Xenopoliana

Buletinul Fundatiei Academice " A. D. Xenopol” din Iasi

VII, 1999, 3- 4




Xenopoliana
Buletinul Fundatiei Academice ”ﬂ& D. Xenopol”
VII, 1999, 3- 4

RESPONSABIL DE NUMAR:
Flavius Solomon
COORDONATOR:

Alexandru Zub

TEHNOREDACTARE COMPUTERIZATA:

Mihaela Daniluc

ADRESA REDACTIEI:
Str. Lascar Catargi 15, RO- 6600 lasi
E-mail: xeno@mail.dntis.ro
Tel.: 00— 40-32-212614

VOLUM APARUT CU SPRLJINUL
FUNDATIEI PENTRU O SOCIETATE DESCHISA

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



2%

CUVANT INAINTE

Tema noului volum din Xenopoliana nu poate surprinde. Intrd in progra-
mul revistei o extensie continui a subiectelor abordate, ca si reluarea sau apro-
fundarea acestora. Volumele scoase pana acum atest3 din plin preocuparea de a
nu ocoli marile teme ale timpului nostru, de a facilita pe cat posibil o aducere la
zi, sub unghi teoretic, bibliografic, critic, mai ales pentru studiogii mai tineri,
incd lipsiti de resurse.

Postmodernismul, integrarea, elitele, minorititile, modernizarea ca proces
continuu, invatimantul istoric — iatd citeva teme de mai larg interes, care meri-
tau si fie puse in discutie §i cu uneltele istoricului. Institutionalismul, modelele
structurante, traditia i innoirea, sociabilitiile de tot felul intrau in aceeasi
viziune analitic3, pe seama cireia se puteau inchipui apoi alte abordari §i even-
tuale sugestii de primenire a discursului istoric.

Ocupandu-ne acum de Confesiune, societate, nafiune, concepte si realititi
intens dezbatute in ultimii ani, facem un pas mai departe in acelasi sens, care
presupune deopotrivd efort de conceptualizare §i analiza materialului faptic
susceptibil a nutri o cunoastere mai adanca a realitafii. Un atare temei profe-
sional e dublat, in ultimul timp, de o exigenta civica, dat fiind ci istoria a fost
invocati ca suport al unei ierarhiziri confesionale in Romania. Proiectul de Lege
privind regimul general al cultelor religioase, depus la Parlament in luna
septembrie 1999, continea o asemenea prevedere, supusd numaidecat unei aspre
critici de citre societatea civila. Ideea de stat ortodox venea in contradictie cu
principiul secularizirii admis mai peste tot in lume §i inevitabil la acest sfargit de
secol. Istoricii nu au luat parte decat sporadic si timid la amintita dezbatere, al
cérei final (daca existd) nu se intrevede inci. Un motiv in plus pentru a dedica
noua fasciculd din Xenopoliana relatiei dintre confesiune, societate §i natiune,
relatie schimbdtoare, evolutiva, dar implicand unele constante demne de pus in
lumina.

Analizele incluse in acest volum, elaborate nu doar de istorici, valorifica
diacronia ca o sansa de a defini mai corect problemele contemporane, in lumina
unor evolutii mai ample, unele tinand chiar de lunga durata. Studii mai vechi
(Matthias Bemath, Virgil Candea, Alexandru Dutu, Keith Hitchins, Pompiliu
Teodor, Emanuel Turczynski, Krista Zach etc.) puteau constitui reperc pe
aceastd cale. Altele mai noi (Cesare Alzati, Nicolae Bocsan, Maria Craciun,
Olivier Gillet, Ovidiu Ghitta, Harald Heppner, Hans-Christian Maner etc.)
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adaugd sugestii cognitive de un interes indiscutabil. Cesare Alzati, autorul unui
pretios volum, fn inima Europei: studii de istorie religioasd a spafiului
romdnesc, nu ezita s releve specificul abordirii sale atunci cand spunea ci il
preocupase ideea “de a lamuri fenomene pe care izvoarele le marturiseau si de a
intelege lumea din care acele fenomene faceau parte”. Diversititi complemen-
tare s-au putut degaja din analiza lor, iar aceste diversitati indeamna, fie ca e
vorba de ideologii religioase ori seculare, la a se recunoaste “o caracteristica
fundamentald a realitd{ii: complexitatea”, una pe care demersul istoriografic o
pune cel mai pregnant in lumind. “De fapt, insista acelasi autor, doar acceptand
in instant2 istoric ideea de complexitate, rezultd in mod inevitabil determinarea
profundelor interactiuni care au marcat evolutia popoarelor si a bisericilor si
doar asa este posibild, dincolo de tensiuni §i de conflicte doctrinare sau eclezias-
tice, evidentierea unor preocupiri §i scopuri consonante §i de multe ori chiar a
unui substrat comun, cultural sau antropologic” (Cesare Alzati, Popoare, biserici
§i istorie, in 22, X, 48, 1999, pag. 14).

Asemenea idei puteau fi intilnite, la inceputul secolului XX, in scrierile lui
N. lorga, V. Parvan, G. Britianu, pentru a nu-i aminti decat pe acesti corifei ai
istoriografiei noastre moderne. Ele consuni cu observatia ficutd in alt secol de
Fustel de Coulanges, c o buna cunoastere mutuali apropie, pe cind necunoaste-
rea separd. Nu altfel gindea, mai aproape de noi, episcopul anglican Mark
Santer, atunci cind definea istoria ca un instrument de reconciliere a memoriilor
colective.

Ne rdmaéne s sperdm c# acest spirit e recognoscibil si in paginile care ur-
meaz3, unde experienta istoriografici e complinitd de teologie, sociologie, cultu-
rologie. Ele nu s-au dorit polemice, chiar daci momentul justifica o asemenea
manierd, ci ldmuritoare.

Cateva pagini din A. D. Xenopol, menite si reactualizeze consonant
secvente din opera celebrului istoric, incheie noul volum din revista al crei
spirit tutelar este.

Alexandru Zub

2 Xenopoliana, Vii, 1999, 3-4
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La portile modernitdtii

CONFESIUNE SI NATIONALITATE LA iNCEPUTUL
MODERNITATII ROMANESTI

Citalin Turliuc

Analizele savante — rationale — asupra religiei §i nationalismului se
intdlnesc in punctul in care opozitia dintre sacru §i profan devine punctul
liminar, de inceput, al oricirui demers intreprins in aceastd directic. Aceasti
opozitie apare firesc, deoarece, in mod implicit, savantul este de partea profa-
nului — prin insési natura sa — §i, mai ales, pentru ci nevoile sale de argumentare
rationald vor reduce mereu sacrul la profan. Daci in cazul religiei, lucrurile au
fost abordate si discutate pe larg de specialistii cdmpului social, sociologi cu
precidere, in cazul nationalismului acest tip de abordare se afl3 inca la incepu-
turi. Cauzele acestei situatii i5i afld originea in aspectul proteiform al natio-
nalismului modern i in pletora de teorii dedicate explicrii si intelegerii
acestuia. Una dintre teoriile relativ noi cu privire la nationalism il catalogheazi
ca fiind o liturghie secularizanti a modernitifii'. Acesta este filonul de la care
méi revendic in analiza ce urmeazd, dedicatd modului in care confesiunea gi
nationalitatea au interactionat la inceputurile modernittii romanesti.

intrebarea fundamentala la care incerc si rispund poate fi formulata astfel:
Care este legdtura intre productiile sociale ale religiei §i ale nafionalismului?
Caiteva clarificiri preliminare se impun. Mai intdi trebuie precizat faptul ci abor-
darea mea este una de tip functionalist. Altfel spus, voi face distinctia intre
activitdtile sociale nereligioase, in functie de natura lor, dar insotite de elemente
religioase datoritd riispandirii religiosului, si activitatile religioase. Acelagi lucru
va fi valabil si in cazul nationalismului. Serbarile folclorice traditional romanesti
unde sunt exaltate identitatea si unitatea etniei si a civilizatiei sale nu sunt mai
religioase prin origine si intentie, dac3 nu prin expresie, decit celebrarea zilei de
| Decembrie astazi. In schimb, rugiciunea monahului isihast sau sarbatorirea
hramului unei biserici sunt fenomene religioase in esentd, nesusceptibile de
denuminizare §i de reducere la conditia profana. Nationalismul si religia, desi cu
un cadru referential diferit, au in latura lor functionald o serie de similitudini
evidente asupra cérora von stirui in cele ce urmeazi. Si nationalismul, ca si
religia, oferd individului un cadru social in care este practicat, stabilindu-se o
legturd biunivocd, in sensul ci si acesta din urmi solicitd afectiv individul
cerindu-i entuziasmul §i devotiunea sa. Si nationalismul, ca si religia, din punct
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de vedere psihologic, favorizeazi credinta in detrimentul cunoasterii rationale si,
din aceastd perspectivd, ambele sunt susceptibile a da nagtere cu ugurinti unor
excrescente totalitare. In fine, nationalismul, ca si religia, face apel continuu la
rezervorul emotional al indivizilor, la nivelul cel mai profund si elementar al
acestuia. O pertinenti analiz3 este dedicati acestor similitudini de C. J. H. Hayes
in faimoasa sa lucrare Nationalism: A Religion, in care afirma: “Nationalismul,
ca gi orice alti religie, isi celebreazi public riturile in numele si pentru salvarea
intregii comunitﬁti”z. Este drept, totusi, sd facem aici o necesard si valida
distinctie: daca religiile au in general un mesaj universal, adresat umanittii in
intregul ei, nationalismele sunt funciar tribale. Totusi, in alc3tuirea lor intima,
relatiile internationale ale lumii moderne s-au construit in perspectiva universa-
lizarii natiunii ca forma de aglutinare sociala.

in perspectiva nationalismului, natiunea, ca si biserica in perspectiva
religiei, constituie o comunitate de alesi. Celebrarea natiunii, ca si a credintei,
oferd ritualuri si satisfactii emotionale de mare profunzime. Natiunile moderne,
ca si religiile traditionale, au scrieri sfinte, mituri, martiri, eroi, sarbétori publice,
rituri initiatice, jurdminte, dugmani declarati etc. Ba mai mult, in cazul evreilor,
natiunea se confundd cu mozaismul, deci confesiunea. Exemple ale unor astfel
de legituri n care etnia sau nationalitatea se confunda cu o confesiune sau un rit
existd gi in alte cazuri.

Coexistenta nationalismului cu religia poate fi redusi prin simplificare la
trei situafii: a. opozitie violents; b. evolutie paraleld si, c. contopire. in prima
situatie putem invoca national comunismul, in a doua, situatia din tarile
democrat liberale, iar in a treia, situatia din Israel, Armenia, Japonia etc.
Evident, peste tot, nationalistii fundamentalisti preferd cea de-a treia situatie,
lucru care ne dezviluie pozitia centrald ocupati de religie in dezvoltarea
nationalismului modern.

Productiile sociale ale religiei sunt, la rigoare, produsele activitatii
religioase ale actorilor religiogi. Exact aceiasi situatie o intalnim §i in cazul
nationalismului. Mai mult, in cazul nationalismului, ca si al religiei, intalnim trei
categorii de actori: producitorii, gestionarii §i credinciogii. Urmdrirea sistema-
ticd a raspunsului la intrebarea formulati la inceputul analizei noastre trebuie si
ne conducd la examinarea productiilor respective ale celor trei categorii, in
contextul istoric al debutului modernititii romanesti. Este ceea ce vom face in
continuare,

A devenit un loc comun in istoriografie faptul ca “redesteptarea” nationald
romaneascd s-a facut (si) sub faldurile confesiunii, mai ales in Transilvania,
acreditatd fiind, in acest sens, confesiunea greco-catolicd. O intreagi pletorad de
istorici, mai vechi sau mai noi, vorbesc despre spatiul transilvan ca fiird locul
originar al nationalismului emancipator romanesc. Acestia apeleazi apoi la feno-
menul transculturatiei pentru a explica cum acest nationalism i-a cuprins, mai
apoi, §i pe roménii din spatiul extracarpatic. Atingem deci, la acest nivel,

4 Xenopoliana, Vi, 1999, 3-4
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problema unei ideologii identitare. Se cuvin aici citeva lamuriri teoretice absolut
necesare. Dacd considerdm c3 o ideologie este un discurs structurat in care se
recunoaste o categorie sociala cu interesele ei de a-si impune propria dominatie,
atunci trebuie si admitem c# pot exista nationalisme conservatoare §i nationa-
lisme revolutionare. O astfel de imagine, care din picate mai stdruie incd, este
rodul unei neintelegeri profunde a modelului de gindire cartezian, pentru ca este
total anacronic sd reducem o ideologie, chiar in conditiile modernititii, la o
ideologie politicd. O ideologie este un cadru de intelegere a fiintei umane, a
societatii -§i universului, organizatd in jurul citorva valori esentiale. Ea se
caracterizeazi printr-o ridicatd potentialitate de explicare a actiunilor umane §i,
la nivelul structurii sale, ea soliciti adeziunea totald a membrilor care o
impértisesc, comuniunea dintre ei, excluderea altor cadre de gandire structurate,
o etici specifica. In acest sens, consider si eu nationalismul o ideologie.
Coexistenta unor ideologii in aceiasi secventi cronotopicd, asa cum ne-o arati
istoria, presupune cu necesitate raporturi de subordonare intre acestea. De aceea
si istoriografia romand acrediteazi, in mare ei majoritatea, ideea potrivit cireia
identitatea nationald a supraordonat-o pe cea confesionald — mai ales cl, in
Transilvania, in zorii modemitatii vorbim de o pluriconfesionalitate roméneascl
— care a devenit o simpla form3 de expresie a principiului nationat.

