’abord envers elle-méme, en osant se placer sous la lumiere de
I’Evangile, qu'elle doit proclamer au moment méme ou il fait apparaitre son péché.
Critique envers le monde, mais pas a partir d’autre chose que du Christ, pas au nom
d’intéréts mélés, qui tiendraient a sa puissance sociale, économique ou idéologique, ou
a la nostalgie de la place occupée autrefois dans la société. Sa parole d’autorité, comme
celle de son Seigneur, ne peut étre qu’exposée et vulnérable. Tout ce qui se présentera
comme vérité a dire restera ouvert a la vérité plus grande, celle de Dieu sur qui
personne n’a mainmise. La parole d’autorité dans la foi s’indique par son expression
non-violente, elle est comme celle du témoin par excellence, le martyr qui dit: ,,je parle
devant Dieu, faites de moi ce que vous voudrez”. Une Fglise humble donc, qui ne
prétende pas tout savoir, ni régenter les consciences; mais qui se considere dans la
société comme un veilleur attentif au sort réservé aux exclus, aux blessés de la vie, aux
humiliés de la machine sociale, et qui indique a tous l'aurore qui se léve, et les
chantiers qui nous appellent.

Critique parce que confessante, et confessante de sa foi pour étre critique: il y a
dans la confession de foi e# lincarnation, e# la paque. I’Eglise sera crédible par sa
solidarité avec ce qui se cherche obscurément dans les douleurs de I'enfantement
actuel: si elle ose parler au nom de Dieu, c’est parce qu’il a fait corps avec ce que nous
devenons. Ia transcendance de Dieu s’est liée a ’humain en genése. I’Eglise sera
critique parce que c’est dans 'exclu qu’elle retrouve le visage du Christ. Mais avant la
critique doit étre posée la confession de foi, patce que la fonction ultime de
I'institution chrétienne est de donner corps et visibilité au Royaume qui advient, au
monde neuf qui s’inaugure a partir de la Résurrection. La question n’est pas de savoir
a quoi sert PEglise dans la culture, mais si elle fait vraiment signe, en Iétat, si elle
donne effectivement le signe de 'espérance qui lui est confiée...

3. Donner corps a I’espérance et servir ’humain en genése

De toutes les facons, c’est a chaque Fglise particuliére de tenter une opération
analogue a celle qui consiste a faire le point sur son héritage et sur son projet. Cela
peut ressembler a une déconstruction, quand les matériaux sont épars, et la maison
sans grande allure; mais il ne faut pas s’y tromper, c’est un chantier de rénovation,
pour que la maison soit plus vaste, plus accueillante, plus chaleureuse, qu’elle
remplisse mieux toutes ses fonctions... Voila devant nous la tache, quel que soit le
pays. Mais sur quol s’appuyer?

Sur la mémoire du peuple, qui n’est pas que négative par rapport a son histoire
dans la foi; mais il faudra a mon humble avis lui donner davantage de racines car les
flambées non nourries peuvent vite s’éteindre.

Sur la vitalité du présent, non pas tant en cherchant la visibilité de I’Egh'se doit
chercher (il peut y avoir des présences qui écrasent) que la Zsibilité de ce qu’elle vit, de
ce qu’elle propose.

Sur Pespérance, surtout, quand prophétie et sagesse sont toujours de mise.
L’institution manifestera la transcendance si elle demeure prophétique, si en pratiquant
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ce quelle proclame, elle rappelle a temps et a contretemps l'infinie dignité des pauvres
et de tous ceux que nos manieres de vivre marginalisent. La marturia, le témoignage de
foi, renvoie a la koinonia et a la diakonia, a la fraternité effective et au service de la
charité. Mais la sagesse n’est pas moins importante, une sagesse convertie bien
évidemment, loin de toutes les compromissions, la sagesse qui part des Proverbes
pour aboutir a Job. Nous manquons, entre 'immédiat et horizon, d’un art de vivre
chrétien, qui pourtant pourrait étre bien séduisant. 1l fait partie des possibles que nous
procure la foi de (re)donner a nos contemporains, avec la passion d’exister, le gout du
bonheur de vivre qu’accompagnent la solidité de 'espérance et 'amour de don, vécu
au quotidien.
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Simona Stefana ZETEA

REZUMAT: Religiozitatea romadnilor, intre iluzie si indiferentism?
Pirerile in ceea ce priveste starea crestinismului in Romania de azi sunt
impidrtite, unii romani cred ca nu se poate vorbi de o crizd a crestinismului
romanesc, ingliferent de denominatie, altii considera cd aceastd crizd este
iremediabild. Intre un exagerat optimism §i un negru pesimism, se manifestd o
intreagd paleti de atitudini. Ce ne spun anchetele sociologice despre stadiul
actual al credintei romanilor? Intrucat ne putem increde in acestea pentru a
identifica problemele si a gidsi solutii? Ce inseamnd ci romdnii crediteazd
Biserica mai mult decat orice alta institutie? Putem si ,,ne culcim pe o ureche”
pornind de la acest element? De ce aceia care se viddesc optimisti in ceea ce
priveste starea credintei iIn Romania actuald cred In acest caz in sondaje si nu la
acorda incredere si sub alte aspecte? Ce semnifica faptul ¢ mai multi romani se
declard membiri ai unei confesiuni decat se afirma religiosi? Avem oare de-a face
cu un crestinism (trdit intr-una sau alta dintre confesiuni) conventional? Este
aceastd idee confirmatd de practica festivd a majoritdtii romanilor (altminteri
apartinand in general unor confesiuni care pun accentul pe aceasti dimensiune a
credintei), de neangajarea in comunitate? Dacd toate acestea nu spun destul
despre calitatea credintei romanilor, cum se explica amestecul de superstitii si
elemente caracteristice unor alte spiritualitati cu elementele propriu-zis crestine?
Sondajele sociologice vadesc cd romanii triiesc In bund parte un crestinism
conventional, conformist, comod, neangajat si neangajant, or acestea nu sunt in
nici un caz trisdturi ale celor ce se pretind discipoli ai lui Cristos. Desi sunt
posibile solutii, neluarea in seama a acestor realitdti, triumfalismul Bisericilor i
autoizolarea sunt alternative paguboase. O crizd nu se vindecd prin ignorarea ei
si dificultitile nu se infruntd intorcandu-li-se spatele. Ca si crestini — laici,
persoane consacrate in cilugirie, preoti, ierarhi — se impune si devenim
responsabili: si fim realisti fird a fi catastrofisti, si fim activi fird a deveni
utilitarigti, Intelegind nu doar ci este posibil si vorbim de indiferentism religios
in societatea romaneascd, dar chiar ci avem de-a face cu o realitate foarte
raspanditd, desi in formele cele mai subtile. Se cere recunoscut faptul ci multi
romani sunt simplii crestini conventionali §i aceasta problema nu se va rezolva
de la sine: este necesar sa gdsim (cei care ne simtim responsabili pentru soarta
crestinismului, cei implicati intr-un fel sau altul in viata comunititilor) acele
elemente care ii mai leagi de viata de credintd (celebrarea crestind a marilor
evenimente ale vietii, participarea la liturghie la marile sirbatori, gustul pentru
pelerinaje) pentru a-i ajuta sa descopere sau redescopere esenta crestinismului,
dincolo de conventie, pentru propria edificare si edificarea poporului lui
Dumnezeu si a unei lumi mai bune.

Mots clé: indifférentisme, foi, priere, pratique, religiosité, tradition, magie,
Eglise.
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Introduction

L'indifférentisme religieux est généralement défini comme tendance de certaines
personnes d’accorder la méme importance a toutes les religions sans adhérer a quelle que ce
soit, I’éloignement de toute préoccupation d’ordre moral ou religieux ou bien — en un sens
plus large — la tendance de la raison de ne pas se préoccuper de la vérité, de ne pas se
prononcer en un sens ou lautre, de ne pas affirmer ou nier toute valeur. Le concept
d’indifférentisme ne comporte pas un sens univoque et homogene. 1l constitue en quelque
sorte la meilleure marque pour la religiosité de notre époque (qui détermine la privatisation
de la foi et la fragmentation de I'appartenance), et sa complexité et ambiguité sont le
prolongement naturel des traits du monde ou P'on vit. L'indifférentisme religieux est un
phénomene difficilement définissable parce que tres répandu et parce que ne comportant
pas une doctrine et une argumentation propres. (Ortiz 1995, 87; Charron 1990, 593; Piana
1995, 163-164; Cottier 1978, 27-28)

On pourrait affirmer que la crise de la foi n’est pas tant liée a son contenu quant a la
tension entre I'ancien et le nouveau: la société est en une continuelle transformation, tandis
que I'Eglise est plutot penchée vers le conservatisme. Son langage est souvent vieilli, ainsi
qu’il peut arriver que ses fideles se sentent divisés entre leur appartenance religieuse et leur
appartenance sociale. La catéchése est elle aussi peu adéquate aux nouvelles conditions et le
plus souvent elle est confiée a des personnes formées lors de la situation plus stable du
passé; of, les gens d’aujourd’hui sont généralement réticents a tout ce qui constitue une
manifestation purement extérieure de la fo, a toute idée d’autorité ou de simple obéissance
— ce qui caractérisait souvent la transmission de la foi durant les dernieres décennies et ce
qui constitue une chance pour la purification de la foi. En fait, I'indifférentisme religieux a,
plus que on pourrait croire a la premiére vue, affaire avec I’Eg]ise méme, surtout a cause de
certaines problémes de communication. Malheureusement, souvent, les représentants de
PEglise ne percoivent pas les priorités, en préférant continuer leur mission par les anciennes
méthodes au lieu de centrer leur attention aux nouveaux problémes, méme si cela
impliquait des difficultés pastorales et, donc, plus d’effort. Or, en ignorant les indifférents,
PEglise ne fait que confirmer leur indifférentisme. A Papparition de Pindifférentisme
religieux a contribué aussi un soit-dit nouveau humanisme qui met au centre de tout
’homme, ce qui ne constituerait pas en soi quelque chose de négatif si ’homme n’était pas
considéré autosuffisant, au-dela de toute référence plus profonde. Le relativisme est aussi
tres favorable a de graves confusions dans le domaine religieux et encore plus dans celui
é¢thique. Le monde actuel nous fait les sujets de toute sorte d’excitations qui laissent peu de
place a l'intériorité, en étouffant par conséquent toute dimension spitituelle. Je pense a la
place détenue par la télévision dans la vie de tant de familles d’aujourd’hui — a 'industrie de
divertissement et a la culture de la violence qu'elle promeut, en entrainant bien de
changements dans la vie domestique (et sociale aussi). Il y a, évidemment, bien des
conséquences au niveau de la religiosité: une mentalité et un style de vie matérialistes non
seulement ne sont point compatibles avec la dimension du mystere, mais, par contre, créent
de nouvelles idoles: le succes, le sport, le sexe, la streté matérielle, etc. Or, la famille joue en
principe un role fondamental dans la transmission de la foi aux nouvelles générations; ce
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n'est évidemment pas une charge nouvelle, mais, vu le difficile contexte actuel, elle
demande 2 étre mieux conscientisée. Une attitude spécifique en de telles conditions est celle
de Pattente, de Pindifférence, ce qui ne signifie ni refus de la foi, ni engagement; d’habitude,
aux gens qui se disent indifférents ne manque pas le respect pour les croyants et non plus la
reconnaissance de la personne de Jésus et méme une certaine recherche religieuse. 11 est
évident que I’Eglise serait plus a Paise dans la situation stable d’il y a plusieurs décennies. Un
réel danger serait pourtant justement sa potentielle option de se renfermer sur soi-méme, en
ignorant les attentes de ’homme postmoderne. Une telle attitude signifierait infidélité par
rapport a sa mission d’évangélisation et correspondrait a un véritable échec pastoral, en
entrainant premiérement I’écartement des indifférents et ensuite I'abandon total de la foi par
ceux-ci. La crise de la foi ne s’arréte pourtant pas 1a; il est possible a entrevoir parmi les
pratiquants aussi. Ainsi, il arrive parfois quils confondent la croyance, la spiritualité et
lintériorité avec les ceuvres de charité, lengagement en faveur de la paix, de la dignité
humaine, des problémes sociaux et politiques, diverses coutumes et traditions etc.; de la
sorte, par traditionalisme ou activisme, la foi perd de sa consistance. Méme dans les pays a
forte tradition chrétienne, on constate la remise radicale de la pratique religieuse. Les
statistiques confirment malheureusement le fait que le phénomene d’éloignement par
rapport a I’Eg]ise est joint a la dilution du concept de Dieu, consistant en 'abandon du Dieu
personnel en faveur d’une vague notion de Dieu. Il vaut pourtant la peine de souligner aussi
le fait que, parallelement a la diminution de la pratique on assiste a I'accroissement du
nombre des pratiquants qui font fréquemment appel aux sacrements; cela pourrait sembler
un bon signe, a condition qu’il ne s’agisse pas d’une forme plus subtile d’indifférentisme, vu
que la pratique soit souvent réduite 2 un clichée héritée ("Eglise a d’ailleurs insisté pour trop
de temps sur cet aspect de la foi qui, bien quimportant, n’est pas I'essentiel) et considérée
supérieure aux convictions. M.P. Gallagher disait, en paraphrasant Marx, que ,,l'opium du
clergé est une église pleine”; il attirait ainsi 'attention sur le fait que, en voyant leurs édifices
de culte encore visités, les prétres pourraient facilement se sentir rassurés et renoncer a se
préoccuper des exigences concretes des pratiquants et des problémes des non pratiquants:
une telle carence ne ferait que vider encore plus les églises. Il n’est pourtant pas le cas de
dramatiser: une telle crise peut en effet étre source de renouvellement tant pour les
représentants de I'Fglise que pour le peuple chrétien. (Jean Paul 11 1999, 13.17; Gallagher
1996, 66-75)

En Roumanie, I'indifférentisme religieux semble un phénomene relativement récent.
En dépit des contraintes du régime communiste, durant celui-ci I'intérét pour la sphere de la
religiosité et la pratique religieuse ne se sont pas complétement éteints. A cela vient pourtant
s’ajouter durant les derniéres années l'influence du consommisme. La conjonction de ces
deux facteurs fait ainsi que le christianisme traditionnel commence a traverser une certaine
crise et il est difficile a croire que celle-ci n’aille pas croissant si 'on n’entreprend pas
quelque chose pour larréter. Rien n’est encore perdu, mais rien n’est non plus gagné par
avance. Le communisme a certainement perverti les consciences et les structures sociales.
Ce qui est important a présent c’est le retour aux valeurs véridiques, le fait de choisir vivre
en vérité et honnéteté, et non pas en compromis pour des bénéfices immédiats. L.’abandon
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de la mentalité infusée au peuple roumain par le régime communiste constitue un processus
qui prétend bien de persévérance et courage. Au fond, 'ancien pouvoir a constamment
essayé a renverser les valeurs traditionnelles; sur le plan religieux, on a essayé d’empécher
toute manifestation publique de la foi et souvent méme d’influencer les consciences. On a
tenté de diverses manieres de compromettre I'image de I’Eglise, en arrivant jusqua la
suppression de certains cultes. Un élément essentiel de Iétat de la foi durant cette époque
est linterdiction de toute éducation religieuse (tant par la suppression des écoles
confessionnelles que par celle des classes de religion dans les écoles publiques), ce qui a
marqué d’enticres générations de Roumains; dailleurs, il est suffisant qu’une seule
génération soit éduquée en lesprit de lathéisme pour que, devenant patents, ses
représentants ne puissent offrir rien de différent a leurs enfants. La crise de la foi se
perpétue de la sorte; méme si actuellement les communautés et 'école ont le droit d’offrir a
la jeunesse une éducation religieuse — non sans contéstations pourtant — il est difficile a
croire quelle puisse donner des fruits sans Pappui de la famille. A tout cela s’ajoute le fait
quiapres la chute du systeme totalitaire, la population s’est montrée trés perméable par
rapport a Pinvasion des nouveautés interdites durant plusieurs décennies. Lillusion de la
liberté nous a fait tout accepter sans aucun esprit ctitique. Comme aujourd’hui les moyens
de communication facilitent les échanges, les mentalités matérialiste, libertine, positiviste,
utilitariste remplacent en divers domaines les paradigmes traditionnels. (Jean Paul II 1995,
168-169.213-214; L’histoire, 178.189-191; Cottier 1985, 15; Badin — Mihai 2000; Leu — Leu
2005).

I ’Eglise réagit face a cette crise de maniére différenciée. I’ Fglise catholique de rite
latin semble savoir répondre aux attentes de ses fideles; a la lumiere du concile Vatican 11 et
— ayant eu la chance de pouvoir fonctionner lors de I'ancien régime — elle renouvelle
toujours ses structures et sait utiliser les moyens modernes pour la transmission de
PEvangile; il y a pourtant encore beaucoup 2 faire dans ce sens. I’ Fglise gréco catholique —
clandestine durant les cinquante années du communisme — refait difficilement ses structures
sans lassistance de IFtat et, essayant a concilier sa tradition orientale avec son statut
catholique, elle tend 4 étre un pont d’unité entre les deux autres Fglises traditionnelles
roumaines; elle a la chance de porter en avant une croyance qui a passé la preuve de la
souffrance et, méme si le nombre de ses fideles a décru durant la période de persécution, la
qualité de la foi s’est accrue, fait visible dans I’éducation des nouvelles générations aussi; un
probléme grave en reste pourtant le complexe de persécution. En fin, I’Eglise orthodoxe a
la chance (et la responsabilité) d’étre IEglise 4 laquelle appartient la majorité des Roumains
et avoir été la moins reprimée lors du communisme; plus traditionaliste que les Eglises
catholiques, PEglise orthodoxe me semble devoir renouveler son discours afin de renforcer
la foi de ses fideles au-dela de la simple pratique religieuse. Malheureusement, le dialogue
cecuménique est loin d’étre autre chose qu’un idéal ou quelque chose de formel: les conflits
ne renforcent pas la foi des fidéles et encore moins celle des personnes éloignées de I'Eglise,
par contre, favorisant la propagation de l'indifférentisme religieux. Je crois en tout cas qu’il
est nécessaire de (re)connaitre la vérité en ce qui concerne Iétat de la foi en Roumanie et
agir en conséquence.
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La religiosité des Roumains, entre Pillusion et Pindifférentisme
La foi en Roumanie, une question de perspective?
Une perspective optimiste

F. Frunza a publié en 2005 une étude trés documentée dont le but principal est de
démontrer que la Roumanie n’est pas atteinte par la sécularisation/ la laicisation
(perspective largement répandue d’ailleurs dans le milieu théologique — et non seulement —
roumain): 'intérét pour le domaine religieux ne diminue pas, les valeurs de la foi ne sont pas
exilées dans le domaine privé. Son opinion est fondée avant tout sur les données du
recensement de 2002, d’ou résulte qu’en Roumanie ne vivent pas plus de 23.105 athées/
personnes non religieuses. 1l souligne ensuite le fait que I'Fglise reste une présence
importante dans la société roumaine, en activant dans le domaine social et culturel a-coté
des institutions de IEtat. Il rappelle aussi que, méme si la Constitution ne proclame pas
P’Etat roumain chrétien, elle ne confirme non plus sa laicité. Il marque par toute une série de
statistiques la place de IEglise orthodoxe dans la société roumaine et la diaspora: le nombre
croissant des unités ecclésiastiques, édifices de culte, monasteres, personnes consactées,
unités d’enseignement a divers niveaux, médias ecclésiastiques, collections d’art, etc.
montreraient que la vie de I'Fglise fleurit. Tout en admettant le décroissement du nombre
des fidéles orthodoxes, F. Frunzi souligne qu’il est justifié par le déclin démographique. Le
nombre des fidéles et le taux de la crédibilit¢ de PFglise au niveau de la population
roumaine restent en tout cas les contreforts de son argumentation en faveur de la place de
I'Eglise au sein de la société roumaine. I’auteur conclut que ,,’Eglise orthodoxe roumaine
est un protagoniste de grande importance dans le contexte socio-confessionnel roumain” et
»les décisions politiques prises par le pouvoir séculier ne peuvent ne pas tenir compte du
point de vue exprimé par la direction collégiale de 'Eglise, c’est-a-dire le Saint Synode”. F.
Frunzi définit le rapport Etat-Fglise comme naturel, Etat ayant crée un cadre légal fondé
sur Pidée de sa séparation particlle de IFglise. En effet, le 29¢ article de la Constitution
stipule la liberté religieuse des citoyens, I'autonomie des cultes et le soutien de I'Etat pour
leurs diverses initiatives. D’ailleurs, selon F. Frunzi, Etat est fondé en grande mesure sur
des valeurs chrétiennes, bien qu'il affirme sa neutralité confessionnelle; vu cela, 'Eglise a pu
intervenir pour proposet les principes chrétiens a 'occasion de la discussion sur des projets
qui y contrevenaient: la légalisation de la prostitution, des relations homosexuelles, de
l'avortement ou de la procréation assistée (avec plus ou moins d’efficience pourtant); or,
C’est dans ces aspects pratiques que devraient se concrétiser la pertinance de la foi et la
consistance de I'adhésion a I'institution ecclésiastique des Roumains, 2 mon avis. Méme
plus, PEtat soutient Pengagement des cultes dans la vie de la société, dans le sens de
Passistance sociale, des actions culturelles ou proprement spirituelles, par le support de leurs
initiatives, de la construction des édifices de culte, de la rétrocession du patrimoine, du
soutenement du clergé et des unités ecclésiastiques au niveau financier-fiscal. Au-dela de ces
aspects, il argumente encore sa perspective optimiste sur 'état de la foi en Roumanie par
lidée que IFglise est représentée a divers événements publiques (les grandes fétes
nationales, les séances solennelles du Parlement, etc.) et les symboles religieux ne sont pas
absents dans P'espace publique (sans pour autant que cela ne soit contesté). J’ajouterais
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méme que les personnages du monde politique sont a leur tour présents dans I'espace
religieux a 'occasion de divers événements; jobserverais pourtant que des deux cotés la
présence semble plutot simplement décorative. La perspective optimiste sur I'état de foi des
Roumains peut aller méme plus loin, en s’encadrant dans le courant d’opinion selon lequel
lorthodoxie ('Europe de I'Est) est capable a ressusciter la foi en Europe, dans les
conditions de la désacralisation accélérée de I'Occident. Sans prétendre de tracer ici des
conclusions, jen laisserai patler les données sociologiques en ce qui suit. Méme si je suis
consciente que celles-ci ne constituent pas le moyen le plus adéquat pour Panalyse d’une
réalité telle la croyance, je suis convaincue qu’elles peuvent étre plus utiles que toute idée
préconcue et clichée. Si 'on se contente d’ignorer la réalité (les études sociologiques en
disent quelque chose) ou bien d’en percevoir seulement ce qui nous convient (on verra en
ce qui suit quil arrive que ceux qui discréditent les données des sondages quand elles
mettent en évidence la dilution de la foi leur donnent crédit lorsqu’elles semblent confirmer
le respect des Roumains pour PEglise), on risque d’agraver encore plus la situation. (Frunzi
2005, 274-276; Andreescu 2004, 112; La Constitution, 29; Kapsanis 2006, 245-253).
Une perspective pessimiste ou engagée?

Dans le méme tome ou F. Frunzi a publié sa recherche sur Iinconsistance de la
laicisation en Roumanie, M. Bazu signe a son tour une étude sur le contenu chrétien de la
politique européenne et roumaine. Son début est déja significatif: ,,Nous vivons aujourd’hui
en Roumanie en une atmosphére morale viciée, ou les valeurs ne sont pas clairement
Roumains, en dépit de toute perspective optimiste. C’est évident que bien des carences
éthiques de la société roumaine actuelle (la corruption a tous les niveaux, la superficialité
dans tous les domaines, le mensonge répandu partout — ne pensons qua la parade des
représentants du monde politique dans le domaine religieux-méme: déclaré agnostique, 'ex-
président de la Roumanie était présent aux célébrations teligieuses — généralement
transmises par les médias — tout en donnant I'impression d’y participer activement; la
religiosité semble une mode pour tous les VIP) sont une conséquence dela période
communiste, qui a imposé comme unique morale la crainte par rapport au parti. La
libération de la soit-dite éthique communiste n’a malheureusement pas été accompagnée
apres la chute du systéme par la construction d’une véritable morale. Or, la solution pour le
probléme de la corruption est uniquement la promotion d’un systeme éthique authentique
(pourquoi pas fondé sur les valeurs chrétiennes quon prétend de toute fagon embrasser?).
M. Bazu affirme avec conviction: ,,je ne crois pas qu'un individu profondément religieux
puisse étre corrompu ou bien capable a exploiter ses employés ou a voler IEtat”. 1l croit par
contre que ’honnéteté et la craite de Dieu nous conduiront dans la bonne direction, en
guérisssant la société roumaine. (BOP-05.2005, 229-261; BOPCP-05.2005, 46-48; Bazu
2005, 296-297.304-308; Codrescu 2002, 22-23).

Dans un livre d’anthropologie conjugale, R. Codrescu dépeint les traits de la foi en
Roumanie. 1l attire dés le début I'attention que ce n’est pas le cas de se sentir a I'aise devant
les apparences qui montreraient la religiosité du peuple roumain et le crédit quil accorde a
Iinstitution ecclésiastique: cela supposerait de lirréalisme et de la commodité. Aucune des
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idées-stéréotypes sur la foi des Roumains (le peuple est chrétien avant sa constitution
méme; il doit sa christianisation a Papdtre André, sa foi connaissant des attributs chrétiens
avant la lettre; le peuple roumain est caractérisé par toute une sétie de vertus chrétiennes,
parmi lesquelles 'honnéteté en dépit de la pauvreté, 'audace de résister a toute intempérie,
la capacité de défendre la foi chrétienne en face de tout attaque musulman ou athée — voire
la perpétuation de la foi durant le communisme, incluant la conversion des ex-activistes)
n’est soutenue par la réalité. La corruption est a présent un fléau presque incontrolable et
reste une marque pour notre peuple; les phénomenes de la prostitution, des violes
perverses, des crimes abominables, de la pédophilie, le taux de I'avortement, la vulgarité
omniprésente sont devenus des aspects notoires et presque banals de la Roumanie post
décembriste. Sans nier la liberté de toute personne en tout domaine, je me demande
uniquement comment réconcilier toutes ces réalités avec la prétention que les Roumains
constituent une nation incontestablement chrétienne. R. Codrescu conclut: ,,on voit
clairement que, tant la vie privée que celle publique sont marquées par un divorce de plus
en plus accentué par rapport aux normes et aux valeurs ecclésiastiques”. (Codrescu 2002,
21-25).

Sans exclure Iexistence des véritables oasis de foi en Roumanie, des individus et
groupes qui pratiquent de facon authentique les valeurs de la foi, I’état actuel de la foi en
Roumanie ne nous permet pas a demeurer trop optimistes. La simple invocation du passé
chrétien de la Roumanie ne garantit pas la perpétuation des valeurs chrétiennes, se
constituant plutét en un appel a devenir digne d’un tel passé. Le fait de déclarer son
appartenance religieuse et méme de fréquenter de maniere formelle (jusqu’a la superstition)
les célébrations religieuses n’est pas suffisant pour démontrer une véritable adhésion aux
valeurs de la foi, en ne constituant parfois rien de plus qu’une automystification, tant que
Pesprit chrétien ne donne pas de fruits dans la société roumaine. 1l est urgent que le peuple
prétendu chrétden en vertu du baptéme et de certaines pratiques traditionnelles (la
participation au célébrations liturgiques a 'occasion des grandes fétes comme prélude pour
les festins, 'acceptation du mariage religieux ou bien la demande du baptéme des fils pour
respecter le désir de la famille ou pour leur faste) soit ré-évangélisé: le traditionalisme doit
étre converti en une foi consciente et librement assumée; car les traditions, loin de devoir
étre aptiotiquement rejetées, peuvent étre une prémisse de la croyance. R. Codrescu
conclut: ,,Si nous ne nous montrerons pas capables de ce passage apte a putifier les ames,
nous risquons a rester le pays au plus grand nombre de ,,croyants” et a la plus faible foi, en
transformant irrémédiablement le christianisme du peuple roumain en un ridicule ensemble
décoratif”. (Codrescu 2002, 25).

Une perspective tres complexe, documentée et réaliste sur la foi en Roumanie est
offerte par M. Flonta en une étude publiée dans un tome concernant la Religion et la société
cvile. 11 considere quanalyser la religiosité (la mentalité religieuse) des Roumains n’est pas
une entreprise facile, vu qu’apres la chute de l'athéisme militant, on a la tendance de
valoriser toute expression de la spiritualité (plus ou moins véridique). Toute perspective
critique dans ce sens peut sembler suspecte et assimilable a la pensée communiste; on
cultive par contre un conformisme qui annule toute perspective autocritique: il semble qu’il
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vaille mieux louer la religiosité des Roumains ou au moins en taire les carences que la
pénaliser d’une maniére ou d’une autre; je vais m’en assumer le risque en ce qui suit. En
présentant sa perspective sur la religiosité des Roumains, M. Flonta commence par
souligner le contraste entre le déclin de I'éthique dans la société roumaine (le taux de la
criminalité, de la corruption, la négligence de la loi et des regles de la bonne cohabitation, le
manque de compassion et solidarité) et la soi-dite intensificaion de la religiosité
(Paccroissement des demandes pour les services religieux, I'agrandissement du nombre des
édifices de culte et des monasteres, la valotisation des individus et structures qui soutiennent
I’Eg]ise, lostentation des personnages publiques en ce qui concerne leur adhésion a la foi, la
participation de la population aux pelerinages traditionnels, la touche religieuse conférée aux
grandes événements de la vie individuelle ou sociale, la présence des symboles religieux
dans lespace publique). Or, pour la culture occidentale, la liaison religion-morale est
fondamentale et, au-dela des possibles carences éthiques, toute personne croyante se per¢oit
proche de la divinité proportionnellement au respect des normes éthiques (soit par le
sentiment du devoit, soit par 'intermédiaire de 'amour). Ce jumelage ne se vérifie pourtant
pas dans le cas de la religiosité roumaine commune et les caractéristiques fondamentales en
sont, par contre: , la religiosité en tant que culte de la tradition”, ,la religiosité magique” et
,,1a religiosité rituelle de la pseudo-providence”. La foi des Roumains se constitue surtout a
partir de toute une série de traditions héritées des ancétres, quon s’applique a conserver
inaltérées au long des générations. Ainsi, bien que les Roumains conferent une signification
religieuse a lexistence, son contenu n’est pas nécessairement chrétien, méme si le
christianisme a trouvé dans la tradition religieuse qui I'a précédé sur l'actuel territoire
roumain des éléments conformes a sa doctrine, la croyance en la vie éternelle par exemple:
la mort ne marque pas I'individu plus qu’une séparation temporaire (d’ou le sentiment de la
communion avec les parents des diverses générations et I'idée que le respect de la tradition
confere équilibre). Cette perspective est soutenue par toute une série de coutumes et
symboles, qui remplissent en grande mesure la sphere de la religiosité. L’adhésion aux
coutumes des ancétres explique en partie le conservatisme de la foi; le prétre-méme n’est
pas tant percu comme un directeur spitituel, mais plutét comme un gardien de la tradition,
une personne mieux initiée dans ce sens. L’adhésion a la religiosité implique par conséquent
pour le Roumain plus la dimension affective que celles rationnelle ou mystique. Le
Roumain commun n’a pas besoin de la liaison avec le transcendent, se sentant a l'aise du
point de vue spirituel dans son monde de représentations et symboles, coutumes et
traditions héritées. (Flonta 2005, 176-184).

Tout cela se vérifie dans le monde rural: la religiosité de la population comporte une
mixture d’éléments chrétiens, préchrétiens et non-chrétiens parfois liés au monde matériel
(la fertilité de la terre ou des animaux, la santé des humains, etc.), mais encore plus souvent
a la vie d’apres la mort (des regles strictes pour la veille, lenterrement ou le déterrement
rituel). En majorité, elles sont paiennes et supposent I'idée qu’apres la mort, 'ame demeure
pour un temps dans la maison ou pres de la maison, en errant aux lieux familiers durant sa
vie (la distinction corps-ame n’est pas trop claire, ce qui explique par exemple enterrement
du décédé avec divers objets ou bien la coutume de déposer a divers endroits pour celui-ci
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de la nourriture ou de P'eau). On considére que 'ime trencontrerait toute une série de
difficultés pendant son chemin vers la vie éternelle et que ces pratiques rituelles observées
par les proches pourraient lui étre utiles. D’ailleurs, le sort de Iame est lié moins a la
moralité et plus au respect de la tradition. Cette religiosité magique anime aussi la croyance
en la possible transformation de certaines ames en vampires qui troublent la vie des vivants
et des animaux (explicable par le fait que la personne en cause est morte sans s'étre
réconciliée avec les autres ou sans avoir accompli certains devoirs imposés par la tradition);
cette croyance est accompagnée par toute une série de pratiques destinées a prévenir ou
guérir un tel probléme. Parfois, les survivants cherchent a épuiser de maniére symbolique
les devoirs non-accomplis du défunt (v. le mariage symbolique: le décédé et ceux qui
Paccompagnent a la tombe sont habillés en vétements de noces, sur la tombe est planté un
sapin, symbole du mariage, etc.). La croyance quun décédé ait pu devenir vampire peut
entralner méme son exhumation pour qu'on accomplisse le rituel manqué ou bien pour
quon lui perce le cceur d’'un objet pointu. Méme si 'on pouvait croire que de telles
pratiques tiennent au passé, les médias continuent a rendre des cas qui infirment cette
supposition. (Flonta 2005, 184-188).

Un autre trait caractéristique de la spiritualité roumaine est, selon M. Flonta, le
fatalisme: le Roumain commun ne rapporte pas la réussite de sa vie tant au propre effort, a
sa persévérance ou a ses talents, mais, par contre, au support ou manque de support de la
part de Dieu. On prononce fréquemment des formules telle ,,grice a I'aide de Dieu” ou
bien ,,si Dieu le voudra” au moment ou I'on entame ou I'on accomplit une action; je n’ai
pas lintention de nier I'importance de faire appel a 'aide de Dieu en toute circonstance ou
bien lui rendre grace pour son soutien, mais seulement de souligner qu’il est nécessaire de
devenir conscient de sa propre responsabilité en tout acte. Il est a reconnaitre le fait que la
croyance en Dieu ainsi déclarée se réduit souvent a une croyance en la pseudo-providence.
Méme plus, 'on considere parfois que accomplissement d’'un devoir ou d’une coutume (la
participation a certaines célébrations religieuses, 'observance des traditions liées a telle ou
telle féte, de I'abstinence, 'invocation de Dieu aux grands événements de la vie, le fait de se
signer obligatoirement d’une — ou trois — croix au moment ou 'on passe a-coté d’une église,
etc.) génere automatiquement le protection de la divinité, la diminution ou I'annuellement
de la punition due a ses péchées. Le probléme essentiel en tout cela (aucun de ces actes ou
pratiques n’est négatif par soi-méme) est 'accent sur la dimension extérieure de la foi et la
négligence de l'intériorité, la préoccupation pour les choses secondaires plutot que pour
celles fondamentales. Or, I'application des Roumains pour observer diverses pratiques
religieuses ou pseudo-religieuses est bien supérieure a celle manifeste en ce qui concerne les
propres devoits (par rapport a soi-méme, aux siens, a ses engagements professionnels, etc.).
11 s’agit sans doute d’une religiosité conventionnelle, confortable qui — bien qu’engendre
beaucoup de ,,bons-croyants” — détruit 'essence méme du christianisme. D’ailleurs, les
Roumains sont capables a montrer leur foi plutdt a travers des actes philanthropiques (on
est préts a faire 'auméne ou bien des donations pour la construction des églises, plus ou
moins publiquement, ou de participer aux campagnes humanitaires, plus ou moins
médiatisées) et 'observance des rites qu’a travers les petits gestes quotidiens, par 'amour et
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la fraternité constante (on ne renonce pas a 'égoisme, a la cotruption, aux autres formes de
Iimmoralité). Cela est spécifique a toutes les catégories sociales et a les racines
profondément fixées dans l'histoire (les nouveaux seigneurs construisent comme ceux du
passée des édifices de culte admirés par les multitudes sans que personne se demande d’ou
proviennent les ressources; la miséricorde du peuple n’exclue pas les malfaiteurs a condition
qu’ils soutiennent les pauvres; les personnes qui respectent des regles et des principes sont
traitées par contre comme rigides et dépourvus d’ame); le peuple et ses liders cherchent a
gagner la bienveillance de la divinité d’une facon purement matérielle, en attribuant a Dieu
méme leur propre mentalité. L'exces de piété et pitié et le dédain pour la morale sont
visibles chez bien des Roumains, simples croyants et méme personnes consacrées. M.
Flonta définit résolument la croyance en Roumanie plutot sentimentaliste, ritualiste,
symbolique, magique, superstitieuse, traditionnaliste et moins fondée sur des principes
moraux et croyances authentiques. Soutenir en de telles circonstances qu’on peut patler du
christianisme pur, vécu au sein de telle ou telle confession, suppose soit I'ignorance de la
tradition en cause, soit I'incohérence. La conclusion de M. Flonta est que la dimension
éthique de la religiosité, une voie de communication non seulement entre les membres de
diverses confessions et religions, mais aussi entre ceux qui professent des valeurs religieuses
et ceux qui ne le font pas explicitement est peu valorisée par la société roumaine, qui
favorise par contre plutot le sentiment religieux et expérience religieuse (plus ou moins
authentiques); ot, bien que ces deux éléments sont importants pour la foi, ils tiennent plutot
a la vie privée. Les traditions ont aussi leur importance, mais uniquement dans la mesure ou
'on valotise leur essence — et non pas leur forme — et leur correspondance avec le domaine
de la morale. (Flonta 2005, 188-195.199).

Pour peindre complétement le tableau de la religiosité des Roumains on devrait, en
suivant M. Flonta, mentionner encore le soif de sensationnel dans ce domaine (et les médias
en sont une preuve). Il serait a retenir dans ce sens la psychose pour les plus ou moins
véridiques et vérifiés miracles (le fait qu’une icone ait pleuré, le miracle de la pluie apres la
sécheresse di a une procession). 1l vaudrait la peine d’analyser de la méme perspective la
conduite des participants aux grands pelerinages; ainsi, il artive que les gens affirment leur
conviction que le fait de toucher les reliques de tel ou tel saint ou bien telle ou telle icone
miraculeuse leur vaudra le pardon des péchés et de la fortune. On ne va certainement pas
nier la véridicité de la foi de certains participants aux pelerinages, mais il est impossible de
ne pas constater la superstition dont est contaminé la majorité. Il est évident que nous
avons besoin de l'aide de Dieu et qu’ll est capable a nous soutenir en toute difficulté ou
entreprise, mais nous n’avons pas le droit de l'utiliser: la sensibilité religieuse doit étre
constamment purifiée. (Flonta 2005, 195-199).

A son tour, D. Jemna affirme dans un article publié sur linternet qu’il y a des voix
qui proclament la crise du christianisme roumain, tant au sein des confessions
traditionnelles, que dans le cadre des plus récemment apparues sur le territoire roumain. Il
discerne trois possibles réactions devant cette crise: 'ignorer, en étre terrifié ou l'affronter
avec réalisme. Il est évident que la guérison morale de la société roumaine dépend de
chaque individu et des structures ecclésiales, qui doivent agir sans exagérer la portée de la
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ctise, mais sans non plus se renfermer en irréalisme, sans promouvoir des éléments qui
détruisent Pessence de la foi pour le simple fait qu’ils sembleraient rendre I'Eglise moderne,
sans embrasser un traditionalisme rigide, mais Pactivisme non plus. Bien que I'Eglise ait
connu tout une série de crises au long de son histoire, la véritable crise du christianisme
roumain semble a présent la tendance de ne pas reconnaitre cette crise et de ne pas réponde
a sa provocation. (Jemna).
L’indifférentisme religieux des Roumains selon les données sociologiques
L’illusion de Ia foi

Les sondages attestent le fait que I'Fglise! se maintient au top des institutions
auxquelles les Roumains font confiance (v. fig. 1). Le Barometre de 'opinion publique du
mai 2005 montre que 83% des Roumains créditent beaucoup I'Eglise (44% ont une haute
confiance en I’Eglise, 39% méme une tres haute confiance), tandis que seulement 11% lui
donnent peu de crédit, 2% trés peu et 3% s’en méfient. I’Eglise conserve cette position —
avec de tres légeres fluctuations — depuis plusieurs années; conformément a une enquéte de
2001, 88% des Roumains avaient beaucoup de confiance en IEglise, 5% de plus par
rapport au sondage de mai 2005, ce pourcentage étant maintenu en 2003 aussi). L2 Aas des
valenrs enropéennes confirme le grand crédit dont affirment les Roumains investir I'institution
de I'Eglise; les auteurs de cette étude y constatent une radicale différence entre la Roumanie
et la Bulgarie: si les deux ont connu le systéme communiste, qui a subordonné I'Fglise,
celle-ci semble discréditée uniquement dans IEtat voisin. En ce qui concerne la capacité de
I'Eglise a répondre aux problémes actuelles, environ 55% des Roumains créditent cette
institution du point de vue de la solution des difficultés sociales (pourcentage dépassé
uniquement en Lituanie et Malte). Quant aux problemes familials et moraux environ 80%
des Roumains ont confiance en lefficacité de Paction de I'Fglise. En fin, vers 90% des
Roumains considérent I'Eglise apte a répondre a leurs nécessités spirituelles.
Conformément a un autre sondage réalisé par Gallup en 2003, 83% des Roumains
croyaient que I'Fglise peut les soutenir en leur difficultés spirituelles et seulement 44%
quelle est apte a contribuer 4 la solution des problémes sociales des Roumains. A I'Eglise
succedent — dans les sondages sur le niveau de la crédibilité des Roumains a I'égard des
institutions — Parmée et les médias avec 62%. 1 Fglise est encore mieux vue dans les
campagnes: ’'Eurobaromeétre pour le milieu rural indique que le curé est 'une des personnes
auxquelles les paysans s’adressent lorsqu’ils veulent discuter un probleme important, non
exclusivement spirituel. (BOP-05.2005, 53-66; BOPCP-05.2005, 29-30; RBOP-05.2005, 43;
EBOPRC-12.2002, 13-15; L’Eglise; Ruse; Bogdan 2005; Urse 2002: 4; Halman — Luijkx —
van Zundert 2005, 63.65.70; Intolérance: 21).

! Le Barometre de 'opinion publique du mai 2006 présente la suivante configuration en ce qui
concerne 'appartenance confessionnelle des sujets de cette enquéte: la confession orthodoxe
cumule 85%, celle romaine catholique 7%, celles protestantes 4%, celles néo protestantes
3%, gréco catholique 1%.
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Méme si, en ce qui concerne la non-appartenance religieuse, la Roumanie se situe —
selon I’A#las — au septieme niveau (le dernier) entre les pays du continent européen, le
poutcentage de ceux qui n’appartiennent théotiquement pas a un certain culte se situant
entre 0-9%, l'adhésion proprement-dite n’est pas également représentée (v. fig. 2-4). Le
Barométre de 'opinion publique du mai 2005 précise que, si a peine 0,2% des Roumains se
déclarent sans religion, 99% affirment explicitement d’étre membres d’un certain culte, en
majorité se considérant orthodoxes (89%0). En ce qui concerne le rapport entre la religiosité
et lappartenance 2 telle ou telle dénomination, selon la méme source, la situation la plus
répandue est celle de la religiosité accompagnée par le sentiment de l'appartenance a un
certain culte (83%). Bien que le numéro de ceux qui affirment ne pas étre croyants et ne pas
appartenir a une certaine dénomination est tres bas (environ 2%), comme celui des
Roumains qui sont religieux sans appartenir a une dénomination quelleconque (toujours
2%, environ 13% des Roumains se déclarent incroyants, tout en se considérant membres
de tel ou tel culte. Ce paradoxe me renvoie aux idées de conformisme et traditionalisme,
mais aussi 4 celle du culte de PEglise nationale (assez développé chez nous) et, sans avoir la
prétention de prophétiser 'accentuation de cet état et sans avoir non plus la moindre
intention d’affirmer que ce probléme concerne uniquement PEglise majoritaire, je fais la
mention du fait que la superposition de lidentité confessionnelle avec celle nationale a
engendré dans d’autres pays aussi la dilution de la religiosité. Au-dela de ces considérations
pourtant, il est évident que 'un des signes de l'indifférentisme religieux est le manque de
soutien du sentiment de I'appartenance religieuse par la conviction personnelle. Ainsi, en
dépit de la religiosité déclarative et du grand coefficient de la confiance en IEglise, la
Roumanie serait placée — du point de vue de lengagement des fideles en la vie
communautaire — seulement sur la trente quatriecme (d’un total de trente neuf) place au
niveau européen. En effet, l'attitude la plus répandue parmi les Roumains en ce qui
concerne Iengagement des croyants en la vie de la communauté est Pappartenance
occasionnelle (on affirme 'adhésion a l'institution religieuse et on en fréquente les services
religieux spécifiques plus rarement quune fois par mois), le pourcentage des fidéles
roumains en cette situation étant de 52%. Vers 43% des Roumains sont des membres
moyennement engagés dans la communauté (en considérant appartenir a IEglise et
fréquentant les services teligieux au moins une fois par mois). Par rapport a ces attitudes
moyennes, les extrémes sont bien moins représentées; a peine 3% des Roumains sont des
croyants véritablement engagés en la vie communautaire (leur adhésion déclarative se
traduisant en la participation réguliere aux services religieux, mais aussi en l'intégration en
diverses autres dimensions de la vie de I'Eglise); en fin, environ 2% des Roumains refusent
radicalement 'appartenance a la communauté religieuse. J’apprécie que, grice a ces données
sociologiques, on peut constater un aigu écart entre la confiance dont les Roumains
déclarent investir Pinstitution de PEglise et leur sentiment d’appartenance a la communauté
religieuse, d'un coté, et leur engagement effectif et leur conviction de lautre. (Halman —
Luijkx — van Zundert 2005, 71-72; BOP-05.2005, 305).
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Quelque chose sur I'inconsistance de la foi nous transmet aussi 'état de la pratique
religieuse2, bien que cet aspect ne soit lui non plus suffisant a déffinir la foi (v. fig. 5). Ainsi,
conformément a I’A#as, ]a Roumanie se situerait au quatriéme niveau parmi les pays
européens, le pourcentage de ceux qui fréquentent les services religieux au moins une fois
par mois s’encadrant entre 37,5-49,9%. Le Baromeétre de 'opinion publique du mai 2005
offre un détail de plus sur cet aspect, en affirmant que le nombre de personnes qui
fréquentent le lieu de culte au moins une fois par semaine s’éléve a 23% de la population de
la Roumanie. Voici la situation de la pratique encore plus détaillée. Seulement 1% des
Roumains affirme fréquenter les services religieux quotidiennement, 3% plusieurs fois par
semaine, 19% une fois par semaine, 17% deux ou trois fois par mois, 5% une fois par mois,
34% a loccasion des fétes les plus importantes, 9% une fois par an, 11% jamais.
Conformément au Barométre de I'opinion publique du mai 2000, les lieux de culte sont
fréquentés quotidiennement par 2% des Roumains, plusieurs fois par semaine par 4%,
hebdomadairement par 20%, d’ot résulte un pourcentage de 26% Roumains qui observent
la pratique conseillée par les Eglises traditionnelles. Malgré cela, le pourcentage de fidéles
festifs reste alarmant: selon le méme sondage, 19% des Roumains fréquentent les services
religieux deux ou trois fois par mois, 7% une fois par mois, 32% a I'occasion des fétes les
plus importantes. En fin, 10% des Roumains fréquentent I'église seulement une fois par an
et 5% jamais, selon le méme Barométre de Popinion publique du mai 2006. A la fin de
'année 2000, selon les résultats d'une enquéte réalisée par le Bureau de recherches sociales,
2% des Roumains fréquentent I'Eglise quotidiennement et 37% une ou deux fois par an. La
situation de la Roumanie dans le domaine de la pratique semble de loin moins grave par
comparaison a bien d’autres pays européens, mais elle n’est pas telle si 'on tient compte de
la différence enregistrée entre le nombre de ceux qui se déclarent croyants et des véritables
pratiquants (et cela dans les conditions ou en Roumanie la pratique, le rite en soi sont
encore valorisés en tant que manifestations privilégiés de la foi). Si l'on veut ou 'on ne veut
pas les prendre en considération, les données de la sociologie nous montrent en tout cas
que le niveau de la pratique est bien inférieur a celui de la confiance déclarative de la
population roumaine en linstitution ecclésiastique. Il est évident qu’apprécier
mathématiquement lacuité du phénomene de lindifférentisme religieux n’est pas une
entreprise facile, mais il est clait qu’on peut encadrer dans la catégorie des indifférents ceux
qui se déclarent croyants, n’étant pas pratiquants (en refusant implicitement la dimension
institutionnelle de la foi, une partie de la doctrine ou de la morale, etc.), tout comme ceux
qui font appel 4 la pratique seulement a 'occasion de certains événements ou fétes, a raisons

2 11 serait intéressant a suivre 'évolution de la pratique par rapport aux années passées. Aptes
les années *90, elle a indubitablement enregistré une croissance par rapport a la période
communiste; ultérieurement, une enquéte de 2001 montre que 17,4% du total de la
population a plus de dix-huit ans participe au service religieux hebdomadairement, 14,1%
mensuellement, 13,9% a 'occasion de certains événements, 25,5% a P'occasion des fétes
religieuses les plus importantes, 29,4% rarement ou jamais.
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traditionnelles ou sociales (il arrive ainsi que des personnes indifférentes demandent le
mariage religieux pour répondre aux exigences de leur famille ou pour donner plus d’éclat a
I'événement, le baptéme des fils ou la premiere communion pour observer une tradition,
etc.). Drailleurs, il vaudrait la peine de signaler que, selon I’A#as, la Roumanie est le pays
européen a la plus haute requéte de services religieux autour des événements fondamentaux
(mariage, baptéme, funérailles), le pourcentage étant d’environ 95% dans tous les cas. Cela
représente sans nul doute une chance pour I’Eglise de Roumanie, qui devrait étre
pleinement fructifiée du point de vue catéchétique et pastoral, apres une juste évaluation de
la situation de la foi. (BOP-05.2005, 17.305; BOP-05.2006, 110; Halman — Luijjkx — van
Zundert 2005, 62-63; RBOP-05.2005, 13.23; Urse 2002, 10-11; Sondage).
L’indifférentisme de fait

Les différents sondages montrent par d’autres éléments quelle est le véritable état de
la religiosité des Roumains, et c’est 1a qu’on touche l'essence du probléme de la croyance/
de lincroyance/ de lindifférentisme. Ainsi, la Roumanie se situe, selon " A#as des valenrs, en
ce qui concerne la religiosité de la population, 4 la huitieme place en Europe, environ 85%
des Roumains se déclarant religieux et maximum 1% athées;? en fin, le reste d’environ 13%
de la population roumaine comprendrait des personnes déclarées non-religieuses.
Certainement, on pourrait dire que le nombre des non-croyants n’est point si alarmant
qu'en d’autres pays européens. 1l existe pourtant une discordance entre le nombre de ceux
qui déclarent appartenir a une certaine dénomination, de ceux qui disent avoir confiance en
I’Eglise, d’un coté, et de ceux qui se considérent proprement-dit croyants, paradoxalement
le nombre des derniers étant plus bas. Je crains que cela constitue une forme réelle
d’indifférentisme religieux, en dépit de sa subtilité. (Halman — Luijkx — van Zundert 2005,
60).