Perceptia cii o ideologie acceptad fird opozitie o multitudine de comporta-
mente umane din cele mai diverse, de la cele sexuale la cele legate de practica
religioasd, este o iluzie. S& oferim numai citeva exemple: nazistii au descon-
siderat cercetarea in domeniul nuclear considerandu-l “fizici evreiasci”,
stalinigtii au considerat la inceput genetica o “pseudo-stiintd burgheza”, inaltii
prelati medievali au vazut in alchimie (chimie, la nivelul epocii) o stiinta
(lucrare) “diavoleasca” etc. Deci, cu cit o ideologie are o nevoie mai mare de
consolidare, cu atat mai mult se apropie de o credinta religioas3. Reciproca este
perfect valabild: o credinti religioasé poate deveni o ideologie politici si natio-
nald. Diferenta fundamentald, pentru mine, intre o ideologie §i o credinta religi-
oasl este funciar una de ordin cantitativ. Ideologia este rezultatul nevoii de a
impune o ordine rationald intr-un spatiu social §i geografic dat. Credinta este
consecinta nevoii individului de a dep#si o angoasa si, in principiu doar, nu are
nevoie de o cristalizare spatiala si geografica. Cu toate acestea, activitatea religi-
oas# produce in mod spontan grupuri, cand nu se exercitd direct in grupurile
definite de morfologie. Comunitatile religioase se suprapun peste grupuri profa-
ne, culturale, politice §i economice: crestinatate/arie culturali europeand; bise-
rica din Anglia sau Romania/regate sau republici; orag/episcopie; cartier/parohie;
sat/parohie; corporatie/confrerie etc. Toate aceste grupuri, anterior formate prin
finalitati nereligioase, pun problema calitatii practicilor religioase care se desfa-
soard la nivelul lor. Riscul unei folosiri a confesiunii in alte scopuri decit cele
religioase este foarte mare. intre o religie si o ideologie identitari menita si-i
unifice pe indivizi intr-un grup sudat, diferenta este minim& §i probabil nuld
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pentru cei mai multi dintre cei implicati. Uzanta sociald a religiei pierde din pro-
funzimile care se adreseazi Omului din fiecare om si astfel s-a néiscut in
comunitdtile religioase un anume tip de sodalitate care lipseste de reguld in
ideologiile identitare’. Cind credinta si ideologia intra intr-o simbioza totala se
naste o societate totalitara.

Ideologia identitaré este extrem de eficace in organizarea unei colectivititi
umane deoarece ea include i sfera politicului §i pe cea individuala®. Ea devine
astfel o credintd, in masura in care inventeazi mituri fondatoare, de esenti
religioasd sau geneticd chiar, pentru o comunitate. Scopul ultim al discursului
ideologic nationalist este de a se substitui culturii prin inglobarea §i supraor-
donarea ei, orice culturi devenind astfel “nationala”.

De cele mai muite ori prezentarea proiectiilor identitare romanegti se face
fara a se urmiri conditionarea imagologic3, criteriul alteritatii — al “celuilalt” —
fiind transformat intr-o ingiruire de opinii formulate de diversi autori asupra
identitdtii romanilor. Majoritatea unor astfel de prezentdri oferd imaginea “cetatii
asediate”, a victimizarii, care ar fi tipicd romanilor. Aceasta pérere este acredita-
ta ca un loc comun, in special dupa 1989, fiind adesea transformati in “concluzie
stiintificd”. Evident, cateva citate din autorii epocii considerate semnificative nu
pot proba astfel de afirmatii, ci pot da doar indicatii despre plauzibilitatea lor.
Cand astfel de citate sunt extrase din scrierile corifeilor Scolii Ardelene, fira si
fie urmérite si contextualizate marile probleme sociale §i nationale care afectau
intregul continent european, posibilitatea de a face afirmatii pe jumétate i de a
promova aserfiuni drept concluzii devine realitate istoriograficd. Scrierile
autorilor Scolii Ardelene sunt intr-adevir un izvor demn de toata atentia pentru
cei care se ocupd de nasterea nationalismului romanesc, dar ele trebuie inglobate
intr-o perspectivd mai ampla, romaneasc si european3 deopotrivd. S revenim
la istorie: Pentru romanii din Transilvania stapanitd de maghiari ortodoxia a fost
cel mai important element identitar, pentru care au suferit o discriminare tot mai
accentuatd, consfin(itd prin Unio Trium Nationum (1437) si prin edictele din
secolul al XVI-lea care declarau ortodoxia roménilor transilvaneni drept religie
tolerata. Disparitia Ungariei i vasalitatea Transilvaniei fatd de otomani nu a
modificat cu nimic statutul romanilor. Asemenea popoarelor crestine din
Balcani, romanii transilvneni au fost lipsiti de o clasd politica si de un statut
politic propriu, singura institutie cu care se puteau identifica nemijlocit fiind
biserica ortodoxa. Stipanirea habsburgicd a Transilvaniei, dupd 1691, nu parea
sa ofere romdnilor de aici ceva mai bun. in dorinta de a iesi din precaritatea
statutului inferior de tolerati, o parte a romanilor au acceptat unirea cu Roma in
cele doua sinoade din 1697 si 1698. in schimbul acceptarii celor patru puncte
dogmatice prin care catolicismul se deosebeste de ortodoxie, dar pastrandu-si
ritualul, canoanele si calendarul ortodox, sinoadele au dus la emiterea celor doui
diplome leopoldine (1699 si 1701), prin care privilegiile clerului catolic erau
acordate gi unitilor. Ce a insemnat acest lucru pentru romanii de atunci? Nichifor
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Crainic ne-a dat acest rispuns: “insisi unirea cu Roma a unei parti de ardeleni e
o dovad3 a ortodoxismului inradicinat in firea acestui popor. Unirea s-a facut pe
citeva puncte dogmatice pe care le stiau preotii, dar poporul unit astfel a fost
lisat mai departe in cadrele vézute ale bisericii traditionale prin ritualul r3sari-
tean care nu e altceva decat dogma ortodoxa poetizati. Prin acest ritual §i frag-
mentul unitilor se incorporeazi in unitatea nationald a credintei romanesti. Fira
aceastd conditie unirea cu Roma n-ar fi izbutit. Prin ea triumfd, intr-un fel,
ortodoxia populari a sufletului romanesc™. in fapt, valabil pentru o intreaga
desfagurare istoricd in sens national, afirmatia lui Dumitru Stiniloae este
esentiald: “Aceastd sinteza de latinitate si ortodoxie, ea insdsi un miracol §i o
form3 de originalitate a ajutat poporul roman si se mentind, prin latinitate,
neconfundat cu lumea slava, iar prin ortodoxie, neconfundat cu lumea nationa-
litatilor catolice din vecinitatea apuseani™. Am adus in discutic aceastd
problemd — una pentru rezolvarea cireia va mai curge multi cerneald — din
credinta c3 nu confesiunea greco-catolicd a jucat rolul dominant in afirmarea
identititii nationale romanesti in Transilvania, de unde, chipurile, ar fi fost
preluata si resintetizata in Principate. Sigur, purtitorii acestei confesiuni au avut
un rol important, dar nu determinant. Mutatis mutandis extrapolez afirmatia lui
P.P. Panaitescu: “Este cea mai mare greseald credinta ci, daca noi am fi fost
catolici si nu ortodocsi si dacd nu am fi avut formele culturii slave, apoi desigur
cd intre boierii de la cramele din Cotnari si de pe valea Teleajenului s-ar fi
nascut un Rembrandt, un Corneille si un Voltaire, iar la Curtea Veche de pe
malul Dambovitei s-ar fi jucat tragedii, in loc s& cante lautarii tigani”’ si la
realitatea identitatii nationale moderne. in fine, fir a fi intrutotul de acord cu o
asemenea asertiune s mai amintim aici reflectia lui Lucian Blaga asupra
diferentelor care ar exista la nivelul mundan, al temporalitdtii, intre marile
confesiuni crestine: “categoriile preferate ale catolicismului sunt cele ale autori-
tatii sacral-etatiste: statul, ierarhia, disciplina, supunerea, militarea pentru
credinti. Categoriile preferate ale protestantismului sunt cele ale libertatii: inde-
pendenta convingerilor, deliberarea, problematizarea, fidelitatea. lar categoriile
preferate ale ortodoxiei sunt cele ale organicului: viata, pimantul, firea”®. Toate
acestea, ca dealtfel si scrierile lui Draghicescu, Radulescu Motru, Ralea, Crainic,
Nae lonescu etc. ca si oferim doar aceste exemple ale unor ganditori, care au
reflectat asupra modului in care ortodoxia a influentat asupra vietii nationale
romanesti nu au facut decat sa puna in lumind, pe linie de consecinti, ceea ce
acestor savanti le-a aparut ca fiind revelatoriu din structura societdtii romanesti
in raport cu credinta. Nici unul dintre ei, din pécate, nu a analizat relatia
profundi a afirmdrii reciproce a celor doud aspecte — national §i confesional — in
procesele comunic3rii sociale §i al modernizirii societitii noastre. Ganditorii
occidentali, precum E. Turczynski’ au mers, dimpotrivi, prea departe cu
suprapunerea confesiunii asupra nationalului cand au vorbit de realitatea roma-
neascd. Se vorbegste mult in literatura actuald despre “solidarititile” care au creat
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identitatea modernd, incluzand aici §i *“solidaritatile” confesionale, dar nu se
explici cum modernitatea a supraordonat confesiunii, nationalul. Asa numita
“crizi a bisericii” in vremurile moderne nu poate explica, in opinia noastra,
reatagarea unor loialititi profunde fatid de elementul mundan, national. Transfe-
rul acesta de loialitate este mult mai profund si are drept piatrd unghiulard
centralitatea unui nou tip de valori care au fost internalizate de “solidaritatile”
organice, “de jos” la propunerea unor noi “solidaritati”, “de sus”. in fine, pentru
a merge mai departe cu rationamentele in cazul ortodoxiei romanesti, trebuie
afirmat clar c aceasta nu a impiedicat un proces rapid de ridicare economici si
culturald a Romaniei §i nu a pus stavile majore in patrunderea si asimilarea unor
institutii i elemente de civilizatie occidentali. “Amprenta ortodoxa” a spiritua-
litatii romanesti a devenit un element important in dezbaterea privind identitatea
noastra spirituald si accentele definitorii ale “romanismului”, dilema fiind daca
trebuie, dacd putem si dacd meritd sd asimildm cu totul sistemul valorilor
apusene sau dacd, dimpotrivd, si imprumutim doar unele inovatii tehnico-
economice, lucrind mai departe la afirmarea unei vieti culturale i politice
specific autohtone, spre a veni la inevitabila intalnire cu celelalte natiuni nu ca
imitatori stingaci §i intdrziati, ci ca o entitate etnico-spiritual distincta. in : -est
sens, produsele sociale ale religiei si nationalismului s-au intélnit in mod fericit
in modernitatea noastrd. In plus, nationalismul romanesc a fost precedat §i
anun{at, in egald masurd, de nativism'®, curent ideologic care i-a dat forta si
argumentarea istorici de care avea nevoie. inmultirea auto-proiectiilor identitare
de la noi, pe tot parcursul secolului trecut, a generat discutiile istoriografice din
epoci si de mai tarziu, care au avut drept obiect natiunea si nationalismul roma-
nesc. Potentarea romantica a acestora a creat imaginea “redesteptirii”’ nationale,
dar nu in afara confesiunii. Ce argument mai bun putem aduce astizi la intregul
nostru esafodaj de idei decat realitatea incontestabild a nasterii imnului nostru.
La 1848, Vasile Alecsandri scria un manifest in versuri, impregnat de ideile
moderne ale epocii, C'dtre Romdni, intitulat mai tarziu Degteptarea Romaniei si
care a fost reluat §i publicat in Gazeta de Transilvania. in acelasi spirit cu cel al
Scolii Ardelene, Andrei Mureseanu scrie Un rdsunet ale cirui prime versuri
sunt: “Degteapti-te romane din somnul cel de moarte” si. in plus, adaugi
patosului modernizator al lui Alecsandri componenta accentuat nationald si
crestind (“Preoti cu crucea-n frunte”), ceea ce a ficut ca poezia lui, pusd pe
muzicl, sa fie sim{itd si in cele din urma sa devini din 1989, imn national.

in incheierea scurtelor noastre consideratii se impun céteva concluzii:

Distinctia sacru-profan, realitate profund moderni, nu trebuie s3 afecteze
studiul relatiei nationalism-religie cel putin la nivelul fazelor incipiente ale
procesului modernizrii;

Nationalismul si religia impartisesc o bund parte a manifestérilor si
productiilor lor sociale. Aceasta realitate transcede modernitatea si pitrunde la
fel de eficient in post si neo-modernism;
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CONFESIUNE $I NATIONALITATE LA iNCEPUTUL MODERNITATII ROMANESTI

Nationalismul si religia (intr-o schema inevitabil reductionisti) se pot afla
in trei situatii: opozitie violentd; evolutie paralela; contopire. Fiecare din aceste
situatii a generat realitii istorice distincte. in plus, o astfel de clasificare nu este
valabila la inceputurile modernititii oriunde s-ar desfasura acest proces;

Si in cazul romanesc, ca si al altor natiuni, suntem obligati sd evidentiem
tripla calitate impusd de nationalism, ca si de religie: producétor, gestionar,
credincios;

Stereotipul care atribuie nagterea nationalismului roménesc in exclusivitate
spatiului transilvan §i roménilor de acolo, mai toti exponenti lui de vaza fiind
greco-catolici, trebuie amendat si temperat deopotrivi. Nativismul a fost functio-
nal pe tot spatiul romanesc §i nu putem explica nasterea nationalismului roma-
nesc doar prin intermediul transculturatiei;

Modemitatea duce cu necesitate la centralitatea statului si a natiunii, iar in
acest sens, confesiunea este supraordonata de elementul national cu care intr in
intima relatie;

Confesiunea nu poate fi “acuzata” de realititi istorice moderne (subdezvol-
tare, pasivism, neaderenti la “civilizatie” etc.) in masura in care ea insisi are o
dinamica proprie, iar termenii folositi pentru a categorisi un stat, o natiune sau o
confesiune nu sunt neutri din punct de vedere etic.

1 Pentru mai multe detalii vezi: Catalin Turliuc, Nationalism — A liturgy of
Modernity, in vol. Q. Ghitta, M. Criciun (eds), Church & Society in Central and Eastern
Europe, Cluj-Napoca, 1998, p. 284-292.

2 C.J.H. Hayes, Nationalism: A Religion, New York, 1980, p. 165.

3 O perspectivii ampla asupra acestui subiect vezi la Jean Baechler, Religia, in
Raymond Boudon (ed.), 7ratat de sociologie, Bucuresti, 1997, p. 478-521.

4 Vezi o interesanta discutie asupra acestui aspect in: Jose Forne, Les
Nationalismes identitaires en Europe. Les deux faces de Janus, Paris, 1994, cap. 1V,
p.115-137.

5 Nichifor Crainic, Sensul traditiei, in lordan Chimet (ed), Dreptul la memorie,
Vol. IV, Cluj Napoca, 1993, p.178-179.

6 Dumitru Staniloae, Rolul ortodoxiei in formarea §i pdstrarea fiinfei poporului
romdn §i a unitdtii nationale, in “Ortodoxia”, anul XXX, Nr. 4, 1978, p. 599.

7 P. P. Panaitescu, “Perioada slavond™ la romdni §i ruperea de cultura Apusului,
in Interpretdri romdnesti, Bucuresti, 1994. p. 19,

8 Lucian Blaga, Spatiul mioritic, in Opere, vol. 9, Bucuresti, 1995, p. 210.

9 Vezi, Emanuel Turczynski, Konfession und Nation. Zur Friihgeschichte der
serbischen und rumdnischen Nationsbildung, Dusseldorf, 1976.

10 Vezi o discutie mai ampla asupra subiectului in lucrarea mea, Etnicitate §i
nationalitate la 1848, in “Revista Roména”, 1998.
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ORTODOXIA ROMANA iN DISPUTELE
DIN PERIOADA INTERBELICA

Alexandru Zub

Ortodoxia romand nu poate fi inteleasd, in perioada de care ne ocupdm,
decit ca parte a fenomenului roménesc, ajuns intr-un moment de seami al desfa-
surdrii sale. Tinea acel moment indeosebi de modernitate? Era mai curind
ancorat in vechea traditie, de care voia totusi si se desprindd? Trebuie si consi-
derdm poate "problematici" modernitatea insasi a acelui interstitiu, cum inclind
unii specialigti?’

Oricum, Romania interbelic3 era un stat cu mari §i complexe probleme, ca
unul ce crescuse brusc, teritorial si demografic, fiind confruntat in consecinti cu
numeroase greutdti in interior §i in relatiile cu lumea din afari. Ea avea de
realizat deci o dubli integrare: in3untru, ca si asimileze rapid noile provincii; in
exterior, pentru a-§i asigura o pozitie cit mai buna pe continent. Cele doud serii
de eforturi erau evident complementare. Istoricul V. Parvan a stiut si le observe
caracterul solidar atunci cind lega, dupa "marele razboi", nevoia cunoasterii de
sine a natiunii roméne de exigenta unei ample difuziuni a valorilor ei dincolo de
fruntariile tarii.

Aceasti dubla finalitate privea indeosebi institutiile academice, dar angaja
indirect si restul societatii, mai ales agezimintele formative §i cele de exercitiu
cultic. Ele au "intermediat", dupi expresia din proiectul descris de Wolfgang
Hopken pentru o zond mai vasta’, remodelari in relatiile de putere si un anume
progres in ordinea democraticd din Romania.

Unele studii s-au intreprins, consensual, deocamdati focalizate asupra bise-
ricii, ca institutie fundamentald’, dar ele pot fi extinse in mod util si la alte
instante de intermediere. Se poate retine de pe acum indoiala exprimati de Hans
Christian Maner dacd bisericile din epoca au avut un rol integrativ, stabilizant,
sau mai curind unul dezintegrator §i polarizant’. Este o indoiald pe care o
intdlnim si la Alphonse Dupront, istoric §i antropolog de prestigiu, care a cunos-
cut bine realititile romanesti din perioada interbelica’. Ea sugereaza nu doar o
chestiune punctuald, decurgind anume din situatia criticd a perioadei, ci §i o
chestiune de principiu, pusi de atunci mereu in discutie. Biserica era chemats,
mai mult ca orice alt agezimant, si sprijine efortul de asanare morald §i
reconstructie, mai ales ca ea jucase un rol insemnat §i in timpul marelui razboi.
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ORTODOXIA ROMANA iN DISPUTELE DIN PERIOADA INTERBELICA

Dezbaterile produse pe seama ei in anii urmdtori aruncd lumini edificatoare
asupra societifii romanesti in ansamblu si ingidduie nuantiiri in analiza perioadei
respective. Ne vom limita aici la unele observatii intemeiate mai ales pe studiul
relatiilor cu lumea savanta si laicatul.

1. O perspectivi eschatologicd

Dac# sub regimul comunist studiile de istoria religiei §i ecleziologie se
consumau in cerc oarecum inchis, fiind produse in ansamblu de clerici si
destinate aceleiagi tagme, deceniul din urma a cunoscut o veritabild explozie de
publicatii elaborate §i de mireni. Profitul este deja considerabil, mai ales cu
privire la perioada comunisti, a cdrei analiza nu e posibild insd fara analogii cu
alte secvente ale istoriei.

intre acestea, din ratiuni multiple, perioada interbelicd se bucurd de o
atentie speciald nu numai printre istorici §i comentatori ai fenomenului roma-
nesc, dar i la un public destul de larg. Desi scurtd, numai doud decenii, ea defi-
neste un interstitiu perceput in ansamblu ca o culme a istoriei roménilor, in
sensul desdvarsirii unitatii statale i al unor performante de ordin spiritual, §tiin-
tific, cultural etc®.

Impresia ca se puneau "temeiurile unui alt timp" nu {inea numai de sensi-
bilitatea unui poet ca Lucian Blaga, prezent la Adunarea din Alba lulia, la |
decembrie 1918, ci mai ales de mutatiile profunde ale lumii in ansamblu, ale
societafii romanesti indeosebi’. "Suntem ca dupi o mare zguduire vulcanica",
avea sd noteze un alt contemporan cu sensibilitate afind, convins ca "rizboiul a
lasat in urma pe intreg continentul grimezi de ruine materiale. Atelierul vast al
omenirii a fost pustiit. Energiile de munca s-au risipit, productia s-a diminuat,
valorile economice s-au deplasat, echilibrul pacii sociale s-a frant"®. Opinia lui
Octavian Goga, sintetizatad astfel, nu era singular3, {indnd mai degrabi de o
anume congstiinti a timpului, de acea propensiune eschatologici asupra céreia s-a
atras deja luarea-aminte’.

Nu e surprinzitor ci unii contemporani ne comunica atit de intens impresia
de haos, de crizi insurmontabild, de pripastie ce nu mai putea fi ocolita'®. Pe
culmile disperdrii, titlul cartii de debut a lui Emil Cioran, poate fi socotit
emblematic pentru spiritul epocii''. Un timp al acceleratiei §i al schimbirii
febrile, pe care analisti ca G. Ferrero il comparau cu perioada succesivi
disolutiei imperiului roman, punindu-| chiar, ca Unamuno, sub semnul agoniei'>.
H. Massis, J. Maritain, Ortega y Gasset, N. Berdiaev, intre altii, constituiau
repere de neocolit in disputa privitoare la "spiritul timpului” imediat postbelic,
timp a carui dimensiune agonala parea evidenta'.

in revuistica de atunci abunda reactiile de tip eschatologic, alituri de
febrile cautari pe linia iesirii din crizd. Primii ani, 1918-1921, au fost socotiti
decisivi pentru configurarea clasei politice, a noilor potentati care profitaserd de

Xenopoliana, VII, 1999, 34 11

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



ALEXANDRU ZUB

rizboi, ocupatie, molime, pericol de anarhie etc. pentru a-§i rostui averi
nemasurate si a-si asigura astfel parghii de acfiune in orice domeniu'. Este
intervalul in care s-au acumulat destule frustratii §i deziluzii pentru a radicaliza
tineretul universitar, apoi §i alte categorii socio-profesionale. Spre stdnga, dar
mai ales spre dreapta, s-a ajuns la noi cristalizari politice, semnificative pentru
epoca ce tocmai se deschidea, impunand — odata cu reforme in toate domeniile —
dezbateri ample pe tema caii de urmat, a specificului national etc"’.

Surprinde, in acele dezbateri, adesea vehemente, 0 anume nevoie de ideal,
afirmarea obstinati a exigentei adevirului, o propensiune clard spre autentici-
tatea trdirii, sintagma din care noua generatie avea si faca in curind un element
de program. Tinerii abia iesiti din transee au adoptat un limbaj radical §i
provocator, punand sub acuzatie idei, atitudini, ageziminte pe care le socoteau
depisite si articuland la randu-le noi solidarititi. Nevoia de afirmare, legitima la
orice generatie, devenise destul de presantd pentru a-i sugera unui purtitor de
cuvant, Mircea Eliade, marele pariu cu timpul ce se va sfarsi intr-un an, recla-
mind ca fiecare si-si dea pand atunci misura'®: pariu semnificativ pentru
impacienta unei tinerimi chemate s schimbe totul din temelie.

Modelul la care aceasta se raporta adesea era istoricul-filosof V. Pirvan,
ale carui prelegeri, conferinte si eseuri de la inceputul anilor '20 recomandau o
conduitd eroic3, inspiratd de idealismul german si de migcarea regenerativd
autohton a secolului XIX'". Sensul ei se cuvine a fi definit mai de aproape.

2. Lumea savanti in ciiutare de solufii

in plind tragedie a rizboiului, s-a nascut, la lasi, o fecundd migcare
intelectuald §i politica, pe linia unui program de reforme cit mai coerent. In
miezul ei se aflau un istoric (V. Pdrvan), un sociolog (D. Gusti) §i un economist
(V. Madgearu), care aveau si joace, fiecare in modul s3u, roluri eminente in
societatea romaneasca. S-a creat atunci Asociafia pentru Stiinfa §i Reforma
sociald, pe baza cireia se va inilta un Institut Social Romdn, ajuns celebru prin
organizarea de campanii monografice i nu mai putin prin calitatea intelectuala a
membrilor sii.