Méme plus, bien que la Roumanie se situe, selon I’A#as sur la seconde place (apres
Malte et Turquie et a I’égalité avec Pologne et Azerbaidjan) du point de vue de l'intensité
dont on garde la foi en Dieu (ainsi, sur une échelle de 1 a 10, la Roumanie se situerait entre
8-8,9 points), il vaudrait la peine de souligner que (selon la méme source) la plus répandue
perspective sur Dieu est celle immanentiste (une partie significative de la population croyant
plut6t en une force vitale, en un esprit supérieur); or, si ces données reflétent la réalité, le fait
marque une grave dilution de la foi chrétienne. Cette perspective est suivie par celle théiste
(avec des pourcentages relativement hauts), la vision agnostique et athéiste sur la divinité
étant tres peu représentées en Roumanie. Pourtant ’'Eurobaromeétre 225 présente certaines
diftérences la-dessus, apparemment plus favorables: 90% de la population de la Roumanie
croirait en Dieu, tandis que seulement 8% en une force vitale. Pour plus de précision, le
Barometre de I'opinion publique du mai 2006 montre que 98% des sujets affirment leur foi
en Dieu; malheureusement, cette fois-ci, I'étude ne nuance pas la consistance de cette

3 Selon S. Bejan, qui cite des données du recensement officiel de 2002, le nombre des athées
serait en Roumanie 9.271 et celui des personnes non-religicuses 13.834, d’un total de
21.698.181 habitants. (Bejan, 2004: 110).
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croyance. D’ou ces différences significatives? Qu’est-ce qu’il y dertiere le concept de Dieu
pour les Roumains? La réponse a cette question reste une provocation pour tout
représentant de IEglise. (Halman — Luijkx — van Zundert 2005, 67; SE 225, 9; BOP-
05.2006, 109).

En ce qui concerne la dimension de la priere (v. fig. 6), I Atlas des valenrs cite la
Roumanie sur la quatriéme place entre les pays du continent européen, le pourcentage de
ceux qui pratiquent la priére au moins hebdomadairement s’approchant de 80%. Le
Barométre de 'opinion publique du mai 2006 montre que, en dehors des services teligieux,
seulement 64% des Roumains prient quotidiennement, 14% quelques fois par semaine, 4%
une fois par semaine, 4% une fois par mois, 2% quelques fois par an, 7% encore plus
rarement, 2% jamais. Les éléments d’un autre sondage publié par le Bureau de recherches
sociales a la fin de année 2006 montrent une situation légérement différente: seulement
59% des Roumains prient quotidiennement, tandis que 10% a occasions spéciales et 1%
jamais. En fin, 86% croient, selon le Barométre de mai 2005, au pouvoir de la pricre, tandis
que 9% non (serait-ce la priere pour la majorité des Roumains un simple moyen
d’instrumentaliser la divinité?). Il est a signaler pourtant que les sources ne précisent pas la
consistance de la pricre, qui pourrait étre plus ou moins traditionnelle. II vaut de toute fagon
la peine de retenir quil y a une grande différence entre le pourcentage de ceux qui se
déclarent croyants et celui de ceux qui prient. Il serait peut-étre intéressant de préciser en
une parenthese quels sont les principaux médiateurs que les Roumains choisissent lors de
leurs prieres; selon Penquéte du Bureau de recherches sociales, les Roumains invoquent le
plus souvent l'aide de la Vierge Marie (39,8%), de sainte Parasceve (3,1%), de saint Jean
(3%) et de saint Nicolas (2,9%). Personnellement, j’espére que les Roumains considerent les
saints des médiateurs pour leurs prires et non pas de divinités; je dis cela parce quil m’est
arrivé a entendre a la radio — et cela dans le cadre d’une émission culturelle — que saint
Pierre serait une ,,divinité locale”. (BOP-05.2000, 110; Sondage; Halman — Luijkx — van
Zundert 2005, 62).

Tout de méme, du point de vue de la conservation de certains éléments
fondamentaux de la foi, la Roumanie se situe entre les pays européens assez traditionnels
(sur une échelle de 0-4, entre les valeurs 3,1-3,5). Le sondage du Bureau de recherches
sociales de la fin de Pannée 2006 montre que 94% de ses sujets croient en l'existence de
Dieu. Ces résultats sont proches de ceux du Baromeétre de opinion publique du mai 2006.
53% des sujets du Barometre de 'opinion publique du mai 2005 affirment leur foi en la vie
éternelle (47% conformément au sondage du Bureau de recherches sociales, 52% selon le
Baromeétre de mai 2006) et 36% disent ne pas y croire. 61% des Roumains croient a
lexistence du paradis (75% selon le Barometre de I'opinion publique du mai 2006). 68%
des sujets du Barometre de Popinion publique du mai 2005 croient au jugement dernier
(61% selon I'enquéte du Bureau de recherches sociales). Ce sondage montre que 63% des
Roumains croient a Pexistence du diable. Conformément au Barometre de l'opinion
publique du mai 2006, 10% des Roumains croient a la réincarnation, et, bien que le nombre
de ceux qui affirment n’y pas croire atteint le 67%, 20% des sujets de 'enquéte affirment ne
pas étre sirs d’y croire ou non. Il serait intéressant a signaler qu’en majorité les Roumains
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sont optimistes quant a I'état qu’ils atteigneront en la vie éternelle, 63% opinant étre dignes
du paradis. Les Roumains apprécient, selon le méme sondage que les principaux péchées
seraient: le meurtre, le vol et le mensonge, tandis que les principales vertus: la foi,
I’honnéteté et Pamour. Une étude réalisée par Gallup au mois de septembre 2003 prouve un
fondamentalisme assez prononcé chez les Roumains. Ainsi, 38% des sujets de 'enquéte
affirment que la science ne devrait pas contredire I'Ecriture, 52% que ceux qui n’observent
pas la morale chrétienne devraient étre punis, 16% quil n’y a pas d’éléments de vérité en
toute religion et, finalement, 45% que la foi en Dieu est plus importante que la conduite
juste. 86% des Roumains soutiennent la nécessité que tous les enfants aient acces a
I'éducation religieuse a I'école (je n’ai la moindre intention de nier I'importance de
I'éducation religieuse, mais, d’'un c6té, je me demande en quelle mesure la famille est
consciente de son propre role catéchétique ou préoccupée a vivre et transmettre aux
nouvelles générations les valeurs de la foi et, de 'autre c6té, si les catéchistes sont vraiment
capables a cultiver des valeurs religieuses authentiques et non pas uniquement le
fondamentalisme), le 77% croyant que PEtat devrait soutenir du point de vue financier
I'Eglise (rien de mal dans ce sens non plus, a condition de Péquité), et 57% que les sectes
devraient étre interdites. Il serait encore opportun a préciser que 25% des Roumains n’ont
jamais lu PEcriture, fait au moins étrange pour une nation chrétienne, seulement 5% en
faisant une lecture quotidienne; grande partie des sujets du sondage du Bureau de
recherches sociales (43%) lit PEcriture une ou deux fois par an. Personnellement, j'ose
interpréter la différence de pourcentage entre les divers éléments cités plus haut en
affirmant qu’on peut enregistrer chez les Roumains la tendance de construction d’une
croyance subjective; tandis que la priére est une dimension presque spontanée de la foi,
accepter lexistence du paradis, de l'enfer, du jugement dernier tient a la dimension
dogmatique de la foi, en supposant la transmission de la doctrine et, donc, Pappartenance a
une communauté témoignante. (Halman — Luijkx — van Zundert 2005, 69; BOP-05.2005,
180-183; RBOP-05.2005 23; Sondage; Intolérance, 21.26; BOP-05.2006, 109). En fin,
conformément a un sondage réalisé en 2005 concernant les valeurs européennes, 41% des
Roumains réfléchissent souvent au sens et au but de la vie et 36% parfois, tandis que 18%
le font rarement et 3% ne le font guere. (SE 225, 7).

Si les croyances traditionnelles sont relativement bien conservées, il y a tout de
méme un nouveau paradoxe en ce qui concerne certains éléments moins compatibles avec
le trésor de la foi, I’ A#las démontrant le fait que plus de 60% de la population de notre pays
croit aux enchantements, au pouvoir des porte-bonheur, a la sorcellerie méme (ce
pourcentage étant le plus haut au niveau européen). Le Barométre de 'opinion publique du
mai 2006 précise tout de méme que seulement 12% des Roumains croient a I'efficacité des
porte-bonheur et 74% n’y croient pas, 14% ne sachant ou ne désirant pas s’exprimer la-
dessus. En ce qui concerne les prémonitions, 19% des sujets du méme sondage affirment y
croire. Il y pourtant de nouveau un pourcentage de 15% indécis. Le méme sondage montre
que 23% des Roumains croient a ’horoscope, seulement 63% des répondants affirmant
explicitement ne lui donner pas de crédit, tandis que 12% ne savent pas quoi répondre dans
ce sens. Ces chiffres disent quelque chose sur la consistance (voire Iinconsistance) de la
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croyance déclarative des Roumains, sur la validité¢ de Padhésion a la doctrine de PEglise.
(BOP-05.2006, 109; Halman — Luijkx — van Zundert 2005, 68).

Drailleurs, en Roumanie sont tres tépandues les superstiions liées a certains
éléments de la foi méme, comme par exemple 'ouverture de I’Evangﬂe. Cette coutume est
citée par S. Bejan dans un livre sur les coutumes et la tradition au premier lieu. L’auteur
explique cette coutume a partir de la pratique de Pouverture de I'Ecriture pour le culte par le
fidele lors de la célébration du sacrement de 'onction des malades. On considérait que, si le
malade choisissait par hasard un passage ou le texte était imprimé en rouge, c’était un bon
signe, tandis qu’un texte imprimé en noir constituait un mauvais signe; en d’autres cas, de
telles conclusions dérivaient du texte-méme. Ce n’est pas le cas d’approfondir ici quelle est
la portée spirituelle de cette coutume et combien il est nécessaire qu’elle soit purifiée. Je
n’aurais méme pas prété attention a cet élément si je n’avais pas constaté une véritable
inflation de lecteurs du livre saint sur le marchée de la spiritualité roumaine, les rubriques
publicitaires des journaux roumains abondant en annonces dans ce sens. Ainsi, aux pages
du journal Adevarul de Clyj, Iédition du 20.03.2006, est publié une annonce ,,sage” de trois
(prétendues?) personnes consacrées: pere Daniel et les moniales Gilde et Parasceve, dont
on raconte les miracles de guérison a travers des prieres et de I'abstinence. On y fait
référence au pouvoir des objets bénis et de I'eau bénite apportée justement du Mont Athos;
jusquici rien de grave, ou du moins pas flagrant (si leau bénite a des propriétés bénéfiques
et pere Daniel est un prétre, pourquoi ne pourrait-on pas utiliser de Peau bénite sur place?),
mais il s’agit encore de guérisons a distance, de malédictions et, surtout, de colis dirigés vers
leur monastere (7). Un tel colis, contenant ,,dix-huit bougies” et ,,100.000 lei pour chacune”,
Hun fil” et ,,de encense”; a été sollicité a un étudiant de la Faculté de théologie gréco
catholique de Cluj qui a contacté une telle personne a la suite d’une annonce similaire publié
dans un journal national, avec le but de s’y renseigner. Il est intéressant la maniere dont elle
a abordé le sollicitant, la facilité dont elle a découvert son probléme — une malédiction dans
le domaine du mariage — et, surtout, linsistance avec laquelle elle demandait Pargent
nécessaire pour quelle commence les célébrations a son propos dans un monastere de
Utlati (le département de Prahova) dont elle n’a bien sar pas précisé 'adresse: la moniale (?)
se montrait préte a supléer une partie de la somme sollicitée au jeune homme pourvu qu’il
lui envoie le plus t6t ce quil en détenait, en affirmant que durant le Caréme les moniales
sont tres occupées et cherchent a aider le plus grand nombre de gens possible. Je parlais
d’une large offre au marché pseudo-spirituel roumain. Dans le journal nommé avant, on a
publi¢ le 21.03.2006 une autre annonce, ayant cette fois-ci comme protagoniste la mere (?)
Sophie; celle-ci a la capacité de lire le passé, le présent et I'avenir, de libérer des sortileges et
malédictions, ci-inclus dans le domaine du matiage, de guérir toute une sétie de souffrances
corporelles, mais aussi le stress et la dépendance d’alcool. L’annonce garantie la totale
efficience de son action, méme a distance (en fonction de la date de naissance — le plus
probablement en liaison au zodiaque — et du nom recu au baptéme) et fait mention du
tombeau de Jésus, comme endroit de provenance de divers substances miraculeuses, mais
aussi aux freres de Valea Calugareasca (La Valée des Moines). La photo qui accompagne
l'annonce comporte, a-coté des vétements monastiques, toute une série de symboles
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religieux (un livre de culte, une icone de la Vierge, une image plutét latine du Chirist, etc.),
destinés a satisfaire toutes les sensibilités en matiére de religion. En fin, le méme journal
présente dans lédition de 24.03.2006, ,en premiere nationale”, la mere supétrieure
Madelaine, ,,servante de la maison du Seigneur”, a laquelle on attribue des pouvoirs
paranormaux, la capacité de ,,faire des miracles divines a travers I'ouverture du livre saint”,
de guérir des maladies incurables, de libérer des sortileges et malédictions, de nouveau,
méme 2 distance, en fonction du zodiaque et du nom recu au baptéme. Pour conclure ce
passage, sans nier la valeur de la priere et de la présence des personnes consacrées dans
notre monde, je me demande quest-ce qu’il y a derriére tout cela: de la charlatanerie? De
lignorance? Je me limite a remarquer seulement le fait qu'un tel offre est susceptible a
répondre aux attentes du marché. 1l semble que de telles pratiques sont fréquentes en
Roumanie et, en dépit de certains avertisments des représentants du monde ecclésiastiques,
ils restent incontrolables. (Pere Daniel; La célebre; En premiere; Musca; Bejan 2004, 75).
En guise de conclusions

Selon Topinion dun journaliste polonais, ,lathéisme agressif de la société
communiste a été remplacé par 'athéisme pratique de la société libérale”; cette affirmation
est valable pour tous les pays ex-communistes, ou la sécularisation tend a s’approfondir. Le
méme journaliste affirme que les Fglises peuvent dans cette situation se sentir tentées a
traiter I'Etat laique comme un ennemi. En fait, il y a la une autre provocation a laquelle
I'Eglise doit se sentir appelée a répondre: la nécessité d’adapter son langage et son message
aux attentes de notre société, n’hésitant pas a utiliser les valeurs véritables du monde actuel.
1l est évident que la sécularisation de la société affecte directement et objectivement Eglise:
les gens se montrent moins disponibles que jadis a s’attacher a cette institution. Mais, au lieu
d’élargir de plus la distance que la société elle-méme semble imposer, Eglise doit
comprendre que, tout en gardant son essence et sa vocation, elle peut et a le devoir
d’essayer a étre une présence pertinente dans le monde actuel, en renouvellant ses structures
et ses initiatives en plein respect de la tradition mais en dehors de tout traditionalisme. La
société roumaine actuelle lance a PEglise bien de défis dans le domaine de la morale; il n’est
pas difficile a observer I'immoralité et la corruption répandues a tous les niveaux en
Roumanie, excés de violence et de pornographie, 'avortement et 'abandon des enfants, la
délinquance, etc. I’ Figlise devrait se demander quelle est son attitude par rapport 4 tout cela,
quelles sont les solutions concretes qu’elle propose a la société et quel est le support qu’elle
offre aux gens. I’Fglise constitue une alternative viable a la corruption de la Roumanie, en
ayant la vocation de guérir la société; elle ne devrait pourtant pas éviter d’agir dans la société
et elle ne devrait pas avoir peur de soutenir des principes conformes 2 la vérité, méme si
non pas au godt du pouvoir temporel. Vu que I'Fglise peut et doit étre la promotrice de la
morale, je crois que Cest 1a la chance de Fglise roumaine actuelle (RIDBR; Badin — Mihai
2000).

11 est nécessaire que I'Eglise de Roumanie reconnaisse avec réalisme le probléme de
la sécularisation de notre société, manifeste en I'absence d’une foi vivante, de la pratique
religieuse, de la moralité, c’est-a-dire en lindifférentisme religieux de plus en plus répandu
au niveau pratique. En dépit des statistiques réalisées dans la période post-communiste qui
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montrent constamment que les Roumains se déclarent en majorité confiants a I'Fglise, la
consistance de la foi en Roumanie est douteuse. La Roumanie est indubitablement une
nation laique, non pas chrétienne, telle que 'on aime affirmer en différentes occasions et
dans les plus divers milieux. La Roumanie ne constitue guére une exception au niveau
européen en ce qui concerne la réalité de la diminution de la pratique religieuse et de la mise
en acte des valeurs spirituelles, de la dilution de la foi et de engagement au service de
I'Eglise.

L’incroyance et la foi ne sont pas toujours ce qu’on croit. Souvent, sous 'apparence
de lincroyance il y a les germes de la foi et sous le masque de la foi — divers signes
d’incroyance. Tout le monde reconnait désormais que 'Europe est un continent sécularisé,
profondément marqué par lindifférentisme, au moins par rapport aux confessions
traditionnelles et en dépit du revirement du sacre en de nouvelles formes moins habituelles
et de la détente de l'athéisme combatif. On semble croire dans certains milieux que la
Roumanie en fait exception et méme qu’elle est capable d’offrir a I'Europe une nouvelle
impulsion de spiritualité. Méme si cette opinion est plutot favorable, elle n’est pas
enticrement réaliste. En fait, il y a bien de signes qui contredisent cette perspective. En dépit
de la confiance dont les Roumains déclarent investir I'Eglise, les sondages montrent que
Pappartenance des Roumains a linstitution ecclésiale est plutot relative, la pratique étant
simplement festive, en dépit de linsistance de I'Eglise majoritaire (et non seulement) sur cet
aspect de la vie de foi. Mais il est str que la pratique ne dit pas tout sur la religiosité... Dans
ce sens, il est nécessaire d’affirmer que le contenu de la foi est lui aussi marqué par
lindifférence, la foi traditionnelle perdant de son intensité en faveur des superstitions et de
diverses tendances syncrétiques. Partant de quelques données sociologiques, j’ai essayé de
montrer qu’il vaudrait la peine que les représentants de I'Fglise prétent attention a la
consistance de la foi en vue d’'une pastorale réaliste.

L’Eglise doit de méme comprendre que, souvent, sa mission est rejetée plutdt a
cause de raisons sociales que religieuses et qu’elle a sa part de responsabilité pour I'attitude
négativiste quelle inspire, a cause de certaines barrieres linguistiques, philosophiques,
culturelles, etc. Malheureusement, trop souvent les fidéles et les représentants de I'Fglise
considerent celle-ci plutot un bastion qui assure leur protection par rapport aux influences
néfastes du monde, en manifestant réticence et crainte a 'égard des personnes qui visitent
par hasard ou rarement la communauté. Ainsi, 'expérience montre souvent qu’au lieu que
la communauté regoive ouvertement les nouveaux venus, en les encourageant a persévérer
dans leur recherche religieuse, les fidéles et méme les pasteurs manifestent une attitude
presque combative. Combien de jeunes n’ont entendu a la messe pascale ('unique occasion
ou ils visitent encore la paroisse) des reproches concernant justement leur absence a la
messe de dimanche. Combien de jeunes qui arrivent, plus ou moins conscients de ce qu’ils
cherchent, dans un édifice de culte chrétien, habillés ou coiffés de fagon extravagante n’ont-
ils pas été rejetés au lieu d’étre accueillis avec de Pamour. 11 est évident qu’il serait idéal que
la jeunesse visite les églises un peu plus souvent qu’une fois par an et que la décence est a
préférer a Pindécence, mais les membres de IEglise ne devraient pas mettre les conventions
et les préceptes devant le bien et la liberté de la personne humaine. Bien des chrétiens, tant
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des laiques, que des personnes consacrées, pensent que les non-croyants sont leurs ennemis
et que les institutions laiques sont sans exception condamnables. Les fideles sont trop
souvent tentés a séparer leur vie chrétienne de leur vie sociale, en limitant leurs relations
d’amitié 2 la communauté de foi. I.’Eglise de Roumanie semble souvent un chéteau fort qui
met a abri les croyants et moins une lumicre pour ceux qui ne connaissent pas la fol.
(RIDBR).
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Fig. 1. L’Eglise, linstitution la plus créditée par les Roumains
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Fig. 2-3. Le sentiment d’appartenance a la communauté religieuse
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Fig. 4. I’adhésion a la communauté religieuse
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LIII 3, 2008

POUR UNE CULTURE DE LA PAROLE: LA CONFERENCE
DU PAPE BENOIT XVI AU MONDE DE LA CULTURE A
PARIS (12 SEPTEMBRE 2008)

Martin de la RONCIERE

REZUMAT: Pentru o culturd a Cuvantului: conferinta papei Benedict al
XVI-lea adresatd reprezentantilor culturii la Paris (12 septembrie 2008).
Din data de 12 septembrie pand in 15 septembrie 2008, papa Benedict al XVI-
lea a efectuat prima vizita apostolicd in Franta, cu prilejul aniversirii a o suta
cincizeci de ani de la aparitiile Fecioarei Maria la Lourdes. Intr-un discurs tinut
la palatul prezidential inaintea autoritatilor civile, papa a subliniat importanta
crestinismului  in  cultura franceza: ,Siditd de foarte timpuriu In tara
dumneavoastri, Biserica a jucat un tol civilizator... Transmiterea culturii antice
prin reteaua de calugiri, dascali si copisti, formarea inimilor i spiritelor intru
iubirea fatd de cel sdrac, intru sprijinirea celor mai necdjiti §i prin fondarea a
numeroase congregatii religioase, contributia crestinilor la consolidarea
institutiilor Galiei i mai apoi ale Frantei fiind prea bine cunoscuti...” Discursul
adresat de papd reprezentantilor culturii la Paris (oameni de litere, artisti,
jurnalisti, profesori universitari) s-a constituit Intr-o veritabild lectie de teologie,
axatd pe urmdtoarele teme: cdutarea lui Dumnezeu, Cuvant si comunitate,
Cuvant si muzicd, cultura muncii, necesitatea vestirii Cuvantului.

Mots clé: Parole, pape, culture, Benoit XVI, France, christianisme, foi,
communauté, musique, Eg]ise.

Du 12 au 15 septembre dernier, le pape Benoit XVI a effectué sa premiere
visite apostolique en France, pays auquel la tradition chrétienne attribue les titres de
Hille ainée de PEglise” et d’,,éducatrice des peuples”. Le motif premier de ce voyage
était la célébration du 150¢m anniversaire des apparitions de la Vierge Marie 2 ’humble
Bernadette Soubirous, a Lourdes. Cependant, vu 'importance de la capitale dans la vie
sociale, politique et religieuse de la France, il convenait que le souverain pontife y fasse
étape.

Au cours d’une interview donnée dans I’avion entre Rome et Paris, le pape avait
tenu a témoigner de son attachement a la France et a la culture francaise: ,,J’aime la
France, la grande culture francaise, les grandes cathédrales, le grand art francais, la
grande théologie... J’ai eu un contact trés profond, trés personnel et tres enrichissant
avec la grande culture théologique et philosophique de la France... C’est une culture

I Lors de sa premiere visite en France (30 mai-2 juin 1980), le pape Jean-Paul 11, reprenant cette
expression, avait posé ces questions restées célebres: ,,France, fille ainée de I’Eglise, es-tu
fidéle aux promesses de ton baptéme? France, fille ainée de I'Eglise et éducatrice des penples, es-tu
fidele, pour le bien de ’homme, a I’alliance avec la Sagesse éternelle?”
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qui a réellement déterminé mon développement personnel, théologique,
philosophique et humain.”?

Dés son premier discours, au palais présidentiel de I'Elysée, devant le président
Sarkozy et les représentants des autorités civiles, le pape a souligné combien le
christianisme a marqué I’histoire de France de son empreinte: ,,Implantée 4 une haute
époque dans votre pays, PEglise y a joué un role civilisateur... Transmission de la
culture antique par le biais des moines, professeurs ou copistes, formation des cceurs
et des esprits a 'amour du pauvre, aide aux plus démunis par la fondation de
nombreuses congrégations religieuses, la contribution des chrétiens a la mise en place
des institutions de la Gaule, puis de la France, est trop connue pour que je m’y attarde
longtemps.”

Quelques heures plus tard, Benoit XVI s’adressait a un parterre prestigieux,
composé de représentants du monde de la culture — hommes de lettres, artistes,
journalistes, universitaires etc. — sans compter quelques hommes politiques, dont les
anciens présidents de la République Valéry Giscard d’Estaing (1974-1981) et Jacques
Chirac (1995-2007) qui avaient pris place au premier rang®. Une telle rencontre était
une premiere. Jamais en effet le pape Jean-Paul 11, qui durant son pontificat avait visité
sept fois la France, n’avait ainsi rencontré Uzntelligentsia*

Beaucoup s’attendaient a un discours sur la foi et la raison, théeme favori du
pape Ratzinger. Celui-ci a une fois de plus créé la surprise en choisissant comme
theme de son intervention les origines de la théologie occidentale et les racines de la
culture européenne, ce qui I'a amené a parler du monachisme.

On peut penser que le choix de ce theme a été guidé par le cadre dans lequel le
pape prenait la parole. Il s’agit d’un batiment monastique construit au moyen-age pour
les jeunes moines cisterciens qui venaient faire des études de philosophie et de
théologie dans la capitale. Par la volonté du regretté cardinal Lustiger5, cet édifice vient
d’étre entierement restauré et le College des Bernardins — tel est son nom — est
aujourd’hui, sous I’égide du diocese de Paris, un centre de formation théologique en
dialogue avec la culture contemporaines.

Compte tenu du niveau intellectuel élevé de ses auditeurs, le pape, ancien
professeur de théologie, a choisi de s’adresser a eux sur le registre d’un véritable cours
magistral de haute tenue dont nous reprenons les idées-forces.

2 Depuis 1992, Joseph Ratzinger est membre étranger de ’Académie des sciences morales et
politiques, l'une des cinq académies (dont I’Académie Francaise) qui constituent le
prestigieux Institut de France.

3 11 faut noter en outre la présence d’une importante délégation de musulmans.

41l est vrai qu’en juin 1980, au cours de sa premiére visite, il s’était rendu 2 'TUNESCO, ou il
avait prononcé un discours remarqué sur la culture.

5> Archevéque de Paris de 1981 4 2005, décédé en 2007.

6 Pour plus d’informations, on peut consulter le site internet www.collesedesbernardins.fr
p >, onp 7
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Quzrere Deum

D’emblée, le souverain pontife a proposé a ses auditeurs de réfléchir a la nature
méme du monachisme occidental. 11 a souligné que si, au milieu des bouleversements
de leur époque, les moines avaient préservé les trésors de la culture antique et élaboré
peu a peu une culture nouvelle, ¢’était parce qu’ils étaient des chercheurs de Dieu:

»Dans leffondrement de 'ordre ancien et des antiques certitudes, l'attitude de
fond des moines était le guarere Denm — la recherche de Dieu. Au milieu de la
confusion de ces temps ou rien ne semblait résister, les moines désiraient la chose la
plus importante: s’appliquer a trouver ce qui a de la valeur et demeure toujours,
trouver la Vie elle-méme.””

Or, souligne le Pape, parce que Dieu s’est révélé par sa Parole, I’étude de la
parole devient le chemin de la recherche de Dieu. D’ou 'importance des sciences
profanes, dans la mesure ou elles permettent de mieux comprendre la Parole, d’ou
aussi le fait que la bibliotheque et I’école fassent partie intégrante du monastere.

Parole et communauté

Benoit XVI souligne ensuite comment la Parole donne naissance a une
communauté: ,,La Parole ne nous conduit pas uniquement sur la voie d’une mystique
individuelle mais elle nous introduit dans la communauté de ceux qui cheminent dans
la foi.”

A ce point, on aurait pu s’attendre a ce que le pape nomme cette communauté
des croyants: le peuple d’Israél ou I’Eglise. Mais en bon pédagogue, conscient de la
grande diversité de croyances et de convictions de ses auditeurs, il préfere les amener a
comprendre eux-mémes la nécessité de cette communauté de foi. On reconnait la le
tres grand respect des consciences qui caractérise Benoit XVI.

Parole et musique

La Parole de Dieu, remarque ensuite le pape-professeur, introduit ’homme
dans un dialogue avec Dieu. Celui-ci fournit a ’homme les mots mémes de la priere,
tout spécialement dans les Psaumes. Les croyants, et particulierement les moines, ont
comptis la nécessité du chant et de la musique pour porter les paroles de leur réponse
a Dieu.

A ce propos, Benoit XVI souligne que le chant liturgique est a Porigine de toute
la musique occidentale: ,,De cette exigence de patler avec Dieu et de le chanter avec
les mots qu’ll a Lui-méme donnés, est née la grande musique occidentale.”

Parole et interprétation

Au cceur de sa conférence, le pape théologien souligne que dans les saintes
Ecritures, la Parole de Dieu est exprimée dans le langage des hommes: ,,I.a Parole de
Dieu nous parvient seulement a travers la parole humaine, a travers des paroles
humaines, c’est-a-dire que Dieu nous patle seulement dans ’humanité des hommes, a
travers leurs paroles et leur histoire.”

7 Cette citation et les suivantes sont extraites du Discours du pape Benoit XVI au monde de la
culture (Paris College des Bernardins, 12 septembre 2008). Texte disponible sur le site
internet suivant: h#p:/ [ vatican.va/ holy_father/ benedict_xvi/ speeches/ 2008/ september/ documents/
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D’ou l'importance cruciale de linterprétation de cette parole, a propos de
laquelle le saint-pére évoque a nouveau la nécessité d’une communauté: ,, 1. Ecriture a
besoin de I'interprétation, et elle a besoin de la communauté ou elle s’est formée et ou
elle est vécue.”

La juste interprétation de I'Ecriture se fait dans la reconnaissance de la pluralité
des sens, ce qui exclut toute forme de fondamentalisme: ,,La Parole de Dieu n’est
jamais simplement présente dans la seule littéralité du texte. Pour latteindre, il faut un
dépassement et un processus de compréhension qui se laisse guider par le mouvement
intérieur de ’ensemble des textes.”

S’appuyant sur ces paroles de saint Paul: ,,Le Seigneur, c’est 'Esprit, et la ou
IEsprit du Seigneur est présent, la est la liberté” (2Co 3,17), Benoit XVI souligne
combien le lien entre liberté et Esprit — a entendre comme I'Esprit du Christ — est
caractéristique du monachisme et a fagonné la culture occidentale. Il appelle notre
génération a reconnaitre que la liberté est limitée par le lien de lintelligence et de
Pamour, et lance ce sévére avertissement: ,,Si la culture européenne d’aujourd’hui
comprenait désormais la liberté comme I'absence totale de liens, cela serait fatal et
favoriserait inévitablement le fanatisme et larbitraire.”

La culture du travail

Le pape remarque ensuite que, dans la lignée de la tradition juive, ou les rabbins
travaillaient de leurs mains pour assurer leur subsistance, le monachisme a intégré
comme une composante essentielle le travail manuel, le regardant non comme une
occupation dégradante mais comme une participation a I'ceuvre créatrice de Dieu.
Cette conception tres noble du travail a profondément marqué la culture européenne:
,»Sans cette culture du travail qui, avec la culture de la parole, constitue le monachisme,
le développement de I'’Europe, son ethos et sa conception du monde sont
impensables.”

La nécessité de ’annonce de la Parole

Puisque, par sa Parole, Dieu vient a la rencontre de ’homme pour lui permettre
d’aller lui-méme a sa rencontre, 'annonce de cette Parole est nécessaire, elle est pour
le chrétien une nécessité intrinseque dérivant de la nature de sa foi.

Rappelant comment, devant ’Aréopage, saint Paul avait annoncé Celui que les
Athéniens vénéraient sans le connaitre (cf. Ac 17,23), le pape conclut son cours
magistral en soulignant que, derriere I'apparente absence de Dieu dans la culture
contemporaine, la question de Dieu est présente, et en affirmant: ,,Querere Deum,
chercher Dieu et se laisser trouver par Lui: cela n’est pas moins nécessaire aujourd’hui
que par le passé. Une culture positiviste, qui renverrait dans le domaine subjectif,
comme non scientifique, la question concernant Dieu, serait la capitulation de la
raison, le renoncement a ses possibilités les plus élevées et donc un échec de
I’humanisme, dont les conséquences ne pourraient étre que graves. Ce qui a fondé la
culture de I'Europe, la recherche de Dieu et la disponibilité a L’écouter demeure
aujourd’hui encore le fondement de toute culture véritable.”

Par de telles paroles, Benoit XVI, sans le dire, remet radicalement en cause la
,laicité a la francaise”, selon laquelle la religion est une affaire strictement privée. 1l est
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vrai que le président Sarkozy, s’adressant quelques heures plus tot a son héte du
Vatican, appelait a une ,laicité ouverte”, une ,laicité positive”, qui permette aux
religions, et en particulier au christianisme, de s’exprimer dans I'espace public: ,,Les
religions, et notamment la religion chrétienne avec laquelle nous partageons une
longue histoire, sont des patrimoines vivants de réflexion et de pensée pas seulement
sur Dieu mais aussi sur P’homme, sur la société. Ce serait une folie de nous en priver,
tout simplement une faute contre la culture et contre la pensée.”
Perspectives d’avenir

La conférence historique de Benoit XVI au College des bernardins pourrait
marquer le début d’une nouvelle ere pour la société frangaise. Alors que les idéologies,
triomphantes en mai 68, ont profondément décu, alors que le libéralisme laisse
’homme sans idéal, on peut penser que les générations montantes se remettront a
chercher ce Dieu que leurs peres ont abandonné. Encore faut-il, pour que cette quéte
de Dieu ne s’égare pas, que la Parole de Dieu soit annoncée par des hommes et des
femmes qui, répondant a 'appel de Dieu, choisissent de lui consacrer entierement leur
vie dans le célibat, a I'instar des moines qui ont forgé la culture européenne. Clest
pourquoi, au cours de sa visite en France, le pape Benoit XVI a multiplié les appels
aux vocations sacerdotales et religieuses. Le lendemain du discours au monde de la
culture, au cours de la messe célébrée au cceur de Paris, sur 'esplanade des Invalides, il
langait: ,,N’ayez pas peur de donner votre vie au Christ! Rien ne remplacera jamais le
ministére des prétres au cceur de I'Eglise! Chers jeunes ou moins jeunes qui m’écoutez,
ne laissez pas 'appel du Christ sans réponse.”

Epilogue

Nous pensons que la société roumaine d’aujourd’hui, ou le sens de Dieu reste
vif et ou la religion chrétienne, dans la diversité de ses expressions, occupe une place
importante, est mieux préparée que la société francaise a étre le lieu ou s’élabore une
culture d’inspiration chrétienne. Encore faut-il que les Roumains aient confiance en
leurs propres capacités créatrices et ne cherchent pas a imiter servilement I’Occident.

Discours du pape Benoit XVI au collége
des Bernardins a ’occasion de sa rencontre avec le monde de la culture
Paris, le vendredi 12 septembre 2008

[Monsieur le cardinal,

Madame le ministre de la culture,

Monsieur le maire,

Monsieur le chancelier de I'Institut,

Chers amis,

Merci, monsieur le cardinal, pour vos aimables paroles. Nous nous trouvons
dans un lieu historique, lieu édifié par les fils de saint Bernard de Clairvaux et que
votre prédécesseur, le regretté cardinal Jean-Marie Lustiger, a voulu comme un centre
de dialogue de la Sagesse chrétienne avec les courants culturels intellectuels et
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artistiques de votre société. Je salue particulierement madame le ministre de la culture
qui représente le gouvernement, ainsi que messieurs Giscard d’Estaing et Chirac.
J’adresse également mes salutations aux ministres présents, aux représentants de
I'Unesco, a monsieur le maire de Paris et a toutes les autorités. Je ne veux pas oublier
mes collegues de I'Institut de France qui savent ma considération et je désire remercier
le prince de Broglie de ses paroles cordiales. Nous nous reverrons demain matin. Je
remercie les délégués de la communauté musulmane francaise d’avoir accepté de
participer a cette rencontre; je leur adresse mes veeux les meilleurs en ce temps du
ramadan. Mes salutations chaleureuses vont maintenant tout naturellement vers
Iensemble du monde multiforme de la culture que vous représentez si dignement,
chers invités.]

J’aimerais vous patler ce soir des origines de la théologie occidentale et des
racines de la culture européenne. J’ai mentionné en ouverture que le lieu ot nous nous
trouvons était emblématique. 11 est lié a la culture monastique. De jeunes moines ont
ici vécu pour s’initier profondément a leur vocation et pour bien vivre leur mission.
Ce lieu évoque-t-il pour nous encore quelque chose ou n’y rencontrons-nous qu’un
monde désormais révolu? Pour pouvoir répondre, nous devons réfléchir un instant
sur la nature méme du monachisme occidental. De quoi s’agissait-il alors? En
considérant les fruits historiques du monachisme, nous pouvons dire qu’au cours de la
grande fracture culturelle, provoquée par la migration des peuples et par la formation
des nouveaux ordres étatiques, les monasteres furent des espaces ou survécurent les
trésors de I'antique culture et ou, en puisant a ces derniers, se forma petit a petit une
culture nouvelle. Comment cela s’est-il passé? Quelle était la motivation des personnes
qui se réunissaient en ces lieux? Quelles étaient leurs désirs? Comment ont-elles vécu?

Avant toute chose, il faut reconnaitre avec beaucoup de réalisme que leur
volonté n’était pas de créer une culture nouvelle ni de conserver une culture du passé.
Leur motivation était beaucoup plus simple. Leur objectif était de chercher Dieu,
guaerere Denm. Au milieu de la confusion de ces temps ou rien ne semblait résister, les
moines désiraient la chose la plus importante: s’appliquer a trouver ce qui a de la
valeur et demeure toujours, trouver la Vie elle-méme. Ils étaient a la recherche de
Dieu. Des choses secondaires, ils voulaient passer aux réalités essentielles, a ce qui,
seul, est vraiment important et sur. On dit que leur étre ¢était tendu vers
I, eschatologie”. Mais cela ne doit pas étre compris au sens chronologique du terme —
comme ¢’ils vivaient les yeux tournés vers la fin du monde ou vers leur propre mort —
mais au sens existentiel: derriere le provisoire, ils cherchaient le définitif. Quaerere
Deunr: comme ils étaient chrétiens, il ne s’agissait pas d’une aventure dans un désert
sans chemin, d’une recherche dans I'obscurité absolue. Dieu lui-méme a placé des
bornes milliaires, mieux, il a aplani la voie, et leur tiche consistait a la trouver et a la
suivre. Cette voie était sa Parole qui, dans les livres des Saintes Ecritures, était offerte
aux hommes. La recherche de Dieu requiert donc, intrinsequement, une culture de la
parole, ou, comme le disait Dom Jean Leclercq (1): eschatologie et grammaire sont
dans le monachisme occidental indissociables 'une de autre (cf. L >Anonr des lettres et le
désir de Dien, p. 14). Le désir de Dieu comprend 'amour des lettres, 'amour de la
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parole, son exploration dans toutes ses dimensions. Puisque dans la parole biblique
Dieu est en chemin vers nous et nous vers Lui, ils devaient apprendre a pénétrer le
secret de la langue, a la comprendre dans sa structure et dans ses usages. Ainsi, en
raison méme de la recherche de Dieu, les sciences profanes, qui nous indiquent les
chemins vers la langue, devenaient importantes. La bibliotheque faisait, a ce titre,
partie intégrante du monastére tout comme I'école. Ces deux lieux ouvraient
concrétement un chemin vers la parole. Saint Benoit appelle le monastere une dominici
servitii schola, une école du service du Seigneur. I’école et la bibliotheque assuraient la
formation de la raison et eruditio, sur la base de laquelle ’homme apprend a percevoir,
au milieu des paroles, la Parole.

Pour avoir une vision d’ensemble de cette culture de la parole liée a la recherche
de Dieu, nous devons faire un pas supplémentaire. La Parole qui ouvre le chemin de la
recherche de Dieu et qui est elle-méme ce chemin est une Parole qui donne naissance
a une communauté. Elle remue certes jusqu’au fond d’elle-méme chaque personne en
particulier (cf. Ac 2, 37). Grégoire le Grand décrit cela comme une douleur forte et
inattendue qui secoue notre ame somnolente et nous réveille pour nous rendre
attentifs a Dieu (cf. Leclercq, ibid., p. 35). Mais elle nous rend aussi attentifs les uns
aux autres. La Parole ne conduit pas uniquement sur la voie d’une mystique
individuelle, mais elle nous introduit dans la communauté de tous ceux qui cheminent
dans la foi. C’est pourquoi il faut non seulement réfléchir sur la Parole, mais également
la lire de fagon juste. Tout comme a I’école rabbinique, chez les moines, la lecture
accomplie par 'un d’eux est également un acte corporel. ,,Le plus souvent, quand /legere
et lectio sont employés sans spécification, ils désignent une activité qui, comme le chant
et I’écriture, occupe tout le corps et tout esprit”, dit a ce propos Dom Leclercq (zbzd.,
p- 21).

Il y a encore un autre pas a faire. La Parole de Dieu elle-méme nous introduit
dans un dialogue avec Lui. Le Dieu qui parle dans la Bible nous enseigne comment
nous pouvons Lui patler. En particulier, dans le Livre des psaumes, il nous donne les
mots avec lesquels nous pouvons nous adresser a Lui. Dans ce dialogue, nous Lui
présentons notre vie, avec ses hauts et ses bas, et nous la transformons en un
mouvement vers Lui. Les psaumes contiennent en plusieurs endroits des instructions
sur la facon dont ils doivent étre chantés et accompagnés par des instruments
musicaux. Pour prier sur la base de la Parole de Dieu, la seule labialisation ne suffit
pas, la musique est nécessaire. Deux chants de la liturgie chrétienne dérivent de textes
bibliques qui les placent sur les levres des Anges: le Gloria qui est chanté une premicre
fois par les anges a la naissance de Jésus, et le Samctus qui, selon Isafe 6, est
l'acclamation des séraphins qui se tiennent dans la proximité immédiate de Dieu. Sous
ce jour, la Liturgie chrétienne est une invitation a chanter avec les anges et a donner a
la parole sa plus haute fonction. A ce sujet, écoutons encore une fois Jean Leclercq:
,,Les moines devaient trouver des accents qui traduisent le consentement de ’lhomme
racheté aux mysteres qu’il célebre: les quelques chapiteaux de Cluny qui nous aient été
conservés montrent les symboles christologiques des divers tons du chant” (cf. zbzd., p.
229).
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Pour saint Benoit, la régle déterminante de la priere et du chant des moines est
la parole du Psaume: Coram angelis psallam Tibi, Domine — en présence des anges, je veux
te chanter, Seigneur (cf. 138,1). Se trouve ici exprimée la conscience de chanter, dans
la priere communautaire, en présence de toute la cour céleste, et donc d’étre soumis a
la mesure supréme: prier et chanter pour s’unir a la musique des esprits sublimes qui
¢taient considérés comme les auteurs de ’harmonie du cosmos, de la musique des
spheres. Les moines, par leurs prieres et leurs chants, doivent correspondre a la
grandeur de la Parole qui leur est confiée, a son impératif de réelle beauté. De cette
exigence capitale de parler avec Dieu et de le chanter avec les mots qu’ll a Lui-méme
donnés est née la grande musique occidentale. Ce n’était pas la I'ceuvre d’une
»Créativité”  personnelle ou lindividu, prenant comme critere essentiel la
représentation de son propre moi, s’érige un monument a lui-méme. Il s’agissait plutot
de reconnaitre attentivement avec les ,oreilles du cceur” les lois constitutives de
I’harmonie musicale de la création, les formes essentielles de la musique émise par le
Créateur dans le monde et en ’'homme, et d’inventer une musique digne de Dieu qui
soit, en méme temps, authentiquement digne de ’homme et qui proclame hautement
cette dignité.

Enfin, pour s’efforcer de saisir cette culture monastique occidentale de la
parole, qui s’est développée a partir de la quéte intérieure de Dieu, il faut au moins
faire une breve allusion a la particularité du livre ou des livres par lesquels cette Parole
est parvenue jusqu’aux moines. Vue sous un aspect purement historique ou littéraire,
la Bible n’est pas un simple livre, mais un recueil de textes littéraires dont la rédaction
s’étend sur plus d’un millénaire et dont les différents livres ne sont pas facilement
repérables comme constituant un crpus unifié. Au contraire, des tensions visibles
existent entre eux. C’est déja le cas dans la Bible d’Israél, que nous, chrétiens, appelons
I’Ancien Testament. Ca Pest plus encore quand nous, chrétiens, lions le Nouveau
Testament et ses écrits a la Bible d’Israél en linterprétant comme chemin vers le
Christ. Avec raison, dans le Nouveau Testament, la Bible n’est pas de facon habituelle
appelée ,Ecriture” mais ,les Ecritures” qui, cependant, seront ensuite considérées
dans leur ensemble comme I'unique Parole de Dieu qui nous est adressée. Ce pluriel
souligne déja clairement que la Parole de Dieu nous parvient seulement a travers la
parole humaine, a travers des paroles humaines, c’est-a-dire que Dieu nous patle
seulement dans ’humanité des hommes, et a travers leurs paroles et leur histoire. Cela
signifie, ensuite, que I'aspect divin de la Parole et des paroles n’est pas immédiatement
perceptible. Pour le dire de facon moderne: 'unité des livres bibliques et le caractere
divin de leurs paroles ne sont pas saisissables d’un point de vue purement historique.
L’élément historique se présente dans le multiple et ’humain. Ce qui explique la
formulation d’un distique médiéval qui, a premiere vue, apparait déconcertant: Littera
gesta docet — quid credas allegoria... (cf. Augustin de Dacie, Rotulus pugillaris, I). La
lettre enseigne les faits; lallégorie ce qu’il faut croire, c’est-a-dire linterprétation
christologique et pneumatique.

Nous pouvons exprimer tout cela d’une maniére plus simple: 'Ecriture a besoin
de linterprétation, et elle a besoin de la communauté ou elle s’est formée et ou elle est
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vécue. En elle seulement, elle a son unité et, en elle, se révele le sens qui unifie le tout.
Dit sous une autre forme: il existe des dimensions du sens de la Parole et des paroles
qui se découvrent uniquement dans la communion vécue de cette Parole qui crée
I'histoire. A travers la petrception croissante de la pluralité de ses sens, la Parole n’est
pas dévalorisée, mais elle apparalt, au contraire, dans toute sa grandeur et sa dignité.
C’est pourquoi le Catéchisme de I’Eglise catholique peut affirmer avec raison que le
christianisme n’est pas au sens classique seulement une religion du livre (cf. n. 108). Le
christianisme percoit dans les paroles la Parole, le Logos lui-méme, qui déploie son
mystere a travers cette multiplicité. Cette structure particuliere de la Bible est un défi
toujours nouveau posé a chaque génération. Selon sa nature, elle exclut tout ce qu’on
appelle aujourd’hui ,,fondamentalisme”. La Parole de Dieu, en effet, n’est jamais
simplement présente dans la seule littéralité du texte. Pour latteindre, il faut un
dépassement et un processus de compréhension qui se laisse guider par le mouvement
intérieur de lensemble des textes et, a partit de la, doit devenir également un
processus vital. Ce n’est que dans I'unité dynamique de leur ensemble que les
nombreux livres ne forment quun Livre. La Parole de Dieu et son action dans le
monde se révelent dans la parole et dans I’histoire humaines.

Le caractére crucial de ce theme est éclairé par les écrits de saint Paul. 1l a
exprimé de maniere radicale ce que signifient le dépassement de la lettre et sa
compréhension holistique, dans la phrase: ,,La lettre tue, mais I’Esprit donne la vie” (2
Co 3, 6). Et encore: ,,La ou est I’Esprit..., 1a est la liberté¢” (2Co 3,17). Toutefois, la
grandeur et 'ampleur de cette perception de la Parole biblique ne peut se comprendre
que si 'on écoute saint Paul jusqu’au bout, en apprenant que cet Esprit libérateur a un
nom et que, de ce fait, la liberté a une mesure intérieure: ,,.Le Seigneur, c’est 'Esprit, et
la ou I'Esprit du Seigneur est présent, la est la liberté” (2Co 3,17). L’Esprit qui rend
libre ne se laisse pas réduire a 'idée ou a la vision personnelle de celui qui interprete.
L’Esprit est Christ, et le Christ est le Seigneur qui nous montre le chemin. Avec cette
parole sur PEsprit et sur la liberté, un vaste horizon s’ouvre, mais en méme temps, une
limite claire est mise a l'arbitraire et a la subjectivité, limite qui oblige fortement
lindividu tout comme la communauté et noue un lien supérieur a celui de la lettre du
texte: le lien de l'intelligence et de 'amour. Cette tension entre le lien et la liberté, qui
va bien au-dela du probléme littéraire de Iinterprétation de I'Ecriture, a déterminé
aussi la pensée et 'ceuvre du monachisme et a profondément modelé la culture
occidentale. Cette tension se présente a nouveau a notre génération comme un défi
face aux deux poles que sont, d’un coté, Iarbitraire subjectif, de l'autre, le fanatisme
fondamentaliste. Si la culture européenne d’aujourd’hui comprenait désormais la
liberté comme "absence totale de liens, cela serait fatal et favoriserait inévitablement le
fanatisme et larbitraire. L’absence de liens et Iarbitraire ne sont pas la liberté, mais sa
destruction.