A fost misiunea lui V. Pdrvan de a-i elabora ideile fundamentale, intr-un
pretios studiu despre cultura sociala contemporani'®, iar apoi si planul de lucru
al Sectiei Culturale a noului organism. Pornind anume de la ideea de spatiu
social, el sublinia nevoia de a innobila, in spirit fichtean, umanitatea prin
educatie, culturd, munci, masele fiind susceptibile de cultivare, iar personali-
tatile de socializare'. in acest cadru, istoricul punea in discutie si ideea reli-
gioasd, examindnd-o sumar sub unghi filozofic §i social. Praxa religioasd trebuia
revizuitd, in sensul unei conduite cit mai libere, astfel ca ea sd creascd natural,
organic, armonios. in acest domeniu, libertatea si discretia ii pireau mai produc-
tive decat porunca paternalista, brutal3, tiranica®.
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Fard a se referi direct la ortodoxie, era limpede ci Parvan o considera un
domeniu susceptibil de critica, dupa cum rezulta si din alte manifestéri ale sale?'.
Cea mai semnificativd e desigur atitudinea lui fatd de reforma bisericii, in
perspectiva cireia unii clerici inclinau si-i atribuie functia de primat i apoi de
patriarh. "Reforma bisericii, conchidea istoricul, nu poate fi pur administrativa.
Ea trebuie si plece de la revizuirea conceptiei religioase crestine desgre lume §i
despre viatd", lucru irealizabil momentan in societatea romaneasca’’. Curentul
traditionalist era inca destul de puternic, aripa novatoare a bisericii incd prea
timida. Pe un plan mai vast, i se pirea totusi posibild o apropiere intre anumite
religii deja "filozofate" si unele sisteme filozofice dispuse la "religiosizare™®.

Reforma bisericii, initiatd de Spiru Haret in 1910 si readusd in actualitate
dupd marea conflagratie, nu era asadar numai o problema a clerului §i a clasei
politice. Intelighentia se arita sensibild ea insasi la frimantarile ortodoxiei, intr-
un moment de crizi acuta si de inchietudine fatd de viitor. Este perioada in care
o gisim cel mai adanc implicatd in viata spirituala institutionalizat3, in forme pe
care, desigur, nu le putem urmari aici. Pe langd Parvan, ar putea fi amintiti
numerosi alti intelectuali gata sa sprijine biserica, pentru a face din ea un instru-
ment al redresirii colective §i al crefirii unui stat cultural, aga cum l-au gindit
concomitent D. Gusti, N. lorga, C. Ridulescu-Motru, T. Vianu s.a.z“.

Culturalizarea statului tinea de acelasi proiect, prin care o seama de inte-
lectuali au insistat ca biserica insdsi sd asume un rol mai activ in plan social,
aldturi de alte institutii cu rost mediator intre stat si individ. S-a ajuns chiar, prin
T. Vianu, la sistematizarea unei "conceptii activiste" a culturii, in sensul prefi-
gurat deja mai sus”.

3. Biserica: linii la un discurs social

Secularizarea averilor si interesul sporit pentru societitile de culturid au
facut ca rolul bisericii in viata intelectuald a Romaéniei si scadd in a doua
jumatate a secolului XIX. Pe de alta parte, istoriografia a pus in valoare locul ei
de prim plan in trecut, contribuind astfel la 0 anume resurectie sociala. in primii
ani ai secolului, biserica se afla in plina cdutare. siliti cumva de circumstante din
afara ei, iar marele rizboi n-a facut decat si sporeascd nevoia de reforma si in
spatiul eclezial.

Ca si statul roman, Biserica Ortodoxa, majoritard §i in noua configuratie
cultics, avea de rezolvat acum chestiuni foarte presante. insési relatia ei cu statul
necesita 0 noud reglementare, mai riguroasd, una susceptibild s& punad de acord
traditiile existente in diverse provincii.

Doud tendinte se manifestau destul de clar pentru a sili clerul inalt s3 caute
forme de armonizare: un "absolutism ierarhic" de sursd bizantind in vechiul
regat; o atitudine mai "democratici", in sensul implic3rii mai active a laicatului
in decizii, pe linia lui Andrei Saguna, in Transilvania. Tendinta din urma, semni-

Xenopoliana, VII, 1999, 3—4 13

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



ALEXANDRU ZUB

ficand un plus de autonomie §i sinodalitate, s-a impus pana la urma si in restul
{arii, definind o relatie mai strinsa intre ierarhie, cler si popor®®. Statutul organic
al ortodoxiei din provincia intracarpatind a fost adoptat deci ca temei pentru
organizarea intregii ortodoxii romanesti.

Presiunea ardelenilor i pe linia bisericii pare neindoielnici. Ei ocupasera
deja multe scaune episcopale, detineau patriarhatul, cu certe avantaje, iar trata-
tivele cu Vaticanul le-au condus, in buni parte, tot ei. V. Goldis a fost investit sa
negocieze concordatul, pe care l-a si semnat intr-un moment cind si legea
cultelor, pregititd de Al. Lapedatu, alt ardelean, era la ordinea zilei. Campania
de presa pentru anularea concordatului, sustinutd mai ales de Nae lonescu, ca
etapd in "decuplarea de Occident", a putut avea deci §i o conotatie legatad de
disensiunile existente intre provinciile integrate si capitala.

Transilvania, obiect de dispute si dupa tratatul de la Trianon, devenea un
spatiu de framantari specifice, pe care unii analisti n-au evitat sa le califice drept
extremiste’’. Octavian Goga, ministru al cultelor imediat dupa rizboi, a avut
grija ca randuielile valabile din zona intracarpatin sa fie extinse §i in restul {arii,
convins cd "pentru omul de stat, la noi, biserica nu e numai un factor determi-
nant al disciplinei morale, supremul temei al ordinei cetitenesti, ci $i un hoti-
rator criteriu de nationalitate"”.

Este spiritul in care, ca primat (1918) si apoi ca patriarh (1925), a activat
Miron Cristea, contribuind la definirea unui mesaj social mai bine subliniat al
bisericii’’. Ajutat de istoricul I. Lupas, care era si preot, el a initiat in 1933 o
serie de conferinte avand ca temd Biserica §i problemele sociale, pentru a
stimula "reactivarea spiritului ortodox in viata publica"*. A vorbit, la rindul siu,
despre indatoririle noii generatii, subliniind nevoia ca biserica si fie socialmente
mai activa’'. O asociatie de tineri, Analele Romdne, i-a stat mereu alaturi, in
timp ce alti vorbitori s-au ocupat de implicarea bisericii in viata sociald (Stefan
Bogdan), lupta contra materialismului (M. Manoilescu), ideea de drept si
dreptate (Valeriu lordachescu, Serban lonescu), atitudinea tinerimii fatid de
crestinism (Nichifor Crainic), cultura mul{imii (Iuliu Scriban), rolul istoric al
bisericii (I. Nistor), misiunea crestini (V.G. Ispir), asistenta socialad (I. Lupas),
pacea (l. Petrovici).

Din toate, se degaja un credo formulat in polemica deschisi cu scientismul
vulgar si cu iluzia progresului infinit in tehnica, fericire, intelepciune®’. Era un
fel de a sluji "primatul spiritual”, in sensul lui J. Maritain, atunci in voga, primat
pe seama caruia se putea inchipui o "resurectie" in acord cu mesajul patriarhului
si cu analizele intreprinse de alti conferentiari™'.

Polemica cu erorile secolului X1X, materialist §i naiv, era in toi, antrenind
cele mai diverse condeie, inclusiv din sfera laicd. Ea a insemnat de obicei si
rezerva fatd de "spiritul standardizat al catolicismului"*'. Ortodoxia, in aceasti
viziune, acumulase de-a lungul istoriei calititi deosebite, desi unii o ficeau
responsabild pentru intirzierea fata de lumea apuseana™.
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Al doilea patriarh, Nicodim, inscaunat in 1939, avea sd completeze
programul cu "paragrafele impuse de nevoile vremurilor noastre”, ficand si el
recurs la istorie, ca spatiu in care biserica si-a implinit dificila ei misiune™. Era
asistat, fireste, nu numai de arhierei’’, dar i de membri ai laicatului implicati in
marile confruntiri ale epocii®. Aceasta prezentd laica in dezbateri, care adesea
priveau delicate chestiuni teologice, e o nota dintre cele mai interesante pentru
epoca.

S-a insistat poate excesiv asupra "monopolului ideologic dobandit de
problematica nationald" in Romania dupa intiia mare conflagratie™. in realitate,
spectrul optiunilor se aratd mai vast, iar o lectura atentd a textelor produse in
epocd denota concomitent eforturi de distantare in raport cu obsesia politicului.
E destul sd amintim, aici, cazul lui Mircea Eliade, care binecuvanta din mers
sansa generatiei sale de a se darui actului creator fird datoria luptei pentru
unitatea statala.

Desigur, una e ce isi doregte o generatie (daca nu e abuziva o asemenea
generalizare), altul e, de regula, rezultatul obtinut in confruntarea cu o realitate
mereu aporetici, fluctuantd, indefinibild pana la urma. Generatia patrunsi in
istorie dupad "marele razboi" si-a facut evident iluzii in ce priveste sansa de a
ignora imperativul politic. Ea s-a vazut silitd curdnd si asume un rol politic, pe
seama tumultuosilor ani 1918-1921, pe care tot Eliade ii socotea decisivi.

O sinteza intre cunoagtere si acfiune, ca in sistemul preconizat de D. Gusti
la Institutul Social Roman*’, avea s& rimana mult timp un pios desiderat. Ea
reclama si se ia in calcul toate resursele, intre care biserica alcdtuia desigur un
factor eminent, nu §i necontestabil, asupra céruia s-au ficut numeroase dezbateri.

4. Ortodoxia in marea dezbatere

Rizboiul radicalizase spiritele, iar criza subsecventd a ficut ca noua
generatie sd readuca pe tapet marile probleme ale natiunii. ldealul de unitate
statald era infaptuit, in linii mari, reclamand acum misuri de ajustare, armoni-
zare, innoire institutionala. O "pedagogie a trangeelor” (O. Goga) inspira pe noii
militan{i pentru reforma si avea sd ramana, pentru o parte a tinerimii, un element
definitoriu si in filozofia politica.

Eliberate oarecum de presiunea nationalismului, ca program imperativ,
numeroase energii tinere s-au dedicat, in anii imediat postbelici, limpezirii optiu-
nilor existente. Ce era de ficut? incotro sa se indrepie societatea romaneasca? in
numele cirei filozofii sau credinte? Cum se infitisau romanii in contextul noii
epoci? "Orientirile ideologice ale protagonistilor fluctuau, conchide un bun ana-
list, intre extrema stinga §i extrema dreapta in politica, intre rationalism §i misti-
cism in filozofie si intre capitalism si agrarianism in economie. Diversitatea
ideilor preconizate era deci practic fara limite, dar, cu toate acestea, intelectua-
litatea s-a grupat in doud categorii: intelectualii convingi cd Romaniei ii este
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har#zitd aceeasi cale de dezvoltare ca §i Europei apusene §i cei care céiutau
indrumarea in trecutul autohton. Pe cei dintdi, contemporanii i-au numit adesea
occidentali sau europeni, iar pe ceilalti traditionalisti’. Unii militau pentru o
rapida sincronizare cu lumea europeand, al cirei "model" se cuvenea preluat,
altii optau pentru misuri care si respecte cursul firesc, organic, al dezvoltérii. Se
relua astfel, cu un accent mai dramatic, vechea disputd din epoca formarii
statului national*’, disputa pe care intelectualitatea romani avea si o reactua-
lizeze de altminteri — stranie simetrie — si dupa disolutia regimului comunist*’.

in centrul dezbaterii se afla ortodoxismul, striins legat de toati problema-
tica specificului national, activd de cel putin doud secole i fluctuantd in raport
cu noile convulsii politice. Accentul pus de unii pe fibra romanicd a produs
"revolta fondului nostru nelatin" (L. Blaga, 1919), fond arhaic, pe seama clruia
s-au inchipuit diverse modele de interpretare a specificului roméanesc in perioada
interbelica®.

Chestiunea specificitatii era, evident, numai o parte a ansamblului definit,
in epoc §i mai tarziu, ca fenomen romanesc*. Fata de acest ansamblu au luat
atitudine numerosi intelectuali, alcituind un evantai tematic imposibil de evocat
aici riguros. O vastd bibliografie s—a constituit deja pe seama lui, una preponde-
rent literarad*’, insa angajind mai toate laturile reflectiei umaniste’, inclusiv o
revuisticé asa de bogata in epoca®.

Esential, sub unghiul ce ne intereseazi acum, e faptul cd se urmarea, prin
stabilirea specificului, un discurs national in acord cu noile comandamente
politice, religioase, morale de dupa rizboi. Ceea ce se intimpla in Romania,
devenité brusc Mare, tinea de un fenomen mai amplu, depisind zona de aparte-
nentd geopolitici® si angajind analize ce descriu o ampla scali interpretativa®.
Discursul identitar cunogtea nuante noi, supuse de numerosi factori, intre care
cel religios avea o certa preeminenta’'. Era un discurs al "dezvoltarii istorice”, cu
trasaturi locale, insd valabil pe spatii mai vaste, acolo unde "europenizarea",
inevitabila, se confrunta cu autohtonia, la fel de neocolit®.

De-a lungul a doud decenii, ortodoxismul a colorat disputa identitar# intr-
un mod ce particulariza totusi Romania, in sensul unei opozitii semnificative fat
de pozitivism in filozofie, metoda stiintifici, lumea citadind, industria grea,
spiritul laic®. Pe linia unei géndiri ortodoxe, cu nuante personale, s-au rostit
A.C. Cuza, N. lorga, C. Ridulescu — Motru, N.Crainic, Nae lonescu, M. Eliade,
M. Vulcénescu, D. Staniloae, pentru a nu aminti, dintr-o lung3 serie, decit
putine nume. Accentul pus pe traditie, dezvoltare organicd, sat, ortodoxie ii
distingea de preopinentii lor "moderni". intre acestia, E. Lovinescu, St. Zeletin,
S. Voinea, M. Manoilescu se remarcau prin modernitatea gandirii, ca adepti ai
sincronismului in toate domeniile. Sincronism cu lumea apuseand, fireste, deoa-
rece g:)exista si o tendintd de sincronie orientald, inca insuficient studiatd pana
acum’ .
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Ca forma interbelicd a vechiului traditionalism, ortodoxismul se cuvine
abordat si el diacronic: in anii ‘20, era un curent mai mult spiritual si cultural; in
anii '30, a devenit politic, adesea cu atitudini extremiste, xenofobe, autarhice®.
Nichifor Crainic a pledat intens pentru etnocratie’®, iar Nae lonescu pentru
"decuplarea" de Occident’’. Amandoi priveau ortodoxia ca expresie a spirituali-
tatii autohtone, una inseparabild de etnic, adicd de pamant, limba, singe. Orto-
doxie §i romdnism e sintagma folositd consensual si de teologul D. Stiniloae,
unul dintre cei mai activi doctrinari in domeniu®.

Trebuie si se observe cd desi ortodoxismul era un curent puternic in epoci,
unii comilitari au tinut sd puna surdind laturii dogmatice, atribuindu-i o dimen-
siune mai curind etno-culturald. S-a intamplat asa cu L. Blaga”, M. Eliade®,
Emil Cioran®', M. Vulcinescu®, in ansamblu cu gruparea Criterion®™. Desi a
nutrit unele atitudini extremiste, ortodoxismul "nu a fost niciodati altceva decit
o filozofie a culturii si o teorie a dezvoltarii", conchide cu justete Keith Hitchins,
unul dintre cei mai avizati analisti ai fenomenului®, subliniind marea comple-
xitate a realitdtilor spiritual-culturale din Romania interbelic.

Momentul e cu atdt mai interesant cu cit polemica produs3 pe seama orto-
doxismului a adus in scena spirite rationaliste precum M. Ralea (Misiunea noii
generatii, 1928), Al. Claudian (Reflectii asupra generafiei noud, 1930), P.P.
Negulescu (Conflictul generatiilor §i factorii culturii, 1941) sau Mircea Florian
(Stiingd si ragionalism), ca si tentative de a integra datele disputei in migcarea
ideilor de pe continent, mai ales in cea de la Action Frangaise (Charles Maurros)
si in neotomism (J. Maritain). Referinte curente la Nietzsche si Freud, Dilthey si
Heidegger, Spengler si Klages, Swedenborg si Kierkegaard, Sestov si Berdiaev,
Ortega y Gasset i Unamuno, Barrés si Valéry dau contur european dezbaterii in
cauza®,

Eseurile publicate de Mircea Eliade sub titlul de Iltinerariu spiritual
(1927)% au avut darul sa produci dispute infocate pe seama spiritualitdtii insisi,
ca modalitate structuranti a vietii morale si intelectuale. Au intervenit, cu nuante
diverse, S. Cioculescu, V. Bancild, M. Vulcénescu, P, Comarnescu, C. Ridu-
lescu-Motru®’, Eliade insugi trebuind sa faca unele preciziri asupra ideii respec-
tive, inclusiv asupra relatiei cu ortodoxia®. O ancheti, cu numerosi participanti,
despre Noua spiritualitate, i-a sporit §i mai mult interesul®. Accentul pus pe
spirit, spiritual, spiritualitate in acele ludri de pozitie rimane semnificativ pentru
epocd. Mircea Vulcinescu, unul dintre cei mai activi combatanti, a rezumat
problematica in revista Criterion™, iar Ridulescu-Motru a ficut din "reabili-
tarea” conceptului un program de durata’’, Disputa catolicismului cu ortodoxia
se infitisa ca o "dramd a spiritului”, la rezolvarea cireia romanii ar putea s
joace un rol de mediatie™.

Este o atitudine pe care Mircea Eliade avea s o recomande si mai tarziu, in
exil, subliniind "avantajele" pe care compatriotii sdi le puteau avea, ca interme-
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diari intre Est si Vest, in geografia spirituald a lumii”. Adeptii ei, chiar si ostili
protocronismului national-comunist, ii revendica si azi legitimitatea’.

Persistenta problematicii care i-a mobilizat aga de puternic pe intelectualii
romdni in perioada interbelica aratd ci ea comportd o naturd speciald §i ca rezol-
varea nu poate fi decat complexa, ca si interogatia din care a izvorat.

| Alexandra Laignel-Lavastine, Le XXe siécle roumain, ou la modernité
problématique, in Histoire des idées politiques de I'Europe Cenirale, éd. par Chantal
Delsol et M. Maslowski, Paris, 1998, p. 563-587. Cf. 5i Virgil Nemoianu, Neoplatonism
§i culturd romdnd, in Revista de istorie §i teorie literard (RITL), XLII, 1995, 34,
p. 270.

2 Wolfgang Hopken, lntermedidre Oganisationen und demokratische Stabilitdt in
Ostmittel-und Sitdosteuropa in der Zwischenkriegszeit (1918-1941), in GWZO. Berichte
und Beitrdge, Leipzig, 1998, p. 66-68.

3 Hans-Christian Maner, Staat und Kirchen in Rumdnien in der
2Zwischenkriegszeit. Anmerkungen zur Modernisierungsfihigkeiten von Staat und
Gesellschaft durch eine Intermedidre Organisation, in Xenopoliana, lasi, VI, 1998, 1-2,
p. 200-214.

4 Ibidem, p. 69.

5 Dupront Alphonse, Balkans: I'Orthodoxie, ferment de guerre?, in Le Monde des
Débats, 18 avril 1994, p. 1-6, cf. Alexandru Dutu in Revue des études sud-est
européennes (RESEE), 32, 1994, 34, p. 391-392.

6 Keith Hitchins, Mit §i realitate in istoriografia romdneascd, Bucuresti, Ed.
Enciclopedica, 1997, p. 261-285; Catherine Durandin, Istoria romdnilor, lasi, Institutul
European, 1998, p. 175-214.
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au gindul. Note despre istorismul romdnesc, lasgi, 1983, p. 250.
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11 Emil Cioran, Pe culmile disperdrii, Bucuresti, 1935.
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NATIUNE SI CONFESIUNE iN BALCANI.
TREI CAZURI SLAVE

Flavius Solomon

Pentru observatorii externi, Europa sud-orientala este, de cele mai multe
ori, un spatiu greu de inteles, un generator de permanente conflicte. Esecul tera-
piei aplicate acestui deja cronic bolnav se datoreazi, in cea mai mare parte, sla-
bei cunoagteri a pacientului. Si un volum apartinand lui Hugh Poulton — aparut
acum cétiva ani la Indiana University Press — vroia s3 sugereze anume acest
lucru. Intrebarea ,,Who are the Macedonians?“, avansati inspirat de Poulton in
chiar titlu de carte, poate provoca si altele asemanitoare: ,,Cine sunt bosniacii?*;
,Cine sunt muntenegrenii?“; ,,Cine sunt pomacii?*, iatd cel putin inca trei
intrebari care mai oferi suficiente motivatii pentru cercetari viitoare.

Vom porni in cercetarea noastrd de la o realitate mai mult sau mai putin
cunoscutd: modernizarea, in varianta ei occidentald, a fost aplicatd in Balcani
cu o intdrziere sensibila, astfel ca unele dintre efectele acesteia abia incep si-gi
fac3 simtitd prezenta. Dacd in partea occidentald si centrald a Europei geneza
congtiintei nationale este, de pilda, un fapt care, cu mici exceptii, apartine exclu-
siv de domeniul trecutului, in unele zone din Balcani asistdm inci la conturarea
unor noi identitati etnice. intarzierea cu care marele colectivititi umane din
regiunea amintitd au intrat in epoca nafionalitdfilor explica, in parte, si actuala
situatie politica din regiune. Dupa primul razboi mondial, cand oamenii politici
europeni trasau noile granite, apeldnd inclusiv la principiul wilsonian al autode-
termindrii, musulmanii bosniaci §i macedonienii isi anuntau mai mult decét
timid dorinta de a tréi intr-un stat (-natiune) propriu, in timp ce marea majoritate
a elitei croate nu apucase si pariseascd incd faza iugoslavismului cultural.
Aldturi de factorii istorici — Balcanii au constituit in ultimele trei secole punctul
de intersectare a intereselor marilor puteri —, culturali §i economici, geneza
identitdtii etnice in sud-estul Europei a fost influentatd si de cel religios, care, in
anumite situatii, a fost chiar unul ce i-a determinat cursul evolutiei. Intr-o scurta
interventie, asa cum este acea pe care o propunem astizi cititorului, este mai
mult decat dificil s acoperim intreaga problematicd circumscrisid genezei §i
afirmdrii identitdtii nationale in Balcani. Ne-am propus, in consecintd, sd ne
limitim la doar trei cazuri sud-slave, incercand si urmarim in ce maisurd
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apartenenta religioasd a influentat devenirea cellor trei mari grupuri: sarbii,
croatii §i bosniacii musulmani.

fnainte de a trece insa la subiectul propriu-zis, suntem datori si facem doua
clarificari. Prima istorica si cea de-a doua teoretica.

1. Asezarea slavilor in Peninsula Balcanica, inca din secolul VI d. Chr,, a
adus cu sine modificarea hartii etnice §i politice a acestui ,,subcontinent euro-
pean*'. Prima formatiune statala slava din regiune a apartinut slovenilor, care de
la mijlocul secolului VI, au intrat in sfera de influentd a lumii germane. in
secolele IX-X asistim la organizarea statald a croatilor. La fel ca si slovenii
insd, acestia s-au trezit de timpuriu sub controlul unei alte puteri striine,
Ungaria, la inceput prin formula uniunii personale, iar mai apoi sub forma unui
banat. Pe harta politicd sud-est europeana, Bosnia a aparut la sfarsitul secolului
XII, prin desprinderea de Croatia. Un loc important in istoria acestei regiuni a
avut-o 0 vreme migcarea bogomila. in timpul tarului Stefan Du3an, Bosnia a
apartinut Serbiei, iar dupa destrimarea sistemului politic al acestuia a devenit
regat separat. Asemandtoare a fost si evolutia banatului Rama. Dupa ce in
secolele XII-XIII a fost parte a principatului muntenegrean Zeta si a Serbiei,
acesta a fost ulterior incorporat Bosniei. Numele de Hertegovina s-a impus dupa
1448, cand regiunea amintit3 a devenit domeniu al imparatului Frederic 11l si a
fost ridicata la statutul de ducat (= Herzogtum).

Dupa disparitia temporara a Imperiului bizantin (1204), si sarbii au reusit
s3-§i constituie o statalitate proprie. Apogeul a fost atins intre 1345 si 1355, sub
Stefan Dusan. Odatd cu moartea acestuia insa, parti ale teritoriilor sarbe incep sa
intre rind pe rand sub controlul turcilor. Dupd 1389 statul otoman a preluat
controlul asupra regiunilor din sud, iar a doua confruntare de la Kosovo Polje
(1448) a marcat inceputul ascensiunii turcilor pin3 la Dunére (definitiv la
1459), pentru ca mai apoi si fie ocupatd Bosnia (1463), Hertegovina (1483) si
Belgradul (1521).