En considérant ,I’école du service du Seigneur” — comme Benoit appelait le
monachisme — nous avons jusque-la porté notre attention prioritairement sur son
orientation vers la parole, vers I,,ora”. Et, de fait, c’est a partir de la que se détermine
I’ensemble de la vie monastique. Mais notre réflexion resterait incomplete si nous ne
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fixions pas aussi notre regard, au moins brievement, sur la deuxieme composante du
monachisme, désignée par le terme ,,/abora”. Dans le monde grec, le travail physique
était considéré comme l'ceuvre des esclaves. Le sage, 'homme vraiment libre, se
consacrait uniquement aux choses de lesprit; il abandonnait le travail physique,
considéré comme une réalité inférieure, a ces hommes qui n’étaient pas supposés
atteindre cette existence supérieure, celle de lesprit. La tradition juive était tres
différente: tous les grands rabbins exercaient parallélement un métier artisanal. Paul,
comme rabbi puis comme héraut de I’Evangﬂe aux gentils, était un fabricant de tentes
et il gagnait sa vie par le travail de ses mains. Il n’était pas une exception, mais il se
situait dans la tradition commune du rabbinisme. Le monachisme chrétien a accueilli
cette tradition: le travail manuel en est un élément constitutif. Dans sa Regu/a, Benoit
ne partle pas au sens strict de I’école, méme si I'enseignement et I'apprentissage —
comme nous l'avons vu — étaient acquis dans les faits; en revanche, il parle
explicitement du travail (cf. chap. 48). Augustin avait fait de méme en consacrant au
travail des moines un livre particulier. Les chrétiens, s’inscrivant dans la tradition
pratiquée depuis longtemps par le judaisme, devaient, en outre, se sentir interpellés par
la parole de Jésus dans I'Evangile de Jean, ou il défendait son action le jour du
shabbat: ,,Mon Pere (...) est toujours a I’ceuvre, et moi aussi je suis a 'ceuvre” (5,17).
Le monde gréco-romain ne connaissait aucun Dieu Créateur. La divinité supréme
selon leur vision ne pouvait pas, pour ainsi dire, se salir les mains par la création de la
matiére. [’ ordonnancement” du monde était le fait du démiurge, une divinité
subordonnée. Le Dieu de la Bible est bien différent: Lui, I'Un, le Dieu vivant et vrai,
est également le Créateur. Dieu travaille, Il continue d’ceuvrer dans et sur histoire des
hommes. Et dans le Christ, Il entre comme personne dans enfantement laborieux de
Ihistoire. ,,Mon Pere est toujours a Pceuvre et moi aussi je suis a Uceuvre.” Dieu Lui-
méme est le Créateur du monde, et la création n’est pas encore achevée. Dieu travaille!
C’est ainsi que le travail des hommes devait apparaitre comme une expression
particuliére de leur ressemblance avec Dieu qui rend ’homme participant a 'ceuvre
créatrice de Dieu dans le monde. Sans cette culture du travail qui, avec la culture de la
parole, constitue le monachisme, le développement de I'Europe, son ethos et sa
conception du monde sont impensables. L’originalité de cet ethos devrait cependant
faire comprendre que le travail et la détermination de T’histoire par ’homme sont une
collaboration avec le Créateur, qui ont en Lui leur mesure. La ou cette mesure vient a
manquer et la ou 'homme s’éleve lui-méme au rang de créateur déiforme, la
transformation du monde peut facilement aboutir a sa destruction.

Nous sommes partis de l'observation que, dans leffondrement de lordre
ancien et des antiques certitudes, lattitude de fond des moines était le guaerere Denm —
se mettre a la recherche de Dieu. Cest la, pourrions-nous dire, Iattitude vraiment
philosophique: regarder au-dela des réalités pénultiecmes et se mettre a la recherche des
réalités ultimes qui sont vraies. Celui qui devenait moine s’engageait sur un chemin
élevé et long, il était néanmoins déja en possession de la direction: la Parole de la Bible
dans laquelle il écoutait Dieu parler. Des lors, il devait s’efforcer de Le comprendre
pour pouvoir aller a Lui. Ainsi, le cheminement des moines, tout en restant impossible
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a évaluer dans sa progression, s’effectuait au cceur de la Parole recue. La quéte des
moines comprend déja en soi, dans une certaine mesure, sa résolution. Pour que cette
recherche soit possible, il est nécessaire qu’il existe dans un premier temps un
mouvement intérieur qui suscite non seulement la volonté de chercher, mais qui rende
aussi crédible le fait que dans cette Parole se trouve un chemin de vie, un chemin de
vie sur lequel Dieu va a la rencontre de ’homme pour lui permettre de venir a Sa
rencontre. En d’autres termes, 'annonce de la Parole est nécessaire. Elle s’adresse a
’homme et forge en lui une conviction qui peut devenir vie. Afin que s’ouvre un
chemin au cceur de la parole biblique en tant que Parole de Dieu, cette méme Parole
doit d’abord étre annoncée ouvertement. L’expression classique de la nécessité pour la
foi chrétienne de se rendre communicable aux autres se résume dans une phrase de la
premiere lettre de Pierre, que la théologie médiévale regardait comme le fondement
biblique du travail des théologiens: ,,Vous devez toujours étre préts a vous expliquer
devant tous ceux qui vous demandent de rendre compte (gos) de 'espérance qui est
en vous” (3,15). (Logos doit devenir apologie, la Parole doit devenir réponse). De fait,
les chrétiens de I'Eglise naissante ne considéraient pas leur annonce missionnaire
comme une propagande qui devait servir a augmenter I'importance de leur groupe,
mais comme une nécessité intrinseque qui dérivait de la nature de leur foi. Le Dieu en
qui ils croyaient était le Dieu de tous, le Dieu Un et Vrai qui s’était fait connaitre au
cours de I'histoire d’Israél et, finalement, a travers son Fils, apportant ainsi la réponse
qui concernait tous les hommes et que, au plus profond d’eux-mémes, tous attendent.
L’universalité de Dieu et I'universalité de la raison ouverte a Lui constituaient pour eux
la motivation et, a la fois, le devoir de 'annonce. Pour eux, la foi ne dépendait pas des
habitudes culturelles, qui sont diverses selon les peuples, mais relevait du domaine de
la vérité qui concerne, de maniére égale, tous les hommes.

Le schéma fondamental de 'annonce chrétienne ad extra — aux hommes qui, par
leurs questionnements, sont en recherche — se dessine dans le discours de saint Paul a
I’Aréopage. N’oublions pas qu’a cette époque, I'’Aréopage n’était pas une sorte
d’académie ou les esprits les plus savants se rencontraient pour discuter sur les sujets
les plus élevés, mais un tribunal qui était compétent en matiere de religion et qui devait
s’opposer a lintrusion de religions étrangeres. C’est précisément ce dont on accuse
Paul: ,,On dirait un précheur de divinités étrangeres” (Ac 17,18). Ce a quoi Paul
réplique: ,,J’ai trouvé chez vous un autel portant cette inscription: ,,Au dieu inconnu”.
Or, ce que vous vénérez sans le connaitre, je viens vous I'annoncer” (cf. 17,23). Paul
n’annonce pas des dieux inconnus. Il annonce Celui que les hommes ignorent et
pourtant connaissent: 'Inconnu-Connu. C’est Celui qu’ils cherchent, et dont, au fond,
ils ont connaissance et qui est cependant I'Inconnu et I'Inconnaissable. Au plus
profond, la pensée et le sentiment humains savent de quelque maniere que Dieu doit
exister et qu’a l'origine de toutes choses, il doit y avoir non pas lirrationalité, mais la
Raison créatrice, non pas le hasard aveugle, mais la liberté. Toutefois, bien que tous les
hommes le sachent d’une certaine facon — comme Paul le souligne dans la Lettre aux
Romains (1,21) — cette connaissance demeure ambigué: un Dieu seulement pensé et
élaboré par I'esprit humain n’est pas le vrai Dieu. Si Lui ne se montre pas, quoi que
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nous fassions, nous ne parvenons pas pleinement jusqu’a Lui. La nouveauté de
I'annonce chrétienne c’est la possibilité de dire maintenant a tous les peuples: 11 s’est
montré, Lui personnellement. Et a présent, le chemin qui méne a Lui est ouvert. La
nouveauté de 'annonce chrétienne réside en un fait: Dieu s’est révélé. Ce n’est pas un
fait nu mais un fait qui, lui-méme, est Logos — présence de la Raison éternelle dans
notre chair. Verbum caro factum est (Jn 1,14): il en est vraiment ainsi en réalité, a présent,
le Logos est la, le Logos est présent au milieu de nous. Clest un fait rationnel.
Cependant, ’humilité de la raison sera toujours nécessaire pour pouvoir 'accueillir. 11
faut ’humilité de ’homme pour répondre a ’humilité de Dieu.

Sous de nombreux aspects, la situation actuelle est différente de celle que Paul a
rencontrée a Athénes, mais, tout en étant différente, elle est aussi, en de nombreux
points, tres analogue. Nos villes ne sont plus remplies d’autels et d’images
représentant de multiples divinités. Pour beaucoup, Dieu est vraiment devenu le grand
Inconnu. Malgré tout, comme jadis ou derriere les nombreuses représentations des
dieux était cachée et présente la question du Dieu inconnu, de méme, aujourd’hui,
actuelle absence de Dieu est aussi tacitement hantée par la question qui Le concerne.
Quaerere Denm — chercher Dieu et se laisser trouver par Lui: cela n’est pas moins
nécessaire aujourd’hui que par le passé. Une culture purement positiviste, qui
renverrait dans le domaine subjectif, comme non scientifique, la question concernant
Dieu, serait la capitulation de la raison, le renoncement a ses possibilités les plus
élevées et donc un échec de ’humanisme, dont les conséquences ne pourraient étre
que graves. Ce qui a fondé la culture de I'Europe, la recherche de Dieu et la
disponibilité a I’écouter, demeure aujourd’hui encore le fondement de toute culture
véritable.
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MAGISTERIUL BISERICII SI PROBLEMA
HIROTONIRII FEMEII

Victotia BOLFA-OTIC (st. Veridiana, OSBM)

RIASSUNTO: Il magistero della Chiesa ed il problema del sacerdozio
feminile. La questione dell'impossibilita per le donne di accedere al ministero
sacerdotale ¢ stato ripetutamente proposta negli ultimi anni. Una verita posseduta
pacificamente nella Chiesa durante i secoli si ¢ trovata sottomessa a forte
discussione, perché sembrava incompatibile con le idee dell’'uguaglianza ¢ della pari
dignita dell'uvomo e della donna, entrate nella mentalita dei nostri contemporanei
dopo il concilio Vaticano 1I. 1I fatto che Cristo abbia scelto soltanto uomini per il
ministero apostolico e la prassi ininterrotta della Chiesa di ordinare solo uomini
costituiscono le ragioni decisive che hanno portato il magistero a ribadire con forza
la posizione tradizionale. Questa ¢ la ragione definitiva che a spinto Giovanni Paolo
IT a dichiarare che la Chiesa non ha in alcun modo la facolta di conferire alle donne
l'ordinazione sacerdotale e che questa sentenza deve essere tenuta in modo
definitivo da tutti i fedeli della Chiesa. Restando fermo questo principio
fondamentale, rimane sempre aperto davanti a noi il compito di approfondire
sempre di piu i motivi per cui la Chiesa non ha la facolta di conferire alle donne
Pordinazione sacerdotale.

Parole chiave: diaconato, diaconia, donna, feminismo, sacerdozio, consecrazione,
Inter insigniores, magistero, persona Christi.

I. Dezbateri asupra hirotonirii femeii dupa conciliul Vatican II

Este usor de constatat ci dupd conciliul Vatican II s-a schimbat gandirea despre
locul si misiunea femeii in Bisericd. Au apdrut miscdri care au cerut insistent hirotonirea
femeii, mai mult ca o revendicare a considerarii si plasdrii femeii intr-un statut de
inferioritate de-a lungul istoriei. Deseori au fost reluate cuvintele papei loan al XXIII-lea
din enciclica Pacen in terris, ,femeia semn al timpurilor”, fiind inserate in dorinta de
emancipare a femeii. De multe ori se pare ci cererea sacerdotiului ministerial constituie
punctul in care se concentreazi toatd problema feminind, care de fapt este cu mult mai
vastd, fiind vorba despre locul si rolul femeii In Biserical. Este o petioadd In care se fac
multe contestatii la argumentele teologiei traditionale care excludea femeia de la ministerul
sacru.

Dintr-o analizd a literaturii din aceastd perioadd, reiese o repetitie a argumentelor
celor care cer sacerdotiul pentru femei. La nivel general se poate constata ca dezbaterea
despre hirotonirea femeii nu este egald in toate ariile ecleziastice.

In aria de limb4 francezi dezbaterile sunt destul de numeroase; din aceasti zoni au
fost puse in discutie multe aspecte antropologice in legdturi cu sacerdotiul feminin.

1 M.J. Beccaria, Le Donne hanno un posto nella Chiesa?, Cittadella, Assisi 1968.
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In zona italian se gasesc pozitii doar din anii 1973-1976; este zona care are cele mai
multe interventii impotriva deschiderii spre hirotonirea femeilor. In aria de limba spaniola
dezbaterile au fost putine.

In schimb in aria de limba germand dezbaterile au fost multe si aprinse, au apirut
imediat dupd conciliul Vatican II. Primele studii despre sacerdotiul feminin au aparut in
aceastd arie, Incd inainte de Vatican II, mai precis dupd primul rizboi mondial. Vocile
feminine mai critice sunt: Josepha Theresia Miinc, Gertrud Heinzelmann, Iris Miiller si Ida
Raming?.

In aria de limba englezd dezbaterile au fost cele mai multe si mai vivace, in mod
special in Biserica din America de Nord, unde au inceput discutiile chiar inainte de conciliu
si continuate cu mai mult zel dupi concilivd. Aici se subliniazd aspectul de /adership asimilat
cu ministerul hirotonirii, dar negat femeilor deoarece nu le este permis sid acceadi la
sacerdotiu.

In 1971 Conferinta episcopali americani, a publicat un studiu despre diaconatul
permanent §i in anii urmatori s-au inmultit cererile de extindere a diaconatului permanent si
la femei. Cererile de hirotonire ale femeii sunt mai numeroase in special in perioada anilor
1970-1975+ In noiembtie 1975 ia nastere la Detroit, Waomen’s Ordination Conference (WOC).
Aceastd Conferinta feministd a organizat o mare adunare publicd, cu sustinitori, pentru a
promova cererea de hirotonire a femeii in cadrul Bisericii catolices. Discursul avea un ton
revendicativ impotriva ierarhiei catolice, acuzati de discriminare sexuald, insi nu avea o
bazi teologica; se insista mai mult asupra cdutdrii unui alt model de minister sacerdotal.

A. Piola este de pirere cd aceste adundri erau mai mult o manifestare exterioard a
entuziasmului, a inceputului unei manifestari publice in favoarea preotiei femeii. Aceasta se
poate deduce si din numarul mare al participantilor: o mie doua sute de persoane, dintre
care o mie erau surotit. Episcopii au fost intr-un mod oarecare constransi si ia pozitie. In
1970 obtinusera deja un indult din partea Congregatiei pentru disciplina sacramentelor, de
a permite femeilor oficiul de lector in celebririle liturgice”. Avand prezent contextul
dezbaterilor in statele Americii de Nord, nu este de mirare cd episcopii americani §i in
acelasi timp si cei canadieni apropiati lor in culturd, au intervenit de mai multe ori la Roma
cu privire la problema hirotonitii femeilor.

2 G. Heinzelmann, Donna nella Chiesa. Problemi del fenmminismo cattolico, Xenia, Milano 1990, 247-
273; 1. Raming, Naissance et développement du mouvement pour I'ordination des femmes
dans I’Eglise catholique romaine d’Europe, [EGTFF 8 [2000] 227-230.

3 Cf. FJ. Connell, Women as subjects of Holy Orders, AER 151 (1964), 191-192; M.L. Tobin,
Il movimento femminista cattolico negli Stati Uniti, Concilinm 12 (1976), 182-191.

+ Women of Spirit. Female Leadership in the Jewish and Christian Traditions, ed. R.R. Ruether, E.
McLaughlin, Simon an Schuster, New York 1979, 375-377.

5 A.M. Gardiner, Women and Catholic Priesthood: an expanded vision. Proceedings of the
Detroit Ordination Conference, Paulist Press, New York 1976, 112.

6 A. Piola, Donna e sacerdozio. Indagine storico-teologica degli aspetti antropologici
dell’ordinazione delle donne, Gregoriana, Roma 2004, 405-407.

7 I’accesso all’ordinazione ¢ un fatto di giustizia? Dibattito aperto in USA sul presbiterato alle
donne, RD 18 (1973), 457-459.
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Contestatiile referitoare la traditie au provocat cercetiri istorice referitoare la prima
petioadd a cregtinismului, astfel au apdrut si operele dedicate rolului femeii In decursul
istoriei Bisericii. Printre cei mai importanti autori amintim pe francezii R. Gryson si A.G.
Martimort, a ciror opere le-am amintit In prima parte, unde s-a vorbit despre diaconese.

In septembtie 1970 a avut loc la Bruxelles Congresul mondial al teologilor din
asociatia Concilinm. in timpul lucrarilor s-a cerut sa fie discutata serios problema locului si a
rolului care i se cuvine femeil in Bisericd. Astfel primul numdr din 1976, al revistei
Concilinm, este dedicat in totalitate problemei femeii In Bisericd si este scris aproape in
totalitate de femel.

II. Declaratia Inter insigniores
IL.1. Promulgarea declaratiei de ctre Congregatia pentru Doctrina Credintei

In 15 octombrie 1976, papa Paul al VI-lea a aprobat declaratia Inter insigniores a
Congregatiei pentru doctrina credintei® prin care Biserica catolica respinge hirotonirea
femeilor. Documentul a fost emis in atmosfera imediat post-conciliu si dupi o atentie
particulard acordata problemei femeii din acei ani. Chiar de la inceput documentul pune
problema locului femeii in societate si in Biserica, iar apoi trece la problema ecumenici cu
privire la admiterea femeilor ca pastor in comunititile legate de Reformad. Urmeaza apoi
declaratia centrala:

Biserica, din fidelitate fatd de exemplul Domnului, nu se considera autorizati sa
admitd femei la hirotonirea preoteascd, din urmatoarele motive:

- problema traditiei. Biserica catolica are o traditie constanta in care niciodatd nu s-a pus
problema ci femeile ar putea primi in mod valid hirotonirea preoteascd sau episcopals;
aceasta traditie, care incepe in documentele antiohiene §i egiptene, nu s-a simtit nevoia ca
magisteriul sd intervind si a fost la fel pastrata de Bisericile orientale.

- atitudinea lui Isus. Isus nu a chemat nici o femeie intre cei doisprezece, nu din teama
de a schimba obiceiurile timpului, chiar daca au fost femei care l-au insotit, cum de altfel ele
au fost primele martore ale invierii, nici chiar Maria, mama lui nu a avut ministerul
apostolic.

- practica apostolilor. Apostolii au rimas fideli atitudinii lui Isus, chiar dacd in lumea
clenisticd existau preotese, iar din scrisorile pauline stim ci erau femei care colaborau cu
apostolii®.

Dupi expunerea motivelor care interzic hirotonirea femeii, declaratia contestd
argumentele care sustin teza ca astdzi Biserica trebuie sd se indepirteze de atitudinea lui
Isus si a apostolilor pentru a se conforma schimbirilor.

Atitudinea lui Isus nu poate fi motivatd de o influentd a culturii timpului in care au
triit, deoarece Isus nu a urmat prejudecatile timpului si apostolii nu aveau o influentd
puternica in lumea greacd. Daci este adevarat ¢ unele prescriptii ale sfantului Pavel fata de

8 Documentul Inter Insigniores a fost publicat de Congregatia pentru doctrina credintei in
sirbidtoarea sfintei Tereza d’Avila, fiind semnat de prefectul congregatiei card. Franjo Seper
si secretarul sau arhiepiscopul Jerome Hamer.

9 OR, 28.01.1977, 1; La questione dell’ammisione delle donne al sacerdozio ministeriale, in
EnchVat 5, 1392-1423.

73



VICTORIA BOLFA-OTIC (SR. VERIDIANA, OSBM)

femei au un caracter trecator, trebuie notat ci aceste dispozitii, probabil inspirate din
practica timpului, nu privesc decat practici disciplinare de micd importants; insa, este
diferitd interzicerea vorbitii in adunare (cf. 1Cor 14,34-35; 1Tim 2,12): aceastd interzicere
de a invata este legata de apostolul Pavel planului divin al creatiei, rimanand ferm ci apara
in Gal 3,28 egalitatea fundamentald dintre barbat si femeie. Este adevirat cd Biserica are o
anumitd putere asupra sacramentelor, dar aceastd putere nu se extinde asupra ceea ce a fost
stabilit de Cristos, de aceea, regula de actiune a Bisericii nu este arhaismul, ci fidelitatea fatd
de Domnult.
I1.2. Comentarii la Inter insigniores din partea Sfantului Scaun

In aceeasi zi cu publicarea declaratiei Inter insigniores a fost publicat un comentariu
anonim!!, care dezvolta afirmatiile documentului situandu-1 in istoria problemei si insistand
asupra metodel cu care trebuie si fie tratatd problema. Comentariul a reluat anumite
afirmatii si a analizat izvoarele in lumina obiectiilor aparute. Se afirma cd argumentatia
antropologici a declaratiel nu angajeaza magisteriul, atentia insa e centrati pe faptul cd
punctul cheie pentru a da un raspuns problemei hirotonirii femeii este conceptia
sacramentului. Apoi face o analiza a naturii hirotonirii, la care declaratia invitd pentru a gasi
explicatia chemarii exclusive a barbatilor la preotie si la episcopat.

Aceastd analizd ar putea fi schematizatd in trei definitii:

1. in administrarea sacramentelor care cere caracterul hirotonirii, preotul nu
actioneaza in numele siu propriu, in propria persoand, ci i persona Christs,

2. o asemenea formuld, asa cum a fost inteleasa de traditie, cere ca preotul si fie un
semn, in sensul in care acest semn este inteles in teologia sacramentala;

3. semnul este Cristos care a fost barbat, asadar preotul trebuie sa fie un barbat si nu
poate fi o femeie'2.

Papa Paul al VI-lea la rugiciunea Angelus din 30 ianuarie 1977, a ficut o referire la
publicarea declaratiei Inzer insigniores adresandu-se direct femeilor:

Feminismul modern, chiar cel sindtos si religios pe care il respectim si-i suntem
favorabili, cere cu insistentd motivatie pentru aceastd inegalitate: de ce numai barbatii, iar
femeile nu pot fi investite cu preotia? Observim ci disparitatea functiei nu inseamna
diversitate de demnitate, In ordinea obiectului harului, si deci micsorare in ierarhia caritatii
si a sfinteniei (Gal 3,28). Motivul adevarat este ci Cristos, ddruind Bisericii constitutia
fundamentald, antropologia sa teologicd, urmati apoi totdeauna de tradifia Bisericii, a
stabilit asa. Daca Intr-un cor existd fie tenor, fie soprand [...] nu este o preferintd pentru
unul si o nedreptate pentru altul, ci o ordine bazata pe esenta persoanelor care compun
corul, o frumusete care are la origine stiinta ontologicd a naturii, adicd a lui Dumnezeu
creatorul!3.

10 [bidem

11 fn OR din 28 ianuarie 1977, 3 comentariul a fost prezentat astfel: ,,Sfanta Congregatie pentru
doctrina credintei a cerut unui teolog si pregiteascd un comentariu la declaratia Inzer
insigniores $i recomanda citirea lui pentru o mai buni intelegere a documentului.

12 Commento alla dichiarazione Infer insigniores, RD 22 (1977), 107.

1311 ruolo della donna nel disegno di Dio, Insegnamenti di Paolo 1’1, XV (1977), 111-112.
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Pe langa comentariul aparut in L'Osservatore romano, au fost alte doua interventii ale
mons. Jérome Hamer (1916-1996), secretarul Congregatici pentru doctrina credintei, co-
semnatar al declaratiei cu prefectul Congregatiei card. Franio Seper (1905-1981). Intr-un
interviu la Radio Vatican din 15 martie 1977, el afirma ci declaratia era un act al
Congregatiei pentru doctrina credintei, care este organul magisteriului ordinar al papei,
deci, declaratia face parte din magisteriul autentic al sfantului Scaun §i cere o acceptare
religioasd.

Ea se bazeaza pe traditia Bisericii, care este forta adevaratd a documentului. Fiind
intrebat dacd problema hirotonirii femeii ar putea fi o problema de dreptate si de egalitate,
el a spus ca rolurile diferite ale barbatului si ale femeii nu ating egalitatea fundamentala a
botezatilor's. A doua interventia a mons. Hamer a fost ficutd in timpul unei conferinte la
Washington, in 12 noiembrie 1978, afirmand cd intr-un document doctrinal nu totul este
decizie doctrinald, citaind ca exemplu declaratia Inter insigniores. Aceasta poate fi inteleasa
datoritd faptului ca aspectul antropologic al nehirotonirii femeii prezentat in declaratie nu
este inserat intr-un context de decizie doctrinali, ci ca o explicatie teologica.

Presedintii Conferintelor episcopale din Franta, Canada si Statele Unite, au invitat pe
totl credinciosii sa accepte declaratia, subliniind ci din prescrierile documentul nu trebuie
vazutd o inferioritate a femeii, ci o invitatie la valorizarea complementarititii rolurilor in
Biserica.

Partea a cincia a Declaratiei vrea sa explice practica Bisericii, aritind concordanta pe
care reflectia teologicd o descoperd intre natura proprie sacramentului preotiei, in referirea
specifici la misterul lui Cristos §i faptul ca doar barbatii au fost chemati si primeasci
hirotonirea preoteascd. Nu este vorba de o argumentare demonstrativi, ci de a clarifica
aceastd Invatiturd prin analogia credintei. Centrul motivatiei este constituit de faptul ci
preotul il reprezinti pe Cristos, care actioneaza prin ei, in special in Fuharistie. De aici
deriva faptul ci:

Preotul este un semn, a cirui eficacitate supranaturald provine din hirotonirea
primitd, dar un semn care trebuie sd fie perceptibil, pe care credinciosii trebuie si-1 poatd
recunoaste usor [...]. Atunci cind trebuie si exprime sacramental rolul lui Cristos in
euharistie, nu ar fi aceastd ,,naturald aseminare”, care trebuie si existe intre Cristos si
ministrul sau, daca rolul lui Cristos nu ar fi tinut de un barbat [...]. Cristos a fost §i ramane
un om. Desigur, el este primul nidscut al intregii umanitati, atit al femeilor cat si al
barbatilor [...] (Gal 3,28). Cu toate acestea, intruparea Cuvantului a avut loc dupa sexul
masculin. Hste adevirat ci este o chestiune de fapt, dar un asemenea fapt departe de a
implica o superioritate naturald a barbatului fata de femeie, este inseparabild de economia
mantuirii [...]. Jar mantuirea oferita de Dumnezeu oamenilor, alianta prin care toti oamenii
sunt chemati la unirea cu el, imbracd chiar din Vechiul Testament, de la profeti, forma
privilegiatd a unui mister nuptial?s.

Asadar, din acest text rezultd ci Isus Cristos fiind mitele Bisericii trebuie si fie
reprezentat de un birbat, aceasta nu este o supetioritate, ci o diversitate in planul

14 A, Piola, Donna e sacerdozio, 90.
15 OR, 28 gennaio 1977, 2.
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functiunilor si a slujirii, iar daca e adevirat ca preotul reprezintd Biserica, el il reprezintd in
primul rand pe Cristos.

Partea a sasea de Incheiere a documentului, noteazd ci in problema hirotonirii femeii
sunt elemente de teologie sacramentala si de ecleziologie. Nu trebuie insd neglijat ca solutia
ultimd se gaseste In revelatie, de aici deriva faptul ca Biserica nu este comparabild cu alte
societati umane si deci egalitatea drepturilor persoanei umane este diferit de afirmatia
egalititii ministerelor in Bisericd. Sacerdotiul este doar o slujire, care nu di onoare mai mare
celui care il primeste, fiind un dar total gratuit, spre slujire nu spre conducere.

Sacerdotiul nu face parte din drepturile persoanei, ci depinde de economia misterului
lui Cristos si al Bisericii [...]. Ramane sd se considere mai bine adevirata natura a acestei
egalititi a botezatilor, care este una dintre marile afirmatii ale crestinismului. Egalitatea nu
este nicidecum identitate, in sensul cd Biserica este un trup diferentiat, in care fiecare are
functia sa; indatoririle sunt diferite dar nu trebuie si fie confuze. Nu existd dreptul de
superioritate a unora asupra altora. Cei mai mari In imparatia cerurilor nu sunt ministrii, ci
sfintiite,

Conform documentului, care Biserica catolici nu a considerat vreodatd ci femeile ar
putea primi in mod valid hirotonirea preoteascd sau episcopald, aceasta rimane fideld
tipului de minister voit de Isus si pastrat de apostoli chemand la ministerul preotiei doar
barbati. Aceasta atitudine si decizie este acceptatd si de Biserica ortodoxal”.

Declaratia mai aminteste ci de cativa ani, anumite comunitati crestine, derivate din
Reforma sec. al XVI-lea sau din epoca succesiva, au admis femeile la oficiul de pastor, cu
acelasi titlu ca si barbatii. Initiativa lor a promovat din partea membrilor acestor comunititi,
cereri si scrieri tendentioase pentru generalizarea acestei admiteri, dar si reactii in sens
contrar. Ceea ce constituie astfel o problema ecumenicd, asupra cireia Biserica catolicd
trebuie sa-si exprime punctul de vedere, cu atat mai mult cu cat in anumite sectoare opinia
publica s-a intrebat daca Biserica catolicd, nu ar trebui sa-si modifice propria disciplin si sa
admita femeile la hirotonirea sacerdotald. De asemenea, se spune ci anumiti teologi catolici
au pus aceastd problema public si au provocat cercetdri nu doar in domeniul exegezei,
patristicii, istoriei bisericii, dar si in domeniul istoriei institutiilor si obiceiurilor societatii.

I1.3. Continutul doctrinal al declaratiei
I1.3.1. Faptul traditiei

Primul obiectiv al Declaratiei a fost acela de a confirma norma care spune ci:
Biserica, fideld exemplului lui Cristos, nu se considerd autorizatd si admiti femeile la
hirotonirea sacerdotald si crede oportun si explice aceastd pozitie. Biserica catolici nu a
afirmat niciodatd ci femeile ar putea primi in mod valid hirotonirea preoteasca sau
episcopala.

Anumite secte eretice din primele secole, mai ales cele gnostice, au voit si
incredinteze ministerul sacerdotal femeilor, dar o asemenea inovatie a fost descoperita si
condamnatd de sfingii paringi, care o giseau inacceptabild in Biserica. Practica aceasta
constituie o traditie istorica in timp, universala atat in Orient cat si in Occident.

16 La questione dell’ammisione, 1421.
17 Declaratia Inter insigniores, in EnchVat 5, 1397.
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in disciplina sacramentelor, chiar dacd acestea au fost instituite de Cristos, Biserica
are o anumiti putere de a stabili sau modifica tot ceea ce crede ci este potrivit dupd
circumstantele de timp si de loc, insd aceste modificiri pot fi facute doar in disciplina
sacramentelor, nu si in substanta lor; in ultima analiza Biserica prin vocea magisteriului,
asigurd In aceste domenii, discernamantul intre ceea ce se poate schimba si ceea ce trebuie
sd ramana neschimbat.

Asadar, traditia permite de a vedea o norma in faptul ci Biserica nu a hirotonit
niciodata femei pentru oficiile pastorale si acest fapt este pus in relatie cu exemplul lui
Cristos care nu a incredintat femeilor mandatul pastoral pe care l-a incredintat celor
doisprezece apostoli. In ce priveste recursul la traditia Bisericii, criticii spun ¢4 este vorba
despre o evocare ambigud, deoarece ar fi usor de demonstrat ca este vorba despre un fapt
istoric neegalabil, dar cu valoarea unei traditii doar umane!s,

Respingand teza unei variatii a practicii sacramentale, documentul afirma ca faptul de
a nu conferi hirotonirea sacerdotald decat barbatilor este implicit o traditie continua in
timp, universald in Orient si Occident, atentd sd reprime abuzurile. O asemenea normd care
se bazeazd pe exemplul lui Cristos trebuie urmati, pentru ci este consideratd conform
planului lui Dumnezeu pentru Biserica sa. La aceste argumente, documentul adaugd o
subliniere teologicd asupra sacerdotiului ministerial in lumina misterului lui Cristos si asupra
sacerdotiului ministerial in misterul Bisericii.

11.3.2. Atitudinea lui Isus fatd de femei

Declaratia exprima consensul teologilor si exegetilor catolici cind descrie atitudinea
lui Isus fatd de femei. ,,Isus, spre mirarea discipolilor sai, vorbeste cu samarineana (cf In
4,27); nu tine cont de starea de impuritate legald a femeii cu hemoragie (Mt 9,20-22); lasa pe
picitoasa sd se apropie de el in casa lui Simon fariseul (Lc 7,37); iertand pe femeia adulterd
se preocupd s arate ca nu trebuie sa fim foarte severi fatd de vina femei, cat fata de cea a
barbatilor (In 8,11); Nu ezitd si se distanteze de legile lui Moise, pentru a afirma egalitatea
drepturilor si datoriilor barbatului si femeii in cdsatorie (Mt 19,3-9)1.

Declaratia subliniaza faptul cd Isus nu a chemat nici o femeie sa facd parte din grupul
celor doisprezece. Daca El a facut astfel, nu a fost pentru a se conforma uzantelor timpului
sau, pentru c atitudinea asumata de el fatd de femeie este in opozitie cu cea a timpului si
insemna o rupturi voitd $i curajoasi. Aici exegetii ridicd o problema de metoda. Ei sustin
cd Insusi actul de constituire a celor doisprezece, nu putea fi determinat de o chestiune care
priveste locul femeii in succesiunea ministerului Bisericii. Ar fi nedrept s se interpreteze
acel act plecand de la acest punct de vedere. In schimb este evident ci trebuie si se ia ca
punct de plecare acelasi simbol al sdu, care constituie un avertisment escatologic a lui Isus
pentru intreg Israelul.

A sustine atitudinea lui Isus fatd de femei i faptul de a nu le fi chemat si faca parte
din numairul celor doisprezece, trimite la o vointd a sa explicitd, pentru cd femeile sunt

18 H. Legrand, Traditio perpetno servata. 1a non-ordinazione delle donne: tradizione o semplice
fatto storico? in Donna e ministero. Bilancio di un secolo, ed. C. Militello, Dehoniane, Bologna
2004, 205-244; J.R. Roberts, Women Priests. Reflectons on Papal Teaching, Langara College,
Vancouver 1994, 13-20.

19 La questione dell’ammisione, 1399-1400.
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primele martore oficiale ale invierii. Fecioara Maria este exclusd de la acest minister ,,pentru
ca Maria a depdsit in demnitate pe toti apostolii, cu toate acestea nu ei, ci apostolilor le-a
incredintat Domnul cheile imparitiei cerurilor”2. Separarea de modulele iudaice ar fi putut
determina apostolii sd includd femeile in minister dupi practica elenisticd, cu atdt mai mult
cd In lumea elenisticd ele se bucurau de o anumiti emancipare.

Unul dintre argumentele care apare mai des este faptul ci decizia lui Isus de a alege
doar barbati ca apostoli se datoreazd culturii §i practicii timpului sau. Secretarul Comisiei
pontificale biblice, mons. A. Descamps (1916-1980), spune ca asupra atitudinii lui Isus nu
existd dubii:

Dacid Isus n-a asociat femei colaboratoare directe la misiunea sa, in timp ce in alt
mod le arata multa bunivointi, nu ficut-o dintr-o concesie constienta sau nu la
antifeminismul epocii, nici pentru a se conforma la obiceiurile timpului [...]. Planul lui
Dumnezeu s-a realizat in mod cu totul particular in timpurile biblice [...]. Astfel, cand
asupra unor puncte importante din economia Impdritiei lui Dumnezeu percepem
comportamente si intentii deliberate de Isus sau de apostoli, interpretate in mod constant
in timpul celor noudsprezece secole, ar fi o fatalitate sd nu li se recunoascd o valoare de
lunga durati. Din aceste puncte importante, un exemplu sigur este alegerea colaboratorilor
barbati, atat de catre Isus si apoi de catre apostoli2!.

11.3.3. Practica apostolilor

Comunitatea apostolicd a rdmas fideld atitudinii Iui Isus. in grupul ucenicilor care se
aduna in Cenacol dupd iniltarea lui Isus, Maria ocupd un loc privilegiat. Cu toate acestea, ea
nu este numitd si intre In colegiul celor doisprezece in locul lui Iuda. In scrisorile pauline
anumiti exegeti au notat o diferenta intre doud formule: ,,colaboratorii mer” (Rom 16,3; Fil
4,2-3), referindu-se la barbati si femei, care intr-un fel sau altul l-au ajutat in apostolatul siu
si rezervarea titlului ,,cooperatorii lui Dumnezeu” lui Apollo si Timotei, astfel destinati
pentru cd sunt consacrati direct ministerului apostolic, pentru predicarea cuvantului lui
Dumnezeu (1Cor 3,9; 1Tes 3,2). Cu toate ci rolul femeilor a fost atat de important la
inviere, pentru Pavel colaborarea femeilor nu ajunge pand la practica vestirii oficiale si
publice a mesajului, care rimane in linia exclusiva a misiunii apostolice?2.

11.3.4. Valoarea permanentd a atitudinii Iui Isus si a apostolilor

Declaratia se intreaba daci fatd de o asemenea atitudine a lui Isus si a apostolilor,
consideratd ca normi de intreaga traditie pana in zilele noastre, ar putea Biserica si se
indepirteze? In favoarea unui raspuns afirmativ la aceastd intrebare, au fost aduse mai
multe argumente. In particular s-a spus ci, pozitia lui Tsus si a apostolilor se explici prin
influenta culturald a timpului lor. Daci Isus nu a conferit femeilor, nici chiar mamei sale, un
minister care sa le asimileze celor doisprezece se datoreaza faptului ci circumstantele
istorice nu i-au permis.

20 C. Militello, Donna e ministero, 220. Trimiterea este la papa Inocentiu al Ill-lea: cf. Redemptoris
Mater, 26. ,,Chiar definind-o singura martord a misterului lui Isus”, subliniazd cum Maria nu a
primit direct misiunea apostolici.

2t A. Descamps, Significato per noi, oggi, dell’atteggiamento del Cristo e della prassi degli
apostoli, OR 2 februarie 1977, 1.7.

22 L a questione dell’ammisione, 1402-1403.
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Cu toate acestea, nimeni nu a probat niciodati — si este fird dubiu imposibil de a-1
proba — cd aceasta atitudine sd se inspire doar din motive socio-culturale. Examinarea
evangheliilor indica contrariul, cd Isus a rupt cu prejudecitile timpului siu, opunandu-se
mult discriminarilor practicate fatd de femei. Asadar, nu se poate sustine ci nechemand
femeile sa intre In grupul apostolic, Isus s-a lasat condus de motive de traditie iudaici. Cu
mult mai mult aceasta conditionare socio-culturald nu ar fi oprit apostolii din ambientul
grecesc, unde aceste discrimindri nu existau?.

In ultima analizd, Biserica este cea care prin vocea magistetiului, asigurd in diferite
domenii discerndmantul intre ceea ce poate schimba si ceea ce trebuie si rimand
neschimbat. Cand ea spune ca nu poate accepta anumite schimbati este pentru ca stie sd
pastreze legatura cu modul de actiune a lui Cristos. Atitudinea sa impotriva aparentelor nu
una arhaici, ci una de credintd. Ea nu poate fi inteleasd cu adevirat decat in aceastd lumind.
Biserica se pronunt, in virtutea promisiunii Domnului §i a prezentei Spiritului, cu scopul
de a proclama misterul lui Cristos.

11.3.5. Preotia ministetiald: ,in persona Christi”

Partea a cincia a documentului vrea sd explice practica Bisericii, ardtand profunda
concordanti pe care reflectia teologici o descoperd intre natura proprie a sacramentului
preotiei, in referirea sa specificd fata de misterul lui Cristos si faptul cd doar barbatii au fost
chemati sd primeasci hirotonirea preoteasca.

Nu este vorba de a face o argumentare demonstrativd, ci de a clarifica aceastd
invitaturd prin analogia credintei. Centrul motivatiei este constituit de faptul ci episcopul
sau preotul il reprezinti pe Cristos, care actioneaza prin ei, in special in Euharistie. De aici
deriva faptul ci:

Preotul este un semn, a cirui eficacitate supranaturald provine din hirotonirea
primitd, un semn care trebuie si fie perceptibil* pe care credinciosii trebuie si-1 poatd
recunoaste usor [...]. Atunci cind trebuie si exprime sacramental rolul lui Cristos In
euhatistie, nu ar fi ,,asemanarea naturald” care trebuie s existe intre Cristos si ministrul sau,
daci rolul lui Cristos nu ar fi tinut de un barbat [...]. De fapt, Cristos a fost si rimane un
om. Desigur, el este primul nascut al intregii umanitati, atat al femeilor cat si al barbatilor
(Gal 3,28). Cu toate acestea, intruparea Cuvantului a avut loc dupd sexul masculin. Este
adevarat cd este o chestiune de fapt, dar un asemenea fapt, departe de a implica o
superioritate naturald a barbatului fati de femeie, este inseparabilid de economia mantuirii
[-..]>.

In termeni univoc masculini, formula iz persona Christi inseamni ci reprezentarea
ministrului include masculinitatea lui Cristos, simbolul nuptial al lui Cristos si al
Bisericii. Nu se vrea ascunderea importantei acestui simbolism pentru economia
revelatiei, ci trebuie admis cd in actiunile care cer caracterul hirotonirii, in care este
reprezentat insdsi Cristos, autorul aliantei, mirele si capul Bisericii, in exercitiul
misterului sdu de mantuire si aceasta se verifici In forma cea mai Inaltd in cazul

23 Ibidem, 1406-1409.
24 La questione dell’ammisione, 1411-1416.
2 OR, 28 gennaio 1977, 2.
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euharistiei, rolul siu trebuie sustinut de un barbat. Aceasta nu derivd din nici o
superioritate personald in ordinea valorilor, ci doar din diversitatea faptului in planul
functiilor si a serviciuluiz.

Pe scurt, un preot care prezideaza celebrarea actioneaza in persona Christi, iar Isus
tiind un om de sex masculin, doar un alt barbat poate si-1 reprezinte. Aceastd formuld
a fost criticatd de multi comentatori ai declaratiei. Dupa David Coffey (preot din
Sidney), preotul actioneazd doar indirect i persona Christi si actioneaza direct ,,in persona
Ecclesia”, adica In numele apostolilor?.

Referitor la problema antropologicd, in partea a gsasea a declaratiei sunt
prezentate consideratii care afirmd necesitatea aparirii egalititii drepturilor dintre
birbat si femeie, se precizeazi cd in problema sacerdotiului nu se poate vorbi despre
egalitate de drepturi, deoarece preotia este obiectul unei vocatii specifice total gratuite.

Inter insigniores reprezintd prima luare de pozitie oficiald in care magisteriul
pontifical, chiar dacd nu direct, ci printr-un document al Congregatiei pentru doctrina
credintei, a expus $i motivat rezervarea hirotonirii sacerdotale doar pentru barbati.

III. Evaluarea autoritatii si a continutului declaratiei
II1.1. Autoritatea doctrinala a declaratiei Inter insigniores

Dupid unii teologi, declaratia Inter insigniores s-a pronuntat numai asupra unui
punct, afirmand doar cd Biserica nu este autorizati sid hirotoneascd femei pentru
slujirea pastorald, deoarece aceasta nu s-a practicat niciodatd. Contestatia la aceastd
afirmatie vine din partea multora care spun cd in primul rand declaratia nu este datd de
papa si din punct de vedere canonic fiind promulgatd de o Congregatie romand, nu are
un caracter nereformulabil, deci sigur. Desigur, declaratia a avut aprobarea papei i este
cunoscut faptul ca papa poate aproba un document in forma specifica — care 1i confera o
autoritate mai mare — sau simplu in forma comuna, atunci cand nu este datd nici o
precizare. Cea din urma, forma comuna, este autoritatea in care se incadreaza si declaratia
Inter insigniores?.

Cei care sunt Impotriva documentului si-l criticd, desigur tind sd minimalizeze
valoarea si insemndtatea documentului, afirmand cd foarte rar se giseste cineva si
sustind cd in aceasta tematica se vorbeste despre o problema de drept divin. Mai mult,
s-a pus sub semnul intrebarii dacd continutul declaratiei este sau nu, de naturd
disciplinara sau dogmatica?.

26 [bidem, 26-28.

27O explicatic mai ampli se poate vedea in: Priestly Reprezentation and Women’s Ordination,
ed. G.P. Gleeson, Priesthood. The hard guestions, Dwyer, Newtown 1993, 79-99; printre alte
péreri critice a se vedea cea a mons. Kenneth Untener, episcop de Savinaw (Michigan), care
este de pirere cd Inter insigniores nu a folosit expresia in conformitate cu traditia, cf. J.R.
Roberts, Women Priests, 6-8.

28 H. Legrand, Traditio perpetno servata, 212.

2 Despre caracterul nedefinitiv al declaratiei a se vedea: G.B. Guzzetti, La condizione della donna:
storia i principi. Dall inferiorita alla reciproca complementarieta con 'nomo, Massimo, Milano 1991,
127-131.
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Ca sustinere a valorii reformabile a declaratiei deseori a fost citat un text al lui
Karl Rahner, in care teologul iezuit german sustinea ci declaratia chiar fiind expresia
magisteriului autentic ,,nu este o decizie definitivd, ca principiu este reformabild si
poate fi gresitd, deci nu este definitiva”3.

Hervé Legrand este de pirere cd un teolog adevirat trebuie si fie sensibil la vocea
ponderatd a documentului, care nu a meritat criticile, uneori chiar violente aduse Impotriva
motivatiilor prezentate. Interzicerea hirotonirii femeilor este afirmati aici ca doctrind
catolicd, dar aplicarea normelor este propusi cu o autotitate minora®. Ar fi imprudent si se
tragd concluzia c¢i o asemenea normd ar putea fi modificatd intr-o anumitd perioadd de
timp previzibila sau ca ar putea suferi modificari in viitor. Pe moment intentiile Vaticanului
sunt clare, nu doreste sd deschidi o dezbatere pe aceastd temd In Bisericd. Cu toate acestea
reflexiile stiintifice ale teologilor nu sunt interzise, sunt chiar incurajate, deoarece
documentul doreste ca doctrina propusa s fie clarificatd prin analogia credintei si lasa toata
libertatea in discutii.

II1.2. Interventii pro si contra declaratiei Inter insigniores

Cu declaratia Inter insigniores dezbaterea asupra sacerdotiului feminin deschide o noud
aprofundare, deoarece cei care erau favorabili sacerdotiului feminin au acum o pozitie
oficiald a magisteriului. Reactiile negative au fost mult mai multe decét cele pozitive?2, cu
acestea incepand si un dezacord in interiorul Bisericii catolice care ulterior se va amplifica.
Interventiile mai semnificative favorabile declaratiei au aparut in special in I.’Osservatore
Romano3.

II1.2.1. Critici aduse declaratiei

Cum se poate usor imagina, au fost multi aceia care au contestat declaratia Inzer

insigniores. Au fost multi teologi care au criticat nu atat declaratia in sine, cat argumentele

30 Cf. Priestertum der Fraur in Stimmen der Zeit 195 (1977) 291-301; trad. it. Sacerdozio della
donna?, Sollecitudine per la Chiesa. Nuovi saggi VIII, Paoline, Roma 1982, 249-267; 1. Sartori,
Commenti e reazioni alla dichiarazione Inter insigniores, in La donna, le chiese e la teologia, ed.
Gruppo Teologico Misto SAE, Camaldoli 1986, 145.

31 H. Legrand, Traditio perpetno servata, 213.

32 Réactions au Document de la Congrégation pour la Doctrine de la Foi, in Femmes et Hommes
dans I'Eglise, 22 (1977); B.M. Ashley, Justice in the Church. Gender and participation, The Catholic
Unversity of America Press, Washington DC 1996, 169-190; R. Gibellini, Non siamo piu
disposte a tacere. Donne e chiesa, R4 37 (1992), 698-699; L. Swidler, Introduction. Roma
Locuta. Causa Finita? in Women Priests. A Catholic Commentary on the VVatican Declaration, ed. L.
Swidler, Paulist Press, NY 1977, 3-18; M. Nicolau, El problema del sacerdocio femenino en
el Magisterio postconciliar, Teologia del sacerdocio, v. 12. El sacerdocio en el postconcilio, Aldecoa,
Burgos 1980, 289.

3 Jatd cateva dintre articolele apirute: H.U. Von Balthasar, L’ininterotta tradizione, OR
05.02.1977, 1-2; J.L. Bernardin, Il sacerdozio ministeriale e la promozione della donna, OR
19.02.1977, 1-2; A.G. Martimort, Il valore di una formula teologica: In persona Christi, OR
09.02.1977, 1-2; J. Ratzinger, 11 sacerdozio dell'uvomo: un offesa ai diritti della donna?, OR
26.03.1977, 1-2; L. Ligier, Il problema del sacerdozio della donna nella Chiesa, OR
25.01.1978, 6-7.
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mentionate3. Acestia sunt de parere ca textele patristice citate, in cea mai mare parte, nu se
referd direct la hirotonirea femeii. Analiza amanuntitd a declaratiei nu face obiectul studiului
nostru, de aceea ne limitim doar o prezentare generala.

In general s-a afirmat ci textele patristice refuzd hirotonirea femeii deoarece cred in
inferioritatea ei fatd de barbat. A. Piola ficind o examinare amanuntiti a problemei
hirotonitii sacerdotale a femeii, este de parere ci dacd aceastd ipoteza ar fi demonstrati, am
avea un element de maximd importanta pentru a spune cd Traditia Bisericii chiar de la
originile ei si de la primii teologi, a fost insemnata de refuzul sacerdotiului pentru femeie, o
antropologie care astizi pare deficitari®. Din textele Declaratiei, nu apare clar o
inferioritate a femelii, insd o asemenea convingere era atat de rispanditd in Biserica de la
inceput incat nu era necesar si mai fie repetata explicit.

Mons. Joseph Bernardin reflectand asupra dificultatilor de acceptare a declaratiei in
SAU, considerd ci trebuie sd se lucreze mult pentru promovarea femeii in Bisericd,
deschizandu-le accesul la acele ministere pentru care nu se cere hirotonirea, dar care nu
demult erau incredintate persoanelor hirotonite.

II1.2.2. Opinii ale teologilor despre hirotonirea femeii

Chiar si unii dintre teologii renumiti ai vremii iau pozitie despre sacerdotiul feminin.
De exemplu viitorul cardinal Yves-Marie Congar (1904-1995), s-a declarat favorabil
diaconatului feminin, dar nu si preotiei, chiar daci nu era sigur ca imposibilitatea femeilor
preot ar fi de drept divin¥, insd recunoaste cd autoritatea priveste partea masculind a
umanitatii.

Referindu-se la emanciparea si egalitatea cu bérbatul Y. Congar spune: ,,Ar fi un
lucru curios dacd noi am fi de acord cu emanciparea femeii in societatea extra ecleziald si
nu ne-am gandi si o consideram in interiorul Bisericii, care ramane ultima dintre fortaretele
masculinitatii. Aceasta actiune nu are de-a face nimic cu o revendicare feministd, deoarece
este vorba de ceva cu mult mai grav, in fapt este o cerinta evanghelici. Recunoagterea
definitivd in Bisericd a drepturilor dintre barbati si femei in conformitate cu egala demnitate
a persoanei umane, chipul lui Dumnezeu, in particular pentru accesul la functiile si
ministerele Bisericii a cirei recunoastere va fi in beneficiul insasi al barbatilor §i a intregii
biserici”".