Recuperarea de la otomani a teritoriilor sud-slave a fost prefatatd de razbo-
iul de treizeci de ani (1618-1648), cand trupele generalului habsburgic von
Wallenstein au ajuns pentru prima datd in Bosnia, iar Pacea de la Karlowitz
(1690) a sanctionat trecerea celei mai mari parti a teritoriilor locuite de sloveni
si croati la Imperiul habsburgic. Un alt rezultat al confruntarilor dintre austrieci
si otomani din deceniul opt al secolului XVII, in timpul cdrora armatele habs-
burgice au profitat si de sprijinul populaliei slave crestine, a fost §i agezarea u-
nui mare numir de sarbi pe teritoriul Imperiului dundrean — in sudul Ungariei —,
din cauza represiunilor turce.

La inceputul secolului XIX, sub conducerea lui Karadjordje Petrovi¢, a
avut loc o mare riscoald a sarbilor, pentru ca actiunile antiotomane, reluate la
1815 de cétre Milo§ Obrenovi¢, s3 se incheie cu obtinerea de catre sarbii de la
sud de Dundre a unei autonomii reduse. Una dintre urmirile imediate ale acestei
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mutatii a fost §i accentuarea spiritului de solidaritate §i apari{ia unor canale de
comunicare economica §i culturald dintre cele doud mase sarbe din Imperiul
otoman si austriac. Intre anii 1815 si 1830 numarul locuitorilor din teritoriile
sirbe otomane a crescut rapid, de la cca. 300 mii la cca. 500 mii. Acest lucru s-a
datorat atdt extensiei teritoriale a Serbiei, cat i migririi de populatie dinspre
zonele aflate sub autoritatea directd otoman3 si Imperiul habsburgic. Razboiul
antiotoman din 1876/77 a deschis calea emancipdrii politice definitive a slavilor
de sud. in mai putin de jumitate de secol, harta politici sud-est europeana avea
sd sufere transformdri majore, punctul final fiind pus dupd primul rizboi
mondial, odata cu crearea Regatului sarbilor, croatilor si slovenilor.

2. Orice definitie despre popor, natiune si etnie lasi loc pentru noi inter-
pretdri si comentarii. Aceasta din cauzi ci in spatele respectivilor termeni se
ascund realititi sociale, politice, economice culturale si religioase deosebit de
complexe. in linii mari, printre conditiile pe care trebuie si le indeplineasci o
comunitate umani pentru a se incadra in ceea ce sociologii, politologii §i istorici
numesc nafiune se numdri, alaturi de (1) numarul relativ mare de membri,
(2) posedarea unui teritoriu propriu si a unui grad inalt de independenti econo-
mica si politicd, (3) existenta unei stratific3ri sociale si a unui sistem politic §i
Jjuridic propriu §i (4) cunoagterea, cel putin la nivelul elitelor politice $i inte-
lectuale, a sentimentului unei identiti(i proprii’.

Liantul care leagd intre ei membrii unei natiuni este sentimentul aparte-
nentei la acelasi mare grup uman, adicd identitatea colectivd. Aceasta din urmi
nu trebuie inteleasd insd ca o realitate obiectiva, ci, mai degrab3, ca o inter-
pretare dati de membrii respectivei comunitii{i pe baza imaginii despre
sine, a cunogtintelor despre trecut si scopurilor urmirite. Identitatea colec-
tiva este compusa din 3 niveluri: 1) particularitdfile colective, 2) momentele
istorice de referintd, 3) focarul de identificare, acestuia din urma revenindu-i
functia de a defini sensul si valoarea colectivului’. in cazul identitatilor natio-
nale moderne, focarul de identificare se sprijind pe unul sau mai multi piloni.
Acesta poate fi atdt o caracteristicd deosebitd de grup, cit i un eveniment din
trecut, sau chiar din viitor — agteptarea ,,impérhtiei lui Dumnezeu*, de pilda —,
fapt ce face ca limita dintre primele dou paliere ale identitatii colective, pe de o
parte, si focarul de identificare, pe de alti parte, si fie foarte greu de stabilit.

Perspectiva teoretici amintit3 este confirmati si de cele trei cazuri concre-
te ale analizei noastre, pornindu-se de la rolul pe care |-a jucat apartenenta
religioasd in formarea unei ,,comunititi imaginare* proprii', in secolul XIX -
inceputul secolului XX, la sirbi si croati, si, in cel din urma veac, la bosniacii
musulmani.
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1. Cazul sarb

Biserica ortodox3 a fost, fird indoiali, pilonul pe care s-a clddit ,,autogu-
vernarea sarba“ de pe teritoriul Imperiul otoman. Tot ei i se datoreaz §i conser-
varea de-a lungul a cétorva secole de autoritate turci a imaginii spatiului sarb —~
identic un timp cu aria de influenta a Patriarhiei de Pe¢ - si revitalizarea vechii
traditii slavo-bizantino-ortodoxe. Si identitatea culturald sérba, in forma ei
scrisd, si-a gisit refugiul, pana in zorii epocii moderne, in redactia sarbi a slavo-
nei bisericesti. Dominatia otomani a ficut ca viata culturald si se retragd in
intimitatea mandastirilor din munti. Chiar §i pistrarea elementelor primare ale
congtiintei istorice se datoreazi in cea mai mare parte ierarhiei ecleziastice, de
vreme ce unii dintre reprezentantii dinastiei Nemanjizilor, declarati sfinti, apa-
reau constant in liturghii si predici. De asemenea, §i mitul Kosovo nu este doar
un produs istoric, ci §i unul religios’.

Si srbii care s-au stabilit incepand cu sfarsitul secolului XVII pe teritoriul
Imperiului austriac au profitat de un centru bisericesc propriu, la Karlowitz
(Sremski Karlovci). inca in timpul ,,marii migratii* din 1690, patriarhul refugiat
Arsenie Il Crnojevi¢ a obfinut de la imparatul Leopold | nu numai garantii
pentru libera expresie a convingerilor religioase, ci §i recunoagsterea pentru
viitorii mitropoliti sarbi de Karlowitz a calitatii de capi laici ai comunitatii
sirbe’. Mai ales la inceput, biserica ortodox a jucat un rol important in conser-
varea identitafii sirbe in masa plurietnicd §i pluriconfesionald din Imperiul
habsburgic’, iar cele mai multe dintre comunititile ortodoxe sirbe create dup#
1690° au constituit o forma a autonomiei partiale sarbe. Este de retinut faptul ci
in sarcina ierarhilor bisericii cideau nu numai activitati de ordin educational sau
social, ci §i unele de naturd judec#toreascd si fiscald. Nucleul comunitatilor
sarbe |-au constituit mult timp bisericile §i casele parohiale, unde, sub sefia unui
crkveni otac (pdrinte bisericesc), se tineau adundri la care se dezbiiteau pro-
bleme de interes general’.

Mai intdi in Imperiul dunirean, odatd cu reformele iosefiniste, biserica
ortodoxa a fost pusd insa in fata perspectivelor de a pierde controlul exclusiv
asupra cdmpului cultural si educational sarb. Prin Regulae directivae (1774) si
Schulverfassung (1776) se prevedea, printre altele, bararea accesului pentru
striini — cei vizati fiind invatatorii rusi —, folosirea doar a materialelor didactice
autorizate, asigurarea fondurilor de baza din surse private §i limitarea folosirii
caracterelor chirilice doar in sfera bisericeasca.

Dositej Obradovi¢ a fost primul autor important care a dat semnalul
despartirii scriitorilor sarbi de imaginea Serbiei traditionale. Foarte multi conde-
ieri srbi din Imperiul habsburgic de la sfarsitul secolului XVIIl si inceputul
celui urmitor au fost chiar adepti ai iosefinismului §i au acuzat biserica de
obscurantism §i conservatorism. Daci péna la acea vreme scriitorii sarbi ficeau
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o legdturd directd intre apartenenta religioasd si cea etnicd, odatd cu Obradovi¢
centrul de greutate incepe s3 cada pe limba: ,,Sarbul simplu din Banat sau Ba¢ka
se afla printre poporul siu §i in Serbia, Bosnia, Hertegovina, Dalmatia, sau in
Croatia, Slavonia si Smirna, unde se vorbeste limba sa, fie de ortodocsi sau de
credinciosi catolici“'’.

QOdata cu instituirea autonomiei in Serbia otomana, influenta elitei sirbe
din Imperiul austriac asupra situatiei de la sud de Dunire, mai ales in inva-
{Amant, a cunoscut o crestere progresiva''. Un impact deosebit |-a avut si crearea
la Pesta in anul 1815'2 a Academiei Sirbe (Matica srpska), dupa modelul celei
maghiare. Chiar dac3 in fruntea ei s-au aflat la inceput doar negustori, cu
exceptia notorie a scriitorului §i juristului Jovan Hadzi¢, aceastd organizatie a
provocat in scurt timp o adevarata revolutie culturald. Doud decenii mai tarziu, o
asociatie culturald aseminitoare, cu numele de Societatea Literard Sdrbd
(Drustvo srbske slovesnosti), a fost creatd si in principatul Serbiei. Ruperea
monopolului bisericii asupra activitdtilor culturale din spatiul etnic sarb se
reflectd si in aparitia, in primele decenii ale secolului XIX, a unui mare numar
de tipografii aflate in miinile unor laici, la fel ca si a unor ziare i reviste'.

Secularizarea culturii a pus, aga cum era de asteptat, si problema reformarii
limbii scrise. Foarte mult timp slavona veche bisericeasca a fost gi limba scrisa a
sarbilor, mai intai in bisericd, iar mai apoi §i in sfera laicd. Aceasta a fost
imbogilita progresiv cu elemente din limba vorbita. Din secolul XVIII, are loc
penetrarea, mai ales printre sarbii din Imperiul habsburgic, a unor imprumuturi
din limba rusd. La sfarsitul aceluiasi secol, prin imbinarea elementelor din rusa
si limba populari vorbita in Vojevodina, apare slaveno-sdrba, care va fi si limba
literar3 a primei jumatidti de secol X1X. Cei mai importanti oameni de culturd au
sustinut necesitatea renundrii la slavona bisericeascd, in redactia ei sdrba, si
ridicarea unui dialect popular la rangul de limba literard, optand astfel pentru
constituirea unor retele moderne de comunicare, nu numai pentru sarbi, ci §i
pentru croati'’.

Odata descoperit3, afinitatea sarbo-croata avea si livreze suficient material
pentru concluzii ce vor depasi cu mult cadrul lingvistic. In lucrarea sa de refe-
rinta Srbi svi i svuda'® (Sdrbi cu tofii §i oriunde), Vuk Karadzié, parintele limbii
literare sarbe, in deplind consonantd cu spiritul curopean al epocii, punea in
centrul ideii despre natiune limba si rezerva religiei un rol mai mult secundar.
De aceea, Karadzi¢ ii trecea pe toti vorbitorii dialectului Stokav, indiferent de
apartenenta religioasa, in randul sarbilor'®. Nici pentru o alta figura marcanta a
vietii publice de la mijlocul secolului XIX ,.unitatea nationala sirba“ nu putea fi
periclitatd de factorul religios. Ne gandim aici la llija Garasanin, care in
Programul siu din 1844'7 includea Bosnia si Herfegovina in sfera de interes a
Serbiei, pe motiv ci slavii din aceste doui regiuni nu ar fi altceva decét sarbi de
credintd catolicdA sau mahomedand. ,Recuperarea nationald“ a acestora nu
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trebuia s aiba loc insd neaparat prin actiuni religioase, ci, mai degraba, cultu-
rale. De aceea, Garadanin propunea ca, intr-o prima etapd, s fie tipdrite — cu
litere chirilice si latine — i difuzate in aceste regiuni culegeri de céntece i texte
religioase §i istorice. Acestea ar fi trebuit s3 cistige, intr-o perspectivd nu prea
indelungati, populatia localdi pentru cauza unificarii cu Serbia'®. Idei
asemandtoare a sustinut si Svetozar Mileti¢, ilustru reprezentant al sarbilor de la
nord de Dunire de la mijlocul secolului XI1X".

Scepticismul din mediul intelectual in legaturd cu rolul religiei in istoria
sirbilor si a capacititii acesteia de a forma liantul national sarb se face tot mai
simtit in a doua jumitate a secolului XIX, odata cu penetrarea ideilor socialiste.
in acest sens, de referintd este viziunea lui Svetozar Markovi¢, unul dintre
intelectualii care au marcat cel mai mult spiritul sirb din a doua jumaitate a
secolului XI1X%.

2. Cazul croat

Care este in prezent focarul de identificare al croatilor? Majoritatea
repondentilor sondajului nostru imaginar ar alege dintre mai multe raspunsuri
alternative: ,catolicismul“. Un cercetitor croat din domeniul patrologiei si
istoriei ecleziastice definea acum cdtiva ani, la o importanta reuniune stiintifica
din Germania, in felul urmator legitura dintre croati §i confesiunea catolici:
»Das kulturelle Moment war in der Geschichte des kroatischen Volkes mit dem
religidsen in einem Ganzen verbunden und vermischt. So ist das kroatische
Volkstum mit dem Katolizismus als dem religiosem Moment bei der grofiten
Gruppe der Kroaten verkniipft. In dieser Verbundenheit waren die katholischen
Kroaten gegen jeden duBeren EinfluB stark und monolith, egal von welcher
Seite er kommen mochte: von der Orthodoxie, vom Islam oder vom
Protestantisimus. In dieser Einheit des Religidsen mit dem Nationalen mul man
die Begrindung suchen, warum das orientalisch-islamische oder das
protestantische Gedankengut nur auf ebene eines bescheidenen Versuches
geblieben ist. Der Islam und die Reformation wurden als solche von den
Kroaten als etwas Fremdes aufgefaBt und daher hatten sie in Kroatien keine
Chance. Alles was von auBen kam, Rom und zum Teil der Westen
ausgenommen, wurde blockiert?'. S rezumam ideile principale ale autorului
citat: 1) istoria culturali a croatilor se suprapune peste acea religioasd; 2) catoli-
cismul a determinat specificul national croat; 3) devotamentul croatilor fatd de
catolicism s-a manifestat si in respingerea oricéror influente strdine, fie ele orto-
doxe, islamice sau protestante.

Identificarea croatilor cu catolicismul nu are insd un curriculum atat de
vechi, aga cum am fi tentati sa credem. Abia de la inceputul secolului XX ideea
a inceput sd-si facd cu adevirat sim{itd prezenta in discursul elitei culturale si
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politice croate. Spre deosebire de sarbi, biserica, dar mai ales’ ierarhia ecle-
ziasticd superioard, cu exceptia notorie a episcopului Strossmayer, nu a avut un
rol determinant in fenomenul cultural §i politic croat timpuriu. Singurele abateri
de la reguld le-au constituit doar Bosnia-Hertegovina — pana la anexarea acesteia
de cétre Habsburgi — si Istria, datoritd conditiilor locale specifice. Acest lucru se
explicd prin faptul ci antagonismul croatilor fati de autorititi nu putea s fie
axat pe factorul religios, de vreme ce etniile dominante cu care intrau in contact
— germanii §i maghiarii — erau tot catolice. De aceea, in prima fazii, apartenenta
la Biserica Romei nu putea si influenteze intr-un mod decisiv coordonatele de
evolutie ale migcirii nationale croate.

Miscarea ilira (ilirski pokret), aparutd in anii 30 ai secolului XIX, a
constituit etapa de referinti a renagterii croate. Centrul ei s-a aflat in Banatul
Croatiei, iar purtitorii importanti au fost recrutati din mediul intelectualittii,
negustorilor §i o mica parte a clerului de jos. Un timp, corifeii acestei migcari au
format si principala fortd a rezistentei croatilor fati de maghiarizare, prin
standardizarea limbii literare, crearea unei elite economice si politice proprii §i,
in consecints, obtinerea unei autonomii cat mai largi. Baza ideologic#é a misciirii
ilire a fost ideea despre descendenta croatilor si a celorlalti slavi de sud din
vechii iliri. Acest lucru a condus, printre altele, §i la extinderea de citre expo-
nentii curentului amintit a etnonimului de ilir asupra tuturor slavilor din Balcani
si in final, la conturarea unui autentic iugoslavism, fundamentul teoretic al mult
rivnitei entitd{i lingvistice, culturale §i politice. Printre primii care au sustinut
ideea identitdtii lingvistice sud-slave au fost graful Janko Draskovi¢ (1770-
1862) si Ljudevit Gaj (1809-1872). in timp ce primul milita pentru realizarea
unitatii lingvistice sud-slave, al doilea visa chiar la o noul harta politici a sud-
estului european, dominati de ,,natiunea slava“. De remarcat cé la cei doi alteri-
tatea religioasd nu se transforma automat si in una nationald. Atunci cind se
pronunta pentru generalizarea unor norme lingvistice unice pentru slavii de sud,
Dradkovié¢ nu uita si si aminteasca ca sarbii nu sunt altcineva decat ,,fratii de rit
vechi“ (,,staroverci®) ai croatilor’’.

Ideea unitatii slavilor de sud a fost sprijinitd si de alti doi reprezentanti de
seamad ai vietii politice si culturale croate din secolul XIX: Josip J. Strossmayer
(1815-1905) si Franjo Rac¢ki (1828-1894). Chiar daci erau congtienti c# intre
masele slave din Balcani existd deosebiri confesionale si culturale deloc negli-
jabile, cei doi credeau ci relativa apropiere dintre dialectele sud-slave oferea
sansa construirii unei viitoare unitdti nationale. La nivelarea diferentelor lingvis-
tice trebuiau si contribuie §i doud importante institutii, Academia lugoslava
(1866) si Universitatea din Zagreb (1874), a céror existent3 li se datoreazi in
mare parte”. Strossmayer credea c baza masei sud-slave o constituie croatii i
sarbii, ,,doi frati, fii ai aceleiasi mame, despirtiti inca de unele prejudecéti“u, iar
Radki vorbea despre ,,doud ramuri ale aceluiasi popor“?. In ce priveste aparte-
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nenta confesional3 diferitd a sarbilor si croatilor, aceasta nu ar fi trebuit si puni
in pericol proiectata entitate nationald. Cu toate ci ficea parte din ierarhia
superioari catolica’®, Strossmayer se declara fascinat si de anumite momente din
istoria ortodoxiei slave si milita pentru reconcilierea dintre cele doua biserici, ca
prim pas spre o ,,biserica nationali“. Pledoaria lui avea si evolueze chiar pani la
solicitarea de a reforma radical biserica catolica®’.

3. Cazul musulmanilor bosniaci

Una dintre preocupérile constante din ultimul timp ale elitei culturale
musulmane din Bosnia-Hertegovina este gisirea unor rddacini cdt mai vechi
pentru identitatea bosniacd musulmani. Coborirea pana in evul mediu, in epoca
preotomand, se regiseste, de pilda, si in stema oficiald a amintitului stat. Din
scrierile programatice ale unor autori bosniaci pot fi desprinse cateva puncte-
cheie: 1) pe teritoriul actual al tarii o entitate politici purtdind numele de Bosnia
a existat incd la sfargitul secolului XII, cu mult inaintea venirii turcilor;
2) crestinarea bosniacilor nu a fost una profundi, potentatii politici de aici recu-
noscénd mai degrab3 formal apartenenta la catolicism sau ortodoxie; 3) trecerea
populatiei slave la islam nu se datoreazi exclusiv otomanilor, ci §i (a) contac-
telor anterioare cu lumea musulmana, (b) anumitor afinitati rituale si teologice
dintre islam si bogomilism®.

O scurti aplecare asupra trecutului recent al Bosniei-Hertegovina este insa
suficientd pentru a constata ci anuntarea incheierii procesului de constituire a
unei identitéiti bosniace este incd prematura. Chiar daca unii autori sunt tentati
s8 sugereze existenta de timpuriu a unei constiinte (etnice) de grup la bosniaci —
inclusiv catolici si ortodocsi®® —, realitatile de pe teren de péni acum céteva
decenii contraziceau mai degraba acest lucru.

in Bosnia §i Hertegovina otomana delimitarea dintre cele trei mari comuni-
tati avea la baza factorul religios si social. Totusi, in timp ce catolicii §i orto-
docsii erau §i se identificau si cu ,,nume laice*, croafi si, respectiv, sdrbi, slavii
mahomedani se si erau definiti doar pe baza apartenentei confesionale -
muslimani — sau politice §i sociale — turcini®.

inceputul constituirii cu adevarat a unei identitati proprii la musulmanii
bosniaci a fost pus de trecerea celor doud provincii sub controlul Austro-
Ungariei. Dupi o perioada indelungata in care a avut un rol dominant, populatia
musulmani s-a trezit in situatia unei comunititi marginalizate economic, politic
si religios. Convertirea la religia dominanta (catolicism) a unora dintre aspirantii
la 0 ascensiune sociala rapida si presiunile asimilatorii ale elitei sarbe §i croate
vor provoca ins3d nemulfumiri in masi i, in consecinti, vor stimula puternic
geneza unei solidaritifi de grup. La trezirea sentimentelor identitare primare va
contribui, pe de alti parte, si administratia austro-ungard, care a incercat sd
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impiedice o nedoriti apropiere dintre musulmani, sarbi §i croati, prin incurajarea
ideit despre existenta unei identiti{i nationale bosniace distincte”'.

Contrar asteptdrilor, in statul iugoslav de dupd 1918, musulmanii nu au
putut profita de conditiile necesare formirii unei identitdti etnice proprii. Initial,
teritoriile populate de ei au fost divizate in mai multe departamente (ob/asti, din
1930 banovine), in asa fel ca in nici unul dintre ele sa nu constituie majoritatea,
iar in 1939, odatd cu formarea Banatului Croatiei, au fost Tmpartiti intre cele
doud sfere de influenta, sarba si croata.

Nici crearea dupi ultima mare conflagratie mondiala a Republicii Bosnia-
Hertegovina, in cadrul statului federal iugoslav, nu a fost urmarea recunoasterii
dreptului pentru populatia musulmana de avea o identitate nationald proprie, ci a
marcat revenirea la impértirea teritoriald de pand la 1918. Foarte mult timp
credinciogii mahomedani slavi nu aveau de ales decit intre a fi ,,sarbi musul-
mani*, ,,croati musulmani“’? sau ,,musulmani fird nationalitate declarata“, asa
cum s-a intamplat la primul recensamant de dupa 1945%. Modificarea de optica
a autoritatilor avea si se producd abia in anul 1959, la unul din congresele
Federatiei Comunigtilor din lugoslavia, atunci cand s-a decis ca asupra musul-
manilor din Bosnia si Hertegovina sd nu se facd nici un fel de presiune in
alegerea nationalitatii. Doi ani mai tarziu lor le-a fost acordati posibilitatea de a
se declara ,,musulmani in sens etnic*, pentru ca in anul 1968 sa fie recunoscuti
oficial ,,natiunea musulman3“*,

Religiei nu ii poate fi contestat rolul pe care l-a jucat (si il mai joaca inc)
in geneza si conservarea identitdtii i constiintei nationale in sud-estul Europei.
Impactul acesteia asupra comunitétilor umane din aceastd parte a Europei nu s-a
inscris insa intr-un tipar unic, particularitatile zonale facand posibile chiar mai
multe alternative istorice de evolutie identitard pentru anumite grupuri. in spa-
tiul bulgar, de pilda, prezenta indelungata a ierarhiei grecesti in biserica a facut
ca, in prima fazi a migcarii nationale™, o parte a elitei bulgare sa fie cucerita de
valorile elene si si militeze chiar pentru inlocuirea limbii bulgare cu cea grea-
¢a’®. Nu intamplitor, Paisij Chilendarski si Sofronij Vracanski, parintii migcarii
nationale bulgare, au vazut in emanciparea ecleziastici, prin finliturarea
dominatiei grecesti, o etapa obligatorie in drumul spre devenirea nationala®’.

insusi modul de organizare a Imperiului otoman — care i-a avut un timp
intre granitele sale pe majoritatea slavilor de sud — a determinat cresterea consi-
derabild a rolului religiei in viata grupurilor umane din Balcani. Astfel, in
teritoriile anexate de citre turci, autoritatea a fost impusa mai mult prin forta, iar
elitele, cu exceptia celor ecleziastice, au fost lichidate aproape in intregime. La
fel ca gi in alte tiri musulmane, in ,Imperiul Semilunii* Coranul a fost legea
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absolutd a ,credinciogilor, adicA a musulmanilor, singurii cetiteni plini ai
statului otoman. In ce-i priveste pe crestinii sau evreii supusi, acestia puteau fi
considerati protejati ai sultanului. Pentru musulmani, nativi sau convertiti,
originea etnica sau apartenenta lingvisticd era una cu totul secundara. in acelasi
timp, membrii celorlalte doud confesiuni se puteau organiza in ,,autonomii
nationale“ — sistemul millet — in frunte cu liderii lor religiosi®®. De fapt,
administratia otomand i-a recunoscut drept capi ai comunitétilor crestine doar pe
ierarhii superiori, care in mediul ortodox sud-slav au fost recrutati din randul
grecilor. Nu intdmplator, migcarile nationale sirba i bulgara din secolele XVIII-
XIX au avut nu numai un caracter antiotoman, ci §i unul antigrec”. Cregterea
substantiald a rolului laicilor in activitatea sinoadelor bisericesti ortodoxe de pe
teritoriul Imperiului otoman a condus la geneza unor autentice autoguvernari. In
cadrul adunirilor laicilor si ierarhilor, aldturi de probleme de ordin ecleziastic,
erau discutate si chestiuni de interes comunitar, astfel ci inal{ii demnitari orto-
docsi au inceput sa fie perceputi drept autentici lideri comunitari.