Cardinalul J. Daniélou (1905-1974) s-a exprimat de cel putin trei ori ci nu exista
obiectii teologice impotriva hirotonirii sacerdotale a femeilor.

3 Pozitii contrare argumentelor mentionate gdsesc In mai multe lucriri, din care amintim
citeva: J.H., Wright, Patristic Testimony on Women’s Ordination in Inter insigniores, TAS
58 (1997), 516-526; J.M. Higgins, Fidelity in History, in Women Priests. A Catholic Commentary
on the Vatican Declaration, ed. 1.. Ewidler, Paulist Press, New York 1977, 85-91; M. Alcala, [.a
mjer y los ministerios, 283-288; Idem, Mujer, lglesia, sacerdocio, Mujer, Mensajero, Bilbao 1995,
335-340.

35 A. Piola, Donna e sacedozio, 152.

3% Y.M. Congar, Le sacerdoce et les femmes, in Le concile au jour le_jour. Troisiéme session, Cerf,
Paris 1965, 93-97.

37 E. Beseghi, La donna nella chiesa, RA4 14 (1975), 331.
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In doui interviuri spune: ,,Cunosc un numar destul de mare de tinere care nu inteleg
de ce ele sunt si vor ramane excluse de la preotie. Eu sunt decanul Facultitii de Teologie
din Paris, am tot mai multe femei la cursurile mele. Cele trei motive cu catre sfantul Pavel s-
a opus preotiei femeii nu par convingitoare. Dupi el femeia nici nu poate vorbi in public:
dar astdzi cu microfoanele problema este rezolvatd; femeia nu este ficutd pentru a
comanda: dar astizi multe femei sunt sefe de Intreprinderi; si In sfarsit, ea nu este ,,0
persoand publicd”, dar astdzi peste tot, femeile din sec. al XX-lea au un rol public. Trebuie
examinate care sunt adeviratele motive care au ficut ca Biserica sa nu recunoasca niciodatd
preotia feminina.

In al doilea interviu printre altele spunea ca el este un sustinitor farid termen, si
inainte de inchiderea conciliului, Biserica va autoriza hirotonirea diaconeselot. In ceea ce
priveste eventualitatea femeilor-preot, nu este nici o obiectie teologici fundamentala”™. A
treia interventie o are la intalnirea cu teologii de la Louvain din decembrie 1971, cand ii
spuse lui Charles Lefevre cid nimic decisiv nu s-a opus prezbiteratului feminin, studiul
problemei poate avansa.

Hans Kiing este favorabil hirotonirii femeilor. El cere o Bisericd reinnoitd unde s fie
o deplini participare la viata bisericeascd. Afirma ca nu sunt argumente teologice impotriva
hirotonirii femeii. In cele ,,16 teze asupra femeii in Biserica” din 1975 prezinti revendicarile
pe care atat teologia feministd cat §i alte grupuri de persoane le-au ficut in acei ani
referitoare la locul si rolul femeii In Biserica catolici. Una dintre aceste teze este dedicatd
preotiei femeii:

Nu existd motivatii teologice serioase si fondate impotriva unui prezbiterat feminin.
Conceptia exclusiv masculind a colegiului celor doisprezece este proiectatd pe fundalul
panoramei socio-culturale din epoca lui Isus. Traditionalele motivatii adoptate pentru a
justifica excluderea femeii de la sacerdotiu (prin femeie a intrat picatul in lume; femeia a
fost creatd a doua si nu dupd chipul lui Dumnezeu; femeia nu este membru deplin al
Bisericii; tabuurile legate de ciclul lunar) nu pot sa-si gaseasca originea in Isus; dau marturie
de o defiimare teologici a femeii. In lumina functiilor exercitate de femei in Biserica
primitivd precum Febe si Prisca, si In lumina recentd a profundelor schimbiri a rolului
implinit de femeie In economie, in stiint, in culturd, in stat si societate, admiterea ei la
prezbiterat nu trebuie sd fie amanatd. Isus si Biserica primitivd, valotizand femeia au
precedat timpurile; Biserica catolica actuala aflatd intr-o pozitie de privire Inapoi o vede
distantata fata de timpul sau si de alte confesiuni crestine.

Biblistul R.E. Brown (1928-1998), membru al Comisiei pontificale biblice, este unul
dintre cei care nu ia o pozitie pro sau contra hirotonirii femeii, insd ajunge la concluzia ca

38 Primul interviu in L’Express n. 936 (16-22-06-1969), 122. 124 reluate in R.D. Soberal, Las
mujeres en el Sacerdocio? Antecedentes y Consecuentes, Theologica Xaveriana, 30 [1980] 507-
522; PH. DELHAYE, Rétrospective et prospective des féminins dans Iéglise. Réflections a
propos d’un livre de M. Gryson, RTL 3 (1972), 55-75.

39 Le Monde 19-20.09.1965.

40 K. Kiang, Thesen zur Stellung der Frau in Kirche und Gesellschaft, TQ 156 (1976), 129-132;
trad. it. 20 tesi sull’essere cristiani. 16 tesi sulla donna nella Chiesa, Mondadori, Milano 1980, 115-
138.
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din punct de vedere biblic §i teologic nu sunt motive pentru a exclude femeia de la
sacerdotiu. Parerea lui este ci inainte de a lua o decizie in aceastd problema, trebuie sa se
tind cont de elementele care stau in spatele problemei. Inaintea factorilor teologici exista alti
factori care influenteazi o decizie In acest sens, cum ar fi: lipsa preotilor, conceptii
sociologice asupra femeii foarte diferite de la o zond la alta, sau chiar de la o tard la alta,
posibile probleme intre un cler celibatar compus din barbati, probleme sau dezvoltari
ecumenice ale Bisericilor locale.

Dupi el, la nivel teologic nu este atat de determinanti interpretarea din 1Cor 14,33-
34 sau alte texte pauline, care sunt Cuvantul lui Dumnezeu spus cu cuvinte umane, asadar,
poarti cu ele contextul socio-cultural al timpului in care au fost scrise; in schimb este
decisivi ecleziologia care se alege. Cine opteazd pentru o ecleziologie unde Dumnezeu a
dat deja Bisericii tot programul dezvoltirii sale, va fi contrar hirotonirii femeii, pentru cd
aceasta nu este previazuti in ,,programul” dat de Dumnezeu; cine alege o ecleziologie unde
Dumnezeu a insircinat omul si construiascd o comunitate fird a-i da brosura cu
instructiuni, va fi de acord sa schimbe si sa introduci femeile preot, deoarece Biserica se
construieste pe baza necesitatilor timpului in care traieste. Cine in schimb opteaza pe partea
de mijloc, nu are un raspuns, pentru ci se simte chemat sa descopere in continuu vointa lui
Cristos cu istoria trecutd a Bisericii*.

II1.3. Problema feminina de la Inter insigniores la Ordinatio sacerdotalis

Dupi promulgarea Declaratiei Inter insigniores de catre Paul al VI-lea, in mijlocul
dezbaterilor si criticilor, Ioan Paul al Il-lea a intervenit de mai multe ori asupra problemei.
Prima referire pe care o face este In enciclica deja amintitd, Mulieris dignitatem. Papa
considerd ca Isus, chemand ca apostoli ai sii doar barbati, a actionat liber §i suveran. A
facut acest lucru cu aceeasi libertate cu care, in Intreg comportamentul siu, a reliefat
demnitatea §i vocatia femeii, fardi a se conforma obiceiului predominant si traditiei
sanctionate de legislatia vremii. In cadrul enciclicii care trateazi despre demnitatea si
vocatia femeii, papa incearci si dea o explicatie la problema sacerdotiului feminin reluand
invitatura cuprinsa in declaratia Inter insigniores.

Instituind Euharistia, Cristos a legat-o in mod explicit de slujirea sacerdotala a
apostolilor; putem si ne gandim c4 In felul acesta voia sa exprime relatia dintre barbat si
femeie, dintre ,,feminin” si ,,masculin”, voita de Dumnezeu, atat in misterul creatiei cat i
in cel am mantuirii. Inainte de toate, in Fuharistie se exprimi sacramental actul
rascumpidrator al lui Cristos, Mirele fatd de Biserica — Mireasa. Acest lucru devine vizibil si
univoc atunci cand slujirea sacramentald a Fuharistiei, in care preotul actioneazd i persona
Christi, este indeplinitd de barbat™«.

Cateva luni mai tarziu, papa a promulgat exortatia apostolica Christifideles laici despre
misiunea §i vocatia laicilor in Bisericd, in care relua ideea Declaratiei Inter insigniores cu
referire la motivele pentru care femeia nu poate primi sacerdotiul.

4 RE. Brown, The Meaning of Modern New Testament Studies for the possibility of
Ordaining Women to the Priesthood, in Biblical Reflections on Crises facing the Church, Longmann
& Todd, Danton 1975, 45-62.

2 Idem, Scrisoarea apostolicd, Mulieris dignitatem (1988), in EnchVat 11, 33, n. 26, 64-65.
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In ceea ce priveste participarea femeii la misiunea apostolicd a Bisericii, nu este nici
un dubiu ci, in virtutea botezului si a mirului, femeia, asemenea barbatului, participd la
tripla misiune a lui Cristos preot, profet, rege, deci, este abilitata si angajatd in apostolatul
fundamental al Bisericii: evanghelizarea. Pe de alti parte, tocmai In implinirea acestui
apostolat, femeia este chematd si pund in practicd darurile sale proprii: mai intai, Insdsi
demnitatea ei de persoand, prin cuvant si marturia vietii; apoi, darurile specifice vocatiei ei
feminine. In participarea la misiunea Bisericii, femeia nu poate primi sacramentul
hirotonirii, de aceea nu poate implini functiile sacerdotiului ministerial. Aceasta este o
dispozitie pe care Biserica totdeauna a legat-o de vointa liberd si suverand a lui Isus Cristos
care a chemat doar barbati ca discipoli; o dispozitie care poate fi luminata de raportul dintre
Cristos mirele si Biserica mireasa. Suntem in domeniul functiei, nu al demnitatii si al
sfinteniei. Trebuie spus: Chiar dacd Biserica are o structurd ierarhicd, aceasta structura este
oranduita in vederea sfintirii membrelor lui Cristos®.

In aceeasi exortatie Toan Paul al TI-lea aminteste cuvintele papei Paul al VI-lea: ,,Noi
nu putem schimba comportamentul Domnului nostru, nici chemarea adresati de el
femeilor, putem insi recunoaste si promova rolul femeilor In misiunea evanghelizatoare si
in viata comunitatii*.

O alti referire este in Catechismul Bisericii Catolice: ,,Numai un barbat botezat poate
primi in mod valid hirotonirea sacrd [CIC, can. 1024]. Domnul Isus a ales barbati pentru a
forma colegiul celor doisprezece apostoli, iar apostolii au facut acelasi lucru cind si-au ales
colaboratorii care aveau si le urmeze in slujire. Colegiul episcopilor, cu care preotii sunt
uniti in preotie, face prezent si actualizeaza pana la a doua venire a lui Cristos, colegiul celor
doisprezece. Biserica se recunoaste obligatd prin aceastd alegere facutd de Domnul Insusi.
De aceea, hirotonirea femeilor nu este posibila™s.

IV. Scrisoarea apostolica Ordinatio sacerdotalis, 1994

) IV.1. Promulgarea gi continutul scrisorii

In 22 mai 1994, In solemnitatea Rusaliilor, Ioan Paul al II-lea a promulgat scrisoarea
apostolica Ordinatio sacerdotalis, care reia ideea ca hirotonirea preoteasca este rezervati doar
barbatilor. Este o scrisoare foarte scurtd, cu doar patru paragrafe In care se reaminteste
doctrina invatata de Traditia Bisericii: ,,Hirotonirea preoteasca, prin care este transmisa
sarcina incredintata de Cristos apostolilor sai de a invita, de a sfinti si de a-i conduce pe
credinciosi, a fost Intotdeauna in Biserica catolicd, incd de la inceput, rezervati exclusiv
barbatilor’s,

Scrisoarea aminteste apoi pe papa Paul al VI-lea considerandu-l ,,credincios misiunii
de strajer al Traditiei”, deoarece atunci cand in Comuniunea anglicana s-a ridicat problema
hirotonirii femeii, a amintit fratilor anglicani pozitia Bisericii catolice, bazatd pe sfanta
Scripturd, pe exemplul lui Cristos si al apostolilor. Scrisoarea reia si dezvoltd temeiurile

B Christifideles laici, n. 51, 1187-1188.

# Ibidem, n. 51 citand pe papa Paul al VI-lea, Al Comitato per I'anno internazionale della donna,
in Insegnamenti di Paolo 171, X1II (1989), 492-493.

4 Catehismul Bisericii catolice, Arhiepiscopia romano catolicd, Bucuresti 1993, n. 1577, 343.

46 Toan Paul al IT-lea, Scrisoatea apostolicd, Ordinatio sacerdotalis, in EnchVat 14, n. 1, 735.
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invitaturii, expuse de Paul al VI-lea si conclude ci Biserica ,,nu se considera autorizata sa
admitd femeile la hirotonirea preoteascd”. La aceste motive fundamentale, documentul
adaugi alte motive teologice care pun in lumini folosul acestei hotdrari divine si aratd clar
ca practica urmati de Cristos nu este dependentd de motivatiile culturale proprii timpului
sau.

Asa cum a precizat papa Paul al VI-lea, ,,adeviratul motiv il gisim la Cristos care a
hotérat astfel, cand a dat Bisericii constitutia fundamentald, care a fost mereu respectata de
traditia Bisericii”™#. Se poate spune ci Ordinatio sacerdotalis este punctul de sosire a mai
multor interventii magisteriale. Papa Ioan Paul al Il-lea subliniazi ci el insusi a scris despre
acest subiect in Mulieris dignitatenr. ,,Chemand numai barbati pentru a fi apostoli ai sii,
Cristos a actionat intr-un mod liber si suveran. A ficut-o chiar cu libertatea cu care a pus in
valoare demnitatea vocatiei femeii prin toatd conduita sa, fard si se conformeze obiceiurilor
si nici traditiilor pe care le sanctiona legislatia epocii”.

La punctul al treilea aminteste ci nici, Fecioara Matia nu a primit misiunea specificd
apostolilor, aratand cd neadmiterea femeilor la hirotonirea preoteascd nu insemni ca ele ar
avea o demnitate mai mici $i nici c ar fi obiectul unei disctimindri, vadind doar respectarea
fidela a hotararii ce trebuie atribuita intelepciunii Stapanului universului. Papa este convins
de importanta prezentei si rolului femeilor in viata Bisericii, chiar dacd acestea nu sunt
legate de preotia ministeriald, ele riman absolut necesare si de neinlocuit. ,,Biserica doreste
ca femeile sa constientizeze pe deplin maretia misiunii lor. Rolul lor este capital astizi, att
pentru reinnoirea si umanizarea societétii, cat si pentru redescoperirea printre credinciosi a
adevaratului chip al Bisericii”.

Pentru ci existau multe presiuni din partea teologilor in sensul de a se reveni asupra
acestui refuz, ce pirea si confirme discriminarea femeii in Bisericd, Ioan Paul al II-lea, a
intervenit cu aceastd scrisoare apostolicd care se incheie cu declaratia:

Desi invatatura despre hirotonirea preoteasca rezervata exclusiv barbatilor a fost
pastrata de traditia constantd si universald a Bisericii §i a fost invitatd de magisteriu in
documentele cele mai recente, in zilele noastre, ea este totusi considerata din diferite parti
ca deschisd dezbaterii, chiar atribuindu-se o valoare pur disciplinara pozitiei luate de
Bisericd in sensul de a nu admite femeile la hirotonirea preoteascd. De aceea, ca sd nu
raimana nici o indoiald asupra unei probleme de mare importanta, ce priveste insisi
constitutia divind a Bisericii, declar, in virtutea misiunii mele de a-i intdri pe fratii mei (cf. Lc
22,32), ca Biserica nu are in nici un fel puterea de a conferi hirotonirea preoteasca femeilor
si cd aceastd pozitie trebuie respectati definitiv de toti credinciosii Bisericiis.

Prin aceste cuvinte, papa a voit sa propuna o invataturd infailibil, insa nu sub forma
unei noi dogme, ci ficindu-se purtitor de cuvant al magisteriului ordinar universal al
Bisericii. Comentand dificulttile existente asupra rolului femeii in viata Bisericii, papa a
criticat un anumit feminism ideologic care, in forma sa extrema, corupe credinta crestini.

47 Ibidem, n. 2; Paul al-VI-lea, Il tuolo della donna nel disegno di Dio (30 ianuarie 1977), in
Insegnamenti, V. XV, 1977, 111.

8 Mulieris dignitatem, n. 26.

¥ Ordinatio sacerdotalis, 0. 3; Inter insigniores, n. 6.

50 Ordinatio sacerdotalis, n. 4.
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Pentru aspectul specific al interzicerii hirotonirii sacerdotale a femeii, a amintit de Cristifideles
laici 0. 51 §1 Inter insigniores n. 4, afirmand c4 a distinge rolurile nu este tot una cu a vorbi de
supetioritate $i inferioritate; rolul femeii In Bisericd trebuie prezentat in adevarata sa lumind.

Suveranul pontif a crezut de cuviintd s se pronunte definitiv asupra acestei teme
datoritd incapacitatii Declaratiei Inter insigniores de a pune capit dezbaterilor. Textul a fost
redactat de catre papa in colaborare cu Congregatia pentru doctrina credintei si
promulgarea a fost precedata de o intalnire cu presedintii conferintelor episcopale in care s-
au purtat discutii pe baza textului propuss!.

IV.2. Nota de prezentare a scrisorii Ordinatio sacerdotalis

Scrisoarea apostolica Ordinatio sacerdotalis a fost publicatd in I’Osservatore Romano
impreuna cu o notd de prezentare In care sunt explicate motivele pe care se bazeazd
invitatura scrisorii apostolice: exemplul lui Cristos, practica apostolicd si magisteriul
constant al Bisericii.

Nu este vorba de o noud formuld dogmatici, ci de o doctrina invitatd de magisteriul
ordinar pontifical in mod definitiv, propusid nu ca invatiturd prudenta, nici ca ipotezi
probabild, nici ca simpld dispozitie disciplinara, ci ca invatiturd sigur adevirati. Asadar,
neapartinand ca materie liber disputabila, cere mereu deplinul si neconditionatul consens al
credinciosilor, si a invita contrariul echivaleazd cu a duce in eroare congtiinta lor. Aceastd
declaratie a pontifului este un act de ascultare a cuvantului lui Dumnezeu si de ascultare a
Domnului pe calea adevarului®

In incheierea notei se afirma ci aceasta Invitaturd nu implica nici o discriminare a
femeii si c4 nu este vorba nici de considerarea unei inferioritati a ei, deoarece preotie nu
este o functie, ci o vocatie.

IV.3. Comentariul cardinalului Joseph Ratzinger la Ordinatio sacerdotalis

Cateva zile dupd prezentarea sctisorii Ordinatio sacerdotalis, In 8 unie 1994, a apdrut in
L’Osservatore Romano un comentariu al cardinalului Joseph Ratzinger, care intrd direct in
miezul problemei afirmand ci Ordinatio sacerdotalis nu proclama o noud doctrind.

Prin acest document papa a confirmat ceea ce intreaga Bisericdi — din Orient si
Occident — a stiut i a triit in credintd intotdeauna. Referindu-se la institutia Biserici afirma
cd a recunoscut totdeauna In figura celor doisprezece apostoli modelul normativ al oricirui
minister sacerdotal pe care l-a preluat de la inceput; era constientd cia apostoli, cei
doisprezece barbati cu care s-a inceput ministerul sacerdotal in Biserica lui Isus Cristos,
sunt legati de misterul intrupdrii si in acest mod abilitati si-1 reprezinte pe Cristos, si fie
icoana vie si operantd a Domnuluiss.

51 Cf. G. Weigel, Martor al sperantei, Galaxia Gutenberg, Targu Lipus 2008, nota 110, 1091, Weigel
afirmd cd intr-un colocviu avut cu card. J. Ratzinger in 18 ian. 1997, acesta i-ar fi spus cd
dintre Conferintele episcopale reprezentate la consultiri cele mai interesate de problemd au
fost cele din Anglia, Tara Galilor, Statele Unite, Germania, Franta, Italia, Australia, Spania,
cateva dintre tirile slave, africane si asiatice.

52 Nota di presentazione all’Ordinatio sacerdotalis, OR 30-31.05.1994, 4.

53 J. Ratzinger, La Lettera apostolica Ordinatio sacerdotalis, OR 08.06.1994, 1.6.
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Cardinalul Ratzinger considerd ci aceasti certitudine asupra faptului cd Isus Cristos a
instituit ministerul sacerdotal cu cei doisprezece apostoli care erau barbati, a ajuns si fie
pusd la indoiala §i incriminatd in sec. al XX-lea din doud cauze:

Prima cauza: o lecturd istoricd a Scripturii, separatd de traditie. Aceasta se datoreazi
faptului ¢4 Inceputul preotiei nu mai apare ca intelegere si recunoagtere a vointei lui Cristos
in Biserica abia niscutd, ci ca un proces istoric. Astfel, criteriul de instituire pierde
validitatea si poate fi substituit de criteriul functiei.

A doua cauzi: se refera la schimbadrile din perspectivd antropologica. Transparenta
simbolicd a corporalititii fiintei umane este substituita de echivalenta functionala a sexelor;
ceea ce pand acum a fost considerat In legaturd cu misterul originar, acum este considerat
doar In perspectiva discriminarii de unii, sau din aceea a arhaismului, inchistarii intr-o
conceptie depasitd asupra fiintei umane insistandu-se pe lupta pentru egalitatea drepturilor.
Intr-o lume total otientati spre functionalitate a devenit dificil chiar si se inteleaga alte
puncte de vedere decit cele ale functionalitatii+.

Dupi ce a amintit documentele cele mai recente ale magisteriului asupra problemeti,
cardinalul Ratzinger afirmi cd papa a trebuit s intervind data fiind nesiguranta asupra unei
probleme atat de nevralgice pentru viata Bisericii. Pozitia Bisericii cunoagte doud niveluri:
primul este fundamentul doctrinal, bazat pe vointa si exemplul lui Isus Cristos, deci pentru
Biserica este o problema de ascultare ,,aici nu este ierarhia impotriva democratiei, ci
ascultarea impotriva autocratiei”; iar al doilea nivel se refera la motivatiile antropologice
care servesc pentru a intelege aceastd vointa a lui Cristos. Scrisoarea Ordinatio sacerdotalis s-a
limitat la primul nivel, in timp ce al doilea a fost aprofundat de declaratia Inzer insigniores.

Cardinalul Ratzinger vorbeste apoi despre fundamentul biblic al scrisotii amintind cd
in Dei Verbum 9 se spune: ,Scriptura, traditia $i magisteriul nu se pot considera trei realitati
separate”. Scriptura trebuie cititd in lumina traditiei si trditd In credinta Bisericii, se deschide
in acest context vital in deplina ei semnificatie, iar traditia a recunoscut totdeauna in
alegerea celor doisprezece inceputul sacerdotiului in Noul Testament. Cardinalul explica
apoi aspectul de obligativitate al scrisorii apostolice:

Papa nu propune o noud formuld dogmaticd, ci confirmd o certitudine care in
Biserici a fost constant triti si afirmatd. In limbaj tehnic se poate spune ci este vorba
despre un act autentic al magisteriului ordinar al papei, de un act nici definitoriu, nici
solemn ,,ex cathedrd’, chiar dacd obiectul acestui act este definitia unei doctrine invitate ca
definitivd, deci nereformabila |...] nu este explicarea continutului doctrinei propuse, ci doar
structura formald si gnoseologici, in sensul de a se face explicitd cu autoritatea apostolicd a
sfantului parinte o siguranta mereu existenta in Biserica si acum pusa de unii in dubiuss.

IV.4. Responsum. Clarificarea dubiilor la Ordinatio sacerdotalis

Datoritd modului gresit de interpretare a continutului si naturii scrisorii Ordinatio
sacerdotalis, In toiul dezbaterilor, un episcop a trimis un dubium (Intrebare ce impune un
raspuns cu autoritate) Congregatiei pentru doctrina credintei.

54 Ibidem, 1.
55 Ibidem, 6.
56 Tbidem, 7.
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Dubinmr: Daci doctrina dupd care Biserica nu are facultatea de a conferi hirotonirea
preoteasca femeilor, propusi in scrisoarea apostolica Ordinatio sacerdotalis, cere si se tina in
mod definitiv, trebuie si se considere ca apartinand depozitului credintei?

Dupi un an si jumitate de la publicarea scrisorii Ordinatio sacerdotalis, Congregatia
pentru doctrina credintei a avut o noua interventies”. Solutia Congregatiei, aprobata de papa
Ioan Paul al II-lea, a fost facutd publicd In 28 octombrie 1995, sub semnitura cardinalului J.
Ratzinger si are ca titlu Rdspuns la dubiile referitoare la doctrina scrisorii apostolice Ordinatio
sacerdotalis. Datd fiind scurtimea textului, poate fi redat integral:

Responsumr: Afirmativ. Aceastd doctrind cere un consens definitiv deoarece, fiind
fondata pe cuvantul lui Dumnezeu scris §i constant pastrat si aplicat in traditia Bisericii,
chiar de la Inceput, a fost propusa infailibila de magisteriul ordinar si universal (LG 25,2).
Cu toate acestea, in circumstantele prezente, suveranul pontif, in exercitiul ministerului
propriu de a-i intdri pe frati (cf. Lc 22,32), a propus aceeasi doctrind cu o declaratie oficiala,
afirmand explicit ceea ce trebuie sd se respecte pentru totdeauna, oriunde si de toti
credinciosii, intrucat apartine depozitului de credinti. Papa Ioan Paul al II-lea, in audienta
acordatd subsemnatului cardinal, a aprobat acest rispuns, hotdrat in reuniunea ordinard a
acestei congregatii si a poruncit publicarea lui. Roma, din sediul Congregatiei pentru
doctrina credintei, 28 octombrie 19953,

Acest raspuns semnat de cardinalul J. Ratzinger si de mons. T. Bertone, respectiv
prefectul si secretarul Congregatiei pentru doctrina credintei care l-au emis, se opreste
asupra unui aspect particular al problemei, anume, daci docttina sctisotii Ordinatio
sacerdotalis apartine depozitului credintei. Raspunsul fiind afirmativ si spunandu-se ci a
invitatura fost propusa de magisteriul ordinar si universal, duce la concluzia ci este vorba
despre o doctrina infailibild care pretinde o acceptare definitiva din partea credinciosilor.
Ultimul punct de referintd este indicat astfel de magisteriul ordinar si universal. Trebuie
mentionat ¢ in nota de prezentare a documentului nu se vorbea despre magisteriul ordinar
si universal, ci numai de magisteriul ordinar pontifical.

IV.5. Comentariul oficial la Raspunsul Ia dubiu. Alte interventii oficiale

Rispunsul amintit mai sus fost urmat de un comentariu anonim, aparut in aceeasi zi
in 1’Osservatore Romano si semnat doar cu trei asteriscuri. Comentariul aminteste ¢
Ordinatio sacerdotalis are ca scop sa clarifice afirmatia ca hirotonirea sacerdotala este rezervata
exclusiv barbatilor, nu este nici ,,discutabild nici pur disciplinard”. Documentul a redat
linistea acelor constiinte care in buna credintd au fost tulburate de indoiald si nesiguranta
insd, nu au disparut perplexitatile chiar i in cei care acceptd invatitura magisteriului. Unii
au obiectat c¢d nu rezultd din revelatie ca o asemenea excludere a fost voiti de Cristos

57 G. Weigel, Martor al sperantei, 817. G. Weigel in interviul din card. Ratzinger in 18.01.1997,
acesta spunea: ,,In fata unei intrebiri — a unui dubiu — prezentat de un episcop s-a creat o
discutie dificild intre Congregatie si papa loan Paul al II-lea. Dificultatea nu a avut vreo legituri
cu substanta invititurii din Ordinatio sacerdotalis, consideratd ca adeviratd, definitivd si parte a
vointei constitutive a Bisericii. Discutia a fost dificild, pentru cd termenul ,,infailibil” este un
cutremur pentru toti. Astfel cd la Inceput au existat pareri diferite chiar §i printre cardinali.
Problema a fost cum si fie spusd mai bine, avand in vedere ci existd opinii diferite asupra ei”.

58 I. Ratzinger, Risposta al dubbio circa la dottrina della Ordinatio sacerdotalis, OR 19.11.1995.
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pentru Biserica sa, iar altii se intreaba asupra consimtamantului datorat scrisorii. Raspunsul
a voit sa clarifice cd doctrina se bazeazd pe revelatie. Sigur, se pot aprofunda mai multe
motive pentru care Biserica nu are facultatea de a conferi femeilor hirotonirea, insa nu pot
fi dubii in ceea ce priveste fundamentul acestui motiv in Scriptura si in Traditie.

In ceea ce priveste aspectul antropologic, comentariul face dou afirmatii:

1. Demnitatea egali intre bérbat si femeie este un adevir fundamental al
antropologiei crestine. Toate formele de discriminare sunt depdsite, trebuie asadar sd
cantarim impreuna planurile pe care Dumnezeu le are cu femeia, respectiv cu sacerdotiul.

2. Din motive de necesitate, teologia Incearcd sd explice vointa lui Dumnezeu. Aceste
documente magisteriale au valoarea lor, dar nu sunt concepute, nici folosite ca si cum ar fi
demonstratii logice si stringente derivate din principii absolute. Cu toate acestea este
important si se tind cont de faptul cd vointa umana a lui Cristos nu doar ci nu este
arbitrara, ci este intim unitd cu vointa divina a Fiului etern, de care depinde adevirul
ontologic si antropologic al creatiei ambelor sexe®.

In incheierea comentariului se afirma ci Ordinatio sacerdotalis nu este un obstacol in
drumul ecumenic, atat pentru faptul ci pretinde sinceritate si claritate In prezentarea
propriei credinte cat si pentru faptul ci contribuie la deplina comuniune cu Bisericile
ortodoxes.

Dupi clarificarea ficutd prin rispunsul la dubiu, care a afirmat infailibilitatea
invititurii documentului, s-a creat un climat apasitor intre magisteriu si teologie. Intr-un
discurs al papei la adunarea plenari a Congregatiei pentru doctrina credintei, prezidatd de
cardinalul Ratzinger, dedicati tocmai problemei receptiri documentelor magisteriale,
pontiful amintea ci teologia are nevoie de ,,cuvantului viu si clarificator al magisteriului”,
afirmand c4 autoritatea magisteriului are datoria de a fi ,instanta de garantie, de pastrare i
de cilduza a comunitatii crestine, in fidelitate si continuitate fatd de traditie”e.

Problemele dialogului dintre magisteriu si teologie au fost abordate si de mons.
Tarcisio Bertone, secretarul Congregatiei pentru doctrina credintei. Dupa el, in Ordinatio
sacerdotalis, pontiful a intentionat, chiar dacd nu intr-o forma solemnd, si confirme si sd
reafirme anumite doctrine care apartin Invatiturii magisteriului ordinar si universal, si deci
trebuie considerate definitive si irevocabile.

O doctrina definitiva poate fi invatati ca un act definitiv sau ca un act nedefinitiv.
Papa poate confirma o doctrind deja pastratd in traditie si transmisd magisteriului ordinar i
universal. Confirmarea pontifului se bucurd de aceeasi infailibilitate de care se bucurd
invitatura magisteriului ordinar si universal. Daci papa ar interveni totdeauna cu o definitie
»ex cathedrd’ pentru a declara ¢d o doctrind apartine depozitului credintei, magisteriul
ordinar si universal ar fi devalorizat. Tocmai aceasta a fost semnificatia raspunsului
Congregatiei din toamna anului 1995, sa specifice ci Ordinatio sacerdotalis confirma o

5 Sulla Risposta della Congregazione per la dottrina della fede circa la dottrina proposta nella
Lettera apostolica Ordinatio sacerdotalis, OR 19.11.1995, 2.

60 Tbidem

¢t Giovanni Paolo II, La liberta propria della ricerca teologica non ¢ mai liberta nei confronti
della verita (24.11.1995), Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, XVIII/2 (1995), Libretia Editrice
Vaticana 1998, 1213-1217.
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doctrina apartinand depozitului credintei. T. Bertone a spus ca textul scrisorii a fost
prezentat inainte de publicare presedintilor conferintelor episcopale mai interesate, si in
acelagi timp a recunoscut ca raspunsul venit din partea conferintelor nu a avut un
consens®,

Interventia mons. Bertone pare si propund criterii de interpretare pentru un
magisteriu greu de inteles. El surprinde prin afirmatia sa: ,,Confirmarea exprimati de pontif
se bucurd de aceeasi infailibilitate de care se bucurd invatitura magisteriului ordinar gi
universal”’e.

Intr-un discurs din 1999, adresat unui grup de episcopi germani in vizita ad limina,
Ioan Paul al Il-lea a vorbit despre caracterul infailibil al doctrinei scrisotii Ordinatio
sacerdotalis Intr-un moment de tensiune in sanul Bisericii din Germania.

Tensiunile se datorau discutiilor referitoare la prezenta catolicilor in cadrul unui
sistem statal de consultiri. Papa a facut o reflectie asupra necesitatii urgente ca pastorii (s-a
referit la episcopi) in aceste consultiri si respingd opiniile contrare magisteriului. In acest
context, a citat o serie de dificultiti in acceptarea invataturii scrisorii Ordinatio sacerdotalis,
cate vorbeste de infailibilitate. Jin tara voastrd se manifestd o crescandd dificultate
referitoare la atitudinea Bisericii fatd de rolul femeii [...]. Nu ezitati si afirmati cad
magisteriul Bisericii a luat aceastd decizie nu doar de dragul de a-si exersa autoritatea, ci
congtientizand datoria sa de a asculta de vointa lui Dumnezeu si a Bisericii. De aceea,
invitatura cum ca sacerdotiul este rezervat barbatilor imbraca caracterul acelei infailibilitati
care este legatd de magisteriul ordinar si universal al Bisericiis+.

V.3.2. Reactiile episcopilor Ia Ordinatio sacerdotalis

Anumiti episcopi au intervenit dupa publicarea scrisortii Ordinatio sacerdotalis, mai ales
pentru faptul ca doctrina scrisorii era prezentatd ca o confirmare cu autoritate fatd de ceea
ce Biserica a experimentat dintotdeauna si deci este obiectul invatiturii episcopilor din
intreaga lume.

Intr-o declaratie scurtd a episcopatului belgian din 7 iunie 1994, se spune ci este de
datoria episcopilor a lua in considerare problemele pastorale pe care invatiturile papale le
pot provoca si de fapt le provoaci intre credinciosi, in cazul scrisorii Ordinatio sacerdotalis.
Episcopii din Belgia precizeazi ci termenul ,,definitiv”” aplicat deciziei scrisorii apostolice
inseamnd ci este un punct care apartine doctrinei pe care Biserica a primit-o, dar in acelasi
timp el recunosc ci nu este interzis a gandi sau a discuta cu moderatie despre aceasta.
Totusi neaga ca Ordinatio sacerdotalis implica o discriminare a femeiics.

Reactiile episcopilor din SUA: William Keeler, arhiepiscop de Baltimore si presedinte
al Conferintei episcopale americane, se limiteazd si spund cd diversitatea rolurilor nu
contrazice egalitatea fundamentald dintre barbati si femei. Leroy Matthiesen, episcop de
Texas, subliniazd necesitatea de a incuraja §i valoriza prezenta femeilor in Bisericd fira

62 T. Bertone, A proposito della recezione dei Documenti del magistero e del dissenso
pubblico, OR 20.12.1996, 1.5.

63 Thidem

64 Joan Paul al II-lea, L.a Chiesa, sacramento universale di salvezza, OR 21.11.1999, 5.

65 Vescovi del Belgio, Apres la Lettre du pape sur I'ordination resérvee aux hommes, DC 76
(194), 738-739.
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discrimindri. Cardinalul Bernard Law, arhiepiscop de Boston, a declarat ci Ordinatio
sacerdotalis apira egalitatea fundamentald intre barbat si femeie, refuzind insd o conceptie a
acelei egalitdti care se bazeazd pe o asemanare de roluri si functii. Cardinalul Josph
Bernardin (1928-1996), athiepiscop de Chicago, dupi ce a amintit ci problema hirotonirii
nu este o problemi de dreptate, pentru ¢ nimeni nu poate avea dreptul la hirotonire, fiind
datoria comunitatii crestine de a face ca toti si poatd folosi cel mai bine propriile daruri
pentru binele Bisericii si al societatii, spune ca a constituit o comisie care s studieze cum ar
putea femeile si foloseascd mai bine darurile lor si a Insdrcinat un grup de teologi sa
studieze problema admitetii la ordinele sacress.

Episcopii germani leagi publicarea acestui document de primele hirotoniri apdrute in
Biserica anglicana si de persistenta in Biserica catolica a unei pozitii favorabile schimbarii in
practica actuald a hirotonirii femeilor. Ei noteazd ci Ordinatio sacerdotalis a generat multe
dificultati si ca reactiile au fost foarte critice. Amintesc insd cd Biserica fiind condusa de
Spiritul Sfant poate sd arate adevirul in vointa lui Dumnezeu si cer credinciosilor s-o
accepte. Sunt de acord cu doua motive invocate de document: Isus a ales doar barbati si
Biserica s-a simtit mereu legata de aceasta practicd a Domnului.

Asadar, Ordinatio sacerdotalis, chiar daca nu este o dogma, este un act de ascultare fata
de Cristos si nu are valoare pur disciplinard. Episcopii germani considerd apoi cd nu este
admisd nici o discriminare fatd de femei §i amintesc progresele facute In acest sens de
Biserica germana dupa conciliul Vatican II. Deoarece problema hirotonirii femeilor nu mai
poate fi consideratd o problemd deschisd, dialogul trebuie sd continue pornind de la
intelegerea vointei Bisericii si a doctrinei sacramentului hirotonirii, de la colaborarea dintre
laici si preoti si de la viziune aprofundata in planul antropologic asupra ceea ce este specific
barbatului si femeii, de la darurile $i indatoririle lor diferite in ordinea creatiei $i in istoria
mantuirii, dar §i in ministerul specific prin care ei trdiesc impreund misiunea Bisericii¢’.

Intr-o noti pregititd de comisia episcopald pentru femeie In societate si In Bisericd,
episcopii nord americani reafirma acceptarea Ordinatio sacerdotalis, reflectind insa asupra
rolului ,,necesar si de nelnlocuit” al femeilor in Biserica pe care aceeasi scrisoare 1l afirmd.
Apoi amintesc trei obiective asupra carora se concentreaza Biserica din tara lor:

1. Conducerea: un numiar mai mare de femei care sa detind functii de conducere in
Biserica din SUA, si se promoveze capacitatea lor de conducitor ecleziastic, cautindu-se
noi forme de implicare in domeniile de consultanti si de cooperare in serviciul autoritatii;

2. Ca baza a acestei propuneri, episcopii vad fundamentald recunoasterea egalitatii
dintre birbat si femeie, ceea ce insd nu inseamna a avea aceleasi roluri in Bisericd; de aceea,
vor si combat orice formi de discriminare.

3. Biserica triieste din daruri diferitess.

¢ Bishops React to Ordinatio Sacerdotalis, Origins 24 (09.06.1994), 53-58.
67 Vescovi tedeschi, La letera apostolique Ordinatio sacerdotatis, DC 76 (1994), 998-999.
68 Strengthening the Bonds of Peace, Origins 24 (01.12.1994), 418-422.
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V. Interventii ale teologilor si a papei dupd publicarea Ordinatio
sacerdotalis
V.1. Aprecieri si critici ale teologilor

Aparitia scrisotii Ordinatio sacerdotalis nu a ajutat la inchiderea dezbaterilor despre
hirotonirea femeii, dimpotriva, datoriti scurtimii ei, a continutului i a modului de
prezentare, a provocat o dezbatere si mai intensa, in special pe problema infailibilitatii. S-au
manifestat foarte multe opozitii din partea celor care sustin hirotonirea sacerdotala a femeti,
unele chiar denigratoare fati de persoana papei, dar pe care nu le voi prezenta, deoarece
presa vremii este plind de asemenea articole. Au apdrut si articole nu atit denigratoare, cit
mai mult critice si exprimari ale unor dubii referitore la cele afirmate in document®.

Dupi biograful papei loan Paul al II-lea, G. Weigel, tocmai dezbaterile de dupd 1994
au aratat cd documentul ar fi fost unul nepotrivit: ,, Termenii, directia si In unele cazuri
violenta verbala a respingerii scrisorii Ordinatio sacerdotalis $i a responsum-ului au sugerat ideea
ci decizia papei si a consilierilor sdi de a emite o sctisoare apostolicd care si fie mai degrabi
o confirmare papald a Declaratiei Inter insigniores, decat o explicatie dezvoltata a cauzelor
pentru care Biserica In calitatea ei de Mireasa a lui Cristos nu poate accepta hirotonirea
femeii ca preot — ar fi fost o eroare strategica”™.

Acest tip de prezentare oficiald a documentului a suscitat anumite semne de intrebare
printre care mai importante sunt:

- greutatea doctrinari a scrisorii apostolice;

- problema fundamentului biblic al neadmiterii femeilor la hirotonire;

Se spune ca Ordinatio sacerdotalis este ,,un act de ascultare a cuvantului lui Dumnezeu”,
dar nu se intrd in miezul problemei, a interpretirii textelor la care documentul face referire,
nici nu se explicd obiectiile care existau deja inainte in teologia catolici tocmai la nivel
biblic. Tematica antropologicd este doar amintiti in sensul refuzului discrimindrii si ideii
inferioritati femeii, dar nu este aprofundatd si nici nu sunt subliniate motivele
fundamentale.

In document, papa afirma ci hirotonirea preoteascd, prin care este transmisi sarcina
incredintatd de Cristos apostolilor, de a invata, de a sfinti si de a-i conduce pe credinciosi, in
Biserica catolicd a fost intotdeauna rezervata exclusiv barbatilor. Aceeasi traditie au pastrat-
o cu fidelitate i Bisericile din Rasarit. Revendicarea egalititii in demnitate a barbatului i
femeti, abolirea discrimindrilor la care ea a fost supusa, sunt considerate una din marile
cuceriti la care tinde societatea contemporana.

Aceastd problematici s-a repercutat si in cadrul ecleziastic, mai ales dupd ce
protestantii si anglicanii au admis femeile la toate ministerele, inclusiv cel episcopal. Din
punct de vedere canonic este respectatd conceptia sacramentald a ministerului, articulat in
cele trei trepte: episcopald, preoteascd si diaconald, considerat de instituire divino-

6 A se vedea doar cateva dintre ludrile de pozitie: M. Alcala, Mujer, Iglesia, sacerdocio, 409-427; L.
Fraisse, Note canonique sur la réception des documents du Magistere. A propos de la lettre
apostolique Ordinatio sacerdotalis, Esprit et 17ie 108 (1998), 372-374; E. Géssmann, Women’s
Otrdination and the Vatican, Feminist Theology 18 (1998) 67-86; K.E. Borresen, Jean Paul II et
les femmes, Lamiére et vie 257 (2003), 57-69.

0 G. Weigel, Martor al sperantei, 819-820.
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apostolicd. Problema care se pune ar putea fi formulati astfel: plecand de la cei doisprezece
apostoli alesi de Isus, ministerul hirotonit este incredintat si deschis doar persoanelor de
sex masculin. Desigur, aceastd conceptie nu este intalnita in Bisericile protestante, unde
ministerul este vizut doar ca o delegare din partea comunititii $i nu este un sacrament
propriu-zis.

Se poate sublinia profunda conexiune pe care textul scrisorii o stabileste Intre
neadmiterea femeii la sacerdotiul ministerial si continutul acelui model care este considerat
,,constitutia divina” a Bisericii. Notiunea de ,,respect fata de Traditie”, la care se pot reduce
motivele interdictiei la o prima analiza, printre altele, face referire la conceptul de ,,traditie”
inteles mai mult in esentd, la un nivel superior umanului, deoarece la inceputul traditiei este
figura lui Cristos insusi, privit ca ,,legislator primordial” care isi are radacinile in EL

Daci, din necesitate de sintezd, punctul de vedere din Ordinatio sacerdotalis se rezuma
la o formuld de tipul: ,,ceea ce Cristos a stabilit noi nu putem schimba”, se spune un lucru
corect, pentru ci se intelege cu adevarat figura lui Cristos fird vreo deformare sau restrictie
abuziva. Desigur, este esential a spune: ,,Continutul constitutiei divine a Bisericii, adica al
statutului lui Cristos este in primul rand ontologic si aminteste adeviratul sens pe care il are
respectarea unei dispozitii divine2,

Daci femeia nu poate accede la hirotonirea preoteasca, aceasta nu se Intampla din
cauza prevederilor disciplinare extrinseci, in urma deciziilor umane si nici dintr-o impunere
arbitrara sau contingenta a lui Cristos, ci pentru cd femeia, prin ceea ce este, nu are calitatile
pentru o atare misiune. Una din temele de aprofundare teologicd a problemei trebuie sa
consiste tocmai in a declara motivele acestei lipse de calititi, inteleasd ca o conditie naturala.
De asemenea, trebuie amintit ¢4 lipsa atributiilor necesare pentru sacerdotiu nu comporta
in nici un fel inferioritatea femeii fatd de barbat. In acelasi fel, nimeni nu va spune ci
femeia este inferioard barbatului pentru ci nu poate actualiza in sine insdsi atributul
paternitatii, care e propriu barbatului, ea fiind in schimb inzestrati cu calitatea
complementard a maternititii, de la care barbatul este exclus.

Preotul iezuit Francis Sullivan face un comentariu pe marginea argumentelor
cuprinse in scrisoare, subliniind in mod special termenii ,,infailibil si definitiv”. El afirma ca
papa a declarat cd Biserica nu are In nici un mod facultatea de a conferi femeilor
hirotonirea preoteasca $i ci aceastd sentintd trebuie si fie tinutd in mod definitiv de toti
credinciosii. Cu scopul de a rezolva anumite dubii care au fost exprimate cu referire la
valoarea doctrinald a acestei invatituri, Congregatia pentru doctrina credintei a difuzat, la
18 noiembrie 1995, un document in care se declard doud lucruri: doctrina care exclude
hirotonirea femeii apartine depozitului credintei si a fost invatata infailibil de magisteriul
ordinar si universal. A spune cd o invatatura ,,apartine depozitului credintei” semnifica cd
este un adevir cate ne-a fost revelat de Dumnezeu?.

"1 B. Cattaneo, 1/ sacramento dell’Ordine, San Paolo, Milano 2004, 129-130.

72 Comentatii la Ordinatio Sacerdotalis, hitp:/ [ www.paginecattoliche.it

7 F. Sullivan, Capire e interpretare il magistero. Una fedelta creativa, Bologna 1997, 22-24; 1d., La
strada della tradizione, RD 770 (1 mai 1996). F. Sullivan fost profesor de ecleziologie la
Universitatea pontificald Gregoriana din Roma din 1956-1992.
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Lisand biblistilor discutarea fundamentelor in baza cirora se afirmi ci asemenea
doctrind este fondatd pe cuvantul scris a lui Dumnezeu, pr. Sullivan se limiteazd sd
comenteze afirmatia Congregatiei doctrinei credintei, dupd care ea a fost exprimati
infailibil.

El aminteste ci Laumen Gentinm prevede cd intregul cor al episcopilor In unire cu
episcopul Romei, se exprima infailibil nu numai intr-un conciliu ecumenic, cind episcopii
definesc solemn o doctrina, dar si cand, fard a fi reuniti in conciliu, in invatitura lor
,ordinard” episcopii sunt in concordanta in a propune o sentintd particulard ca definitiva.
In schimb teologii catolici au invétat ¢4, sunt anumite articole de credinti care n-au fost
niciodata definite solemn, si nu au fost invitate infailibil de magisteriul ordinar si universal
(LG 25).

Recenta declaratie a Congregatiei pentru doctrina credintei constituie primul caz in
care intr-un document al Sfantului Scaun se declard in mod specific ci o doctrind
particulari a fost definitd infailibild in modul in care a fost spusi.

De asemenea, aminteste can. 749 din Codul de drept canonic, care prevede ci nici o
doctrind nu se pretinde definitd infailibil, dacd aceasta nu este manifestati. Sunt motive
teologice fondate pentru aplicarea aceleiasi reguli la prezumtia ca o doctrind a fost invitata
infailibil de magisteriul ordinar si universal. Motivul pentru care documentul Congregatiei
pentru doctrina credintei, incearcd sd spund cd invatitura este probatd, deoarece
episcopatul catolic din toatd lumea este de aceeasi parere cu papa loan Paul 11, in invititura
ci excluderea femeilor de la hirotonirea sacerdotali este o doctrind divin revelatd, care
trebuie respectatd ca definitiva din partea tuturor credinciosilor. Dar cum se stie cd este un
fapt clar probat? Documentul Congregatiei la un asemenea nivel nu este infailibil, deoarece,
chiar daci este publicat cu aprobarea papala, raimane un document al Congregatiei, ciruia
papa nu-i poate transmite proptia prerogativa de infailibilitate. Cand o doctrind a fost
definitd infailibild este nereformabild. Dezvoltarea ultetioard poate ardta cu mai multd
claritate semnificatia unei asemenea doctrine care poate conduce la o mai buni expunere,
dar nu o poate reforma™.

Pe de altd parte, istoria doctrinei catolice furnizeazi (nu putine) exemple de
propozitii care, pand la un anumit moment istoric, pareau si reprezinte invatatura unanima
a Intregului episcopat; cu toate acestea, ca urmare a unei ulterioare dezvoltiri doctrinale nu
mai reprezintd invatitura Bisericii. De exemplu, episcopii reuniti la conciliul din Florenta
(1442) au stabilit fard dubii invatitura comuna a intregului episcopat din acel timp zicand ca
totl paganii si evreli vor merge cu sigurantd in iad, dacd nu devin catolici inainte de a muri.
Astazi toti sunt de acord ci nu aceasta este doctrina Bisericii catolice.

Nu se poate nega faptul cd multe motive oferite in trecut pentru a justifica excluderea
femeilor de la preotie sunt putin consistente si nu mai sunt actuale astizi. Fard dubii,
autorul recunoagte ci recentele documente ale sfantului Scaun au prezentat §i argumente
mult mai solide referitoare la aceastd problema.

In incheiere, parintele considerd ci problema care rimane de dezlegat este daci ar
putea fi probat ci episcopii catolici sunt de acord cu aceste argumente §i cd, In exercitarea

74 Ibidem, 25.
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rolului lor propriu de judecitori si invatatori ai credintei, ei au fost unanimi in invatatura ca
excluderea femeilor de la hirotonirea sacerdotald este un adevir divin revelat, la care toti
catolicii sunt obligati si-si dea consensul de credinti definitiv. Dacd nu este aga, cum poate
fi sigurd o asemenea doctrind §i si fie invatata ca infailibili de magisteriul ordinar si
universal, se intreabi el?7.

Dintre femeile care au criticat documentul amintim pe Josefa Theresia Miinch (care a
participat la conciliu Vatican II) care si-a exprimat protestul intr-o scrisoare trimisd papei in
29 mai 19947. Ida Raming consideri la randul ei ci argumentele magisteriului sunt doar de
fatada si in spatele lor se ascunde de fapt discriminarea femeii si refuzul de a o considera o
crestind adevirati”. In anii care au urmat promulgirii documentului s-a observat In
sondaje o crestere a numdrului celor care erau favorabili sacerdotiului feminin. Unii
considerd cd impactul negativ a fost inteles si de papd, care in anul urmitor, in Scrisoarea
catre femei (29 iunie 1995), a cerut iertare femeilor pentru toate greselile Bisericii impottiva
lot™s,

V.2. Interventii ale papei dupd publicarea Ordinatio sacerdotalis

Dupid publicarea scrisotii Orditatio sacerdotalis, in lunile care au urmat, dupd
argumentele pro si contra, papa a avut mai multe interventii prin care voia sa raspunda
dubiilor si numeroaselor critici aduse scrisorii, dintre care patru merita o atentie speciala.

In 22 funie 1994, in cadrul catehezei generale de miercuri, dupa ce a amintit ci dintr-
un punct de vedere crestin promovarea femeii se bazeazi pe valoarea fiecirei persoane, a
afirmat necesitatea luptei pentru apararea demnitatii femeii §i egalitatii ei, in baza textului
din Genezd, din care reiese ca intre ei este o egalitate in diversitate. Pentru femeie
perfectiunea nu inseamnd a fi ca barbatul, a se masculiniza pani la a-si pierde calitatile
specifice de femeie, desavarsirea ei consti in a fi femeie, egala cu barbatul, dar diferita. in
13 iulie 1994, tot In cadrul catehezei generale, vorbind de cooperarea femeii la misiunea
Bisericii, papa noteaza ca femeia exprima prin aspecte tipic feminine tripla sa participare la
misiunea lui Cristos, cum se vede din figura Mariei si a samarinencei. Este vorba despre
umila sustinere a respectului fatd de persoand, despre experienta unei inimi Intelegitoare,
delicate si duioase™.

In scrisoarea adresatd preotilor in Joia sfanti din anul 1995, papa vorbeste despre
importanta femeii in viata preotului. Reafirmandu-si convingerea ci existd un adevirat
»geniu feminin®, insistd asupra imaginii femeii ca sord, explicaind cd modul cel mai bun
pentru a trdi raportul Intre femeie $i preot este apdrarea alegerii celibatului, apoi vorbeste
despre rolul femeii in edificarea Bisericii. De asemenea, aminteste cd la sacerdotiul
ministerial sunt admisi doar barbati, dar problema nu trebuie considerati in termeni de

75 Ibidem, 26.

76 JT. Munch, Letter to Pope John Paul II 07.12.2002, http://www.womenpriest.org/
teaching/ munch2.him

77 1. Raming, Priesteramt fiir Frauen: Eine Forderung der Gerechtigkeit und Anerkennung ihres
Christseins, Kazechetische Blatrer 120 (195), 296-299.

78 Mai multe opinii despre aceastd problematici cf. M. Hauke, Il sacerdozio femminile nel
recente dibattito teologico, RTL 2 (1996), 257-277.

7 Joan Paul al II-lea, Cateheza de miercuri in OR din 23.06. 1994, respectiv 14.07.1994.
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superioritate a barbatului fatd de femeie, deoarece sacerdotiul nu determind o pozitie
sociald privilegiatd, caracterizatd de exercitarea puterii, ci de slujires.

In 29 iunie 1995, in Scrisoarea adresati femeilor cu ocazia anului international al
femeii, Ioan Paul al II-lea reia principiile antropologice din Mulieris dignitatens, amintind
comportamentul lui Cristos, istoria tristd a asupririi femeilor §i fundamentele biblice ale
egalei demnitati dintre barbat si femeie. Femeia este complementara barbatului, asa cum
birbatul este complementar femeli, femeia si bdrbatul sunt complementari unul altuia.
Feminitatea realizeaza umanul ca si masculinitatea, dar intr-un mod diferit si complementar
n.7).

In 12 martie 2000, in cadrul liturghiei penitentiale din cadrul Jubileului Anului 2000,
in drumul de ,,purificare a memoriei” dorit de papa Woijtyla cu ocazia anului jubiliar, s-au
mirturisit sapte tipuri de pacate comise de fiii Bisericii In decursul secolelor si s-a cerut
iertare pentru ele; al saselea era tocmai rinirea demnitatii femeii §i unitati omenirii: ,,Ne
rugam pentru toti cei care au fost ofensati in demnitatea lor umana si ale cror drepturi au
fost incalcate; ne rugam pentru femeile de prea multe ori umilite si marginalizate si
recunoastem formele de asuprire de care i crestinii s-au facut vinovati”st.

Concluzii

Anumite documente ale conciliului Vatican II contin texte care exprima o noud
atitudine fata de femeie. Faptul cel mai decisiv pentru laici in general este noua definire a
Bisericii ca popor al lui Dumnezeu. Datorita faptului cd existd multe zone unde preotii nu
pot ajunge, existd astizi posibilitatea substituirii preotului in anumite slujiri de catre un
laic, barbat sau femeie, prin instituirea ministrilor extraordinari care pot da impartisania
lor insisi i altor credinciosi.

Insi in aceasti petioadd apar si migcarile feministe radicale, care cer drepturi egale cu
barbatul inclusiv sacerdotiul. Astfel, Biserica s-a simtit nevoitd si elaboreze un document
prin care si arate pozitia Bisericii §i in 15 octombrie 1976, Paul al VI-lea a aprobat
declaratia Inter insigniores a Congregatiei pentru doctrina credintei, prin care Biserica catolicd
respinge hirotonirea femeilor, deoarece Biserica din fidelitate fata de exemplul Domnului,
nu se considerd autorizati si admiti femei la hirotonirea preoteascd, datoritd traditiei
Bisericii, atitudinii lui Isus si practicii apostolilor. Declaratia contesti argumentele care
sustin teza cd astizi Biserica trebuie sd se indepdrteze de atitudinea lui Isus si a apostolilor
pentru a se conforma schimbdrilor. Din declaratie rezultd cd Isus Cristos fiind mirele
Bisericii trebuie si fie reprezentat de un bdrbat, aceasta nefiind o superiotitate, ci o
diversitate in planul functiunilor si a slujirii. Sacerdotiul este doar o slujire, care nu da
onoare celui care il primeste, fiind un dar total gratuit, spre slujire nu spre conducere.
Sacerdotiul nu face parte din drepturile persoanei, ci depinde de economia misterului lui
Ciristos si al Bisericii.

Cu Inter insigniores dezbaterea asupra sacerdotiului feminin deschide o noud
aprofundare, deoarece cei care erau favorabili sacerdotiului feminin au acum o pozitie

80 Jdem, Importanza della donna nella vita del sacerdote, in EnchVat 5, 1451.
81 Idem, Omilia la Liturghia penitentiald, marte 2000 h#tp:/ /www.vatican.va/ holy_ father/ jobn _
panlii/ howiilies/ 2000/ documents/ bf_jp-iz_hon_20000312_pardon_it.htm!
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oficiald a magisteriului. Pentru a pune capit dezbaterilor in 22 mai 1994, Ioan Paul al I1-lea
a promulgat scrisoarea apostolicd Ordinatio sacerdotalis, care reia invatitura declaratiei Inter
insigniores, ca hirotonirea preoteascd este rezervatd doar barbatilor, pe care a voit s-o
propuna ca invatatura infailibild, insa nu sub forma unei dogme, ci ficandu-se purtitor de
cuvant al magisteriului ordinar universal al Bisericii. Suveranul pontif a crezut de cuviinta sa
se pronunte definitiv asupra acestei teme datoritd incapacitatii declaratiei Inzer insigniores de a
pune capit dezbaterilor.

Acestea sunt cele doud documente ale magisteriului Bisericii catolice care interzic
hirotonirea sacerdotald pentru femei.
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FILE DE ISTORIE

DIE ARMENIER POLENS UND UNGARNS DES 17.
JAHRHUNDERTS IN GLEICHZEITIGER COMMUNIO
MIT ROM UND MIT ECMIADZIN

Ernst Christoph SUTTNER

REZUMAT: Armenii din Polonia si Ungaria in secolul a XVII-lea in
concomitentd comuniune cu Biserica Romei si Biserica patriarhald
armeand. In cursul marii lor migriri din Caucaz spre Europa, grupuri mari de
armeni s-au asezat in Moldova, Polonia, apoi Ungaria superioara si Transilvania.
Din punct de vedere canonic, ei apartineau de Patriarhia armeani (Ecmiadzin).
Departe insi de aceastd patriarhie, aceste Biserici si-au salvat existenta (ca biserici
bizantine) prin unirea cu Biserica Romei. Unirea Bisericii armenilor din Polonia
este un exemplu in acest sens. In Polonia si Ungaria superioard (Polonia includea i
partile de nord-vest si vest ale Ucrainei de astizi) erau sub puternica presiune a
Reformei. Acesta a fost motivul principal pentru care s-au orientat spre unirea cu
Biserica Rometi in spiritul conciliului de la Ferrara-Florenta (1439). Primul episcop
armean este atestat documentar la Lemberg-Lvov prin 1564. El depindea canonic
de catolicos-ul din Sis (Cilicia). Tratativele pentru unire au durat mult. Fa s-a
realizat sub episcopul Nicola Torosowicz in anii 1663-1664.

Grupul de armeni din Moldova care a emigrat in Transilvania in a doua jumatate a
secolului al XVII-lea este atestat documentar la 1672. Fi erau dependenti de
episcopia de Lemberg, In anul 1690 papa Alexandru al VII-lea a numit un vicar
apostolic cu sediul la Armenopolis-Gherla. Din cauza situatiei grele a catolicilor in
principatul calvin transilvan (stat eminamente calvin) vicarul armean a jucat, pani la
ocupatia austriacd, rolul de episcop pentru toti catolicii din Transilvania. El a avut
un rol in procesul de unire a Bisericii romanesti cu Biserica Romei.
Schliisselworter: Armenier, Migration, Polen, Moldau, Ungarn, Armenische
Kirche, Rémische Kirche, Kirchliche Union.

Um zu verstehen, wie es im 17. Jahrhundert zu gleichzeitiger Communio mit
Rom und mit E¢miadzin kommen konnte, muss man bedenken, dass damals die Grenze
zwischen unierten und nicht-unierten Gstlichen Christen sowohl in Rom als auch im
Osten anders aufgefasst wurde als im darauffolgenden 18. Jahrhundert. Die Union der
Armenier Polens mit der lateinischen Kirche ist dafiir ein sprechendes Beispiel.

1) Unionen pro foro interno

Um die konfessionellen Verhiltnisse bei den Armeniern Polens im 17.
Jahrhundert verstehen zu lernen, ist an cin Phdnomen zu denken, das fiir heutige
Vorstellungen schwer begreiflich erscheint: an die eine Zeitlang recht weit verbreiteten
Unionen pro foro inferno. Sie waren der eine von zwei Wegen, auf denen man im 16. und
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17. Jahrhundert versuchte, fiir die Union, die 1439 in Florenz beschlossen, aber recht bald
nach der Eroberung Konstantinopels durch die Turken sozusagen beiseite geschoben
worden war, nachtriglich noch eine Rezeption einzuleiten.

Den einen Weg beschritt man in Polen und Oberungarn, als dort die Kirchen
byzantinischer Tradition unter schweren Druck der Reformation geraten waren.
Zahlreiche Kirchenfithrer der dortigen Kirchen byzantinischer Tradition stimmten den
Florentiner Vitern zu, welche die Lateiner fiir ebenso rechtgliubig hielten wie ihre eigene
Kirche; sie ethofften von den Katholiken, die durch das Reformkonzil von Ttrient neu
erstarkt waren, Hilfe bei der Abwehr des Protestantismus. Um eine solche umso leichter
und wirkungsvoller zu erlangen, wollten sie die in Florenz beschlossene Union sozusagen
,,in Raten” verwitklichen. Thren Glaubensbriiddern unter tiirkischer Herrschaft war damals
freilich das Mittun bei einem solchen Bestreben unmdoglich, denn beim Konzil von
Fetrara/Florenz hatten diese nicht zuletzt deswegen mit den Lateinern paktiert, weil sie
militirische Hilfe gegen die Turken erhofften. Der im Jahrhundert nach der Eroberung
Konstantinopels allmahlich erreichte modus vivendi der Griechen mit der tirkischen
Obrigkeit wire wieder zerbrochen, wenn die Griechen erneut Glaubensgespriche mit den
Lateinern aufgenommen hitten. Doch die Kirchenfithrer 6stlicher Traditon im
Firstentum Moldau! und in Polen?, die gréBere Freiheit zum Handeln besalen als ihre
Glaubensbriider unter der Herrschaft der Tiirken, wollten sofortige Hilfe erlangen durch
cinen unverziiglichen Unionsabschluss, und sie waren fest davon Uberzeugt, dass die
Kirchen unter den Osmanen die Einheit mit den Lateinern ebenso wiinschten wie sie und
nachfolgen werden, sobald die Umstinde dies etlauben, und jene in Siebenbiirgen?
dachten dhnlich. Die Kirchen der Moldau, Polens und Ungarns wollten jene Einheit mit
den Lateinern schrittweise einleiten, welche das Konzil von Ferrara/Florenz fiir alle
Kirchen byzantinischer Tradition in einem gemeinsamen, aber ergebnislosen Akt hatte
herbeiftihren wollen.

Der zweite Weg wurde im osmanischen Reich eingeschlagen. Jesuiten,
Redemptoristen, Dominikaner, Franziskaner, Kapuziner und Angehérige verschiedener
Frauenorden, die als Missionare ins osmanische Reich gegangen waren, stiefen dort auf
gutes Echo bei hochgestellten griechischen Wiirdentrigern. Diese nahmen
freundschaftliche Beziehungen mit den Pipsten auf. Ihr zunichst auf ihre Person und

! Schreiben, die in der Angelegenheit aus der Moldau nach Rom gingen und deutliche Affinitit
aufweisen zum Florentiner Unionsdekret, zitiert C. Alzati, Terra Romena tra oriente e occidente,
Milano 1982, S. 207 ff.

2 Vgl. Dokumente der Brester Union tdbersetzt von Klaus und Michaela Zelzer mit
Etliuterungen von Ernst Chr. Suttnet, in: Ost&Stud 56/57 (2007/2008), mit Hinweisen auf die
klaren Beziige zum Florentinum im Kommentar.

3 Vgl. die rémischen Anweisungen von 1669, die den Unionsverhandlungen in den 90er Jahren
des 17. Jahrhunderts zugrunde lagen, bei: N. Nilles, Symwbolae ad illustrandam bhistoriam ecclesiae
orientalis in terris coronae S. Stephani, Innsbruck 1885, S. 111-114 und 121, sowie Suttner, Das
Unionsverstindnis bei Forderern und Gegnern der Union der Siebenbiirgener Rumdnen mit der Kirche von
Rom, in: Annales Universitatis Apulensis, set. historica, 9/11, S. 7-20 samt Erginzungen in
10/11, S. 37-48.
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einen kleinen Anhingerkreis beschrinktes Verhalten fand bei anderen Bischéfen, Abten
und Priestern mehr und mehr Nachahmung, und dies fiihrte zur zweiten Weise, wie man
eine nachtrigliche Rezeption der Florentiner Union einzuleiten versuchte: Theologen,
Hierarchen und Notabeln, denen die Florentiner Einschitzung der geistlichen Nihe
zwischen Lateinern und Griechen richtig erschien, und die das Ende des Schismas
erschnten, begannen im 17. Jahrhundert individuell, sozusagen als ,,Erstlinge”, zu
vollziehen, was - wie sie wlnschten und hofften - ihre Kirche baldigst als ganze
durchfithren werde. Allerdings taten sie es nur geheim, weil das tiirkische Joch den
Offentlichen Vollzug unméglich machte. Pro foro inferno (das heillt: in einem nur ihr
Gewissen betreffenden Akt, der der Offentlichkeit verborgen blieb) gingen sie eine Union
mit dem Rémischen Stuhl ein, blieben aber pr for externo (das heiBt: in aller Offentlichkeit)
fithrende Personlichkeiten ihrer bisherigen, mit Rom nicht unierten Kirche.

Solche Unionen waren zahlreich genug, um nicht als Ausnahmen abgetan werden
zu konnen. Sie konnten nur deshalb Wirklichkeit werden, weil es in Rom offenbar auch im
17. Jahrhundert noch fiir ekklesiologisch vertretbar gehalten wurde, dass Kleriker und
Gliubige aus Ost und West einander die Communio gewihrten, wenn die Unionswilligen
den Primat des romischen Bischofs nur wie das Konzil von Florenz als Glaubenstatsache
anerkannten, sich aber nicht ebenso unmittelbar der pastoralen Obsorge des Paptes
unterstellen konnten, wie es zum Beispiel nach der Union von Brest den Ruthenen
abverlangt worden war.” Und hochgestellte Reprisentanten der griechischen Kirchen ih-
rerseits hielten das Erstreben der Communio zwischen den getrennten Kirchen auf dem
Weg tiber ,,Erstlinge” fiir angemessen; offenbar befiirchteten sie (im Unterschied zu ihren
heutigen Nachfolgern) nicht, dass es eine Spaltung ihrer Kirche bedeute, wenn bestimmte
Kleriker und Gliubige das ihnen Mogliche schon vollzichen, bevor es zu einer
Gesamtunion ihrer Kirche mit den Lateinern kommen kann.”

Auch von manchen Hierarchen Kaukasiens ist bekannt, dass sie die Oberhoheit
des Papstes anerkannten und fortfuhren, ihre mit Rom nicht unierten Kirchen zu leiten.
G. Petrowicz berichtet vom E¢miadziner Katholikos Melchisedech (1593-1624), dass er -
in arger Bedringnis wegen der persisch-tiirkischen Kriege - viermal den Pipsten die
Obédienz erklirt habe, nimlich 1610 und 1617 gegeniiber Paul V., 1622 gegeniiber
Gregor

XV. und 1623 gegeniiber Urban VIIL® Unter Berufung auf A. Balgy erwihnt
Petrowicz aulerdem’, dass auch die Katholikoi Michael Sebastatsi (1564-1570) und Moses

* Vgl. Suttner, Der Wandel in der Ausiibung des rémischen Primats im Gefolge der Brester
Union, in: J. Marte (Hg.), Internationales Forschungsgesprich der Stiftung Pro Oriente ur Brester
Union. Zweites Treffen: 2.-8. Juli 2004, Wiirzburg 2005, S. 111-118.

5 Ausfithrlicher wird von Unionen pro foro inerno gehandelt im Kapitel ,,Rom und die 6stlichen
Kirchen im osmanischen Reich” bei Suttner, Die Christenbeit ans Ost und West anf der Suche nach
dem sichtbaren Ausdruck fiir ibre Einbeit, Wirburg 1999, S. 145-163.

¢ G. Petrowicz, L unione degli Armeni di Polonia con la Santa Sede (1626-1686), Rom 1950, S. 8.

7 Ebd. S. 157, unter Berufung auf A. Balgy, Historia doctrinae catholicae inter Armenos, Wien
1878.
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Datevatsi (1629—1632)8 auf der Suche nach Hilfe aus dem Westen ausdricklich ihren
Gehorsam gegentiber der rémischen Kirche erklirten.

Beiden Versuchen einer nachtriglichen Rezeption der Florentiner Union blieb,

aufs ganze Gesehen, der erwinschte Erfolg ebenso versagt wie dem Konzilsbeschluss
selbst.” Doch fiir unsere Ubetlegungen zum Verstindnis von der Grenze zwischen
unierten und nicht-unierten dstlichen Christen im 17. Jahrhundert ist es wichtig, sich diese
Vorginge zu vergegenwirtigen.

2) Die Verhiltnisse bei den Armeniern Polens
im 17. Jahrhundert
Als der polnische Koénig Kasimir II1. (1333-1370) Galizien fiir Polen erwarb,

hatte dort bereits eine organisierte Armenierschaft bestanden. Moglicherweise hatte
damals auch schon ein armenischer Bischof in Galizien amtiert, doch diesbeziiglich sind
keine Dokumente vothanden.'® Der erste dokumentarisch belegte armenische Bischof
mit Sitz in Lemberg begegnet 1364™" und wurde 1367 von Kénig Kasimir bestitigt. Er
und mehrere seiner Nachfolger gehdrten in die Jurisdiktion des Katholikos von Sis

8 Uber Moses Datevatsi schreibt B. Spuler, Die morgenlindischen Kirchen, Koln 1964, 5.141:

»Nach den schweren Verlusten der Regierungszeit des Schah Abbas verhalf ein reformierter
Monchsorden [exakter wire es, von einem Klosterverband zu sprechen; Anm. des
Verfassers| der zu Beginn des 17. Jahrhunderts in Datev gegriindet worden war und sich
zu einer strengen geistigen und korperlichen Askese bekannte, der Kirche in Groarmenien
zu neuem Leben. Die Anregungen, die von ihm ausgingen, fihrten bald zur Ausbreitung
der Reformideen dieses Klosters, von dem auch Moses von Datev seinen Ausgang nahm, der
sich durch eine umfangreiche Predigt-Titigkeit gegen manche Widerstinde allméhlich
durchsetzte und 1629 als Moses I1I1. zum Katholikos erhoben wurde...”

9 Bei einem griindlichen Studium der Vorginge, die sich im Zusammenhang mit diesen Versuchen

1

1

=

ereigneten, zeigt sich, dass das Konzil von Ferrara/Flotenz von den Lateinern viele
Lobspriiche bekam, nachdem es bereits in den 80er Jahren des 16. Jahrhunderts in das amtliche
Verzeichnis der von ihnen anerkannten Skumenischen Konzilien eingetragen worden war,
dass die lateinische Seite aber trotzdem die theologischen und ekklesiologischen Aussagen des
Konzils nur in Ausnahmefillen respektierte, wihrend es auf griechischer Seite, wo man dieser
Kirchenversammlung nie die Ehre erwies, sie zu den 6kumenischen Konzilien zu zihlen,
unter den fithrenden Hierarchen und Theologen fiir seine Aussagen mindestens zwei
Jahrhunderte lang mehr Akzeptanz als Ablehnung gab.

Vel. G. Petrowicz, La Chiesa Armena in Polonia (1350-1624), Rom 1971; ders. in: Metzler,
Sacrae Congregationis... memoria rerum, II, 408-411. Zur Verbundenheit der Lemberger
Armenier mit den élteren Zentren armenischen Lebens vgl. den Beitrag G. Prinzing, Zur
Bedeutung und Geschichte des Lemberger Evangeliars, in: Das Lemberger Evangeliar. Eine
wiederentdeckte armenische Bilderbandschrift des 12. Jabrbunderts, Wiesbaden 1997, S. 11-26 (mit
Lit.-Angaben).

Er war iberhaupt der erste Bischof in dieser Stadt. Die dortige polnische Diézese wurde
1412 begriindet; die Ubertragung des ruthenischen Bischofs von Hali¢ nach Lemberg erfolgte
1540.
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(Kilikien), doch um die Mitte des 15. Jahrhunderts kam es zur Abkehr der Armenier
Polens von Sis und zu ihrer Zuwendung zum Katholikos von E¢miadzin. ™

Zur Union der Armenier Galiziens mit der lateinischen Kirche kam es unter
Bischof Nicola Torosowiczl3, der sein Amt 1626 als junger Mann®* antrat und es mehr
als 50 Jahre verwaltete. Er war der Kandidat des Katholikos Melchisedech, welcher von
1593 bis 1624 der E¢miadziner Kirche vorgestanden hatte. Als in den osmanisch-
persischen Kriegen des endenden 16. und beginnenden 17. Jahrhunderts Ec¢miadzin
nacheinander von beiden Seiten eingenommen und dem Katholikosat schwere
Finanzlasten aufetlegt worden waren, sah sich Katholikos Melchisedech 1624 gezwungen,
das Amt seinem Neffen Sahag zu tbergeben und auf Reisen zu gehen, um Almosen zu
sammeln und die Kirche von E¢miadzin aus der driickenden Schuldenlast zu befreien.””
Auf seiner Reise kam er auch zu den Armeniern Polens, deren Bischof 1624
verhiltnismiBig jung gestorben war. Dort konnte er durchsetzen, dass Nicola Torosowicz,
der einer reichen Kaufmannsfamilie entstammte, die Nachfolge antrat. Der Reichtum der
Familie kam Melchisedech, der auf Bettelreise war, gelegen, und gelegen kam ihm
cbenfalls, dass Nicola fiir Kontakte zu den Lateinern zu gewinnen war und iiber ihn folg-
lich sowohl aus Rom als auch vom polnischen Kénig Beistand erwartet werden durfte.

Beim Studium der Vorginge, die zur Union der Armenier Galiziens mit den
Lateinern fithrten, sah Petrowicz sich zu einer Zweiteilung seiner Datlegungen veranlaf3t.
Was bis zum Jahr 1663 geschah, Gberschreibt Petrowicz ,,Die Union des Bischofs”; erst
die Ereignisse ab 1664 nennt er ,,Die Union des Volkes”. 1653, also 10 Jahre vor dem
Zeitpunkt, von dem ab Petrowicz von einer ,,Union des Volkes” zu sprechen wagt, hatte
Torosowicz schon in einem Brief an den Warschauer Nuntius seine Situation als die eines
bereits seit einem Vierteljahrhundert unierten Bischofs umschrieben, der noch immer ein
keineswegs uniertes Bistum zu leiten hatte. Er schrieb: ,,Nachdem ich dem Summus
Pontifex als dem Haupt und obersten Leiter der Christenheit die gebithrende Obddienz
erklirt hatte, habe ich mich 24 Jahre lang mit allen Kriften abgemiiht, damit ich die ver-
irrten Schafe, die von Gott meiner Hirtensorge anvertraut wurden, der Leitung durch die
Heilige Rémische Kirche zufiihren konne..”°

Aufgefordert durch die Congregatio de Propaganda Fide, unternahm Torosowicz
1668 seine dritte Reise nach Rom, die bis 1675 dauern sollte. Die Kongregation rief ihn,

12 G. Petrowicz, La Chiesa Armena in Polonia (1350-1624), S. 65f.

13 Vel. G. Petrowicz, L'unione degli Armeni di Polonia con la Santa Sede (1626-1686), (= OCA 135),
Rom 1950.

14 Dreierlei Angaben liegen vor, dass er bei Amtsantritt 21, 23 oder 35 Jahre gewesen sei; vgl.
ebenda S. 14.

15 Bettelreisen orientalischer Hierarchen, die ihre finanziell ausgebeuteten Kirchen vor dem
Konkurs retten wollten, waren im 17. Jahrhundert gang und gibe; vgl. die einschligige
russische Literatur aus dem 19. und beginnenden 20. Jahrhundert. Zahlreiche Hinweise aus
ost- und stidosteuropiischen Quellen finden sich auch bei Suttner, Vasile Lupu und die
griechische Kirche zu Anfang der vierziger Jahre des 17. Jahrhunderts, in: Kirche im Osten
32(1989)32-72.

16 Zitat nach G. Petrowicz, L unione degli Armeni di Polonia con la Santa Sede, S. 139.
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weil sie die Union befestigen WOﬂt€l7; sie verlangte, wie Petrowicz aus ihrem Archiv
ethob, dass der Bischof und das Bistum der Armenier Galiziens endlich ihre auch
Jahrzehnte nach dem Unionsabschluss des Bischofs und dann auch des Bistums noch
bestehende Verbindung zu E¢miadzin beenden und witklich jene liturgischen Reformen
durchfithren, von denen man in Rom iiberzeugt war, dass sie um der Rechtgldubigkeit der
Unierten willen notwendig seien.”® Torosowicz war also die ganze Zeit Gber nicht nur ein
unierter Bischof eines noch nicht unierten Bistums gewesen; er hatte auch jurisdiktionelle
Bande zum Katholikos von Ec¢miadzin aufrecht erhalten und feierte Gottesdienste, die
man in Rom fiir , hiretisch befleckt” hielt.

Sein Nachfolger wurde Vartan Hunanian. Dieser stammte nicht aus Galizien,
sondern war 1665 als Diakon und Begleiter eines Legaten des Katholikos Jakob IV. von
E¢miadzin zum ersten Mal dorthin gekommen und hatte damals um Aufnahme ins
dortige Armenische Kolleg nachgesucht. Als eifriger und frommer Student erwarb er das
volle Vertrauen der Theatinerpatres, die am Kolleg lehrten, und wurde von ihnen 1670 an
das Collegium Urbanianum in Rom gesandt.

Die rémische Kongregation fiir die Glaubensverbreitung wihlte ithn 1674,
wihrend des Romaufenthalts von Bischof Torosowicz, zu dessen Koadjutor mit
Nachfolgerecht. Doch Bischof Torosowicz beflirchtete Widerstinde gegen ihn in seiner
Di6zese, weil die herkémmlichen Wahlrechte der Armenier seines Bistums tibergangen
wurden. Nur mit groBer Mithe konnte ihn die Kongregation bewegen, dass er dem
Kadidaten in Rom doch die Bischofsweihe erteilte. Als Bischof Torosowicz und sein
Koadjutor im Oktober 1675 nach Lemberg kamen, ergab sich in der Tat, dass es fiir
Vartan Hunanian schwer war, sich zu behaupten. Schon im Juni 1676 verlie3 er Lemberg
unter dem Vorwand, die tiirkisch besetzten Gebiete der Ditzese besuchen zu wollen.!®
Doch er reiste weiter und kam 1678/79 nach Ec¢miadzin. Katholikos Jakob IV. erteilte
nun ihm, dem in Rom erwihlten und geweihten Bischof, die Ertlaubnis zum
seelsorgerlichen Witken bei den armenischen ,,Schismatikern” in der alten Heimat.
Katholikos Eleazar, der Jakob IV. 1682 nachfolgte, lie} Vartan Hunanian hingegen in Haft

7 An den theologischen Lehranstalten der Lateiner begann sich um diese Zeit eine
Ekklesiologie durchzusetzen, die die Rechtmifigkeit allen geistlichen Tuns von Hierarchen
und Priestern davon abhingig sehen wollte, dass sie in direkter jurisdiktioneller Relation
standen zum Papst. Eine Folge davon war, dass Unionen pro foro interno nicht mehr
gebilligt wurden und dass unter den katholischen Missionaren jene Dispute ausbrachen, die
1721 zum Verbot jeglicher communicatio in sacris ,,zwischen Katholiken einerseits und Haretikern
und Schismatikern andererseits” fiihrten; vgl. die Abschnitte ,,Das Verbot der communicatio in
sacris durch die Sacra Congregatio de Propaganda Fide” und ,,Nach der Riickbesinnung auf
die traditionelle Ekklesiologie” bei Suttner, Die Christenheit aus Ost und West auf der Suche
nach dem sichtbaren Ausdruck fiir ihre Einheit, Wiirzburg 1999. Unter ,,Befestigen der
Union” verstand man gegen Ende des 17. Jahrhunderts an der rémischen Kongregation fiir
die Glaubensverbreitung unter anderem auch das Bemithen um eine klare Grenzziehung
zwischen den unierten und den nicht-unierten Glaubigen im christlichen Osten.

18 Petrowicz, L unione degli Armeni di Polonia con la Santa Sede, S. 281-295.

191672 wat Podolien an die Tirken gefallen und wurde erst 1699 wieder an Polen restituiert.
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nehmen, weil er die liturgischen Neuerungen ablehnte, zu denen dieser sich auf rémisches
Dringen hin hatte bewegen lassen. Nach Interventionen sowohl des Papstes als auch des
polnischen Ko6nigs beim persischen Herrscher wurde er wieder in Freiheit gesetzt, konnte
nach Lemberg zuriickkehren und die Nachfolge des am 24. Okt. 1681 verstorbenen
Bischofs Torosowicz antreten.”’ Seitdem Bischof Hunanian, der auf Dringen der
rémischen Kongregation fiir die Glaubensverbreitung in Rom geweiht worden war, aber
dann eine Zeitlang unter Katholikos Jakob IV. in der alten Heimat der Armenier (unter
»Ochismatikern™) in der Seelsorge gewirtkt hatte, das Bischofsamt der Lemberger
Armenier austibte, gab es an deren Union keine Zweifel mehr.
3) Die Verhiltnisse bei den Armeniern Ungarns
im 17. Jahrhundert

Seit mehreren Jahrhunderten waren im Firstentum Moldau Armenier ansissig
gewesen. In der unruhigen zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts verlie3 ein Teil von ihnen
das Gastland, die cinen in Richtung Polen, die Mehrzahl tber die Karpaten weg nach
Siebenbiirgen. Dies geschah nicht auf einmal; Nachrichten deuten hin auf 6fteres
Einwandern armenischer Familien nach Siebenbirgen. Fir 1672 belegen Dokumente,
dass Furst Michael 1. Apafi eine groflere Zahl von ihnen aufnahm. Sie waren noch
Neuzuwanderer ohne bodenstindiges Gemeindeleben, als die Truppen des
Habsburgerreiches nach Siebenbtirgen kamen. In den ersten Jahrzehnten der Anwesenheit
von Armeniern in Siebenbiirgen, in denen sie zerstreut lebten, war es fiir sie recht schwer
gewesen, ihr kirchliches Leben nach armenischem Ritus zu fithren und ihre Kinder zu
Armeniern zu erziehen. Daher gestattete thnen 1700 Kaiser Leopold 1. eigene Stidte zu
grinden. Zuerst entstand Armenopolis, das heutige Gherla, bald darauf auch
Elisabethstadt, das heutige Dumbriveni.”’

Das kirchliche Ieben der Armenier war im Gastland Moldau auf den
armenischen Katholikos von E¢miadzin bezogen gewesen. Die Moldauer Armenier hatten
also im Schisma zur katholischen Kirche gestanden. Doch dies war damals wenig
aufgefallen, da die katholische Kirche in der Moldau kaum Bedeutung hatte. In
Siebenbiirgen wurden die Einwanderer aber ohne weiteres zu Katholiken des armenischen
Ritus. Denn wegen der damals noch nicht beendeten ,,Doppelgleisigkeit” der Armenier
Galiziens konnte sich der oberste Kleriker der eingewanderten Armenier Siebenbtirgens
leicht an den Lemberger armenischen Bischof wenden, um Hilfe bei der seelsorgerlichen
Betreuung der Zuwanderer zu bekommen. Dort stellte damals den aus der Moldau nach
Siebenbiirgen tibergesiedelten Armeniern niemand die Frage, ob sie uniert seien oder
nicht. Sie erhielten seelsorgerliche Hilfe durch Geistliche, die sich fiir alle Armenier, ob

20 Zu seiner Amtsfuhrung vgl. G. Petrowicz, La Chiesa Armena in Polonia e nei paesi limitrofi (1686-
1954), Rom 1988, S. 1-108.

2l Zu den Einwanderungen weiterer armenischer Familien im Lauf des 18. Jh.s vgl. Chr.
Lukacsi, Historia Armenorum Transilvaniae, Wien 1859; K. Schiinemann, Die Armenier in
der Bevolkerungspolitik Maria Theresias, in: Jabrbuch des Graf Klebelsberg Kuno Instituts fiir
ungarische Geschichtsfoschung in Wien, Budapest 3(1933)212-42; S.E. Kolandjian, Les
arméniens en Transylvanie (X XVIII¢s.), in: Rev. des études arméniennes 4(1967)353-76.
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uniert oder ,,schismatisch” zustindig fihlten. So wuchsen die Armenier Siebenbtrgens mit
den Armeniern Galiziens allmihlich in die unierte Kirche hineine.

Als das Hineinwachsen der Armenier Polens in die Union vollzogen war,
ernannte Papst Alexander VIII. 1690, d.h. zu einem Zeitpunkt nach dem Amtsantritt des
Bischofs Hunanian, einen der um diese Zeit bereits eindeutig unierten Lemberger
Erzdidzese zuzurechnenden Bischof zum Apostolischen Vikar fir die Armenier
Siebenbiirgens.22 Der neue Apostolische Vikar war also mit den Lemberger Armeniern
bereits ,,cindeutig uniert”. Er hatte seinen Sitz in Armenopolis, und seit seiner Ernennung
wurden auch Siebenbiirgens Armenier als ,,eindeutig uniert” betrachtet.

Die lateinischen Katholiken Siebenbiirgens waren wegen des Drucks der Kalviner
seit 1566 ohne Bischof gewesen, und auch unter den Habsburgern konnte fiir sie erst 1716
wieder ein eigener Bischof in Siebenbiirgen residieren. So tbte der armenische
Apostolische Vikar in der Anfangszeit der Habsburgerherrschaft iiber Siebenbiirgen auch
fir die dortigen Lateiner die bischéflichen Funktionen aus. Nach seinem Tod zog die
wiedererrichtete lateinische Dibzese von Alba Julia aber die Jurisdiktion tber die
armenischen Katholiken an sich.”> Dies geschah in jener Zeit, in der gewisse Kreise
bestrebt waren, die lateinischen Katholiken Siebenbiirgens, die ungarischer Muttersprache
waren, mit den unierten Ruminen und Armeniern zu einer gemeinsamen Nation, die in
Siebenbiirgen die grofite gewesen wire, zu verschmelzen. Beziiglich der Ruminen
scheiterte dieser Plan auf eine von oben her veranlasste Assimilation géinz]jch.24 Auch die
Armenier erreichten, dass ihnen Kaiser Karl VI. 1737 die Fundation fiir ein eigenes
Bistum in Siebenbiirgen gab.25 Der kleinen armenischen Minderheit gegentiber war aber
der Widerstand der lateinischen Dibzese zu grof3; das armenische Bistum konnte trotz
einschligiger Bemthungen des Lemberger Erzbischofs®® nicht errichtet werden.

Mit Hilfe des (inzwischen eindeutig unierten) Lemberger Erzbischofs konnte fiir
die Armenier Siebenbiirgens aber wenigstens die Pfarrseelsorge gewihtleistet werden, und
mit den Pfarreien waren Kiristallisationszentren gegeben, die den Fortbestand des
Armeniertums sicherten. Als spiter die Mechitharisten in Wien ansissig waren, konnten

22 Lukacsi, Historia, S. 70.

23 Lukacsi, Histotia, S. 74: , Interea dum Armeni mortem Praesulis sui lugent, et consilia de successore
eligendo agitant: Latini ritus Cathedra Episcopalis Alba-Juliensis in Transilvania, postquam per saeculi et
qguod excedit spatium, triste Pastorum suorum luxisset exilinm, pietate et clementia invicti Gloriosissimi
Imperatoris Caroli V1. restabilita, exuto luctn, anno 1716 primum novae fundationis accepit sponsum
Episcipum Georginm Martonfi. Qui Transilvaniam ingressus, ad sui pertinere muneris partes credidit,
Aprmenorum, Pastore orbatorum, donec proprium accepissent, pastoralem curam gerere. Vicem se in hoc
reddere arbitratus, piae memoriae Oxendio Armenorum Episcopo, qui in Latinorum Praesulum absentia,
utilia Latini ritus fidelibus praestitisset servitia. Igitur res Armenorum a morte Praesulis paulum dilapsas
ordinare, cansas eorum ad se pertrabere, investigationes instituere, relationes de illis ad sedem Apostolicam facere,
qguin et sacros Ordines conferre.”

24 Vgl. O. Barlea, Ostkirchliche Tradition und westlicher Katholizismus, Miinchen 1966; Suttner,
Beitrige zur Kirchengeschichte der Rumdnen, Wien 1978, S. 223f.

% Vgl. Lukacsi, Historia, S. 93.

26 Ebenda, Kapitel XVI.
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auch sie ihr Wirken auf die Armenier Siebenbiirgens ausdehnen und fir die kleine wohl-
habende Armenierschaft Siebenbiirgens durch seelsorgliche Hilfe, durch ihr Ansehen und
durch Schulen zur Stiitze werden.”’

Hatte es also im Ungarn des 17. Jahrhunderts auch keine lingere Periode
gegeben, in der die Armenier in gleichzeitiger Communio standen mit Rom und mit
E¢miadzin, so war die Auffassung des 17. Jahthunderts von der recht offenen Grenze
zwischen unierten und nicht-unierten Sstlichen Christen doch die Ursache fiir die heutige
Zugehorigkeit der Armenierschaft Siebenbiirgens zur katholischen Kirche.

4) Die Griindung des Mechitaristenordens

Die Grenze zwischen unierten und nicht-unierten Armeniern erwies sich auch
noch als recht offen bei der Griindung des Mechitaristenordens. 1717 griindete Mechitar
von Sebaste (1676-1749) auf der Laguneninsel San Lazzaro bei Venedig mit dem Segen
des Papstes ein Kloster fiir Ménche armenischer Abstammung. Er verstand das Kloster
als fir alle Armenier gegriindet, gleich ob sie sich als uniert mit dem rémischen Stuhl
verstanden oder nicht. Das Kloster wurde zum Stammhaus des Mechitatistenordens,™
und diesem konnten damals neben armenischen Monchen, die ausdrucklich mit Rom
uniert waren, auch solche zugehéren, die es nicht waren. Erst nachdem in den 30er und
40cr Jahren des 18. Jahrhunderts aus einer Doppelwahl getrennte Oberhiupter fiir die
unierten und fiir die nicht-unierten Armenier hervorgegangen waren”, war auch fiir die
Mechitaristen die Zeit der offenen Grenze zu Ende. Seither sind sie ein Orden der mit
Rom unierten armenischen Kirche.

27 Vgl. Kolandjian, Les armeniens en Transylvanie, S. 373ff, und den Abschnitt ,Die
Mechitharisten” bei Suttner, Kirche und Nationen, Wirzburg 1997, S. 274-281. Im zuletzt
genannten Abschnitt wird auch darauf verwiesen, dass Mechithar von Sebaste 1717 in
Venedig den Mechitharistenorden mit dem Segen des Papstes fiir alle Armenier griindete,
mégen sie ,,Unierte” gewesen sein oder ,,Nicht-Unierte”, und dass bei ihnen bis in die 40er
Jahre des 18. Jahrhunderts die ndmliche ,,Doppelgleisigkeit” herrschte wie bei den
Armeniern Polens und Ungarns des 17. Jahrhunderts.

28 Vgl. die Artikel iber Mechitar und seinen Orden von G. Amadouni, M. Gianascian und V.
Inglisian in: Digionario degli istituti di perfezione V,1108-1123, sowie Suttner, Die Mechitaristen,
in: ders., Kirche und Nationen, Wirzburg 1997, S. 274-277.

2 Zut Doppelwahl vgl. Suttner, Die Christenbeit ans Ost und West auf der Suche nach dem sichtbaren
Ausdruck fiir ihre Einbeit, Wirzburg 1999, S. 206-209.

109






STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAI, THEOLOGIA CATHOLICA, LIII 3, 2008

OKUMENISCHE OFFENHEIT IM OSTERREICH DES 20.
JAHRHUNDERTS: EINE AUSWIRKUNG INSBESONDERE
DER KIRCHENGEMEINDEN VON BYZANTINISCHER
TRADITION IN DER HABSBURGERMONARCHIE

ERNST CHRISTOPH SUTTNER

REZUMAT: Sinceritate ecumenicd in Austtia In secolul XX. O mijlocite
privind comunititile de traditie bizantind din monarhia habsburgica. in
ultimul sfert al secolului XX in Austria a domnit un climat de buna intelegere (in
raport cu alte state din Europa) intre Biserica catolicd (dominantd) si numeroase
confesiuni. LLa baza acestui climat a stat §i std mostenirea habsburgici.

La sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul secolului XX in monarhia
habsburgici trdiau laolaltd mai multe etnii mari (germani, cehi, slovaci, sloveni,
unguri, sarbi, romani, sasi), convietuiau numeroase Biserici etnice, unele chiar in
mai multe limbi nagionale (e.g. Biserica ortodoxad ucraineand, slovaci, cehd,
slovend, sarbd etc.). Impdratii habsburgi au dus (mai ales incepand cu imparatul
Tosif al II-lea) o politicd de tolerantd confesionald. Aceasta s-a intamplat dupi ce,
incepand cu anul 1683 statul austriac s-a Intins spre est si sud-est, alungand
aproape de tot pe turci din Europa. in prima fazi a reorganizirii acestor teritorii,
politica religioasi a fost in general procatolici. Dar mitropolitul ortodox a primit
inca din 1690 privilegii imperiale si jurisdictia peste toti ortodocsii din imperiu.
In acelasi timp, impiratii au promovat unirea unor ortodocsi cu Roma pentru a
intdri Biserica catolica. Promotorul acestei politici a fost Imparatul Leopold I (cel
sfant). Unirea cu Biserica Romei s-a facut in etape (armenii, romanii, slovacii,
ungurii, slovenii). La 1773, impardteasa Maria Terezia a lansat denominatiunea
greco-catolic §i a organizat pentru uniti institutii de invagamant, tipografii etc.
Fiul ei a dat edictul de toleranta care a asigurat structurile nationale pentru aceste
Biserici. La 1843 au inceput tratativele Intre Imperiu si Sfantul scaun pentru
semnarea concordatului care a asigurat (dupd 1853) un statut mai bun
episcopiilor unite si apoi si episcopiilor ortodoxe.

Schliisselwérter: Donaumonarchie, Kirchenpolitik, Okumenismus, Konfes-
sionelle Toleranz, Katholische Kirche, Kirchenunion, Habsburgisches Erbe.

Im letzten Drittel des 20. Jahrhunderts sprachen Okumeniker hiufig davon,
dass im tiberwiegend katholischen Osterreich zwischen den getrennten Kirchen ein
besseres Klima bestehe als in anderen europiischen Lindern mit ebenfalls tiberragender
Mehrtheit einer ecinzigen Konfession, ecinerlei ob die Mehrheitskirche wie in den
romanischen Lindern bzw. bei den Westslawen katholisch, wie im Norden Europas
protestantisch oder wie im Osten bzw. Siidosten orthodox ist. Das Erbe aus der Habs-
burgermonarchie ist dafiir zweifellos eine von den Ursachen.
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Vielfalt der Kirchen in der Habsburgermonarchie
an der Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert

Die Donaumonarchie war kein einheitliches Gebilde. In ihr hatte nie von einer
nationalen Mehrheit die Rede sein kénnen. Dies gilt vom Gesamtreich, und seitdem es
zur Doppelmonarchie Osterreich—Ungarn gekommen war, bildeten die Deutschen nicht
einmal in Cisleithanien eine Mehrheit und die Ungarn ebenso wenig in Transleithanien.!
In konfessioneller Hinsicht machte allerdings die katholische Kirche sowohl in der
gesamten Monarchie wie in Cis- und in Transleithanien die Mehrheit aus, doch im
protestantisch dominierten Siebenbiirgen, in der hauptsichlich orthodoxen Bukowina
und im moslemisch geprigten Bosnien-Herzegowina war auch sie in der Minderheit.
Uberdies war die katholische Kirche in der Monarchie weder geschlossen noch
einheitlich. Neben der grolen Mehrheit von Katholiken des lateinischen Ritus gab es in
ihr eine beachtliche Anzahl von Katholiken des byzantinischen Ritus, dazu noch at-
menische Katholiken, und sowohl unter den lateinischen wie unter den byzantinischen
Katholiken bestanden vieletlei Sprachgruppen mit jeweils eigenen Interessen. Auch die
recht grofe orthodoxe Kirche der Monarchie wies mehrere Sprachgruppen und durch
sprachliche Gemeinsamkeiten gekennzeichnete autonome Kirchtlimer auf.

Repriasentanten aus der Oberschicht der katholischen und orthodoxen
Gruppierungen und der Armenier lebten mancherorts, besonders in Wien, nahe
beisammen und lernten sich kennen; dabei nahm man sich nicht nur gegenseitig zur
Kenntnis, sondern kooperierte biirgerlich miteinander recht gut. Auch gab es im Reich
ein nahezu unvorstellbar buntes Kaleidoskop der Lebensweisen, angefangen vom
multinationalen und multikonfessionellen Adel, tiber (modern denkende) groBstddtische
Schichten und béuetliche Siedlungen aus Volksgruppen mit recht traditionellem
Lebensstil bis hin zu extrem traditionsverbundenen Kleingruppen? Uber diese
Unterschiede hinweg hatte man lernen miissen, miteinander auszukommen, und dabei
war man durchaus erfolgreich gewesen. Adam Wandruszka, der Herausgeber des
Werkes der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften ,,Die Habsburgermonarchie
1848-1918”, leitete die Prisentation von Band IV, der den Konfessionen gewidmet ist,
folgendermallen ein: ,,Wenige Jahre vor dem Ausbruch des Ersten Weltkrieges fand in
einer Wiener Kaserne eine Rekrutenvereidigung statt. Sie erfolgte in zehn Sprachen
unter der Mitwirkung der Militdrgeistlichen von sieben Religionsgemeinschaften:
rémisch-katholisch, griechisch-uniert, griechisch-orthodox, evangelisch, armenisch, isla-

! Die offizielle Sprachgruppenstatistik von 1900 wies fiir das gesamte Staatsgebiet einen Anteil
von 24,1% der Deutschen an der Bevolkerung aus, fur Cisleithanien einen von 35,78%;
1910 waren die Zahlen 23,4% bzw. 35,58%. In Transleithanien machten die Magyaren in der
offiziellen Statistik trotz pro-magyarisch definierter Zihlungskriterien weniger als die Hilfte
der Bevélkerung aus; ihr Anteil an der Gesamtbevélkerung der Monarchie war 1900 mit
19,3% angegeben, in Transleithanien mit 45,4%; 1910 lauteten die Zahlen 20,3% bzw.
48,1%. (Die Angaben sind entnommen aus der gro3en Untersuchung der Osterr. Akademie
der Wiss. ,,Die Habsburgermonarchie 1848-1918”, Bd. I1I).

2 FEine extrem eigenartige religids-ethnische Kleingruppe ist dargestellt im Abschnitt
»Lipowaner” bei Suttner, Kirche und Nationen, S. 283-295.
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misch und mosaisch.”?

Hitte man damals eine Bischofskonferenz der Katholiken bzw. der
Orthodoxen aus ganz Osterreich-Ungarn zusammenrufen wollen, witen aus Cisleitha-
nien als Katholiken mit dem Episkopat der deutschsprachigen Linder, die das heutige
Osterreich ausmachen, der rémisch-katholische Episkopat des heutigen Tschechien und
Slowenien, jener der Polen Krakaus und Galiziens und jener aus dem damals noch
ungeteilten Tirol und aus bestimmten heute italienischen Bistiimern einzuladen gewesen,
dazu die griechisch-katholischen Bischofe Galiziens mit threm Metropoliten an der
Spitze, sowie der armenische Erzbischof von Lemberg und der Abt der Wiener
(armenischen) Mechitaristen, der ebenfalls Bischof war. Aus Transleithanien wiren zu
berufen gewesen die romisch-katholischen Bischofe der Ungarn, der Kroaten, der
Slowaken und der Donauschwaben, dazu die griechisch-katholischen Bischéfe der
Ruminen mit einem Metropoliten an der Spitze, die Bischofe der oberungarischen
unierten ruthenischen bzw. slowakischen Bistumer, die Bischofe der unierten Didzese
Krizevei in Kroatien und der noch kurz vor dem Weltkrieg ins Leben gerufenen
(ungarischen unierten) Di6zese Hajdudorog. Auf orthodoxer Seite gab es in Cisleitha-
nien den (autokephalen ruminischen) Metropoliten von Czernowitz samt seinen
(kroatischen) Suffraganbischéfen in Dalmatien, in Transleithanien gleich zwei
(autokephale) Metropoliten, einen serbischen in Karlowitz und einen ruminischen in
Hermannstadt, mit je einem Episkopat, sowie die orthodoxen Bischtfe Bosniens, die
auch unter Osterreich-Ungarn beim Patriarchat von Konstantinopel verblieben waren.
Kein Wunder, dass bei dieser Verschiedenheit solche Versammlungen nie vorgesehen
wurden.

Doch man kam miteinander aus. Was man dabei in konfessioneller Hinsicht
erreichte, watr bei weitem nicht das, was man heute als 6kumenisches Miteinander der
christlichen Konfessionen erstrebt. Von dem noch argen Gegeneinander des 18.
Jahrhunderts hatte man im 19. Jahrhundert aber immerhin zu einem friedlichen
Nebeneinander, in kultureller Hinsicht nicht selten auch zur Zusammenarbeit gefunden.
Zwar hielt man sich in geistlicher Hinsicht weiterhin auf Distanz, doch man hatte
Formen gefunden, um sich gegenseitig hoflichen Respekt zu erweisen, und interdiziert
war der Proselytismus, der im 19. Jahrhundert anderswo in Europa noch keineswegs
ausgeschlossen war; auch fir konfessionsverschiedene Ehen war man zu einer
ertriglichen Regelung gekommen.

Ein Vergleich der Verhiltnisse in Osterreich-Ungarn in der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts mit dem, was sich beim so genannten Kulturkampf in den deutschen
Landen ereignete, macht deutlich, dass im Osterreich von heute aufgrund seiner
Vorgeschichte eine bessere Ausgangsbasis fiir den Okumenismus vorbereitet worden
war als anderswo. Angesichts verschiedener Gberaus trauriger Ereignisse im Europa des
19. und 20. Jahthunderts verdienen die Auswitkungen der Toleranz in der
Donaumonarchie unsere Aufmerksamkeit auch deshalb ganz besonders, weil dank ihrer
in der Monarchie und in der Republik Osterreich ebenso ernste Konflikte zwischen

3 Die Habsburgermonarchie 1848-1918, Bd. IV, S. X1.
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Katholiken und Orthodoxen unterblicben, wie es sie im 19. Jahrhundert nach den
Teilungen Polens im &stlichen Mitteleuropa gab, nach der Wiederherstellung Polens im
Gefolge des 1. Weltkriegs dort, und nach dem 2. Weltkrieg sowohl dort als auch in
Stdosteuropa, als die Unierten bzw. die Orthodoxen vom Staat bedringt wurden und es
sogar zur Knechtung der Gewissen kam, weil die unierten Katholiken von Staats wegen
zur Konversion in die Orthodoxie gendtigt wurden. Neue zwischenkonfessionelle
Probleme entbrannten dabei, die in den Kirchen Europas nach dem Sturz des
Kommunismus eine bis in unsere Tage fortdauernde schwere Belastung fiir den
Okumenismus darstellen.
Zum Zustandekommen der Verschiedenheit
im kirchlichen Leben der Habsburgermonarchie

Auf eine lange Vorgeschichte muss zuriickschauen, war das Entstehen des
Nebeneinanders der Kirchen und ihrer Volksgruppen in der Donaumonarchie studieren
will.

1) Erste dafiir entscheidende Schritte erfolgten bereits, als Osterreich nach der
groflen Tirkennot von 1683 nach Sidosten expandierte. Man hatte in Wien davon
getrdumt, alle Gebiete Stidosteuropas mit christlicher Mehrheit von den Tirken zu
befreien, und Kaiser Leopold hatte Aufrufe erlassen, welche Aufstandsbewegungen
auslésten. Aber Osterreichs Kraft reichte nicht aus, um dieses Ziel zu verwirklichen und
tberall die Tiirken zu vertreiben. So gewihrte Leopold 1. den auf die kaiserliche Seite
tbergetretenen Christen, welche die Rache der Tirken zu fiirchten hatten, Asyl in den
von seinen Heeren eroberten Gebieten.

Das Angebot wurde 1690 von vielen Serben mit Patriarch Arsenije I1I. Crno-
jevic an der Spitze angenommen* Von der Notlage bedringt, nicht aus
Toleranzgesinnung, wurde es geboren, dass den Serben mit dem Asylversprechen
Glaubensftreiheit und Autonomie als Volksgruppe zugesichert wurde. Als man zur Zeit
der Kriegswitren eilig ein Abkommen hatte schlieBen mussen, sagte Kaiser Leopold
dem Patriarchen Arsenije ndmlich zu, dass er in der neuen Heimat das geistliche und
weltliche Oberhaupt der Seinen bleibe. Das dirften die aus dem Osmanenreich
kommenden Serben damals so verstanden haben, dass ihr Patriarch in Osterreich jene
Rechte beibehalten wirde, die er unter den Osmanen besal3,> und es darf bezweifelt
werden, ob Kaiser und Patriarch sich in der File der verschiedenen
Interpretationsmoglichkeiten ~ bewusst  wurden, die diese Bestimmung nach
Osterreichischem Rechtsdenken und nach den Vorstellungen der Einwanderer zulie3. So
gab es denn auch in der nachfolgenden Zeit allerlei Auseinandersetzungen iber das
Ausmal der serbischen Autonomie; doch eindeutig stand fest und wurde nie bestritten,

4 Vgl. den Abschnitt Serben kommen nach Osterreich bei Suttner, Nebenan. Uberlegungen 3
ekklesiologischen,  kulturgeschichtlichen und  sogialgeschichtlichen Fakten —ans der Kirchengeschichte
Siidostenropas und des dstlichen Mittelenropas im 16.-18. Jahrhundert, Fribourg 2007.

5 Zur Position eines Patriarchen unter den Osmanen vgl. die Darlegungen zur
religionspolitischen Rechtsordnung im Osmanenreich im 1. Teil (Hinfihrung) bei Suttner,
Nebenan, Fribourg 2007.
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dass auf der Basis der Vertrige aus der Zeit der Einwanderung den Serben in den
ungarischen Landen der Habsburgermonarchie verfassungsmiBig 6ffentliche
Religionsfreiheit, das heil3t: das Anrecht auf Gffentliche Gottesdienststitten und auf
cigene Vorsteher zustand.¢

Als die Habsburger Siebenbiirgen erwarben, mussten sie dort, um sich
Gberhaupt durchsetzen zu kénnen, das bisherige Verfassungsrecht, welches die
protestantischen Kirchen des Landes schon seit langem Offentlich-rechtlich gut
abgesichert hatte, ausdriicklich bestitigen.” Neben der katholischen Kirche, welche die
Kirche des Hauses Habsburg war und bis zum Ende der Habsburgermonarchie die
dominante Kirche des Reichs blieb, gab es also schon seit Leopold 1. in einigen Teilen
des Reiches auch andere voll berechtigte Kirchen. Von welchem anderen katholisch,
orthodox oder protestantisch dominierten Staat Europas am Ende des 17. Jahrhunderts
wire das Gleiche zu vermelden?

2) Habsburger Herrscher traten auch ein fiir das Anrecht auf besondere
Formen des kirchlichen Lebens innerhalb der Kirche.

Als Verfechter der Gegenreformation wollte Leopold 1. zur VergréBerung der
dominanten katholischen Kirche des Reiches in den neu erworbenen Gebieten die
ngriechischen Christen” (so wurden auch noch zu seiner Zeit alle Gldubigen
byzantinischer Tradition genannt, einschlieBlich jener, die kein Griechisch verstanden,)
fir eine Union mit den Katholiken gewinnen. Um sie der Union gewogen zu machen,
versprach er bereits an der Wende vom 17. zum 18. Jahrhundert den ungarlindischen
Unierten Gleichberechtigung mit den dortigen lateinischen Katholiken.® Doch er konnte
dies damals nicht durchsetzen. Vielmehr konnten die lateinischen Bischéfe von Eger
und von Zagreb sich die auf dem Gebiet ihrer Bistiimer lebenden unierten ,,Griechen”
unterstellen und deren Bischéfe in Mukacevo bzw. im Kloster Marcéa zu ihren Vikaren
werden lassen. Dies taten sie auf der Basis einer Rechtssatzung des 4. Laterankonzils
(von 1215)%, die es als ein Unding bezeichnete, nebeneinander zwei vollberechtigte
Bischéfe zu haben; die Rechtssatzung verlangte, wenn es die Vielzahl von Gldubigen

¢ Hudal, S. 40: ,Das kaisetliche Privileg (vom 21.8.1690) sicherte dem Metropoliten ein
Jurisdiktionsgebiet zu tber alle Orthodoxen in Serbien, Bulgatien, Dalmatien, Bosnien,
Herzegowina, Ungarn und Kroatien, die Landesgesetzgebung hingegen trachtete, das
Emporkommen der Orthodoxie zu verhindern. Das 1690 gewihrte Privileg erhielt eine
wichtige Erginzung und Erweiterung durch das Patent vom 20.8.1691, in dem der
Erzbischof als geistliches und weltliches Oberhaupt aller im Privileg von 1690 ihm
unterstellten Orthodoxen bezeichnet wurde.” (Man beachte, dass in der Verfiigung
Lindereien benannt werden, die von den kaiserlichen Heeren noch keineswegs erobert
waren, dass hingegen nichts ausgesagt ist iber die kiinftigen Verhiltnisse in jenen Gebieten,
tber die Kaiser Leopold tatsichlich gebot!)

"Ngl. ,,Die wichtigsten 1 erfassungsgrundgesetze des Groffiirstentums Siebenbiirgen”, Hermannstadt 1861.

8 Vgl. das leopoldinische Diplom vom 27.6.1692 bei: N. Nilles, Symbolae ad illustrandam bistoriam
Ecclesiae Orientalis in Terris Coronae S. Stephani, Innsbruck 1885, S. 164-165.

% Dass diese Rechtssatzung dutch das Konzil von Ferrara/Flotenz eigentlich obsolet geworden
war, beachtete man damals weder in Rom noch in der Donaumonarchie.
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anderer Tradition erforderte, fiir sie im gleichen Jurisdiktionsbereich einen eigenen
Bischof einzusetzen, dass dieser ein Vikar des lateinischen Bischofs zu sein habe. Die
den Unierten angebotene Gleichberechtigung mit den Lateinern und die
Eigenstindigkeit der beiden unierten Bistiimer, die schon bestanden hatten, als die
Stidostexpansion des Habsburgerreichs einsetzte,! war damit gescheitert. Als nach einer
langen Unterbrechung in der Bischofsnachfolge bei den Lateinern Siebenbiirgens, die
von den Protestanten verursacht worden war, erst unter Leopolds Nachfolgern wieder
ein Bischof eingesetzt werden konnte, wollte dieser dieselbe Rechtsstellung tber die
unierten Ruminen im Land erlangen, scheiterte bei dem Versuch aber an einem Veto
aus Rom.!" Hingegen sorgte in Grofiwardein und Umgebung, d.h. in Gebieten, die
nicht zum historischen Siebenbiirgen gehért hatten, der lateinische Bischof um die
Union der Ruminen, und so gehérten dort die Unierten zu seiner Jurisdiktion. Dank
rémischen Schutzes fiir die Ruminen im historischen Siebenbiirgen gab es somit in den
ersten Jahrzehnten des 18. Jahrhunderts trotz der Versprechungen Leopolds 1. nur ein
einziges voll berechtigtes ungarlindisches uniertes Bistum.

Maria Theresia dnderte die Sachlage und wollte den Unierten endlich gewidhren,
was ihnen schon lange versprochen war. 1771 erreichte sie gegen scharfen Widerstand
des lateinischen Bischofs von Eger die Zustimmung Roms zur kanonischen Eigenstin-
digkeit der unierten Di6zese Mukacevo, und nachdem 1773 der Jesuitenorden vom
Papst aufgehoben und somit die Baulichkeiten des Jesuitenkollegs in Uzgorod frei
geworden waren, widmete sie diese der Dibzese Mukacevo als Sitz fir die
Di6zesanleitung.!? Der Oberhirte der unierten Katholiken im kroatischen Siedlungsge-
biet mit Residenz im Kloster Maréa erlangte volle bischéfliche Rechte, als 1777 die
cigenstindige Dibzese Krizevei kanonisch errichtet wurde und ihr das chemalige
Jesuitenkolleg in der Stadt Krizevci (norddstlich von Zagreb) als Bischofssitz
zugewiesen wurde.!® 1777 wurde auch das Ritusvikariat von Oradea zu einer Dibzese
cigenen Rechts.!* Somit gab es unter der Stefanskrone seit 1777 vier eigenstindige
unierte Didzesen, jedoch keinen eigenen Metropoliten fiir sie; sie blieben in der
nimlichen Weise wie die lateinischen Bistlimer Ungarns auf den ungarischen Primas
bezogen. Alle folgten sie dem byzantinischen Ritus, besallen also verwandte
Kirchenbriuche, doch sie standen in drei unterschiedlichen Traditionen: das Bistum
Mukacevo in jener von Kiev, das Bistum Krizevci in jener von Pe¢ und die Bistimer Fa-
garas und Oradea mit der Walachei in jener des Konstantinopeler Patriarchats.

Maria Theresia war also bemuht, den unierten Katholiken im Reich endlich die
lingst zugesagte Gleichstellung mit den lateinischen Katholiken zu ermdglichen. Furs
erste richtete sie 1770 in Wien eine ,,Orientalische Typographie” ein, um fir sie die

10 Zur Vorgeschichte beider Bistimer vgl. Suttner, Die Christenheit aus Ost und West anf der Suche
nach dem sichtbaren Ausdruck fiir ibre Einbeit, Wirzburg 1999, S. 164 f. bzw. 142-144.

'Vgl. O. Barlea, Ostkirchliche Tradition und westlicher Katholigismus, Munchen 1956.

12 Die eigenstindige Di6zese wurde errichtet durch die Bulle ,,Eximia regalinm” von Klemens
XIV.

13 Dies sanktionierte Pius V1. durch die Bulle ,,Charitas illa”.

14 Die Eigenstindigkeit wurde von Pius VI. durch die Bulle ,,Indefessum personarum” sanktioniert.
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notwendigen Biicher herstellen zu lassen. Doch gegen das erste Buch aus dieser
Druckerei wurde der Vorwurf erhoben, es enthalte irrgliubige Texte. Um Ahnliches fiir
die Zukunft zu vermeiden und einen zufrieden stellenden Betrieb der Druckerei zu si-
chern, berief Maria Theresia 1773 die ungarlindischen unierten Bischéfe nach Wien!®
und stellte thnen als Erstes die Aufgabe, das richtige Vetlagsprogramm festzulegen und
fir die rechtglidubige Textfassung der Biicher zu sorgen. Auller der Biicherfrage wurden
die Bischofe aber auch beauftragt, nach gemeinsamen Richtlinien fiir die Pastoral zu su-
chen. Insbesondere wurde von ihnen verlangt, fiir die ungarlindischen unierten Di6ze-
sen eine gleichgrofle Anzahl von Festtagen festzulegen, die auf staatlichen Wunsch nied-
riger zu sein hatte, als es ihrem unterschiedlichen eigenen Herkommen entsprach. Ziel
war ein besserer Gleichklang des kirchlichen Lebens in den Bistimern und insbesondere
deren gutes Eingefiigtsein in das Staatswesen.

Als Maria Theresia mit einem Hofdekret vom 28.6.1773 den Ergebnissen der
Bischofskonferenz Rechtskraft verlich, legte sie auch fest, dass fiir die unierten
Bistiimer, fiir ihre Gotteshduser, fir ihren Klerus und fiir ihre Gldubigen kiinftig der
Name ,,griechisch-katholisch” zu verwenden sei. ,,Katholisch” sollten sie heillen, damit
ithre Gleichrangigkeit mit den abendlindischen Katholiken deutlich werde, und die
Bezeichnung ,,eriechisch” betonte das ihnen gemeinsame Erbe, dem sie verpflichtet
waren trotz der Unterschiede in den Gottesdienst- und Umgangssprachen sowie im
religiésen und profanen Brauchtum.'¢ Aus der Begriindung fiir den Namen ,,griechisch-
katholisch”, die sie im Hofdekret vortrug, ergibt sich, dass es ihr beim Schaffen des
Namens um den Schutz der vollen Eigenrechte der Unierten ging.!”?

Galizien brachte, als es bei der 1. Teilung Polens (1772) zur
Habsburgermonarchie kam, aus der Zeit seiner Zugehorigkeit zu Polen einen schweren
polnisch-ukrainischen Gegensatz in die Donaumonarchie mit, und dieser bestand unter
den Habsburgern lingere Zeit noch fort. Bereits im Juli 1774 machte sich Bischof Leo
Szeptycky von Lemberg die Offenheit Maria Theresias fiir die unierten Katholiken

15 Zu den Wiener Beratungen vgl. den einschligigen Beitrag bei Suttner, Kirche und Nationen, S.
317-332.

16 Die heute vielleicht erstaunliche Bezeichnung ,,griechisch”, die Maria Theresia fir Slawen
und Ruminen verordnete, wird verstindlich, wenn man nicht tbersieht, dass der Name
,»Griechen” zu ihrer Zeit noch immer die nimliche Bedeutung hatte, die oben fir die Zeit
von Leopold I. vermerkt wurde.

17, Caeterum pro ea, qua in promovendam sacram Unionem, procurandumque ejusdem incrementum continuo
Serimur sollicitudine, sequentia clementer resolvimus. Et quidem:

1. Ut Latinis Episcopis committatur: quo illi sujectum sibi clernm ad omnem cum clero graeci catholict ritus
charitatem et harmoniam fovendam admoneant...

2. Ut debinc loco Graeci Ritus Uniti, appellatione Gaeci Ritus Catholicorum, eornm antem curiones,
omissso Popparum nomine, Parochi ad normam latini ritus catholicornum cum privatim, tum vero in publicis
expeditionibus compellentur ...

3. Ut nobilibus graeci ritus catholicis, ac filiis sacerdotum aeque, ac latinis, pro cujusque capacitatis ratione
publica officia pateant, ac opifices ad contubernia ita facile, prout latini ritus admittantur.

4. Ut nemini missionarinm in dioecesibus graeci ritus catholicornm absque scitu, et facultate eorundem
Episcoporum missiones, aut alias spirituales operationes facere liceat.”
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zunutze und beklagte in einem Majestitsansuchen!8 die Uberheblichkeit, mit der die La-
teiner seiner Kirche gegentiberstanden; auch erhob er FEinspruch gegen die
Benachteiligung, die der Klerus und die Gliubigen seiner Ditzese erdulden mussten.
Unter anderem brachte er vor, dass es recht hiufige Ubertritte aus seiner Kirche zu den
Lateinern ohne jegliche Riickfrage an den Bischof der Ubertrittswilligen gebe; dass
spottische Bezeichnungen fiir den Klerus und die Gotteshiuser der Ruthenen bewiesen,
wiesehr die Lateiner Polens die Unierten fiir minderwertig und bisweilen nicht einmal
fiur Katholiken hielten;!? dass die S6hne der ruthenischen Priester als Leibeigene
behandelt wurden und die Unierten von allen Amtern ausgeschlossen seien;? dass
manche Lateiner die Unierten am Erfullen des kirchlichen Brauchtums behinderten;
dass die Kirchenzucht der Unierten untergraben werde, weil Kleriker und Gliubige,
Gber welche der unierte Bischof eine Kirchenstrafe verhingte, von den Lateinern zum
Gottesdienst zugelassen wiirden; dass es sogar Fille gebe, in denen die lateinische
Hierarchie das pastorale Wirken des unierten Bischofs behindere.

Als Antwort erging am 28.7.1774 ein Hofdekret Maria Theresias, das jene
Punkte, die am 28.6.1773 hinsichtlich des Namens der unierten Didzesen, ihres Klerus,
threr Glaubigen und ihrer Gotteshiuser im Konigreich Ungarn verfiigt worden waren,
auch fiir Galizien in Kraft setzte; auch dort, so verfiigte sie, sei kiinftig der Name ,,gtie-

18 Der Text des Ansuchens bei M. Harasiewicz, Annales Ecclesiae Ruthenae, Leopoli 1862, S.
558-561.

19 Was der Bischof damals schrieb, klingt fiir uns heute nahezu unglaublich und sei daher
wortlich zitiert: ,,... Ruthenos canes, fidem vero, quam profitemur, canicam appellant,
optimos mei ritus sacerdotes per contemptum schismaticos, Ecclesias synagogas,
Presbyteros Popas vocitant ... Eveniunt casus, ubi religiosi catholicos tantum ideo sepelire
post mortem nolebant, quia mei ritus sacerdotibus confessi fuissent ...” (Obgleich die
Congregatio de Propaganda Fide den Empfang des BuBlsakraments bei einem Priester des
anderen Ritus bereits in einem Dekret von 1626 ausdriicklich erlaubt hatte, hatte dies in
Polen eine lateinische Synode von 1644 verboten; vgl. Harasiewicz, Annales Ecclesiae Ru-
thenae, S. 364 und 353.)

20 Entgegen den Rechtsverfiigungen des 17. Jahrhunderts gab 1764, also wenige Jahre vor der
1. Teilung Polens, ,,der polnische Reichstag eine Konstitution heraus, welche die Séhne der
ruthenischen Priester zum Frondienst verurteilt hat. Dagegen beschwerte sich der
ruthenische Klerus beim Reichstag, und die ruthenischen Bischofe wandten sich im Jahr
1764 auch an Seine Heiligkeit, an die Kardinile und an den Kardinalprotektor Polens, wobei
sie um Vermittlung baten, damit sie ebenso wie die polnischen Bischéfe Sitz und Stimme im
Senat haben, um die Rechte des griechisch-katholischen Ritus und Klerus desto wirksamer
zu verteidigen.” (M. von Malinowski, Dée Kirchen - und Staatssatzungen beziiglich des griechisch-
katholischen Ritus der Ruthenen in Galizien, Lemberg 1861, S. 197.) Im Anschluss an die eben
zitierten Worte berichtet Malinowski von einem einschligigen Antwortschreiben der
rémischen Kongregation fir die Glaubensverbreitung an den Nuntius in Polen, das jedoch
wirkungslos blieb. Von Sitzen fiir die unierten Bischéfe im polnischen Senat war schon bei
den Unionsverhandlungen die Rede gewesen; sie wurden ihnen aber nie eingerdumt. Erst in
Osterreich erlangten die ruthenischen Bischofe Galiziens in politischer Hinsicht die
Gleichbehandlung mit den Bischéfen der Lateiner.
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chisch-katholisch” zu verwenden.

Doch trotz der Bereitwilligkeit, mit der Maria Theresia auf das Majestidtsansu-
chen des Lemberger unierten Bischofs einging, war sie gezwungen, hinsichtlich eines
von den darin angesprochenen Themen zuriickhaltend zu bleiben, nimlich beziiglich
der Klage tiber die vielen Ubertritte von Ruthenen zu den Lateinern aus den Jahren
1758-65. Denn kurz vorher hatte Papst Benedikt XIV. die Doktrin von einer ,praestantia
ritus latin?” verkiindet?! und solche Ubertritte etleichtert, weil ihm, der im Gegensatz zu
der Mehrzahl seiner Vorginger aus dem 2. Jahrtausend zwar die 6stlichen Traditionen
als etwas Wertvolles anerkannte, dennoch den lateinischen Ritus fiur hoher stehend
erachtete, da er der Ritus der rémischen Kirche ist. Der Ubertritt von Orientalen zum
lateinischen Ritus bedeutete fiir ihn einen ,geistlichen Aufstieg”, den er durch
kirchenrechtliche Verfiigungen etleichterte. Die Angelegenheit wurde fiir Maria Theresia
umso schwieriger, weil der lateinische Erzbischof von Lemberg 1775 persénlich nach
Wien kam und unter Verweis auf das Schreiben ,,E#si patoralis’ Benedikts XIV.
verlangte, dass den Beschwerden der Ruthenen nicht nachgegeben werde und es auch
weiterhin dem freien Belieben eines jeden Einzelnen anheim gestellt bleibe, wenn er
zum lateinischen Ritus tibertreten wolle.22

Etwas spiter fasste Josef II. die damals nicht durchsetzbare Osterreichische
Religionspolitik in der Ritenfrage wie folgt zusammen: ,,Da in Galizien die katholische
Religion aus drey Ritibus besteht, ndmlich aus dem lateinischen, dem griechisch- und
armenischunierten, so ist besonders darauf zu sehen, dass diese drey Tochter einer
Mutter in schwestetlicher Liebe leben ... alle drey Ritus mussen im gleichen Ansehen
erhalten und keinem der Vorrang vor beiden anderen, die ebenso ehrwiirdig sind,
gestattet werden ...”’23

Als ab dem letzten Dirittel des 18. Jahrhunderts Osterreichs Regierung konkrete
MafBnahmen setzte, um endlich die Gleichberechtigung zwischen den lateinischen und
den unierten Katholiken herzustellen, hatten die Habsburger Herrscher fiir sich und fiir
ihre Regierung bereits zu jener Sicht von der Vielfalt der Kirche gefunden, auf die sich
die Gesamtheit der lateinischen Kitche erst beim 2. Vat. Konzil zurtick besann, als das
Konzil nimlich erklirte, ,,dass das ganze geistliche und liturgische, disziplindre und
theologische Erbe [der Gstlichen Kirchen| mit seinen verschiedenen Traditionen zur
vollen Katholizitit und Apostolizitit der Kirche gehért”.?* Doch den Habsburgern
fehlte damals die Kompetenz, die Riten auch rechtsgiltig fiir gleichrangig zu erkliren,
denn der Papst hatte im Ubertritt zum lateinischen Ritus den Aufstieg zu einem
wertvolleren Christsein gesehen.

Vieles von dem, was Kaiser Josef II. verordnet hatte, musste bekanntlich

2l Vgl. die Ausfithrungen von Suttner, ,,II) Zur These von der <praestantia ritus Romani” bei
cinem Treffen der Arbeitsgemeinschaft zum Studium der Brester Union (2006; die
Publikation ist in Lemberg in Vorbereitung).

22 Vgl. M. von Malinowski, Die Kirchen - und Staatssatzungen beziiglich des griechisch-atholischen Ritus
der Ruthenen in Galizien, Lemberg 1861, S. 354 ff.

23 M. Harasiewicz, Annales Ecclesiae Ruthenae, S. 599 f.

24 Unitatis redintegratio, Art. 17.
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Leopold 1I., sein Nachfolger, wieder zuriicknehmen. Doch was tber die Riten der
katholischen Kirche verfligt worden war, bestitigte er ausdriicklich am 8. Juli 1790.%5
Hinsichtlich der Aufgeschlossenheit fiir Vielfalt in der katholischen Kirche waren
Osterreichs Herrscher gegen Ende des 18. Jahrhunderts ihrer Zeit weit voraus.

3) Die Wiener Regierung erwies sich auch dem Wunsch der 6stlichen Kirchen
des Reichs auf Ausgestaltung ihrer Strukturen gewogen.

Wie erwihnt, war es nicht leicht gewesen, den Serben in der Tat den Freiraum
einzurdumen, den ihnen Leopold I. in einer wenig ausgewogenen Formulierung in
Aussicht gestellt hatte. Nachdem aber schliefllich das illyrische Reglement verabschiedet
wat (1770 bzw. 1777)%6, nachdem unter Maria Theresia den ruminischen Christen
Siebenbiirgens, die sich der Union mit den Katholiken widersetzten, das Recht auf
Offentliche eigene kirchliche Strukturen zuerkannt war und sie der Oberaufsicht des
Karlowitzer serbischen Metropoliten unterstellt worden waren,?” und nachdem nach der
Angliederung der Bukowina an das Habsburgerreich auch das dortige orthodoxe Bistum
dem serbischen Metropoliten zugeordnet worden war, ist dieser Metropolit zum
Oberhaupt aller orthodoxen Christen im Reich geworden, und er hatte auch in vielen
Belangen des oOffentlichen Lebens ein wichtiges Wort mitzureden. Nach heutiger
orthodoxer Kirchenrechtsterminologie stellte er ein autokephales Kirchenoberhaupt dar
und war vom Staat und von den tbrigen orthodoxen Kirchen als solches anerkannt.

Als Polen ganz aufgeteilt war, und 1805 Feodosij Rostocki, der letzte unierte
Metropolit, der noch von allen ruthenischen Bischéfen hatte gewihlt werden kénnen,

% In seinem Diplom heilt es: ,,Primo: Ne unus catholicus alterum aeque catholicum ritum contemnat,
impediat, ant molestet, ant pracferentiam aliquam sibi appropriet. Secundo: Ut iisdem juribus admissionis
ad promotiones, iisdem Privilegiis ac dignitatibus aeque clerus atque civilis status ritum graeco-catholicum
sequens, in Regnis nostris fruatur, et frui permittatur. Tertio: Ne unus ritus alterum in obeundis suis
muniis, ac adimplendis consuetis devotionibus quocungue modo impedire praesumat...” (M. Harasiewicz,
Annales Ecclesiae Ruthenae, S. 651 f.) Doch angesichts der rémischen Position von der
»praestantia” des lateinischen Ritus konnte dies zur damaligen Zeit nicht zur
Gleichberechtigung der Riten fithren. Uber das Verhalten des polnischen Klerus gegeniiber
den Ukrainern bis zum Jahr 1863, in dem es endlich zu einer ,,Concordia” kam, berichtet
ausfiithrlich A. Korczok, Die griechisch-katholische Kirche in Galizien, Leipzig 1921, S. 80-
121. Auch diese ,,Concordia” kannte noch die heute unbegreifliche Bestimmung, dass es
zwar erlaubt sei, bei einem Priester des anderen Ritus zu beichten, dass die Glaubigen die hl.
Kommunion aber nur in ihrem Ritus empfangen durfen, ,,scilicet Latini sub una specie ac in pane
azymo, Rutheni-catholici sub utraque specie et in pane fermentato”. Noch 1899 bedurfte Andrej Szep-
ticky, der spitere Metropolit von Lemberg, einer besonderen pipstlichen Dispens, um als
neugeweihter Bischof seinen eigenen Eltern, die dem lateinischen Ritus angehorten, die hl.
Kommunion reichen zu dirfen.

26 Vgl. die Ausfihrungen von E. Turcynski in: Die Habsburgermonarchie 1848-1918, Band 1V, S.
405 ff.

27 Vgl. Suttner, Die Gegner der Siebenbiirgener kirchlichen Union werden zur zweiten
Siebenbiirgener ruminischen Kirche (die Publikation des Aufsatzes steht unmittelbar
bevor).

28 Vgl. Suttner, Beitrige zur Kirchengeschichte der Rumanen, Wien 1978, S. 14 f.
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nach jahrelanger Behinderung in der Amtsfihrung durch die russische Regierung
verstorben war, richtete Kaiser Franz 1. am 11.9.1806 den Antrag nach Rom, der
Lemberger Bischof mége zum Metropoliten erthoben werden. Dem Antrag wurde in
Rom unverziiglich stattgegeben.?? Fur die unierten Ruthenen Galiziens war damit in der
Donaumonarchie hierarchisch der Eigenstand gesichert.

1843 unterbreitete der Heilige Stuhl dem Wiener Hof den Vorschlag, das
Prestige der unierten Katholiken im Reich dadurch zu erhéhen, dass man fiir sie einen
gemeinsamen Ersthierarchen mit dem Titel eines Patriarchen einsetze.3! Das Projekt
stie3 bei Kanzler Metternich auf Zustimmung, doch war am Vorabend der nationalen
Erhebungen nicht die Zeit, sich intensiv damit zu befassen und es sogleich zielstrebig
anzupacken. Nach ecinigen Jahren des Zuwartens sandte der Wiener Nuntius 1851 in
dieser Angelegenheit ein ausfithrliches Gutachten nach Rom. Neben anderen Fakten,
die ihm gefihrlich erschienen, legte er dar, dass es inzwischen aus nationalen Griinden
schlichtweg unmoglich geworden sei, den Ruthenen, den Ruminen und den Unierten in
Kroatien ein gemeinsames Kirchenoberhaupt zu geben. Von einem Patriarchat fiir alle
Unierten im Reich konnte also keine Rede meht sein.32 Am 26.11.1853 errichtete dann
der Papst in Zusammenarbeit mit dem Kaiser eine eigene Metropolie fiir die unierten
Ruminen des Habsburgerreichs.?

Als im 19. Jahrhundert der sogenannte ,,nationale Gedanke” ziindete und die
Orthodoxen nach einer nationalkirchlichen Neugliederung ihrer Kirche verlangten,
gewihrte die Habsburgermonarchie als einziges von den drei damaligen groflen
multinationalen Reichen ihren orthodoxen Christen die volle Freiheit, den Kirchen in
friedlicher Weise jene nationale Struktur zu geben, die sie selbst fiir angemessen hielten.
Nach dem Ausgleich mit Ungarn wurden aus der bisher einzigen autokephalen
orthodoxen Kirche des Reichs, die in Katlowitz ihren Sitz hatte, drei autokephale

2 Ein lingetes Hin und Her, das dem Antrag auf Errichtung der Metropolie wegen
Ricksichtnahmen auf die internationale Politik vorausgegangen war, ist dokumentier bei
Suttner, Die Metropolie von Lemberg und Hali¢ unter wechselnder weltlicher Obrigkeit, in:
Binder/Ludicke/Paarthammer (Hg.), Kitche in einer sakularisierten Gesellschaft, Innsbruck
2006, S. 153-174.

30 Der Vorschlag war zweifellos davon inspitiert, dass der serbische Metropolit von Karlowitz

seit Ende des 18. Jahrhunderts, wie erwihnt, die Rolle eines Ersthierarchen fir alle

orthodoxen Christen der Donaumonarchie besal3. Thm sollte auf unierter Seite ein gleich-
oder vielleicht sogar héherrangiger Hierarch gegentiber gestellt werden.

Unter der irrefithrenden Uberschrift »Progetto del Patriarcato Ucraino di Gregorio XVI”

verffentlichte A. Baran einschligige Dokumente in: Analecta Ordinis S. Basili Magni,

Series 1I, sectio II, Vol. III, Rom 1960, S. 454-475. Die Ukrainer hitten, wenn das

Patriarchat zustande gekommen wiire, in ihm zwar die Mehrheit gebildet; doch von einem

Plan auf ein ukrainisches Patriarchat zu sprechen, ist keinesfalls am Platz. Es hitte sich um

ein Patriarchat fiir alle Unierten der Monarchie, gleich welcher Nationalitit, handeln sollen.

32 Weitere Gesichtspunkte, die der Nuntius vortrug, die eklatant dem widersprechen, was spiter
das 2. Vat. Konzil einschligig lehrte, werden dokumentiert bei Suttner, Kirche und
Nationen, S. 340-342.

3 Vgl. die Bulle ,,Ecclesiam suam” vom 26.11.1853 von Papst Pius IX.

3
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Kirchen gebildet. In den Lindern der Stefanskrone richtete man damals fiir das
ruminisch besiedelte Gebiet eine selbstindige Metropolie von nationalem Charakter ein.
Auch die Orthodoxie Cisleithaniens trennte man ab von der Kirche von Katlowitz und
schuf fiir sie eine eigene Metropolie mit Sitz in Czernowitz; diese war — auf eigenen
Waunsch - nicht nationalkirchlich strukturiert, vielmehr gehérten ihr ohne Unterschied
hinsichtlich der Muttersprache die orthodoxen Gliubigen der Bukowina und Dalma-
tiens an, sowie die orthodoxen Gemeinden in Wien und in jenen gréleren Stidten
Cisleithaniens, in denen sich inzwischen orthodoxe Kolonien gebildet hatten.3* Die
Karlowitzer Metropolie, der nach dieser Anderung fast nur mehr serbische Gliubige
verblieben, wurde wieder zur nationalen GroBe, die sie wat, als sie zur Zeit der
serbischen Einwanderung aufgrund der Verfiigung Kaiser Leopolds entstand.

Im Unterschied zu den Vorgingen in den jungen Nationalstaaten, in denen die
Grindung der Nationalkirchen jeweils eingeleitet wurde durch eine Phase gegen die
kanonische Kirchenordnung gerichteter Wirren, die Exkommunikationen zur Folge
hatten, ging das Einrichten der Autokephalien in der Habsburgermonarchie
einvernehmlich vor sich. Denn der Wiener Kaiser Franz Joseph, der die neuen
Ordnungen in Kraft zu setzen hatte, forderte als Vorbedingung fiir seine Zustimmung
den Konsens aller Beteiligten ein. In den jungen Nationalstaaten wurden hingegen die
nationalkirchlichen Autokephalien zunichst usurpatorisch in Anspruch genommen, ehe
man ihretwegen den Konsens suchte und ihn schliefllich auch fand.

Als Osterreich-Ungarn 1878 Bosnien und die Herzegowina besetzte und diese
Gebiete 1908 annektierte, bewies die Regierung erneut, dass sie darauf bedacht war, die
orthodoxen Kirchen mit keinen Auflagen beziiglich ihrer Zugehdrigkeit zu dieser oder
jener Autokephalie zu behelligen. Die dortigen orthodoxen Diézesen wurden keiner der
autokephalen Kirchen der Donaumonarchie eingegliedert, sondern verblicben wie
vorher im Verband des Patriarchats von Konstantinopel.?>

Eine Erfahrungsbasis fiir das 6kumenische Denken
im neuen Osterreich

Ehe der Wahnwitz des Nationalstaatgedankens die Volker Europas in seinen
Bann zog und sie von det ,praestantia” der je eigenen Nation, der je eigenen Kultur und
der je eigenen Weise des Christseins {iberzeugte, war man in Osterreich-Ungarn lingst
an ein Nebeneinander verschiedener Kirchen und Nationalititen und innerhalb der
einzelnen Konfessionen an eine Vielgestalt des kirchlichen Lebens gewohnt. Die
Uberzeugungen, die aus dieser Erfahrung erwuchsen, starben in den fithrenden
Schichten Wiens mit dem Ende der Habsburgermonarchie nicht aus. Somit bestand, als
man das neue Osterreich formte, dort schon nicht mehr jene gefahrliche Vorlieben fiir
das nationalstaatliche Verlangen auf Gleichklang des kirchlichen Lebens, das in den
tibrigen europiischen Staaten nach dem 1. Weltkrieg erst noch zu iberwinden war. Die
Reprisentanten der vielen Kirchen und Nationalititen, die in Wien lebten, gehérten in

3 Die Schritte zur Errichtung der beiden neuen Autokephalien sind benannt bei Suttner,
Beitriige zur Kirchengeschichte der Rumidnen, S. 13-16.
% Vgl. Milasch, Das Kirchenrecht der morgenlandischen Kirche, Mostar 1905, S. 136f.
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ihrer Mehrheit zu den gehobenen Schichten der Stadt. Nach dem Ende der Monarchie
pflegten sie im Familienkreis die Gedankenwelt der Monarchie fort und waren
einflussreich genug, um den ihnen vertrauten Geist der Offenheit weiterzugeben. So
konnte es im 20. Jahrhundert in Osterreich zu der eingangs besprochenen
Ausnahmehaltung kommen.

Wie aber wird es im 21. Jahrhundert werden? Nach Griindung der Republik
Osterreich wurden die Traditionen des Habsburgerreichs nicht nur fiir obsolet gehalten,
sondern sogar ausdriicklich bekdmpft, und man hat sie der Vergessenheit anheim stellen
wollen. In der zweiten Republik ist dies weithin gelungen. Dabei wurde leider manches
aus dem Gedichtnis der Osterreicher getilgt, was in der Gegenwart fruchtbar wire.
Auch die ehemalige Offenheit in Wien fiir die Werte anderer Menschen wurde leider
weithin ~ verdringt durch ein  Selbstbewusstsein  von  Priferenz fiir das
Deutschosterreichische, das eine verdichtige Ahnlichkeit besitzt zu nationalstaatlichen
Denkgewohnheiten. Bedauerlicherweise erweist sich dies gegenwirtig bei vielen
Mitbiirgern als Fremdenfeindlichkeit. Zudem sind die Auslinder unserer Tage, von
denen man sich recht gern abgrenzen mochte, in ihrer Mehrzahl keine Vertreter einer
gehobenen Schicht, die sich kulturell in die Weltstadt Wien gut einfiigen wiirde.

Wird Osterreich also im 21. Jahrhundert der Ausnahmefall fiir den
Olkumenismus bleiben, der es im 20. Jahrhundert gewesen war?
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NOTE DE ARTA CRESTINA

ASPECTE ALE ARTEI PALEOCRESTINE:
SCULPTURA iN OS SI FILDES

Narcis MARTINIUC

SUMMARY. PaleoChristian Art Aspects: Sculpture in Bone AND Ivory.
The present study aims to treat the morphology of objects worked in ivory and
bone, objects used in the Christian period time between the ages 11-VI A.C. By
Christian objects we refer on one hand — to objects for personal use with specific
themes and Christian symbols, and objects of ecclesial liturgical use on the other
hand.

Due to the material and technique used, the art sculpture in ivory and bone
makes part of the more general term ,,miniature arts”.

We therefore have to do with an art closely related to the aesthetic and the
organization of a compositional area in an aesthetic perspective that serves to
introduce the subject carved in a framework governed by the laws of harmony.
The study desires to show a chronological presentation of the main stages in the
art sculpture in ivory and bone within the Christian culture, as well as the
recognition of the evolution of this art, which has been evolving naturally from
the use of small objects for personal use (which presented incisions or miniature
sculptures of Christian symbols, or ,.enchristianed” representations), to the
takeover of ivory objects from the Greco-Roman habitat, specific to this
environment — as diptychs, triptychs and pyxides, along with some individual
plates.

Also Christians have revalued the materials and motifs used in art through the
prism of the religion to which they belonged to: Christianity. Thus bone and
ivory do not actually have a magic value in themselves, as in the old Neolithic
religions. In particular ivory is valued through its practical qualities as color,
compositional field, form and structure language of symbols and motifs taken
from the ,,enchristianed” Greek and Roman refined art, process that was in the
development stage in that petiod of time. As a consequence we can talk on VIth
century about artistic motifs specific to Christianity, which lay at the base of
Byzantine and Carolingian art in the later times.

Key words: paleochristian art, early christianity, miniature arts, diptych, triptich,
pyxis, ivory, bone.

1. Introducere
Arta sculpturii in os si fildes face parte datoritd naturii materialului folosit si a
tehnicii de abordare in ceea ce se numeste cu un termen destul de larg ,,arte miniaturale”.
Avem agadar de-a face cu o artd strans legatd de estetic si de organizarea unui
spatiu compozitional intr-o anumitad perspectivd estetici — spatiu ce serveste la
introducerea obiectului sculptat intr-un cadru guvernat de legile armoniei.
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Studiul de fatd isi propune si se opreascd asupra a ceea ce am putea numi
morfologia obiectelor lucrate in os si fildes, obiecte crestine folosite in perioada de timp
cuprinsi intre secolele II-VI d.Cr. Prin obiecte crestine Intelegem obiecte de uz personal
cu tematicd i simboluri specific crestine, pe de o parte, si obiecte ecleziale de uz liturgic, pe
de alta parte.

Pani in sec. IV d.Cr., majoritatea obiectelor de facturd crestind in general (nu doar
cele lucrate in os — putine la numir, sau fildesurile) au fost obiecte de uz personal, de
reguld de mici dimensiuni, si erau folosite drept talismane sau ca obiecte simbolice care
sintetizau religia crestind pe de o parte, ori — dupd opinia liturgistilor clasici — foloseau ca
semne de recunoastere intre crestinii epocii catacombelor. Exceptie fac o gami redusi de
obiecte, ca de exemplu potirele, care erau de uz comunitar si serveau la cuminecarea
credinciosilor.

Dupi sec. IV, obiectele crestine se inmultesc, se diversificd si incep sd pdtrunda
tot mai mult in liturgie si in inventarul edificiilor de cult; registrul iconografic reprezentat
pe obiecte se imbogateste cu teme noi; se accentueazi caracterul sacru al obiectelor care
sunt folosite tot mai mult in cadrul unui ritual aflat in plin proces de formare si imbogatire.
Din aceastd categorie fac patte si obiectele din fildes, care reflectd si ele imaginea unei
institutii — Biserica — preocupata tot mai mult in a-si elabora o artd proprie, din ce in ce mai
rafinata, mai ales la Roma si in zona orientald a Imperiului roman. Asta nu inseamna ca
fildesurile, in multitudinea lor morfologici, vor servi doar uzului liturgic. O intreagd
catogorie de obiecte servesc uzului profan i prezinta insemne specific crestine.

De asemenea, crestinii au revalorizat materialele si motivele folosite In artd prin
prisma religiei noi careia 1i apartineau — crestinismul. Astfel, osul ca si fildesul nu mai au de
fapt o valoare magicd ptin ele insele, ca in vechile religii neolitice; in special fildesul este
valorizat prin calititile lui practice si prin ceea ce poate oferi ca si culoare, camp
compozitional, forma si prin structura limbajului simbolurilor si motivelor preluate din
rafinata artd greco-romana §i apoi increstinate, proces care in petrioada la care ne referim
este In plind dezvoltare. Se ajunge astfel ca in sec. VI sd putem vorbi de motive artistice
specifice crestinismului, ce stau la baza artei bizantine si a celei carolingiene de mai tarziu.

S-a dorit ca printr-o prezentare cronologica a principalelor etape in arta sculpturii
in os si fildes din mediul cultural crestin sd se recunoascd evolutia acestei arte, evolutie care
a trecut in mod firesc de la uzul unor mici obiecte de uz personal (care prezintd incizii sau
sculpturi miniaturale cu caracter crestin ori au reprezentdri ,,increstinate”), la preluarea
unor obiecte de fildes din mediul greco-roman si specifice acestui mediu — ca dipticele,
tripticele si pixidele, aldturi de anumite plici singulate.

Rimane Inca deschisd problema apartenentei unor obiecte (mai ales diptice si
pixide din fildes) la o epoca sau alta, ca si problema apartenentei la o scoald cu specific
local, clar definitd prin caracteristicile specifice ale artei pe care o produce si care o
diferentiaza de o alta scoala.

Dictionarul D.A.C.I.. Cabral-Leclercq este o lucrare deja clasica in domeniu si
oferd o riguroasi catalogare si interpretare a obiectelor crestine, iar prin acest lucru lucrarea
isi pastreazd importanta sa speciald pentru cercetitor, pand in ziua de astizi. Pentru un
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studiu riguros bogata informatie oferiti de acest dictionar trebuie in mod necesar
completatd cu ceea ce releveazd lucririle de specialitate contemporane sau cu rapoartele
santierelor arheologice care publicd ultimele descoperiti in domeniu.

1.1. Sculptura in os

Atunci cand se vorbeste despre arta sculpturii In os trebuie sa se aiba in vedere in
primul rand caracteristicile specifice de prelucrare prin care acest material — osul — poate fi
folosit in artd. Osul este un material perisabil, mai ales daci este supus umiditatii timp
indelungat; de aceea s-au pastrat relativ putine obiecte din os create in epoci istorice mai
indepartate, de regula intr-o stare de degradare mai mult sau mai putin avansata.

Pe de alta parte, in lipsa umiditatii osul are o viatd lunga. Din aceasta cauza, cele
mai bine conservate depozite cu obiecte din os s-au pastrat si s-au descoperit in zonele de
desert tropicale sau subtropicale ale planetei — zona sahariand, zona Orientului apropiat si
mijlociu, deserturile nisipoase ale Australiei si Perului.

Osul ofera datoritd structurii sale si dimensiunilor mici un camp relativ redus
pentru sculpturd. Prelucrarea lui cere minugiozitate din partea artistului si imaginatie in
distribuirea motivelor ornamentale — cele mai multe fiind realizate prin incizii §i prin
pictare intr-un camp de compozitie de mici dimensiuni si de o anumitd forma-
caracteristici de care trebuie si se tind Intotdeauna seama.

Osul a fost folosit inca din Paleolitic in toate comunititile umane, datoritd faptului
ci era usor de procurat si prezenta facilitagi in prelucrare. In cel mai arhaic stadiu osul a
fost folosit pentru confectionarea armelor cind, printr-o cioplire elementara, acesta
devenea varf de sdgeatd sau de sulitd. Procurarea osului era legatd de o activitate
caracteristici omului arhaic — vanitoarea — si avea o functie magica, animalul urmarit fiind
incdrcat cu atribute si valente magice.

De aceea, oascle prelucrate care au apartinut unui astfel de animal, care
impresiona prin ceva (forti, agilitate etc.) deveneau amulete sau fetisuri sacre §i erau
purtate sau aplicate pe diverse parti ale corpului; este vorba aici inclusiv de coarne sau de
coliere din dinti de animal. Valentele magice ale talismanelor sau ale fetisurilor din os au in
acelasi timp legitura cu totemismul — credinta in descendenta comunititii dintr-un animal
mitic — a cdrui prezentd sacri era asiguratd fie de prezenta amuletelor prelucrate din osul
acelui animal de catre strimosi, fie de existenta concretd a unor ramdsite despre care se
credea cd au apartinut animalului mitic respectiv — coarne, cranii, siraguri de dinti sau de
colti. De multe ori, aceste oase erau prelucrate prin incizii sau erau pictate. Aceastd artd
straveche a prelucririi osului este incd vie si in epoca contemporand la triburile aga-zis
,»primitive”; in comunititile ce duc o viatd arhaica.

Cu timpul, in acele societdti umane in care arta a evoluat spre forme complexe de
manifestare, spre monumentalitate, osul a fost parasit si Inlocuit In arta cu fildesul.

Arta paleocrestind a folosit osul ocazional si de cele mai multe ot doar ca element
decorativ auxiliar pentru obiecte confectionate din alte materiale, mai ales ci nu a existat o
cerere de astfel de obiecte In adeviratul sens al cuvantului.
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1.2. Sculptura in fildes

Spre deosebire de os, fildesul este un material mult mai greu de procurat, insi are
in acelasi timp calitati artistice superioare osului.

Folosirea fildesului in arta este la fel de indelungati ca si cea a osului. Fildesul este
»»[-] 0 materie osoasa, dura, de culoare alba, usor albistruie, uneori bruni, obtinuta din
colti de mamut, elefant, hipopotam, morsi, rinocer; folositd din preistorie la
confectionarea armelor si al pieselor de cult si de podoaba. Fildesul are multe analogii cu
lemnul (prezinta straturi concentrice, crapa la variatiile atmosferice mari §i bruste, se
lucreaza la fel). Folosit In antichitate de fenicieni, greci, sitieni, romani in sculpturd si la
confectionarea medaliilor, in epoca bizantini si in Evul Mediu pentru obiecte liturgice si
utlitare (potire, cruci, icoane, manere de catje episcopale, racle, casete pentru bijuterii,
platouri, cornuri de vanitoare, adeseori sculptura in basorelief)’!.

In toate epocile si in toate culturile fildesul a fost vizut ca semn sau ca un indiciu
ale puterii sau ale bogatiei si de cele mai multe ori era asociat cu ideea de autoritate laica si
religioasd. In antichitate, valoarea fildesului era deseori similard sau apropiati de cea a
abanosului — ambele produse exotice ce se comercializau departe de sursa originari.

La fel ca si osul, fildesul se pastreaza foarte bine in mediile uscate §i, mai ales, In
locurile aerisite, unde curentii de aer circula liber. Pimantul nu este un mediu propice
conservarii fildesului. ,,Totusi, in ciuda nenumadratelor descopetiti ficute, nu s-a gisit nici
urmd de statui de fildes, cu exceptia cate unei figuri mdrunte, dat fiind ca fildesul se
calcineaza In pamant ca si dintii altor animale, cu exceptia dintilor de lup.””?

Obiectele lucrate n fildes, ca de altfel si alte categorii de obiecte crestine din epoca
paleocrestind sunt in marea lor majoritate creatia unor artisti anonimi, asadar, nu poarta
numele creatorului; de asemenea, lipseste numele sau sigla atelierului sau al locului de
productie. Totusi, ca document In favoarea marcirii unui obiect exemplificim mai jos o
inscriptie incizatd pe doud ,,corpus”-uri de fildes, care atestd calitatea de lucritor in fildes:
EBORARIUS FABER EBURAR.3

In multe lucriri de artd, fildesul apare in combinatie cu alte materiale, ca de
exemplu cu abanosul, lemnul, piatra, metale sau pietre pretioase $i semipretioase.

Lucratorii in fildes au dat dovada de cunostinte tehnice si de abilitati artistice
remarcabile. Nu avem date suficiente pentru a afirma ci ar fi existat in primele secole scoli
de sculpturi in fildes cu specific crestin. Este posibil Insi ca incepand cu a doua jumitate a
sec. IV si fi existat ateliere unde se cunostea fabricarea dipticelor consulare cu insemne
crestine. Pe de altd parte, aceeasi artisti lucrau deseori si abanosul, avand in vedere cererea
ridicatd pentru ambele categorii de materiale si similitudinile de prelucrare dintre fildes si
abanos.

U Dictionar de artd, Meridiane, Bucuresti 1995, p. 182
2 Johans Joachim Winckelmann, Istoria artei antice, vol. 1, Meridiane, Bucuresti 1995, p. 66

3 Cf. Fernard Cabrol et Henri Leclercq, D.A.C.L., Tome tréizieme, premicre partie, Letouzey et
Aré, Paris 1937, p. 1930
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1.3. Uneltele de lucru folosite in Antichitate pentru prelucrarea fildesului

Asa cum s-a mai spus, caracteristicile de prelucrare a fildesului oferd multe
similitudini cu procedeele si tehnicile de prelucrare artisticd a lemnului. Ne referim aici la
modul de lucru si la uneltele folosite de citre mestesugarii specialisti in prelucrarea
fildesului, din perioada noastra de interes (sec. I-VII d.Cr.), cu anumite corespondente si
similitudini in epocile anterioare- si asta pentru ci in esentd mestesugurile si uneltele
folosite nu au suferit modificari majore de-a lungul antichitatii.

Artistul care lucra lemnul sau fildesul avea mai multe unelte specifice: o unealti de
marcat (rigla gradatd) prin care se stabilea dimensiunea obiectului care urma si fie cioplit;
compasul sau unealta de impartit, apoi tesla — o unealtd de rizuit asemanitoare rindelei si
care se folosea pentru crearea prin fasonare a unor suprafete plane — o unealtd
aseminitoare cu cele folosite astizi, cu un maner de lemn in care se monta o lama metalicd
latd si ascutitd. Compasurile erau de reguld confectionate din lemn sau metal. Se mai
folosea o bardad mica, fierdstraul (simplu sau cu doud tdisuri), pilele, burghiul, ciocanul de
lemn, ciocanul de metal, diferite sule si dalti, unele ascutite fin si care erau folosite exclusiv
la sculptura si la finisaj. Daltile puteau avea lungimi de pana la cativa centimetri §i grosimi
mai mici decat grosimea unui deget (asa cum se poate vedea la Muzeul Artei Coptice din
Cairo). Diltile se manevrau cu ajutorul ciocanului de lemn prin lovire ugoari.

S-au folosit si diferite tipuri de cutite, de diferite dimensiuni, dintre care se remarcd
unul special, folosit cu precidere in timplirie (dar si la fasonarea coltilor mari de fildes) sau
cutitul cu lama orizontala prins intre doud manere si folosit pentru scoaterea prin taiere a
unor bucidti mai mari de material din fildesul agezat pe o masd orizontald (Muzeul artei
coptice din Cairo prezintd in intregime, cu toate ustensilele, un atelier de lemnar si de
luctitor in fildes din sec. VI-VII d.Cr.).

In Biblie se gisesc descrieri ale unor astfel de mestesuguri, ca de exemplu la Is
4413: ,Lemnarul intinde sfoara, face un semn cu plumbul. El lucreazi cu sculele ui si
masoara cu compasul. El face lucrul lui dupa chipul unui om , dupa frumoasa infatisare a
unui pimantean, ca s fie agezatd intr-o casa”. In Noul Testament se specificd cum ca Josif
era timplar, iar traditia vorbeste despre Cristos care il ajuta inainte de a-si Incepe activitatea
publica.

2. Obiecte crestine din os

In mod obisnuit se crede ci asa-numita ,arti a catacombelor” se inscrie in
petioada de timp cuprinsi Intre primul secol al erei noastre si anul 313 d.Cr, moment in
care imparatul Constantin oferd libertate Bisericii prin edictul de la Milan. Aceastd opinie
este insd destul de atbitrari, avand in vedere ci multe caractetistici ale ,,artei catacombelot”
se vor perpetua mult timp dupd ce Biserica isi obtine libertatea — o consecintd logicd a
inceputurilor artei crestine. Pe de altd parte, crestinii vor folosi catacombele ca spatiu de
inmormantare pand In sec. IV-V d.Cr., iar mormintele vor purta caracteristicile specifice
artei acelor secole.

Majortitatea obiectelor crestine din os provin din descoperirile ficute in catacombe
si sunt creatii timpurii, datand in cea mai mare parte din sec. II-1II d.Cr.
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Obiectele lucrate In os din epoca paleocrestind sunt de reguld obiecte utilitare, de
mici dimensiuni §i au inscriptionate motive $i simboluri specific crestine.

Unele dintre cele mai numeroase obiecte din os descopetite in catacombe sunt
midnerele de cngit, multe exemplare se afld in Muzeul Vaticanului* Putine au insd insemne sau
simboluri clar crestine.

O altd categorie de obiecte de mici dimensiuni lucrate in os (dar si In fildes) sunt
acele de pdr, descoperite de asemena in numar mare in catacombele romane. Fragilitatea
acestor obiecte ca §i lungimea destul de mare a ficut sd se pistreze putine exemplare
intacte. In plus, putine ace de par au insemne specific crestine; chiar si acolo unde s-ar
putea deduce ci un anumit motiv poate fi un simbol crestin, nu avem dovezi clare in
favoarea Incadririi obiectului ca fiind unul ,,Increstinat”. S-a descoperit un mare numar de
ace de pir (fie din os, fie din fildes) ce se termind cu un bust de femeie — dupa Cabrol-
Leclercq, reprezentare a zeitei Venus® — sau cu pasiri (unii liturgisisti vad aici un simbol al
sufletului sau al Spiritului Sfant ocrotitorul persoanei ce purta acul, pe cand alti specialisti
neagd orice presupusd legiturd cu crestinismul, acelagi tip de ac de pir fiind folosit in
general de catre femeile romane — ultima opinie este impartasitd printre altii si de Henri
Leclercq sau Jean Daniélou).

British Museum posedd sase #nele din os provenite din catacombele romane, ce
prezintd caneluri diagonale; sunt semne de recunoastere plasate pe morminte, fabricate
probabil in sec. IV d.Cr. Din punctual de vedere al istoriei artei nu au o valoare artisticd
deosebita.

Muzeul Ermitaj din Sankt Petersburg pdstreazd o statuetd din os In ronde-bosse,
ce prezintd motivul bunului péstor. Statueta este numita ,,Bunul pdstor de la Basilewsks”.

Imbricimintea lui Cristos diferd de reprezentarea tipici a Bunului Pistor din
catacombe.®

Mormintele copiilor din catacombe pistreaza jucirii lucrate din os; acest gen de
obiecte nu pot fi considerate obiecte de arti.

Aplicatii ornamentale cu placute din os pentru relicvarii. De exemplu, in cripta sf.
Pantelimon din Laussanne se afld rimasitele unui relicvariu interesant din acest punct de
vedere. Aplicatiile ornamentale din os, sub forma de mici cercuri sau dreptunghiuri
repartizate in siruri paralele decorau fetele unei ldzi de lemn; de asemenea, plicute de os
decoreaza fata principald, din plumb, a unei lazi aflata actualmente la Sitten, Elvetia.” De
obicei placutele de os formau diferite forme geometrice prin modul in care erau aplicate; s-
a reprezentat des motivul crucii.

S-au confectionat si zesere din os, mult mai simple decat cele confectionate din
fildes. Majoritatea sunt lucrate sub formia de peste, ceea ce nu poate fi de reguli o dovadi

+ Cf. L Abbé Martigny, Dictionnaire des antiguites chretiennes, Hachette, Paris 1889, p. 2
5 F. Cabrol, H. Leclercq, p. cit.

¢ Dictionar de artd, p. 163

7 1bidem
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in favoarea caracterului lor crestin, fiindcd acest gen de tesete era des folosit in Imperiul
roman In perioada de timp la care ne referim. L.a Muzeul din Geneva se afld doud tesere
portabile, cu doud numere inscriptionate — ,,X " si ,,.XI".8

Diptice s-au lucrat mai putin in os; avem insd descoperiri de referinta. Un diptic din
os de balend, lung de 36 m, se pistreaza la biserica Saint-Germain-des-prés din Paris si
prezintd imaginea unui cavaler. Obiectul este mutilat iar osul are un aspect spongios.
Imbracimintea cavalerului este grosier reprezentatd, iar scutul este de dimensiuni mari; pe
scut se afld aplicatd o cruce (sec. VI d.Cr.).” Este primul obiect cu caracter cert crestin, din
cele trecute in revista pana acum.

Se mai cunoaste un exemplar de diptic lucrat in os de baleni in stilul artei specifice
vestului Imperiului Roman, datind tot din sec. VI; acest diptic prezintd imaginea unui
consul ce imparte bani populatiei, iar pe spate are o inscriptie insotita de semnul crucii: +
ARABONTI DEO VOTAX.10

Plici singulare. In Egipt s-a descoperit o placd de os cu un personaj imberb,
reprezentat din profil. Nu stim dacd este o reprezentare a orantei, fiindci nu se stie dacd
oranta se reprezenta si altfel decat exclusiv frontal; Leclercrq este de parere cid poate fi o
imagine a lui Moise pe Sinai.!!

Obiectele din os provenite din catacombele romane sunt in general mai putin
numeroase si mai putin interesante decit cele care provin din mormintele coptice din
Egipt. Muzeul din Cairo posedi o mare varietate de astfel de obiecte.

incepﬁnd cu sec. IV, osul va fi din ce in ce mai putin folosit in sculptura.
Neputand rivaliza cu fildesul, osul nu va mai fi folosit in arta sculpturii, in spatiul geografic
siin genul de artd la care ne referim.

Ocazional s-au mai lucrat obiecte din os $i mai tarziu, iar in epoca Increstinrii
popoarelor migratoare §i in cea carolingiand sculptura in os va cunoaste o oarecare
reinvigoratre de scurtd durati si de dimensiuni modeste.

3. Obiecte crestine din fildeg. Simbolistica
3.1. Obiecte din fildes de mici dimensiuni

S-au descoperit in catacombe obiecte din fildes cu inscriptii specific crestine, ca de
exemplu o tablita din cimitirul Priscillei, cu urmitorul epitaf: BEHERIA VIBIS IN DEO.
Unele morminte de copii contin papusi cu articulatii de bronz si membre din fildes.!?

Avem apoi obiecte de toaletd, ca de exemplu pieptene, apoi stiluri pentru scris,
cutite, ace de par (capetele unora se termina sub formd de muguri, motiv preluat din arta
greco-romand); acest gen de obiecte se gisesc in toate necropolele, ca, de exemplu, la
Rama, la Chiusi, la Akmar, ca s le amintim pe unele dintre cele mai bogate In vestigii.

8 Cf. F. Cabrol, H. Leclercq, op. cit., p. 1922
9 Ibidem, p. 1923

10 Thidem

1 [bidem, p. 1924

12 [hidem
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Pieptenul prezinti in mod special un spatiu liber intre méner si dinti, de reguld un
patrulater, unde s-au aplicat scene figurative fin sculptate, de mici dimensiuni. Pe un
piepten din Antiohia s-a reprezentat invierea lui Lazir; alt piepten are reprezentat simbolul
orantei (obiect coptic); altul prezintd Buna vestire, pe cand un piepten descoperit la Chiusi
are sculptat pe maner un amvon — mai exact, o catedrd episcopald incadratd de doi miei,
simbol al lui Cristos; alt piepten, descoperit la Akhmar, cuprinde episodul vechi
testamentar al Susanei.!?

Unul din cele mai vechi piepten din cele enumerate mai sus si care prezintd
simbolurti crestine s-a descoperit in Egipt. Din pacate, descoperirea se reduce doar la un
fragment. Este vorba de reprezentarea Bunei vestiri. Pe cealaltd fati a pieptenului sunt
redate trei personaje nude, doi adulti — barbat §i femeie — si un copil. Este imaginea lui
Adam si al Evei alungati din paradisul terestru. Descoperiri de acest fel aduc argumente in
favoarea afirmatiei ci la inceputurile crestinismului unii artisti puteau cunoaste ideile
crestine si nu erau doar executanti ale unor comenzi.

Vom mai scoate in evidentd doud descoperiri: un medalion cu Cristos
binecuvantand, in care cercetdtorul J.B. de Rossi vede cea mai veche imagine a lui Cristos
cu barbi; insd imaginea nu a fost incd suficient cercetata in corelatie cu istoria evolutiei
tipologice a imaginii lui Cristos.!4

Cea de-a doua descopetire este un mic vas aflat in Muzeul Vaticanului, care
prezintd motivul neo-testamentar al ,,pescuirii minunate”. Vasul vrea si imite forma
corabiei, pe care se afld statuetele in ronde-bosse ale lui Cristos si ale apostolilor.!>

Arta catacombelor are un caracter funerar prin excelentd, legatd de speranta
invierii; de aceea fildesul se gaseste si in decorarea unor sarcofage sau lazi mortuare.

In concluzie, se poate spune ci arta sculpturii in fildes din ,petioada
catacombelor” se aplica unor obiecte de mici dimensiuni, de obicei obiecte personale sau
obiecte cu caracter utilitar; reprezentirile impresioneazad uneori prin finete §i prin maniera
executiei.

3.2. Dipticele

incepﬁnd cu sec. 11T d.Cr., cel mai reprezentativ obiect crestin din fildes a inceput
sd fie diptienl, un obiect preluat din arta greco-romand, derivat din dipticul consular.
Alegoric, dupd Augustin, originea dipticului ar deriva din cele doud plici simetrice de piatrd
cu care Moise a coborit de pe muntele Sinai si pe care se afla scris Decalogul.'¢

Dipticul este ,,[...] un obiect de origine antici, realizat din doud plici rigide prinse
intre ele prin latura lungi, avand fetele interioare peliculizate cu ceard pentru a se putea
sctie pe ele, ptin incizie, cu stilul. Extetiorul era bogat decorat cu reliefuri din fildes, metal
pretios sau lemn scump. Cele mai cunoscute diptice antice erau cele consulare [...] Multe

13 Cf. F. Cabrol, H. Leclercq, op. cit., p. 1927

14 Cf. J.J. Winckelmann, op. ¢z, p. 68

15 Cf. F. Cabrol, H. Leclercq, gp. cit., p. 1928-1929
16 [bidem, p. 1928-1929
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dateazd din perioada paleocrestind si bizantind timpurie, avand copertile sculptate in
fildes”.17

Originea dipticului se giseste in rdbojul de mand, pe care se Insemnau date de tot
felul si care uneori se purta legat cu o sfoard.

a. Dipticul liturgic

In ceea ce priveste functia, dipticul crestin va deveni un obiect folosit intr-un
cadru cu totul diferit de dipticului greco-roman. Dipticele crestine ,,[...] devin prototipul
unui gen special de obiecte de cult, un fel de altare mici portative, decorate pe ambele fete
interioare cu imagini sacre [...| Existd si un tip de diptic liturgic, avand aceeasi forma si
servind in timpul slujbelor la pomenirea ctitorilor, al unor bineficitoti — un pomelnic”.18
Dipticele liturgice au inceput si se foloseasci si sd se producd pe scard largd mai ales dupi
anul 313, cand ele 1si gasesc locul in edificiile de cult. Asta nu inseamnad Insd ca dipticele
vor folosi doar uzului liturgic. Existd diptice consulare sau diptice imperiale cu insemne
specific crestine.

In biserica primelor secole, dipticele liturgice se atirnau in partea superioard a
amvonului. Pe tablele dipticului se inscriptionau numele membrilor mai importanti ai
comunitatii, numele celor care au ficut donatii sau alte servicii comunititii si numele
martirilor sau chiar numele tuturor membrilor comunitatii crestine. Aceste diptice purtau
denumiri diferite, de exemplu ,,table sacte” sau ,,cataloage euharistice” si aveau un rol
practic in timpul slujbei — preotul citea respectivele nume in timpul serviciului liturgic. Cele
mai multe diptice poartd formule liturgice, in greacd sau latind. Uneori, imaginile sculptate
in basorelief ale dipticelor sau tripticelor erau pictate.

Fiind si un altar mobil, dipticul liturgic a contribuit si el — Intr-o masurd mai micd
— la rispandirea diferitelor motive iconografice in lumea crestind aflatd in plin proces de
expansiune si maturizare. Dipticul liturgic a fost folosit si pe altarele bisericilor (bazilicilor)
crestine ale oragelor, unde caracterul lui intinerant nu mai era actual. Pani in sec. VI d.Cr.,
campul ornamental al acestor diptice este mai simplu. De obicei, cele doud plici ofera
imaginea unor sfinti (ca de exemplu Petru i Pavel, reprezentati sub o arcadi ce poarti
cruci latine si cu simbolurile proprii fieciruia; acest tip de diptic a fost lucrat in mediul
latin).

Trebuie sd spunem cid exceptand dipticele consulare si cele private (mai rare)
fildesul a fost putin folosit de catre o clienteld laici. Nu avem documente care si ne
permitd sd afirmdm ci arta aceasta a fost un lux monden in Occident; in Orient insd, $i mai
ales in Egipt, dar si in Siria, atelierele au continuat s lucreze in general modele tipice
mitologiei clasice, care capitd din ce in ce mai mult rafinament. Lor li se adaugi motive
crestine — in special crucea sub diferite forme, apoi motive geometrice sau vegetale (de
obicei lujeri de viti-de-vie, dar i frunze i crengi de maslin, lamii, acant). De cele mai multe
ori crucea ia diverse forme vegetale; elementul vegetal ca si cel geometric se amplificd si

17 Dictionar de artd, p. 163
18 Jbiden
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capidtd tot mai mult un aspect propriu artei Otientului apropiat cu cat ne apropiem de sec.
VI Toate acestea sunt si o consecinti a faptului ca dupa sec. IV patronajul imperial asupra
artelor, ce avantaja mai ales artele minore, a incetat si mai existe; pe de altd parte, in aceastd
petioadd majoritatea fildesurilor sunt produse la Alexandria, in Siria si la Constantinopol.

Cel mai remarcabil diptic liturgic latin descoperit este cel aflat la Muzeul
»Barsello” din Florenta. Obiectul este bine conservat si nu prezinti influente bizantine sau
alexandrine. Este de inspiratie greco-romana, produs in sec. IV-V. Pe prima placi este
reprezentat Adam In Paradisul terestru, gol, alituri de un arbore, cu difetite animale in jurul
sdu. Ansamblul este armonios si robust; desenul este corect executat. Sunt figurate multe
specii de animale, pe toatd suprafata plicii, Adam ocupd partea superioard, iar copacul il
incoroneazi, incepand de la umeri in sus. Cea de-a doua placd prezinti etajat trei etape din
viata lui Pavel, redate in Faptele apostolilor cap. 28. in primul registru, Pavel este asezat
intre doi ucenici si binecuvanteazi; in cel de-al doilea se vede debarcatrea in insula Malta
sau momentul de dupi naufragiu; in cel de-al treilea registru Pavel il vindecd pe tatal lui
Pubius, principele insulei, epuizat de febrd.!® Artistul a fost un expert in redarea formelor
umane, foarte fin realizate.

Un alt diptic valoros este aga-numitul ,,Diptic de la Stilicon”; alt diptic, cel din
catedrala gotici din Amiens, contine un lung sir de nume ale celor decedati (sec. IV);
dipticul din biserica din Treves poartd numele unor personaje importante, ca imparatul
Otto si sotia sa (exemplu clasic de diptic latin tardiv).20

O categorie de obiecte mai rar Intalnite sunt #spticele liturgice. Dupa cum aratd si
denumirea, tripticul este un obiect compozit format din trei plici legate intre ele. Au existat
triptice sub forma unor mici dulapuri portabile, cu pirtile componente sculptate.

In unele cazuri, tripticul a fost folosit ca altar mobil, funcie indepliniti la
inceputurile crestinismului si de citre diptic $i antimis.

b. Dipticul consular

Cantitativ, cea mai mare parte a dipticelor se incadreazi in categoria dipticelor
consulare. ” Acestea erau doua plici de fildes care se inchideau asemenea unei cirti. Pe
fetele exterioare se aflau scene lucrate In relief putin inalt, pe cele interioare era asternuta
ceard, in paturi adancite, pe care se scria textul oficial al actului de numire al consulului.
Reprezentarea cea mai comund a acestuia era in tribuna hipodromului, cu servetul( mappa)
in mana ridicatd, gata si-l arunce in arend pentru a da semnalul inceperii cursei de care.
Majoritatea dipticelor (sau plicilor singulare) pastrate, in numadr de 71 la data catalogirii si
studierii lor [..] au foat lucrate la Constantinopol, Roma, in Egipt, Siria, In Gallia, la
Ravenna, Milano sau Salonic si ele se extind cronologic intre finele veacului al IV-lea era
noastrd si sec. al VIl-lea”2! Dipticele oferd un sumar al ceremoniei de instalare a
consulului. Unele au o foartd mare libertate de exprimare.

19 Cf. J.J. Winckelmann, p ci.
20 Cf. H. Leclercq, Manuel d’archeologie chretienne, tome seconde, Letouzey et Aré, Paris 1907, p. 8-9
21 Mihai Gramatopol, Artele miniaturale in Antichitate, Meridiane, Bucuresti 1999, p. 441
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Unele diptice consulare oferd amanunte privind viata consulului; de exemplu, intr-
un diptic din sec. VI d.Cr., personajul apare imbricat in mantia specifica filozofilor; in
mana dreaptd poartd un pergament ficut sul. Este un frumos exemplu de diptic lucrat in
mediul latin. De altfel, acest diptic, din care s-a pastrat doar una dintre plici, este replica
occidentald data dipticelor constantinopolitane; deasupra filozofului este figurat un
,»podium” ca emblemd a statutului sdu particular de filozof.?2

Pe diptice, consulul este reprezentat intreg sau doar bust, singur sau insotit, uneori
stand la poarta casei. Majoritatea poartd Insemne tipic crestine.

Un diptic foarte cunoscut este dipticul consulnlui Areobindus, consul in anul 506;
ambele tablite sunt sculptate cu doud cornuri ale abundentei, cite doud pe fiecare fata, de o
parte si de cealalta a imaginii centrale in care este reprezentat consulul. Cornurile se
incruciseaza in partea inferioard a placi; din ele rdsar tulpini vegetale. in mijlocul
comporzitiei se afli monograma particulard a consulului, strijuitd de o cruce. Textul este
sctis cu majuscule: FLAVIUS AEROBINDUS DAGA LAIFUS AEROBINDUS VIR
ILLUSTRIS.?3

Dupi sec. VI d.Cr., decoratia dipticelor consulare se complica din ce in ce mai
mult. Mirimea $i ornamentatia dipticelor se amplifici concomitent cu importanta gradului
sau a pozitiei sociale detinute de catre proprietar. De fapt, acestea au fost criteriile care au
dus la aparitia unor monograme sau a unor inscriptii personalizate aplicate pe diferite
obiecte; multe din ele poartd simboluri de facturd crestind. Apar imagini ale lui Cristos si
alte imagini si simboluri crestine alituri de vechile reprezentiri conventionale aplicate
dipticelor, dintre care iese in evidentd imaginea consulului. Unii consuli sunt reprezentati
aldturi de Cristos si impdrat §i sunt incadrati cu motive artistice specific crestine. ,,Dupa
cate stiu, primul exemplu conservat al unei imagini care-l alaturd pe Cristos unui impdrat
bizantin nu este mai veche de mijlocul veacului al VI-lea. Acest obiect este, de fapt, o piesd
oficiald, fiind vorba despre un diptic consular. El a apartinut penultimului consul al
Constantinopolului, Iustin |...| in prezent la Muzeul arheologic din Berlin este datat in 540,
fiind cel mai tarziu diptic de fildes cunoscut. |...| Dipticul lui Iustin este singurul care ofera,
aldturi de portretele traditionale ale consului in functie si ale Imparatului, o imagine a lui
Ciristos. Nici un alt diptic consular — toate sunt anterioare celui al lui Iustin — nu prezinta
efigia lui Cristos: avem motive si credem ci ne aflim in fata unei inovatii.” .24

Folosirea dipticelor consulare nu s-a prelungit dupa anul 540;> nu trebuie si ne
surprindi lipsa altor imagini ale lui Cristos pe acest gen de produse ale artei oficiale.

c. Dipticul imperial

Dupi cum arati si denumirea, dipticul imperial este acel diptic In care apare

impdratul roman, familia sau insemnele acestuia, si serveste propagandei oficiale a curtii

22 [bidem

25 Cf. H. Leclercq, op. cit, p. 8-9

24 André Grabar, Iconoclasmul bizantin, Meridiane, Bucuresti 1994, p. 52-53
25 [bidem
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imperiale sau este folosit In mod patticular de citre impdrat. Dupd increstinarea Imperiului
roman, alituri de impdrat apar pe acest gen de diptic imagini cu specific crestin.

De exemplu, pe ,,Dipticul lui lustin”, Cristos apare de doui oti, pe fiecare placi in
voleu si de fiecare datd intre imaginile cuplului imperial.

Si alte piese apartinand artei oficiale din sec. VI contin imaginea lui Cristos
asociatd cu aceea a unor personaje de cel mai Inalt rang. Dipticul cunoscut drept ,,Dipticul
Barberin?’, un diptic imperial conservat la muzeul Lovre, oferd o compozitie complexa:
deasupra unui Impdrat ecvestru triumfitor, se afli imaginea lui Cristos inchisd intr-un
medalion, asemeni celei de pe dipticul lui Iustin. Imaginea lui Cristos este flancata de
semnele soarelui si ale lunii si de o stea. ,,Al doilea voleu, care ar fi trebuit sd poatte o
decoratie simetricd, prezintd cu siguranta o alti imagine a lui Cristos asezatd deasupra unei
impdratese [...] imparatul ar fi Anastasie, ceea ce ar data obiectul in jurul anului 500720
imp;iratul este Incoronat de o Victorie care se sprijind pe globul Universului; un sef barbar
face gestul supunerii; deasupra imparatului, doi ingeri In zbor poarta un scut pe care se
profileaza bustul lui Cristos tandr binecuvantand, cu o cruce-sceptru in mani, purtand
tunica si pallinm; Cristos este infitisat ca suveran al cerului, situat deasupra imparatulu,
suveran al Pimantului.

Unele diptice consulare au fost folosite mai tarziu In scopuri liturgice: dipticul
consulului Astutios, datand din anul 449 d.Cr., aflat la biserica sf. Martin din Licge,
imbracd o Evanghelie, sub forma de coperts; la fel, la biserica sf. Maxim din Trévex se afld
un epistolar copertat cu un diptic de fildes, fost diptic consular.?’ Existd o inrudire stransa
intre acest diptic si cel al lui lustin, ambele fiind constantinopolitane. Ornamentele florale
sunt asemandatoare.

Studiul dipticelor consulare la sfarsitul sec. VI d.Cr. poate oferi date privind
inceputul decadentei acestei arte. Acum figurile incep sa fie tratate mai superficial, iar
anatomia corpului uman nu mai este respectata.

d. Plici singulare. Coperti

Cel mai vechi exemplar de placa singulard de fildes cunoscut pana in prezent
provine din catacombe, unde ficea parte din decoratia unui sarcofag. Placa este iImpdrtita
in doud registre. Cel superior il reprezintd pe Cristos in postura imparatului suprem si a
judecdtorului drept; are aureold si std pe tron, in imp ce cu mana dreaptd binecuvanteaza;
este incadrat de doi apostoli. Registrul inferior prezinti epifania lui Cristos . Incadrat de
patru apostoli asezati simetric, in planul central este infatisat Cristos intr-o manierd
simbolicd, pe un munte; un alt fragment de placi singulard datand din sec. III-IV d.Cr. il
infitiseazd probabil pe Cristos, Imbricat in mantia tipicd filozofilor si avand un pergament
in mana dreapti.?s

26 Thidem
27 Cf. H. Leclercq, op. cit., p. 249
28 Thidem
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Reprezentative pentru arta placilor singulare din sec. IV sunt cele patru plici de la
British Museum, ce infitiseaza ciclul patimilor. Aici artistul a vizat efectul dramatic si tinde
spre evidentierea punctului culminant al scenei. Plicile au fost lucrate la Alexandria.?

Copertile din fildes descoperite s-au folosit de reguld pentru imbricarea
Evangheliilor. in general sunt impdrtite in cinci subdiviziuni. Aga sunt evangheliarele de la
Murano si de la Ravenna. Un studiu aprofundat al stilului §i a iconografiei permite si le dea
acestor coperti o origine sirian sau alexandrina.’

Una dintre cele mai reprezentative coperti lucrate in fildesface parte din ceea ce se
numeste ,, Tezaurnl de la Tréves”. Coperta reprezinti doi episcopi care transportd moagtele
sfintei Irina, iar din punct de vedere al influentelor si preludrilor artistice dintre diferite
zone piesa este importanti pentru studiul relatiilor dintre Alexandria si Constantinopol.
Pastratd la Minchen, placa este o piesd lucrata minutios. La fel ca pe sarcofage, o mana il
intampind pe Cristos dintr-un nor (Tatil); femeile care gdsesc mormantul gol, in registrul
inferior, au o expresie a fetei care exprima surpriza.’!

3.4. Pixide

In epoca greco-romani prin termenul de ,,pixidd” se intelegea o categorie largi de
casete si cutil de mici dimensiuni. S-au lucrat din fildes o multime de pixide folosite pentru
pastrarea bijuteriilor, banilor sau pentru pastrarea cosmeticelor, ale diferitelor mirodenii,
uleiuri, unguente si vopsele.

In mediul crestin, odati cu dezvoltarea cultului relicvelor si a moastelor — mai ales
dupi marile persecutii si in secolele urmatoare marilor persecutii — ia avant arta sculpturii
de pixide crestine din fildes: cutia-relicvariu pentru pastrarea moagtelor de sfintl. De
diferite marimi si forme, pixidele erau produse pentru bisericile sau méandstirile de pelerinaj.
De obicei au o formi cilindricd. Cele mai multe pixide s-au lucrat totusi in lemn si serveau
la transportarea moastelor, care erau luate de citre credinciosi de la locurile de pelerinaj
vizitate. La fel ca si dipticele, si pixidele au contribuit la rispandirea diferitelor motive
iconografice In lumea crestind a vremii, prin caracterul lor de obiecte mobile de mici
dimensiuni si mai ales prin sacralitatea care le era conferita prin moagtele care le contineau;
s-a ajuns ca foarte des motivul iconografic de pe peretii pixidei si fie reprodus pe o
categorie largd de oblecte sau chiar si-n pictura iconograficd peretald de mai mari
dimensiuni. Destul de timpuriu, de la sfarsitul sec. IV chiar, imaginea sfantului martir
incepe sd apara reprezentati pe pixidele-relicvarii destinate transportirii moastelor, alaturi
de reprezentirile clasice paleocrestine.

O alti categorie de pixide o reprezintd cele folosite la transportarea euharistiei.

Pixidele crestine din fildes prezintd de cele mai multe ori decoratii foarte fin
executate in tehnica basoreliefurilor. Decoratiunile preferd subiecte din Noul Testament:
scene din copldria lui Isus (ca de exemplu Isus copil predicand in sinagogd), imagini ale

2 Cf. F. Cabrol, H. Leclercq, op. cit., p. 1931
30 [bidem, p. 1928
31 Thidem
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minunilor sale (ca invierea lui Lazir); alteori apar secvente vechitestamentare: imagini cu
Tosif, Moise, Iona, Avraam, Daniel ori tinerii evrei In groapa cu lei sau in cuptorul de foc.

Cea mai veche pixida cunoscutd dateazd din sec. IV d.Cr. Si se afli la Betlin; pe ea
este reprezentat Cristos alituri de apostoli, iar din Vechiul Testament este reprezentat
sacrificiul lui Avraam; este o piesa lucratd in Antiohia Siriei sau la Alexandria si servea la
pastrarea si transportul euharistiei.>?

3.5. Tesere

Teserele sunt mici plicute din metal sau fildes, care se foloseau ca si bilete de
intrare la spectacole sau serveau drept buletin de vot. Au fost mult folosite in lumea greco-
romand. Avand diferite forme §i dimensiuni mici, teserele sunt de reguld incizate cu
inscriptii sau cu diferite sculpturi. Au existat si ,,[...] tesere de ospit [...] pe une din fete sunt
doua maini drepte care se strang, simbol al legaturii stabilite intre doi oameni ale caror
nume apar mentionate pe revers”3? Tesera este In acest caz un simbol al unui contract
intre doud parti.

Teserele sunt de o mate varietate — varietatea acestor obiecte se inrudeste cu cea a
limpilor greco-romane. S-au descoperit tesere reprezentand diferite masti, avand forme
zoomortfe (ca de exemplu caini, cai, iepuri) sau diferite figuri geometrice.

Spre exemplificare, se pastreazd o teserd crestind sub forma unui ou, iar pe
sectiunea sa internd se giseste portretul sculptat a doi sofi, deasupra cirora se afld
monograma lui Cristos — crismonul, impreund cu legenda: DIGHITAS AMICORUM
VIVAS CUM TUIS FELICITER3* Majoritatea teserelor crestine sunt gravate cu
simbolul crismonului.

O altd teserd interesantd este gravatd cu semnul ancorei — simbol al crucii lui
Cristos, ancora cea tare a sufletului in limanul manturii — Impreund cu literele o §i  pe
brate si doi pesti dedesuptul acestor litere.3>

3.6. Statuetele in ronde-bosse

Sculpturile in ronde-bosse din fildes oferd o anumita forta sugestiva si libertate
creativa prin modul de executie. Cele mai multe statuete descoperite sunt reprezentiri ale
motivului Bunului Pistor. S-au descoperit si statuete ale sfintilor, reprezentati de reguld
frontal.

Acest gen de sculpturd nu a permis aplicarea prea multor simboluri aldturi de
personaje — agsa cum se intampli, de exemplu, cu executia dipticelor. Modul de executie al
statuetelor singularizeazd si izoleazd in spatiu motivul sculptat ( si care de reguld este
Cristos, un personaj biblic sau un sfant). Simbolul reiese din structura insdsi a sculpturii.
Spre deosebire de statuile romane tarzii sau de cele egiptene, statuile crestine nu prezintd
simboluri incizate pe suprafata corpului sau elemente de imbriciminte simbolice decat

32 Cf. Francois Chamoux, Civilizatia elenisticd, Meridiane, Bucuresti 1985, p. 174
35 Cf. F. Cabrol, H. Leclercq, gp.cit., p. 1942-1943

34 [bidem

35 [bidem
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mult mai tarziu, spre sfarsitul epocii paleocrestine. Atunci apar de exemplu motivele
cruciforme aplicate pe pallium sau pe tunicd; din acest punct de vedere, se poate face o
paraleld cu evolutia reprezentdrii unui personaj crestin pe diferite categorii de obiecte
paleocrestine, iar aici cele mai remarcabile exemple sunt cele oferite de citre diptic.

Intr-o statuie a bunului pastor din sec. IV sau V, Cristos este prezentat cu parul
ondulat, iar tunica prezinta incretituri; personajul se afli lingd un copac, simbol al pomului
vietii. Cristos poartd pe umeri un miel sau o oaie, simbol al lumii salvata din ratacirea
pécatului. Este posibil ca aceastd statuetd si fi fost aplicatd pe sarcofage sau pe mobild.

»Reliefurile din fildes cu reprezentdrile bunului péstor [...] sunt tipice pentru
reprezentarea unor scene religioase mai ales la sfarsitul secolului al IV d.Cr.””36,

4. Concluzii

Arta sculpturii fildesurilor crestine n-a permis abordarea unor ansambluri
sculpturale vaste, sau a unor compozitii extinse; campul compozitional este redus la scene
biblice si la personaje sfinte. Insi tocmai aceste caracteristici sunt cele care miresc gradul
de expresivitate al acestor obiecte.

Cel mai caracteristic obiect din fildes produs de arta crestind veche rimane
dipticul, a cirui utilizare ia amploare si se intensifici mai ales incepand cu sec. IV d.Cr.

Dipticul a dus arta sculpturii in fildes pana la limitele posibilititilor sale de expresie
artistica.

Se poate constata ci existenta imaginilor crestine si, implicit, existenta unei ,,arte
paleocrestine” a fost tolerata de autorititile ecleziale inci de la inceputurile crestinismului.
Dupi sec. 1V, Biserica va incuraja arta sculpturii in fildes, aldturi de arta sacrd In general.
impéragii si autoritatile laice ca si nobilimea vor face acelasi lucru, intr-o lume increstinata
treptat. Luxul personal al aristrocratiei va cere fildesuri pretentioase cu sculpturi crestine,
adevirate cicluri vizuale ale Evangheliilor. Cel mai cunoscut exemplu este tronul lui
Maxilian, impdrat bizantin din sec. VI d.Ct.

Glosar
Bunul pastor

Motiv artistic si simbol religios caracteristic artei crestine vechi. Este des
reprezentat in catacombe, unde apare pictat in fresce sau sculptat in basorelif pe sarcofage,
pe obiecte de lemn sau plici de fildes; mai rar se gdsesc statui in ronde-bosse. Imaginea
infatiseaza de reguld un tandr imberb, de cele mai multe ori cu parul ondulat, imbricat intr-
o tunicd pand la genunchi si care poartd pe umeti un miel. Simbol a lui Christos ca
Mantuitor al omenirii si purtitor de grija al oamenilor. Dupi sec. IV incepe sa decadi si va
disparea din iconografia cregtind.

Catacomba

Galerie subterand naturald sau artificiald care servea primilor crestini ($i nu numai

lor) drept loc de cult si de inmormantare.

% Nicolae Gudea, loan Ghiurco, Din istoria crestinismului la romdni. Mdrturii arbeologice, ed.
Episcopiei ortodoxe a Oradiei, Oradea 1988, p. 47
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Cripta
Cavou subteran, construit sub o bisericd sau sub un monument.
Oranta
Motiv artistic si religios caracteristic artei crestine vechi. Este un motiv des
reprezentat mai ales in catacombe, de reguli in frescele de pe peretii galeriilor. Se intalneste
si In basoreliefuri. Oranta infitiseazd din perspectivd frontald un personaj masculin sau
feminin, cu ambele brate ridicate simetric, de reguld pani la nivelul capului. Simbol al
sufletului celui decedat in Paradis si simbol al rugiciunii. Oranta va dispirea din
iconografia crestina incepand cu sec. IV d.Cr, Insa se va mentine in cadrul cultului crestin:
rugiciunea preotului de dinaintea consacririi, in ritualul bizantin, este o perpetuare a
rugdciunii in ceea ce specialistii in istoria artei numesc ,,pozitia orantei”.
Ronde-bosse
De jur imprejur; sculpturd in ronde-bosse: corp sculptat de sine stititor; prin
extensie, statuie, statueta.
Incizie
Ornamentare a unui obiect din lut, piatrd, metal, fildes, lemn, prin zgarierea pe
suprafata lui cu ajutorul unui instrument special; ornament astfel realizat.
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Dipticul “Barberini”, Constannnop’ Dipticul consulului Areobindus, obiect bizantin,
inceputul sec. VI. Muzeul Louvre, Paris. 506 D.Ch. Muzeul Louvre, Patis.

R Pixida din fildes, sec. VI D. Ch, British Museum, LLondon.
Infatiseazd scene cu martiriul Sf. Minas. Obiect lucrat probabil la Alexandria.
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Una din plicile ,,Dipticul Areobindus”, consul la Constaninopol, 506 D.Ch.
Areobindus prezideaza in Hipodrom si di startul pentru inceperea jocului.
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PREZENTE ARTISTICE LA BISERICA DE LEMN DIN TAU

Ana DUMITRAN - Elena-Daniela CUCUI

ABSTRACT. Artistic Presences at the Wooden Church from Tiu.
Apparently solitary, discrete in its modest architectural appearance and almost
kneeled under the weight of the tile roof, the old wooden church of Tau village
(Rosia de Secas commune, Alba County) never ceases to amaze us by the value
and complexity of the pictorial ensemble which it accumulated along time.
Subject of thorough researches carried out between the 70’s and 80’s of the last
century by loana Cristache-Panait and very recently by loana Rustoiu, the most
ardent questions that it raised either found their answer, or seemed difficult to
clear up, because of lack of information. A few among these were resolved
following an attempt of recuperating the activity of the painters from Feisa,
though belated to may be exploited within the material that was dedicated to
them, material that was published recently. Within this context, we will try to
complete the picture of an exceptional monument, after, beforehand, we will
proceed to a sketchy presentation of the already stated conclusions.

The building was erected somewhere in the XVIIIth century, without being able
to state whether year 1780, noted by the chronicle of the parish, refers to the
moment of building or only just to a restoration of larger proportions, occasion
on which the church would have also been painted. Inscription ,,Popa Radu
1820” from the leg of the altar table was meant, for sure, to recall only an
important transformation, which assumed the extention towards west of the
nave and its superelevation with a belfry to which, from safety reasons, was
renounced in 1921.

The pictorial decoration was made in several stages. In a relative chronological
order, the building was visited by painters Ivan from Rdisinari, to whom were
attributed the seven icons preserved from the church legacy, and dated in the
first half of the XVIIIth century, then by an anonymous painter to whom the
nave’s painting is owed, totally destroyed; probably he also painted the upper
part of the catapetasma, the intrados and its back; between 1822-1829 there may
be noted a third artistic presence in T4u, the painters Savu and Simion Poienaru
from Laz definetly being the authors of the painting from the altar, the imperial
doors, Jesus Christ on the cross, with St. John on the left and Holy Virgin on the
right, and the apostles’ frieze from the catapetasma also being their creation.
From the perspective of some collateral preoccupations, which proposed the
understanding of the artistic context in which lacov Zugravul from Risinari
formed and who was regarded as founder of the painting school from Feisa, the
group of icons from Tdu attributed to Ivan from Risinari were regarded as a
source of some very important answers. But their study stopped on the analysis
of those dedicated to the Holy Virgin and the Saviour, in which have been
discovered plenty signs to hastly conclude that Popa Ivan from Rasinari was one
of the masters next to whom Iacov was apprentice. Intention to realize a thorough
study on this subject revealed unexpected aspects, which, even if they don’t
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necessarily bring nearer Ivan to Iacov, they bring T4u very closely to the family of
the later.

Thus, within the group of the seven icons all attributed initially to Ivan from
Risinari was proved that one was painted in reality by Gheorghe, Iacov’s son, a
theme that we haven’t discovered in his creation, even if the represented subject
is exactly his omonymous saint. Then, the characters from the scene of the Last
Supper from the intrados of the eastern tympanun evidence striking similarities
with the figures from the creations of Stan, lacov’s brother, other objects,
overlooked until now, as well as a base cross ascribable to Vasile Band and a
banner made by one of the last painter masters from Feisa, indicating a constant
and long relationship with the artistic centre from the valley of Tarnava Mici.
Then we proceed to the analyzation of each piece, hoping that our argumentation
in favor of these attributions may be considered plausible enough to end, at the
church from T4u, at least the issue concerning the artistic presences.

With respect to the indexed objects as documents capable to contribute at least
to nuances if not to the explanation of the unknown from the church
historiography and of the Translvanian Romanians’ art, we notice that the old
church from Tiu village is the depository of a very precious informational
ensemble. Thus, all the six icons of Ivan from Rdsinari offer arguments for a
relation master-apprentice between him and lacov from Risinari. The colour
combination, the patterns after which the characters are represented, certain
clichés in the execution manner are common and easy to see and even is a matter
of elements to be found within the creation of all active painters in the first
decades of the XVIIIth century, Ivan himself learning the trade next to some of
these, and Iacov also petfected around them, the similarities that can be noticed
between the creations of the two painters from Résinari justify through much
more than the principles of artistic expression of the Brancovan school. We
didn’t succeed to identify on what bases Vasile Drigut’s affirmation according
which priest Radu, the father of painters Iacov and Stan was ,himself recognized
as a painter”, but the common origin from Risinari of Ivan and Iacov may hide
even kinship, in this case of uncle and nephew and, in the absence from the
documents of priest Radu, fact that assumes a premature disappearance, even
Ivan taking over the burdens of raising and educating the sons of his brother;
who, being also motivated by their extraordinary talent, would have taken them
with him on the sites where he worked, as well as to the south of the
Carpathians, where he seemed to have been taken there by other reasons than
those concerning the painting skill. Another similarity between the two is to be
assumed even only by the fact that they shared the same profession and came
from the same community; this is a valid situation also for Nistor Dascilul, the
other painter from Risinari, collaborator of Popa Ivan, with whose creation
Tacov’s work also proves similarities, as well as for Stan, lacov’s brother, a
thorough study of his creation being able to bring supplementary explanations
also on the formation of the masters who guided the sons of priest Radu.

To what extent may contribute the group of icons and attribution of painting
from the XVIIIth century to elucidating the oldness of the church’s construction
is a question whose answer must be somehow harmonized with that year 1780
noted in the parish chronicle. Given the close ties of kinship between painters
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Stan and Gheorghe, we could suspect a simultaneous presence of them in Tiu,
Gheorghe arriving here rather with the intention to meet again with his uncle,
occasion on which the locals ordered to the famous artist the realization of some
new icons bearing the patron of the church. This event could have taken place in
1780, the year of painting, which remained in collective memory ,,helped” very
probably also by the rotive in the church porch today lost, but it ended by being
confused with that of building the church. We suspect this confusion on the
basis of the following considerent: it seems unnatural that the group of six icons
made by Ivan from Résinari not to contain also the icon bearing the patron of
the church or exactly that to have deteriorated to such an extent to necessitate
the replacement or to have disappeared meanwhile. Moreover, during the years
when Toana Cristache-Panait visited the church, four of them still embellished
the iconostasis, while the twins of the imperial icons, together with the icon of
Saint George were placed in pronaos. The patron of the church, very rare among
our old churches, and the peripheral place destined precisely to the icon that
represented him determine us believe, that initially, the church had another
dedication, that of the Saint Archangels, otherwise the most frequent in the
actual area of Alba and Mures Counties, the old icon bearing the patron of the
church remaining further on at its place on the iconostasis. The change of the
church’s patron might have happened exactly in that year 1780, when the church
needed a new dedication, after the ample works of embellishment it suffered, the
event being understood as a (re)foundation, in the circumstances in which a
church must have existed in the village also before this date, the most eloquent
proof being exactly the icons of Ivan from Risinari.

From another point of view, somehow it becomes difficult to understand why,
only 40 years after the execution, the painting of Stan necessitated, in the altar, a
renovation of such proportions that it was resorted to a repainting of the walls,
including the upper part from the back of the catapetasma, on which the frieze
of the Apostles was also remade. A catastrophe — a collapse or fire — are also
more difficult to accept, because the scenes from above remained intact, as those
from the arch of the apse and that from the intrados of the tympanum, and the
base structure of the iconostasis neither seems to have been affected. Should it
be only a whim of the priest that shepherded during those years? Should there
have been necessary the replacement of the beams from the altar? Might these
parts remain unpainted ever since 17807 loana Cristache-Panait assumed a
repainting, attributing to Savu Poienaru only the refreshing of the old painting.
Tona Rustoiu didn’t notice a superposition of the pictorial layers, attributing
exclusively to the painters from Laz the execution of the components that do not
belong to the XVIIIth century. As the actual degradation state of the
construction doesn’t allow anymore observations to explain what happened, the
motivation of inviting the Poienars’ in T4u is condemned to remain a mistery.

A retrospective of the last century existence of the wooden church from Téu
detects the contradiction between the poverty of those who lived in a period
with infinite more opportunities than their ancestors from the XVIIIth-XIXth
centuries, but who were only capable to assist helpless to the ruin of the building,
and the predecessors’ efforts, who invited in Tdu some of the best painters of
time, emblematic figures of the Brancovan and post-Brancovan art. Because,
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from a statistical perspective, the church from Tdu occupies the first place
regarding the quantity of the works made by Popa Ivan from Risinari, being, at
the level of actual knowledge, the most important depositary of his work. The
same position confers the icon made by Gheorghe Zugravul as long it will
remain the only representation of Saint George known from his creation, and if
attribution to Stan Zugravul of the decoration of the upper part of the
catapetasma and of the Holy Trinity image is correct, the church from T4u offers
another reason to regard it as one of the most important monuments of religious
art from throughout the Alba County. With such a record, the discrete
monument from T4u gets new dimensions, contributing decisively to unravelling
some important pages from the Transylvanian Romanian art.

Key words: church, painter, Popa Ivan from Risinari, Stan from Risinari, lacov
Zugravul, Gheorghe the son of lacov, mural painting, icon, Acmariu, Savu
Poienaru, Simion Poienaru, Laz, painting centre, Sibiel, Téu.

Aparent retrasa privirilor, discretd in infatisarea sa arhitecturala modestd si
aproape ingenuncheatd sub povara acoperisului de tigld, vechea bisericd de lemn a
satului Tdu (com. Rosia de Secas, jud. Alba) (fig. 1) nu inceteazd si uimeascd prin
valoarea §i complexitatea ansamblului pictural pe care l-a acumulat de-a lungul
timpului. Subiect al unor cercetdri minutioase desfisurate in anii *70-’80 ai veacului
trecut de loana Cristache-Panait! si foarte recent de loana Rustoiu?, Intrebirile cele
mai arzitoare pe care le-a ridicat fie si-au gisit deja rdspunsul, fie pareau de nedezlegat,
din cauza penuriei informationale. Cateva dintre acestea din urma si-au aflat rezolvarea
in urma unui demers de recuperare a activitdtii zugravilor de la Feisa, tardiv insa
pentru a mai putea fi exploatate in materialul care le-a fost dedicat, publicat si el de
curind. Vom incerca, in acest context, s completim tabloul unui monument de
exceptie, dupi ce, in prealabil, vom proceda la o prezentare rezumativa a concluziilor
deja exprimate.

Edificiul a fost indltat candva in secolul al XVIII-lea, fird a se putea preciza
dacd anul 1780, retinut de istoricul parohiei3, se referd la momentul construirii sau doar
la o renovare de mai mari proportii, prilej cu care biserica va fi fost si zugravitd.
Inscriptia ,,Popa Radu 1820” de pe piciorul mesei altarului a fost menita, in mod cert,
sa rememoreze doatr o importantd prefacere, ce a presupus prelungirea spre vest a
navei si suprainiltarea sa cu o clopotniti la care, din motive de siguranti, s-a renuntat
in 19214

! Toana Cristache-Panait, Biserici de lemn, monumente istorice din Episcopia Alba Inlie, mdrturii de
continuitate §i creatie romaneascd, Alba Tulia 1987, p. 119-121.

2 loana Rustoiu, Zugravii Laznlui. Pictura murald, Alba Tulia 2008, p. 23-40.

3 Joana Cristache-Panait, gp. ¢it., p. 119.

+ Clopotnita luati jos, asezatd langa bisericd jos” — era cea de-a saptea cerintd a comitetului
parohial care, in sedinta sa din iulie 1921, pregiteste contractul cu mesterii ce urmau s fie
angajati pentru efectuarea reparatiilor; apud loana Rustoiu, op. cit., p. 30.
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Podoaba picturali a fost executatd in mai multe etape. Intr-o relativa ordine
cronologicd, edificiul a fost vizitat de zugravii Ivan din Résinati, cdruia i-au fost
atribuite cele sapte icoane pistrate din zestrea bisericii, datate in prima jumaitate a
secolului al XVIII-leas, apoi de un zugrav anonim ciruia i se datoreazd pictura navei,
total distrusd, probabil si partea superioard a tamplei, intradosul si spatele acesteias;
intre 1822-1829 poate fi plasati o a treia prezentd artistica la Tdu, zugravii Savu si
Simion Poienaru din Laz fiind certamente autorii picturii din altar, usile Imparitest,
crucea cu molenii si friza apostolilor de pe tampla fiind de asemenea opera lot”.

Din perspectiva unor preocupiti colaterale, care si-au propus descifrarea
contextului artistic In care s-a format lacov Zugravul din Résinari, intemeietorul scolii
de picturi de la Feisa, grupul de icoane de la T4u atribuite lui Ivan din Résinati a fost
privit ca o sursi a unor foarte importante rdspunsuri. Studiul lor s-a oprit insd la
analiza celor dedicate Maicii Domnului §i Mantuitorului, in care au fost descoperite
suficiente indicii pentru a conchide in grabd ci Popa Ivan din Résinari a fost unul
dintre maestrii pe 1angd care si-a ficut lacov ucenicias. Intentia de a alcatui un studiu
aprofundat pe acest subiect a scos insi la lumind aspecte cu totul nebinuite, care, chiar
dacd nu il aduc neapdrat pe Ivan mai aproape de lacov, aduc Tdul foarte aproape de
familia celui din urma.

Astfel, in grupul celor sapte icoane atribuite initial toate lui Ivan din Rasinari s-a
dovedit ci se afla una zugrivitd in realitate de Gheorghe, fiul lui lacov, o temd pe care
nu am mai descoperit-o In creatia sa, chiar dacd subiectul reprezentat era insusi sfantul
sdu omonim. Apoi, personajele din scena Cinei celei de taind de pe intradosul timpanului
de est videsc izbitoare asemandri cu figurile din creatiile lui Stan, fratele lui lacov, alte
obiecte, trecute pand acum cu vederea, precum o cruce cu postament atribuibild lui
Vasile Ban si un prapor realizat de unul dintre ultimii mesteri zugravi de la Feisa,
indicand o relatie constanta si indelungatd cu centrul artistic de pe valea Tarnavei mici.
Vom proceda in continuare la o analizd a fiecdrei piese, cu speranta cd argumentatia
noastrd in favoarea acestor atribuiri va fi suficient de credibild pentru a considera
incheiatd, la biserica din T4u, micar problematica ridicata de prezentele artistice.

Repertoriu
1. Popa Ivan din Raginari, Dersis® (fig. 2)

63 x 47 x 2 cm; tempera pe lemn, rama profilata

Inscriptii: Is Hs; Mr Thu; Sti Ioan

Semnitura lipseste

Datare: prima jumatate a secolului XVIII

5 Joana Cristache-Panait, gp. ¢z, p. 120-121.

6 Ibidem, 119-120; Ioana Rustoiu, gp. cit., p. 27 si fig. 2 (p. 24) 51 7 (p. 28).

" Ioana Rustoiu, gp. cit., p. 25-27, 31-40.

8 Ana Dumitran, Elena-Daniela Cucui, catalogul expozitiei Zugravii de la Feisa, Alba Iulia 2008,
p. 8.

9 Semnaldri bibliografice: Ioana Cristache-Panait, gp. ¢z, p. 121; Marius Porumb, Dictionar de
picturd veche romdineasca din Transilvania. Sec. XIII-X1/1II, Bucuresti 1998, p. 409; Ana Dumitran,
Elena Cucui, op. ¢it., p. 8, fig. 2.
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Atribuirea ficuti de loana Cristache-Panait este perfect indreptatitd, piesa
gisindu-si evidente analogii in icoanele executate de Popa Ivan din Riginari pistrate la
Muzeul de Artd din Bragovie, Muzeul de Istorie din Blaj!! si la muzeul Arhiepiscopiei
Vadulului, Feleacului si Clujuluit2.

2. Popa Ivan din Rasinari, Dersis'> (fig. 3)

71 x 47 x 1,7 cm; tempera pe lemn, rama profilata

Inscriptii: Is Hs; Mr Thu; St Loan

Semnitura lipseste

Datare: prima jumatate a secolului XVIII

Atribuirea ficutd de Ioana Cristache-Panait se poate sustine cu aceleasi analogii
mentionate pentru icoana anterioara.

3. Popa Ivan din Résinari, Maica Domnului cu Pruncul (fig. 4)

64 x 44,5 x 3,5 cm; tempera pe lemn, rama profilatd

Inscriptii: Mr Thuy Is Hs; Ar. Mip|ail] 57 Glavriil]

Semnitura lipseste

Datare: prima jumatate a secolului XVIII

Atribuirea ficuti de loana Cristache-Panait este perfect indreptatitd, piesa
gisindu-si evidente analogii in icoana executatd de Popa Ivan din Riginari pentru
biserica din Certege!5, in cea pastrata intr-o colectie particulara din Ohaba Streiuluits §i
intr-o piesd cu temd similard de la Muzeul de Istorie din Blaj!7.

4. Popa Ivan din Rasinari, Maica Domnului cu Prunculs (fig. 5)

73,5 x 43,5 x 2,5 cm; tempera pe lemn, ramd profilata

Inscriptii: Mr Thuy Is Hs

Semnitura lipseste

Datare: prima jumatate a secolului XVIII

10 Semnata, datatd 1723, executatd pentru biserica din Poiana Mérului; M. Porumb, Dictionar, p.
193-194, cu fig., Idem, Un veac de picturd romaneascd din Transilvania. Secolul X1 111, Bucuresti
2003, fig. 27.

11 Semnata, datatd 1732, cu provenientd necunoscutd; M. Porumb, Dictionar, p. 193-194, cu fig.,
Ana Dumitran, Elena Cucui, gp. ¢it., p. 8, fig. 1.

12 Atribuitd, datatd intre 1720-1730, provenienti necunoscutd; M. Porumb, Urn veac de picturi
romaneascd, fig. 94.

13 Semnalare bibliografici: Ioana Cristache-Panait, gp. cit., p. 121.

14 Semnaldri bibliografice: loana Cristache-Panait, gp. i, p. 120-121, cu fig,, M. Porumb,
Dictionar, p. 409, Ana Dumitran, Elena Cucui, p. ¢, p. 8, fig. 3.

15 Semnatd impreund cu Nistor Dascilul din Rasinari, datatd 1720; M. Porumb, Dictionar, p. 194,
Idem, Un veac de picturd romaneascd, fig. 29.

16 Atribuitd, datatd 1752; M. Porumb, Digionar, p. 193-194, cu fig., Idem, Un veac de picturi
romdneascd, fig. 96.

17 Pereche a icoanei Pantocratorului descrisd la nota 11, datatd, semnalatd bibliografic la M.
Porumb, Dictionar, p. 194.

18 Semnaldri bibliografice: Ioana Cristache-Panait, gp. «r, p. 120-121, Ana Dumitran, Elena
Cucui, op. ¢it., p. 8, fig. 4.
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Atribuirea ficutd de Ioana Cristache-Panait se poate sustine cu aceleasi analogii

mentionate pentru icoana anterioara.
5. Popa Ivan din Rasinari, Arhanghelul Mihailv (fig. 6)

69 x 42 x 2,5 cm; tempera pe lemn, rama profilatd

Inscriptii: Arbanghel Mibail

Semnitura lipseste

Datare: prima jumatate a secolului XVIII

Atribuirea ficuti de Ioana Cristache-Panait este perfect indreptatitd, piesa
gisindu-si evidente analogii intr-o icoand pistrati la muzeul Arhiepiscopiei Vadului,
Feleacului si Clujului.

6. Popa Ivan din Raginari, S£4ntul Nicolae (fig. 7)

70 x 42 x 3,5 cm; tempera pe lemn; ramd profilatd

Inscriptii: S# Nicolae; Is Hs; Mr Thu

Semnitura lipseste

Datare: prima jumatate a secolului XVIII

Atribuirea ficuti de loana Cristache-Panait este perfect indreptatiti, piesa
gisindu-si evidente analogii in icoanele de la Muzeul de Artd din Brasov?, de la
biserica ,,Sfintii Arhangheli” din Ocna Sibiului?2 si de la biserica cu acelasi hram de la
Geogel2.

7. Gheorghe Zugravul, fiul lui Iacov din Raginari, Sfinrul Gheorghe (fig. 8)

63,5 x 47,3 x 3 cm; tempera pe lemn; rama aplicatd

Inscriptii: Sfantul Marele Mucenic Gheorghie

Semnitura lipseste

Datare: a doua jumaitate a secolului XVIII

Artist de mare talent, Gheorghe Zugravul a practicat diverse maniere de
executie pe parcursul lungii sale cariere, ceea ce, aparent, ar trebui si Ingreuneze
atribuirea, mai ales cd nu a mai fost descoperitd pand acum o icoand cu aceeasi temd.
Pentru stabilirea paternitdtii acestel piese analogii au oferit icoanele dedicate
Pantocratoruluizt si Sfintei Paraschiva®> pastrate la Muzeul de istorie din Blaj, cele
infatisind-o pe Maica Domnului cu Pruncu/ de la bisericile din Ponor? si Poiana

19 Semnaliri bibliografice: Ioana Cristache-Panait, gp. ¢, p. 121, M. Porumb, Dictionar, p. 409.

20 Atribuitd, nedatatd, cu provenienti necunoscuti, inedita.

2l Semnitura se afli pe o pereche a icoanei, cu reprezentarea Pantfocratorului, datatd 1723,
executatd pentru biserica din Poiana Mirului; Corina Nicolescu, Icoane wvechi romidnesti,
Bucuresti 1971, fig. 65, M. Porumb, Dictionar, p. 193-194, cu fig., Idem, Un veac de picturi
romdneascd, fig. 28.

22 Semnitura se afli pe o pereche a icoanei, cu tema Soborul Arbanghelilor, datatd 1724; M.
Porumb, Dictionar, p. 194, Idems, Un veac de picturd romdineascd, fig. 95.

23 Atribuitd, nedatati, inedita.

24 Atribuitd; datatd 1775, executatd pentru biserica din Sanmicldus; Ana Dumitran, Elena Cucui,
op. cit., p. 68-69, cat. nr. 37.

25 Atribuitd, nedatatd, cu provenienta necunoscutd; ibiden, p. 96-97, cat. nr. 79.

26 Atribuitd, datatd 1772; ibidem, p. 76, cat. nr. 48.
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Aiudului? si icoana Arbanghelnlui Mibail de la biserica din Ponor2. Un impediment in
calea acceptirii acestei atribuiri ar fi faptul ci toate analogiile invocate sunt, la randul
lor, icoane atribuite. Procesarea celei mai mari parti din opera pastratd a lui Gheorghe
Zugravul, accesibild prin intermediul catalogului dedicat zugravilor de la Feisa, sperdm
sa suplineascd cu succes acest neajuns.

8. Stan din Rasinari, Cina cea de taind (fig. 9)

Personajele reprezentate In fragmentul de picturd murald situat pe intradosul
timpanului de est al bisericii isi gasesc evidente analogii in opera cunoscutd a
zugravului, din cate am selectat spre ilustrare epitaful zugravit in 1771 pentru biserica
de lemn din Acmariu (fig. 10). In ambele scene personajele se caracterizeazi printr-o
fizionomie lipsitd de gracilitate, executatd din tuse groase, cu o anume preferintd
pentru negru. Talentul artistului razbate insd din grija pentru detaliu, pentru
individualizarea fiecirui personaj, nu doar prin trasaturi diferite de ale celorlalti, ci si
printr-o surprindere sensibild a starii sufletesti care ii anima.

9. Stan din Raginari, Arhidiaconii Stefan si Laurentiu (fig. 11-12)

Insotite de atributele specifice: cidelnitele, imaginile au fost realizate pe spatele
tamplei, ca pentru a compensa, cumva, lipsa usilor diaconesti, al ciror decor il
constituie in mod obisnuit. Analogii pentru atribuire pot fi, de asemenea, gisite in
epitaful de la Acmariu, precum si in ansamblurile murale de la Sibiel si Mesentea,
executate de artist In 1774-1775, respectiv 1781-1782.

10. Stan din Réginari, decoratia pdrtii superioare a timplei, constind din opt
medalioane cu chipuri de prooroci, un medalion central cu Maria oranta si
imaginile Arhanghelilor Mihail gi Gavriil (fig. 13%)

Cu contururi maronii, la fel ca in fresca de la Sibiel, unde starea de conservare a
picturii permite mai ugor identificarea unor analogii (fig. 14-15), folosind parcd mai
putin umbrele atit de caracteristice, Stan Zugravul a creat un ansamblu care trebuie sa
fi strilucit prin luminozitatea culorilor, nuantele atat de deschise pirind, la prima
vedere, atributul unui alt mester, format insd in atelierul sau. LLuand, deci, in calcul o
asemenea ipotezd, cel mai firesc ni s-a parut si-1 binuim ca autor al tamplei si al scenei
Sfintei Treimi pe care o vom discuta la numarul urmator pe Filip, fratele lui Stan, cel
impreund cu care marele rigindrean executase, in 1771, timpla bisericii de lemn din
Acmariu. Singura relicvd a acestei colaboriri este astdzi epitaful de pe care, de altfel,
fuseseri culese numele celor doi®. In speranta ci studiul siu va oferi un indiciu cat de
mic asupra apartenentei picturii de la Tdu, nu micd ne-a fost surpriza (re)lecturii
inscriptiei: ,,1771 [eu slove]. Stan zugraf i brat ego lacov, sin popii Radul, i m[... fext
tlizibil). Toma, 1771 [cu cifre]”. Textul ei nu contine nicaieri in portiunea vizibila numele
Filip, iar in lunga parte care nu mai poate fi descifrati e putin probabil ca mai e vorba

27 Atribuitd, datatd 1774, pastratd in colectia Arhiepiscopiei Ortodoxe de Alba lulia; ibidem, p.
76-77, cat. nt. 49.

28 Atribuitd, databild in 1772; ibidem, p. 86-87, cat. nr. 64.

2 O imagine de ansamblu vezi la Ioana Rustoiu, gp. ci., p. 24, fig. 2, cu descrierea la p. 27.

30 Joana Cristache-Panait, gp. ¢, p. 57: ,,Stan zug[ravul] i Filip sin popii Radu (din Résinari),
Toma, 1771”. Piesa se pastreaza in colectia Arhiepiscopiei ortodoxe de Alba Iulia.
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de mesterii zugravi. Acestia sunt nu fratii Stan si Filip, ci fratii Stan §i lacov, eventuala
prezenti a lui Iacov la Acmariu schimbind cu totul perspectiva asupra valorii
ansamblului pictural astizi pierdut al bisericii transferate in Alba Iulia. Spunem
»eventuala” deoarece epitaful este categoric doar opera lui Stan, iar acesta obisnuia si-
si transforme semnitura in adevirate pomelnice, prin completarea cu numele unora
dintre rudele sale (tatil Radu, mama Ana, sotia Ilinca, fiica Anita, ginerele Ioan
Zugravul, fratele Iacov). Singurul care l-ar fi putut ajuta efectiv la executia lucrarilor
este cel din urmi, dar contributia sa nu mai poate fi azi probatid decat cel mult prin
opere colaterale3. De la Acmariu nu avem decat epitaful, iar acesta este doar creatia lui
Stan. El nu poate, deci, servi la limurirea picturii timplei de la T4du in sensul atribuirii
ei zugravului Filip, rudid sau doar ucenic al rigindrenilor, tot asa cum singura lucrare
semnalatd bibliografic semnati ,,Eu Filip Zugrav. An(n)o 1772, martie 15 zile”,
provenind de la Ibidnesti (jud. Mures), nefiindu-ne accesibild, chiar daci autorul ei
»incearca sa copieze modele cunoscute |[...] elaborate In special de pictorii din centrul
de la Riginari”®, nu poate fi nici ea inclusd in aceasta dezbatere. Astfel, pe baza
similitudinilor deja enuntate cu fresca de la Sibiel si in ciuda diferentierilor fati de ceea
ce cunoastem acum din opera lui Stan Zugravul, ii atribuim acestuia intregul ansamblu
mural de la T4du anterior prezentei acolo a lui Savu si Simion Poienaru din Laz.
11. Stan din Raginari, reprezentarea Sfintei Treimi de pe bolta
absidei altarului (fig. 16)

Cunoscutd astizi doar datoritd unei imagini alb-negru publicatd in 1987 de
Ioana Cristache-Panait®, deoarece bolta absidei altarului de la Tdu s-a prabusit Intre
timp, aceastd scend este fird indoiald opera aceleiasi maini care a executat si pictura din
partea superioard a tamplei. Din considerentele discutate la numarul anterior, autorul
el este cel mai probabil Stan Zugravul din Risinari.

12. Vasile Ban din Feisa, cruce cu postament

Ucenic si colaborator al celui de-al doilea fiu al lui Iacov care a Imbritisat arta
penelului, Popa Nicolae din Feisa, cum i-a plicut sa semneze, Vasile Ban a fost un
artist care pare si fi excelat mai degraba prin calititile de sculptor decat prin cele de
zugrav. Cruci similare cu cea de la Tau au mai fost identificate la Giabud (una datatd
1819) si Lunca Muresului’.

Concluzii

Privind obiectele repertoriate ca documente capabile si contribuie micar la
nuantarea dacd nu la limurirea multelor necunoscute din istoria bisericeascd §i a artei
romanilor ardeleni, observim ca vechea bisericd a satului Tdu este depozitara unui
foarte pretios ansamblu informational. Astfel, toate cele sase icoane ale lui Ivan din

31 O asemenea situatiec avem la Mesentea (jud. Alba), unde Stan a executat pictura murald, una
dintre semniturile sale Incorporand, alituri de numele mai multor rude, si pe acela al lui
Tacov, prezent insd la Mesentea cu o icoand a sfantului Nicolae, care ii poate fi usor atribuita,
dar a cirei datare nu se poate spune dacd se suprapune peste cea a picturii murale.

32 M. Porumb, Dictionar, p. 128-129.

3 Joana Cristache-Panait, gp. ¢it., p. 120.

3 Ana Dumitran, Elena Cucui, gp. ¢z, p. 140-141.
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Risinari oferd argumente pentru o relatie maestru-ucenic intre acesta si lacov din
Risinari. Combinatia de culori, sabloanele dupd care sunt redate personajele, anumite
clisee in maniera de executie sunt comune si usor vizibile §i chiar dacd e vorba de
elemente regisibile In opera tuturor zugravilor activi in primele decenii ale veacului al
XVIlI-lea, Ivan insusi invataind meserie pe langi unii dintre acestia, iar lacov
desavarsindu-se de asemenea In preajma lor, apropierile care se pot face intre creatiile
celor doi rdsindreni se justifici prin mult mai mult decat principiile de exprimare
artisticd ale scolii brancovenesti. Nu am reusit sd identificim pe ce se bazeazi afirmatia
lui Vasile Dragut conform careia popa Radu, tatdl zugravilor Iacov si Stan, era ,.el
Insusi cunoscut ca zugrav’®, dar descendenta risindreana comuna a lui Ivan si lacov
poate ascunde chiar o relatie de rudenie, in acest caz de unchi si nepot si, in conditiile
lipsei din conscriptii a popii Radu, ceea ce presupune o prematurd disparitie, chiar o
preluare de catre Ivan a sarcinii de crestere si educare a fiilor fratelui siu, pe care,
motivat fiind si de extraordinarul lor talent, ii va fi dus cu sine pe santierele unde a
lucrat, precum si in sudul Carpatilor, unde par s il fi manat §i alte motivatii decat cele
legate de mestesugul zugravirii*. O apropiere intre cei doi este de banuit chiar si numai
prin simplul fapt ca impartaseau aceeasi profesie si proveneau din aceeagi comunitate,
situatie valabild si pentru Nistor Dascilul, celilalt zugrav rdsindrean, colaborator al
Popii Ivan, cu a cdrui creatie opera lui lacov dovedeste de asemenea destule tangente®,
precum si pentru Stan, fratele lui Iacov, un studiu aprofundat al operei sale fiind de
naturd sd ofere ldmuriri suplimentare asupra formarii si a maestrilor care i-au indrumat
pe fiii popii Radu.

In ce misurd pot contribui grupul de icoane si atribuirea zugravelii din secolul
XVII la limurirea vechimii constructiei bisericii este o intrebare al carei raspuns trebuie
cumva armonizat cu acel an 1780 retinut de istoricul parohiei. Dati fiind stransa relatie de
rudenie intre zugravii Stan si Gheorghe, am putea banui o prezenti simultani a lor la T4y,
Gheorghe sosind aici mai degrabi cu intentia revederii cu unchiul sdu, prilej folosit totusi
de localnici pentru a-i comanda celebrului artist executarea unei noi icoane de hram. Acest
eveniment a putut avea loc in 1780, anul zugravirii, rimas In memoria colectiva ,,ajutatd”
foarte probabil si de o pisanie astdzi pierduti, sfarsind prin a se confunda cu cel al edificarii
bisericii. Banuim aceastd confuzie pe baza urmatorului considerent: pare nefiresc ca grupul
de sase icoane executate de Ivan din Raginari sd nu contind si icoana de hram sau ca
tocmai aceea si se fi deteriorat in asa masura incat si necesite inlocuirea ori sa fi disparut
intre imp. Mai mult, in anii cind loana Cristache-Panait a vizitat biserica, patru dintre ele
impodobeau Incd iconostasul, in vreme ce dublurile icoanelor impiratesti, impreund cu
icoana sfantului Gheorghe erau asezate In pronaoss. Hramul, rarisim intre vechile noastre
biserici, si locul periferic destinat tocmai icoanei care-l reprezenta ne fac si credem ci,

% Vasile Dragut, Bisericile de lenmn de pe Mures, Aries si Tarnave in lumina mesajului lor istoric §i artictic,
studiu introductiv la Ioana Cristache-Panait, gp. ¢it., p. 23.

36 In 1735 este amintit documentar ca eclesiarh al episcopului de Ramnic (apud M. Porumb,
Dictionar, p. 194).

37 Un studiu asupra acestei interferente artistice se afld in pregitire.

38 Cf. Ioana Cristache-Panait, gp. ct., p. 120-121.
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initial, biserica a avut o alta dedicatie, cea a Sfintilor Arhangheli, de altfel cea mai frecventa
in actualul areal al judetelor Alba si Mures, vechea icoand de hram rimanand si pe mai
departe la locul ei pe iconostas. Schimbarea de hram s-a putut produce tocmai in acel an
1780, cand biserica a avut nevoie de o resfintire, dupd amplele lucrari de Infrumusetare
suferite, evenimentul putand fi receptat ca o (re)intemeiere, In conditiile in care o biserica
trebuie sd fi existat in sat si Inainte de aceastd datd, cea mai evidenti dovadi constituind-o
tocmai icoanele lui Ivan din Rasinari.

Dintr-un alt unghi de vedere, devine oarecum greu de inteles de ce, la abia 40
de ani de la executie, pictura lui Stan Zugravul a avut nevoie, in altar, de o innoire de
asemenea proportii incit s-a recurs practic la o repictare a peretilor, inclusiv a partii
superioare de pe spatele tamplei, pe care a fost reficutd si friza Apostolilor. O
catastrofd — o prabusire sau un incendiu — sunt mai greu de acceptat, deoarece au
rdmas intacte scenele de deasupra, de pe bolta absidei §i cea de pe intradosul
timpanului, iar structura de bazi a iconostasului nu pare s fi fost nici ea afectatd. Sa fi
fost vorba doar de un capriciu al preotului care a pistorit in acei ani? Si fi fost
necesard o inlocuire a unei parti importante a barnelor care compuneau edificiul in
acel loc? Si fi rimas acele parti nezugravite incd din 1780? loana Cristache-Panait
binuia o repictare, atribuindu-i lui Savu Poienaru doar improspatarea vechii picturi.
Ioana Rustoiu nu a sesizat o suprapunere de straturi picturale, atribuind exclusiv
zugravilor din Laz executia componentelor care nu apartin veacului al XVIII-lea. Cum
starea actuald de degradare a constructiei nu mai permite observatii in masurd sa
limureascd ce s-a Intamplat, motivatia invitdrii la T4u a Poienarilor este condamnata sa
rdmand o enigma.

Privind retrospectiv ultimul veac din existenta bisericii de lemn din Tau,
surprinde discrepanta Intre siricia celor care au triit intr-o vreme cu infinit mai multe
oportunitati decat stramosii lor din secolele XVIII-XIX, dar care n-au mai fost in stare
decat sd asiste neputinciosi la ruinarea licagului®, si eforturile antecesorilor, care i-au
invitat la T4u pe unii dintre cei mai buni zugravi ai timpurilor, figuri emblematice ale
artei brancovenesti si postbrancovenesti. Cici, Intr-o perspectiva statisticd, biserica din
Tau ocupd primul loc in ceea ce priveste cantitatea lucririlor executate de Popa Ivan
din Résinari, fiind, la nivelul cunostintelor de la ora actuald, cel mai important
depozitar al operei sale. Aceeagi pozitie o conferd icoana executati de Gheorghe
Zugravul catd vreme va rimane singura reprezentare a Sfintului Gheorghe cunoscuti din
opera sa, iar dacd atribuirea lui Stan Zugravul a decorului pdrtii superioare a tamplei i
a imaginii Sfintei Treimi este corectd, avem incd un motiv pentru a privi biserica de la
Tiu ca pe unul dintre cele mai importante monumente de artd religioasd de pe
cuprinsul judetului Alba. Cu un asemenea palmares, discretul licas capatd noi
dimensiuni, contribuind in mod hotiritor la descifratea unor importante pagini din
istoria artei romanesti transilvinene.

3 Pentru stridaniile de reparare si intretinere a edificiului in anii 1914, 1921, 1952 si 1954 vezi
Ioana Rustotiu, gp. cit., p. 28-30.
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Fig. 2 — Popa Ivan din Résinari, Deisis, Fig. 3 — Popa Ivan din Résinari, Dezsss,
icoana pe lemn, Tdu icoand pe lemn, Tau
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Fig. 4 — Popa Ivan din Résinari, Maica Fig. 5 — Popa Ivan din Rasinari, Maica
Dommnulni cu Pruncul, icoand pe lemn, Tdu Dommnulni cu Pruncul, icoand pe lemn, Tdu
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Fig. 6 — Popa Ivan din Rasinati, Arbanghelu! Fig. 7 — Popa Ivan din Rasi
Mihail, icoani pe lemn, Tau Nicolae, icoand pe lemn, Tdu
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Fig. 9 — Stan din Rdsinari, Cina cea de taind, picturd

murala, T4u
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Fig. 11 — Stan din Résinari, Arhidiaconul §tefan,
picturd murald, T4du Laurentin, picturd murald, Tdu

157



ANA DUMITRAN — ELENA-DANIELA CUCUI

Fig, 13 — Stan din Rasinari, partca stingi a tam

ari, partea stingd a tAmplei bisericii din T4u, picturd murald

Fig. 14 — Stan din Résinari, inger, picturd murald, Sibiel
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Fig. 15 — Stan din Résinari, heruvim, picturd murald, Sibiel

Fig. 16 — Stan din Résinari, Sfinta Treime, picturd murald, Tdu (gpud loana Cristache-Panait)
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RECENZII SI PREZENTARI DE CARTE

DESPRE BISERICA ROMANA UNITA iN CATACOMBE. 1948-
1989. VICTORIA BOLFA-OTIC OSBM, ASPECTE DIN
ISTORIA COMUNITATII SURORILOR BAZILIENE DIN
ROMANIA. FORMAREA SI PERIOADA DE PERSECUTIE,
1948-1989. TARGU-LAPUS 2007, 215 p. + 46 ILUSTRATII

Mots clé: L’Ordre de Saint Basile,
soeurs de Saint Basile,
communisme, l’Eglise roumaine
unie, I’Egljse orthodoxe roumaine.

In editura ,»Galaxia Gutenberg”
din Targu-Lipus a apirut sub titlul mai
sus mentionat, o variantd scurtd a
lucrdrii de licentd a Victoriei Bolfi-
Otic, sora Veridiana OSBM. In timp
ce lucrarea de licenta ,,Istoria surorilor
Ordinului sfantului Vasile cel Mare din
Romania. Formarea si perioada de
persecutie”, Cluj-Napoca 2001, care
cuprinde circa 1000 pagini si se baza
aproape exclusiv pe metodele istotiei
orale si sursele ei (de altfel uneori mai
valoroase decit documentele oficiale),
cartea analizatdi acum se bazeazi mai
ales pe documente din arhivele
CNSAS care provin de la institutiile
statululi comunist care au aplicat
persecutia (militie, securitate,
procuraturd, tribunale etc). Asa ci
termenul ,,aspecte” se potriveste.

Cartea este structuratd astfel:
Cuvant inainte 9-10; Prefata 11-12;
Introducere 13-16; cap. 1 Inﬂmtarea
comunitati in 1946, 17-26; cap. 1I
Destiintarea BRU si a ordinului, 27-34;
cap. III Surorile baziliene in perioada
persecutiei 1948-1989, 35-80; cap. IV

Formarea si organizarea surorilor
1970-1989, 81-94; cap. V Viata si
activitatea  surorilor in  perioada
persecutiei, 115-132; Concluzii 133-
136; cap. VII Aparat critic 137-148
(bibliografie, abrevieri, indici).

Ca o primd apreciere as putea
afirma cd este cea mai bund carte de
istorie a Bisericii scrisd in mediile
ecleziastice greco-catolice actuale.

Lucrarea are o  valoare
deosebitd: a). in primul rind pentru cd
aratd pe baze documentatre irefutabile
cd una din institutiile clandestine ale
BRU (clandestind si ea) a supravietuit
si s-a dezvoltat chiar (de la sase novice
la cincizeci de surori) confirmand
destul de direct existenta BRU; b). in al
doilea rand a prezentat sistematic
modul de formate, de otganizare si
tipurile de activitati ale surorilor, in
conditii pe care cititorii de azi nici nu
le pot bdnui; ¢). In al treilea rand a
deschis un capitol de cercetare a
istoriei BRU care va trebui tot mai
mult largit si dezvoltat; d). in al
patrulea rand autoarea — spre bucuria
mea — a dat dovadi de o buni
cunoagtere a  metodologiei  de
cercetare, de publicare, a bibliografiei
de referintd, a izvoarelor.



DESPRE BISERICA ROMANA UNITA IN CATACOMBE. 1948-1989. VICTORIA BOLFA-OTIC
OSBM, ASPECTE DIN ISTORLA COMUNI TATI SURORILOR BAZILIENE DIN ROMANIA...,
1948-1989. TARGU-LAPUS 2007, 215 p. + 46 ilustratii

Desigur autoarea Victoria
Bolfi-Otic (sora Veridiana OSBM), a
pus accentul pe problemele

comunititii baziliene din Romania (a
vorbit putin despre ordinul bazilian in
general): fondarea initiald frinata de la
inceput (1 decembrie 1948) de
destfiintarea BRU de catre statul
comunist in dulce colaborare cu
Biserica Ortodoxd Romani; viata
comunitatilor izolate; refondarea din
1970 in plind epoca de persecutie si
incadrarea  in  rezistenta  BRU;
activitatea surorilor baziliene In plind
prigoand, care a dus la o Inflorire a
ordinului; sacrificiul surorilor,
sacrificiul Indrumadtorilor spirituali, al

legiturilor  lor.  Totul a  fost
extraordinar.

Este un fapt aproape de
necrezut astdzi (cand se cunoaste
terorismul  practicat de  sistemul

comunist roman) ca un otdin catolic
de femei (OSBM) s-a format, s-a
organizat, a activat, integrat
universal intr-o perioadd cand teroarea
care se aplica pentru tot ce nu era
comunist era instrumentul de bazi al
politicii interne comuniste romane.
Deci pe aceste aspecte a pus
accent autoarea in chip special (si
datoritd statutului ei de viati): modul
de formare al surorilor din punct de
vedere uman, spiritual, liturgic;
mijloacele  principale de formare:
rugiciunea, exercitiile spirituale,
lectura, participarea la  activititile
Bisericii; etapele de organizare ale
comunitatii baziliene din Romania de
jos in sus (de la surori izolate pani la
conducerea generali de la Roma);
mijloacele de disimulare a activititii;
contactele cu ierarhia, cu spiritualii

S-a
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OSBM sau SJ; crearea si aprobarea

statutului, ceea ce a Insemnat
incadrarea in ordinul bazilian cu
conducerea generald la Roma si

recunoastere internationald.

Un capitol scurt este dedicat
persecutiei generale. Mi se pare prea
scurt si incomplet pentru cd se referd
mai mult la ierarhie §i la institutiile ei,
fird sa incadreze si comunititile de
laici. Cititorii $i mai ales tineretul (mai
intai al nostru) ar trebui sa stie cd multi
oameni de langi ei au suferit pentru
credintd, au luptat sd-si pastreze
credinta, au invins prin credinti.
Deoarece lucratea, desi prin aspectele
ei tehnice prezintd institutia pentru
istorie si istorici, a fost scrisa si pentru
laicii nestiutori dintre care unii nici
astdzi nu cred cd s-a putut rezista, ci s-
a intamplat aga ceva.

Mai  important Insi  decat
organizarea, reorganizarea, structurile,
a fost activitatea surorilor cu laicii
(copii, tineret, adulfi, varsta a treia).
Autoarea nu a dat mai putind atentie
acestui aspect i-a dedicat numai cateva
pagini (cap. VI, p. 117-126). Nu a
sesizat  probabil cd  apostolatul
surorilor cu copii si tineri, participarea
la educatia sacramentald, distribuirea
de texte si carti (clandestine), de
obiecte devotionale a stat la baza BRU
de astdzi. Fird aceastd activitate a
surorilor (si desigur a altor pdrti ale
Bisericii) BRU ar fi mult mai slabi
decit este astizi, atdt numeric, cat si
calitativ.

In mod sigur acest impact in
laicat nu se putea face firdi o buna
organizare, nu se putea face fiard o
calitate anume a persoanelor in actiune
(fiecare cilugarita de fapt in text apare
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cu cate un mic medalion descriptiv),
nu se putea fird o conducere fermi, o
credinta ferma. Dar toate acestea nu se
vad dinafard. Laicul nu le vede si nu le
simte. Copilul insd simte cildura
cilugiritei care il invatd in forme
blande lucruri frumoase si  bune.
Tanarul se bucurad de Increderea pe
care i-o acordd cilugirita, Incredere pe
care o gaseste mai rar in jurul lui.
Adultul si persoanele in varsti se
bucurd in chip firesc de faptul ca
surorile sustin traditia pe care ei o
cunosc §i o iubesc, traditia noastrd
greco-catolicd. Aici este meritul mare
al calugiritelor OSBM  din timpul
persecutiei, merit care este greu de
apreciat incd la adevirata lui valoare.

Aceastd parte poate ar trebui
dezvoltata intr-un stadiu amplu, tot
atat de documentat, care si depdseascd
faza de ,aspecte”.

Autoarea noastrd are si lipsuri:
a). lipseste un rezumat amplu al cartii
intr-o limba de mare circulatie (am
descoperit insa ci autoarea nu l-a ficut
deoarece cartea a apdrut tradusid In
intregime in limba englezd in acelasi
an, vezi Victoria Bolfa-Otic, An
Overview of the History of the Sisters of St.
Basil the Great in Romania. Foundations
and Time of Persecution 1948-1989, trad.
Mary M.  McGlone,  Galaxia
Gutenberg, Targu-Lapus 2007); b).
lipseste un glosar de termeni speciali
pe care laicii cititori nu il cunosc, de
simple, voturi

perpetue,

voturi
voturi

ex: noviciat,
temporare,
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invesmantare etc (glosar pe care il avea
ficut in lucrarea de licentd); «¢).
lipseste o harta a Romaniei cu
teritoriile episcopiilor, cu locurile unde
au existat, s-au dezvoltat si organizat
activitati pentru  surori (catehezi,
exercitii spirituale, pelerinaje, excursii
educative etc); d). sunt cateva locuri
care ar fi cerut referinte si chiar note
care au scdpat autoarei; €). In text sunt
citate de multe ori In paranteze o serie
de cifre (A1, B7) care nu se gisesc
explicate, cdci explicatia de la p. 22
nota 15 este insuficientd. Literele
prescurtate era mai bine sd fi fost
explicate la prescurtdri, caci chiar §i un
cititor avizat cand Intalneste de mai
multe ori Al (In locuri diferite) ar
putea fi derutat.

Aceste observatii nu afecteazi
insd fondul valoros al lucririi, dar fira
aceste lipsuri lucrarea ar fi fost si mai
intreaga.

Eu ca profesor care predau
metodologia  cercetdrii  stiintifice
pentru studentii de la FTGC ma bucur
ci o fostd studenti, azi doctor in
teologie catolici, a reusit o lucrare
buni, documentatd, care poate fi o
mandrie a istoriografiei ecleziastice
greco-catolice si care aratd (dd pildd)
rolul vietii spirituale in tiria unei
comunitdti din punct de vedere istoric
si teologic.

Nicolae GUDEA
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Mots clé: Agarbiceanu, prétre,
christianisme, homélie,
communauté, paroisse, spiritualité,
valeurs chrétiennes, éremite,

disciple.

Triim vremuri In care pentru
unii trecutul nu mai inseamn4 nimic, in
vreme ce pentru altii inseamna totul.
Care este oare justa mdsurd In
cultivarea si fructificarea reverentei
fata de trecut? Fird indoiald a renega
trecutul Inseamna a ne reteza
raddcinile din care ne tragem seva, iar a
trdi triumfalist in trecut Inseamnd a
neglija prezentul si a pune In primejdie
insusi viitorul. Aceasta este insi o mai
largd temid de meditatie, iar eu imi
propun si fac aici o simpld prezentare
a unei recente aparitii editoriale, si
anume a Serierilor crestine ale lui lon
Agarbiceanu.  Reformulez  asadar
intrebarea de mai sus: Ce rost mai are
azi sd scoatem din sertarul bunicilor
lucririle prafuite ale wunui preot
scriitor? Vor fi fiind depdsite fara doar
si poate, ar putea spune unii, catd
vreme vitrinele gem de noi aparitii in
domeniul  spiritualitdtii.  Sunt de
neegalat ar putea crede altii, negand
orice valoate a celor publicate dupi 48
(punctul de referinta ar putea fi oricare
altul, in functie de sensibilitati).

Dar totusi o mana de oameni se
incdpataneazd si desprifuiascd §i sa
puni la indemana cititorilor de azi
lecturile bunicilor, volumul de Seriers

crestine fiind al treilea din seria unei
reeditdti a  lucrdrilor lui  Ion
Agarbiceanu, dupd Cdile fericirii s1 Fata
de lumind a crestinismului. Pentru aceastad
initiativa se cuvine si ii multumim in
primul rand doamnei Cornelia Lucia
Frisan, un dascal cu vocatie (care fird
indoiala crede ca si noile generatii sunt
capabile sa citeasca, sd reflecteze, sa-si
asume modele, si-si giseascd propria
vocatie in  transmiterea  valorilor
crestine), domnia sa fiind sustinutd in
acest demers de profesorul universitar
Ton Buzasi, ciruia 1i datordim in mare
parte  efortul reeditarii  scrierilor
crestine din filiatia Scolii Ardelene si
P.S. dr. Virgil Bercea, episcop de
Oradea, cu a cirui binecuvantare si
generoasd sustinere a prins  viatd
proiectul  reeditirilor ~ Agarbiceanu.
Volumul a apdrut la editura Buna
Vestire din Blaj in anul curent,
comportind o notd asupra editiei,
respectiv un glosar, elaborate de
Cornelia Lucia Frisan §i o prefatd
redactati de lon Buzasi. Pentru a
completa detaliile tehnice, ar mai fi de
precizat cd lucrarea are 390 p.

Volumul debuteazi cu doud
texte cu caracter catehetic-omiletic,
unul despre minuni, iar celilalt despre
pildele Domnului. Chiar dacad tonul si
retorica sunt usor desuete, acestea nu
duc lipsa de elemente de actualitate.
Asertiunea  (din  chiar  debutul
cuvantului inainte al autorului la
catecheza despre minuni) privind
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aplecarea omului in vremuri tulburi
spre a crede In miracole mai mult sau
mai putin veridice — realitate care de
altminteri i justificd redactatea textului
— pare a fi emisd In zilele noastre, iar
sfarsitul  deceniului  trei al
veacului trecut. Textul face incd de la
inceput explicit referire la raspandirea
credintei in false minuni in contextul
avantului  sectelor si  propune o
invatiturd sistematicd pe aceasta temd,
tird accente polemice, in final
penalizind §i credintele in farmece,
slujbe negre, rugiciunile Impotriva
semenilor. Daca ar fi scris in zilele
noastre, Agarbiceanu ar fi atins cu
aceeasi finete  publicitatea  in
cotidienele romanesti privind
deschiderea Evangheliei si acordarea
de sprijin  spiritual contra  cost
doritorilor de citre persoane pretins (?)
consacrate, dar si practicile mai putin
ortodoxe rdspandite in chiar sanul
comunititilor crestine traditionale, dar
poate incd mai mult superstitia si
formalismul credintei multor romani.
Aceasta pentru cd parintele scriitor da
dovadi in acest prim text al culegerii §i
in cel de-al doilea (Din pildele Domnulni)
de mult realism. Astfel, dupi ce
prezinta practica Mantuitorului de a
vesti Evanghelia in pilde, ca element
esential al pedagogiei lui si al
universalitdtii =~ mesajului  sdu  §i
interpreteazd pe larg pilda talantilor,
autorul reflecteaza tocmai asupra
realititii ingropdrii talantului de citre
romani. Agarbiceanu afirmd  fard
inconjur cd indolenta si
superficialitatea sunt caracteristici ale
unei mari parti dintre conationalii
nostri, ceea ce determind starea
deplorabildi a indivizilor, dar i

nu la
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stagnarea taril. Nu stiu care ar fi azi
diagnoza lui Agirbiceanu in ceea ce
priveste fructificarea talantilor de citre
neamul nostru, dar cred ci a sa
concluzie rimine mereu valabild:
»~Romania nu va inainta, nu va spori in
bogitie, putere si fericire, decat prin
munca Incordatd, chibzuitd si cuminte
a tuturor fiilor ei. Oricare incercare de
a ajunge in randul tarilor multumite si
tari, de a ne asigura viitorul, este o
ingelaciune, ca si cand ne-am fura
singuri cdciula.” Autorul nu subscrie
nici fatalismului specific romanesc
(,Ce ti-e scris in frunte ti-e pus”),
ardtind ci pilda talantilor ne invatd ca
sorta niminui nu este dinainte stabilita,
si cd, dacd Dumnezeu nu i inzestreaza
pe toti cu aceiasi talanti, nimeni nu este
lipsit de darul siu, de propria
disponibilitate intru sporirea darurilor
depinzand insa cursul luat de viata
fieciruia i rdsplata  aferentd.
Interpretand  pasajele  evanghelice
referitoare la locul modest ce se cuvine
sa-1 ocupe cel invitat la un ospat, dar si
la indemnul de a invita la masd pe
aceia care nu ii pot Intoarce gazdei
aceastd favoare, parintele Agarbiceanu
giseste ocazia de a analiza arivismul
unor categorii de romani dupa cel
dintai razboi mondial, cu consecintele
sale nefaste (oare ce ar avea de spus
astzi?), dar si de a propune solutii cat
se poate de practice la o problemd
foarte raspanditd, si anume aceea a
sdrdciei unor membrii ai societitii
rurale. ,,Ar fi vremea ca si dovedim si
noi romanii, nu numai cu vorba, ci si
cu fapta cd mergem pe urmele
Domnului Isus Cristos, cd invatitura
Iui a rodit in sufletul nostru”,
concluzioneazd Agarbiceanu pentru
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contemporanii sai si la fel de bine
pentru cititorii sdi de astizi.

O analizd incd mai pertinentd
asupra societdtii romanesti — dar la fel
de bine asupra rolului preotului in
comunitatea  parohiald si  asupra
importantei comunititii bisericesti In
societatea civili — ne-o oferd textul
literar Luncusoara in Paresemi, o colectie
de schite avandu-l ca protagonist pe
parintele Man, de-a lungul unor ani de
pastoratie. Confruntandu-se el insusi
cu sciderea entuziasmului cunoscut in
perioada formarii in viata spirituald (si,
vai, cu totii stim cat de repede piere
entuziasmul oricdrui  inceput
reinceput), parintele Man se vadeste
plin de intelegere fraterna pentru
scaderile enoriasilor sii, daruindu-li-se
si fiind gata ca la randu-i sd primeasca
de la ei invitaminte. Astfel, dacd in cel
dintai post al Pastilor petrecut in sanul
comunitatii, parintele Man se preocupa
sa Indrepte prin predicd sa diversele
atitudini neconforme cu credinta ale
oamenilor  incredintati  lui  spre
pastorire, cativa ani mai tarziu invata
de la miturdtoarea bisericii sd viziteze
licasul de cult mai frecvent decat
pastrase obiceiul pentru rugiciune.

sau

Confruntandu-se cu patimile,
dusmaniile, traditionalismul si
deopotrivi  gustul de invatiturd

novatoare al enoriagilor sdi, dar
intalnind la ei §i dorinta de a creste din
punct de vedere spiritual, capacitatea
de diruire, de acceptare a suferintei,
parintele Man transformd cu multd
abilitate  pastorald, Incercirile In
fundamente pentru viata crestind a
individului §i comunitdtii, corectind —
fird rigorisme — vicii §i adversitati,
convertind — cu dragoste parinteascd —
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cutume §i Invatituri contrare credintei
in elemente ale unei adeziuni mature la
esenta crestinismului. Capacitatea de
jertfd intru suferintad sau rugiciune a
unora dintre enoriasii sdi sporesc zelul
parintelui, comunitatea din Luncusoara
experimentand un rodnic schimb de
daruri. Date fiind toate acestea,
Luncusoara in Paresemi este o lecturd pe
care cu caldurd as recomanda-o celor
ce se pregitesc pentru preotie si celor
care au primit deja darul slujiri
comunititii drept sursd de inspiratie
pentru lucrarea pastorala.

Al doilea text literar din
volumul  Serieri  crestine,  Pustnicul i
ucenicul san, este o savuroasd poveste a
unei cdi spirituale, ce ar putea —
promovatd corespunzitor — egala
succesul Alchimistului lui Paulo Coelho.
Nichifor Preda, un tanir de doudzeci si
unu de ani, cunoaste — ca toti tinerii,
fie cd azi o recunosc oti nu — o crizd
existentiald, accentuata de o serie de
experiente negative in viata famililei.
Insetat de a intelege cine este si
incotro se indreaptd, de a afla dacd este
ceva dincolo de materie, dacid existd
Dumnezeu — intrebdri fundamentale
de care nimeni nu este scutit — tanirul
nostru nu-si sufocd framantirile in
frenetica goand dupd satisfactii facile,
ci — salvat in chip paradoxal de orgoliu
— Incepe ucenicia spirituald pe langd un
pustnic. Treptat, Ilarion (asumandu-si
o noud viata tanarul Isi schimbad si
numele, dupd obiceiul monastic) invata
valoarea muncii si rugiciunii, a ticerii
si comuniunii, a ascultirii i umilintei,
fiind gata sa-si consacre viata intreagi
sihdstriei. Indemnat de indrumitorii lui
sd se intoarci in lume pentru a
fructifica spre folosul multora darurile
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cu care a fost inzestrat si experienta
spitituald  dobanditi in anii de
pustnicie, Nichifor Preda revine intre
ai sdi si raspunde vocatiei descoperite
cu ajutorul maegtrilor lui, convertindu-
si familia, reorientand viata unor
oameni cu autoritate, aplecandu-se cu
dédruire asupra nevoilor celor in
suferintd. Spre sfarsitul vietii, Ilarion se
intoarce la viata cdlugireascd, spre
consolidarea credintei comunititii in
care se integreazd. Pustnicul si ncenicul
sdn este o parabold despre devenirea
om, despre  posibilitatea
convertirii unor patimi in virtuti,
despre  valoatea  mantuitoare  a
suferintei, despre sensul vietii. Mai
mult poate decat celelalte texte
adunate intre Serierile crestine, acesta
lasat de ingrijitorul editiei la urma are
un mesaj universal, mai actual decat
oricand: omul este chemat si se
cunoasci si si se depiseascd, sd caute

unui
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dincolo de lucrurile imediate scopul
ultim, sd nu se teamd de a se lepada de
sine, de a se consacra altora si de a tinti
spre Dumnezeu, cdci toate acestea
sunt trepte sau, mai bine spus, Insasi
calea implinirii.

Volumul  Serieri  crestine  sub
semndtura pdrintelui Agarbiceanu, a
cirui aparitie o salutim, videste felul
in care se poate pune scriitura in slujba
valorilor  crestine. Dacd pirintele
Agarbiceanu nu a ingropat talantul, ci
l-a ficut sa rodeascd, si ne simtim
fiecare la rindu-ne indemnati a ne
valoriza calititile §i experienta spre
zidirea proprie, a comunitatii civile si a
celei bisericesti, pentru mai mare gloria
lui Dumnezeu. Iata care este, in opinia
mea, noima readucerii la lumini a
acestor vechi, dar nu invechite, scrieri.

Simona Stefana ZETEA
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