Si in Imperiul habsburgic, identitatea de grup a sarbilor, romanilor si
rutenilor ortodocsi a fost centrat3 foarte mult timp pe individualitatea religioasa.
Pornind de la aceastd realitate, istoricul german Emanuel Turczynski a ajuns
chiar sd vorbeascd de organizarea respectivelor trei grupuri in ,nationalitti
confesionale“®. Particularitatile organizirii interne si ritmul modernizarii mult
mai alert decit in spatiul politic otoman a condus insi la reducerea considerabila
a gansei religiei de a juca rolul de focar de identificare nationala. Spre deosebire
de otomani, in expansiunea lor, Habsburgii au combinat actiunile militare cu
initiative dinastice §i diplomatice, astfel ca pe teritoriul statelor anexate s-au
putut conserva unele practici juridice, sociale si administrative locale.

Cu toate ci dupd 1526 Imperiul austriac a fost eterogen din punct de
vedere religios, gratie unei politici consecvente, a fost atins cu timpul un inalt
grad de omogenizare, sub semnul catolicismului. Succesele Contrareformei au
insemnat, in acest sens, §i reusita centralismului habsburgic. Rezultatul a fost
trasarea granitelor intre grupurile de etnii de pe teritoriul imperiului nu pe
criterii confesionale, ci pe unele lingvistice si culturale. Elitele politice domi-
nante au aparfinut, cu exceptia notabild a romanilor din Transilvania, a cehilor §i
sérbilor, aceleiagi confesiuni ca gi majoritatea supusilor, aga ca particularititile
religioase nu s-au putut constitui intr-un impuls pentru miscérile nationale.
Printre altele, acest lucru explica si interesul mult mai mare al elitei croate din
secolul XIX si inceputul secolului XX pentru cauza iugoslavismului cultural.

Totodat3, organizarea §i evolutia interna diferitd a celor dou# imperii au
determinat si biografia ideii despre identitatea sarbd la nord §i sud de Dundre.
Astfel, frecventa mult mai ridicata a accentelor anticlericale din literatura sarba
din Imperiul dundrean a fost in legiturd directd cu intensitatea activititilor
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stiintifice — filozofice, istoriografice §i literare — din prima fazi a migcarii
nationale.

Reducerea sanselor religiei de a-si asuma in secolul XIX rolul de focar de
identificare pentru sirbi §i croati este si urmarea imbratisdrii de citre o parte
importantd a corifeilor nationalismului sarb si croat a teoriilor apusene despre
natiune, teorii in care limba ocupa un loc central. De aceea, construirea unitatii
(imaginare) sud-slave a fost posibild odatd cu descoperirea de citre artizanii
celor dou3 migcdri nationale din secolul XIX a rudeniei lingvistice slave. Pe de
alti parte, asimilarea mai rapida de citre elita culturali croati a valorilor occi-
dentale din epocd §i mobilitatea sociald mult mai consistentd decat in spatiul
sarb explicd intdietatea certd a limbii in concurenta cu alte posibile focare de
identificare nationald.

ince priveste Bosnia §i Hertegovina, transformarea identiti{ii confesionale
musulmane de aici in una nationala poate fi interpretata §i ca o autentica recu-
perare istoric3. Factorii care au condus la intirzierea genezei unei constiinte
nationale proprii la musulmanii din Bosnia §i Hertegovina au fost: 1) lipsa unui
model politic §i cultural de facturd modernizatoare®'; 2) a unei culturi scrise
proprii*?, si, in consecinta, 3) a unei memorii istorice vii. Nu intimplitor, musul-
manii din Bosnia-Hertegovina au fost numiti de citre croati §i sarbi, pand in plin
secol XX, si turci, iar majoritatea intelectualilor slavi musulmani din Bosnia se
declarau croati sau sarbi.

Ar fi gresit insd s3 se creadd ci la baza identitétii colective a bosniacilor
musulmani se afld in prezent doar apartenenta la islam. Obtinerea unei entititi
politice proprii — mai intdi formala, iar din 1991 si efectivd —, urbanizarea §i
secularizarea au redus cu mult din importanta pe care o aveau in trecut practice-
le religioase. Chiar daca in anumite cercuri se mai incearca excitarea factorului
credintei, calitatea de focar de identificare a religiei va tine tot mai mult de
domeniul trecutului. Semnificativd, in acest sens, este revendicarea de citre
marea majoritate a elitei culturale musulmane din Bosnia §i Herfegovina a
folosirii exclusive a etnonimului ,laic* de bosniac si a glotonimului limba
bosniacd si impingerea in prim-plan a unor momente de referintd din istoria
celor doud provincii.

1 Sintagma apartine istoricului austriac Karl Kaser.

2 Gellner, Emest, Nations and Nationalism, Oxford 1983; Anderson, Benedict,
Imagined Communities: Reflections on the Origin and Spread of Nationalism, London
1983; Smith, Anthony D., The Ethnic Origins of Nations, Oxford 1986, Hobsbawm, Eric
J., Nations and Nationalism since 1780. Programme, Myth, Reality. Cambridge - New-
York - Melbourne 1990.
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3 Estel, Bernd, Grundaspekte der Nation, in Das Prinzip Nation in modernen
Gesellschaften. Ldnderdiagnosen und theoretische Perspektiven, Opladen 1994, p. 38-39.

4 Dupa Benedict Anderson, natiunea nu este altceva decit reflectarea dorintei
subiective a unei colectiviti{i umane de a avea acelasi destin, adicd o comunitate ima-
ginard proprie (Anderson, /magined Communities).

5 Emanuel Turczynski, Konfession und Nation. Zur Friihgeschichte der serbischen
und rumdnischen Nationsbildung, DUsseldorf, 1976, p. 202-203.

6 In mare parte, privilegiul acordat de citre Leopold I a fost respectat de
autorititile habsburgice pani la primul razboi mondial. in 1770, la solicitarea Mariei
Theresia, a fost elaborat un regulament de organizare a bisericii ortodoxe sirbe de pe
teritoriul Imperiului habsburgic. P4na la 1867, jurisdictia Mitropoliei de Karlowitz se
extindea asupra intregii comunita{i sdrbe din imperiu. Patriarhului sirb i-au fost supusi
un timp §i credinciosii greci §i romanii ortodocsi din Banat, Ungaria, Transilvania §i
Bucovina. Dupi instaurarea dualismului, sub controlul Mitropoliei de Karlowitz au
rdmas doar sirbii din partea ungard a imperiului, in timp ce acei din Dalmatia au fost
trecuti sub ascultarea arhiepiscopului de Cernduti. Odata cu preluarea sub administrare a
Bosniei §i Hertegovina (1878), printr-un acord incheiat intre Austro-Ungaria si Patriarhia
de Constantinopol, pentru ortodocgii din aceste regiuni a fost creatd o mitropolie
separati, la Sarajevo, i doul episcopii, la Tuzla §i Mostar.

7 Prima bibliotecd modemni sirbi avea si fie deschisa intr-o institutie ecleziastica,
la Mitropolia de Karlowitz, iar pe langa biserici si manastiri au existat singurele scoli
sirbe, unde preoti sau laici — acestia din urma supusi tot administratiei bisericesti —
mijloceau copiilor de preoti, negustori, mestesugari sau tdrani bogati cunogtinte primare.
Si primele contacte ale unor studiogi sarbi cu lumea europeana se datoreazi fn mare parte
bisericii. Astfel, pAn3 la 1768, doar datoriti eforturilor episcopului ortodox de Timisoara,
Vicentije Jovanovié, 20 de tineri sarbi au fost trimisi la studii la Viena. Inca pani pe la
mijlocul secolului XVIII, slavona bisericeascs, in redactia sdrba si rusd — aceasta din
urmi din anii ‘20, odati cu venirea primilor invagitori rugi — a fost §i limba scrierilor
laice. De asemenea, primele texte redactate in diverse dialecte locale §i primele lucrfiri
moderne cu caracter istoriografic si-au recrutat §i ele autorii tot din mediul ecleziastic
(Friesel-Kopecki, Dubravka, Die serbische Nationalbewegung, in Nationalbewegungen
auf dem Balkan, Hrsg. von Norbert Reiter, Berlin 1983, p. 192, 211-213).

8 La nord de Dunire si Sava s-au agezat atunci peste 100.000 de suflete.

9 Konstantinovi¢, Zoran, Trennung und Wiedervereinigung der serbisch-
orthodoxen Kirche. Auswirkungen auf Kultur und Literatur, in Das Europa-Verstdndnis
im orthodoxen Siidosteuropa, Hrsg. von Harald Heppner und Grigorios Larentzakis,
Graz 1996, p. 79-81.

10 Friesel-Kopecki, Die serbische Nationalbewegung, p. 225.

11 Ibidem, p. 229-232.

12 in 1864 sediul ei a fost mutat la Novi Sad.

13 Ibidem, p. 237-241.

14 Pan4 la urmi avea si fie preferat dialectul $tokav, care era comun celei mai mari
parti a sarbilor si croatilor, in dauna celui kajkav §i cakav. ldeile filologice ale lui Vuk
Karadzi¢ au fost imbri{isate si de citre elita culturala croats, astfel incit la 1850 au fost
puse bazele unor norme lingvistice sirbo-croate comune. KaradZi¢ a refuzat totusi s
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accepte propunerile de inlocuire a caracterelor chirilice cu cele latine, pe motiv c& cele
dintdi sunt singurele care se potrivesc limbilor slave. Reforma lingvisticd a lui Vuk
Karadzi¢ a fost acceptata la 1868 oficial de cétre guvernul Serbiei, iar in ultimul deceniu
al secolului X1X si in spatiul croat (/bidem, p. 245-248). '

15 Scrisa la 1836 si publicata in 1849.

16 Behschnitt, Wolf Dietrich, Nationalismus bei Serben und Kroaten: 1830-1914.
Analyse und Typologie der nationalen ldeologie, Milinchen, 1980, p. 77-78.

17 Memoriu secret In care erau conturate prioritafile politicii exterme §i nationale
sirbe. A fost tiparit la 1906, cu titlul Nacertanije (Schitd).

18 Behschnitt, Nationalismus bei Serben und Kroaten, p. 54-59.

19 Ibidem, p. 82-97.

20 /bidem, p. 98-103.

21 1lié, Nico, Der Geselilschafisbezug des Katholizismus in Bosnien und Kroatien,
In Religion und Gesellschaft in Stidosteuropa, Hrsg. von Hans-Dieter Ddpmann,
Miinchen 1997, p. 242.

22 Jelavich, Charles, South Slav Nationalisms-Textbooks and Yugoslav Union
before 1914, Ohio 1990, p. 8; Behschnitt, Nationalismus bei Serben und Kroaten,
p. 133-142,

23 Michel, Bernard, Nations et nationalismes en Europe Centrale. XIX*-XX°
siecle, Paris 1995, p. 187-188.

24 Behschnitt, Nationalismus bei Serben und Kroaten, p. 165.

25 Ibidem.

26 A fost episcop de Djakovo.

27 Ibidem, p. 171.

28 Bali¢, Smail, Das unbekannte Bosnien. Europas Briicke zur 1s1am1schen Welt,
KdIn - Weimar - Wien 1992, p. 80-107.

29 Hauptmann, Ferdo, Borba Muslimana Bosne | Hercegovine :za
vakufskomearifsku autonomiju, Sarajevo 1967; Bali¢, Smail, Das Bosniakentum als
nationales Bekenntnis, in ,,Osterreichische Osthefte®, 33, 1991, nr. 2, p. 345-357.

30 Suljevi¢, Kasim, Nacionalnost Muslimana izmedu teorije i politike, Rijeka
1981, p. 15.

31 Babuna, Aydin, Die nationale Entwicklung der bosnischen Muslime. Mit
besonderer Beriicksichtigung der 0Osterreichisch-ungarischen Periode, Frankfurt am
Main 1996, p. 143-155.

32 Schopflin, George, Ethnicity and Communism in Yugoslavia, in ,,The New
Hungarian Quarterly*, 33, 1992 (winter), p. 22-23.

33 Hopken, Wolfgang, Die jugoslawischen Kommunisten und die bosnischen
Muslime, in Die Muslime in der Sowjetunion und in Jugoslawien. ldentitit - Politik -
Widerstand, KbIn 1989, p. 195.

34 SteindorfT, Ludwig, Von der Konfession zur Nation: Die Muslime in Bosnien-
Herzegovina, in Religion und Gesellschafi in Sidosteuropa, Hrsg. von Hans-Dieter
Ddpmann, Miinchen 1997, p. 262-263.

35 Miroslav Hroch a identificat trei etape in evolutia miscarilor nationale din sud-
estul Europei: 1) trezirea interesului pentru ideile nationale in rindul clrturarilor;
2) agitatia (propaganda) nationald; 3) miscirile in masd (Hroch, Miroslav, Die
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nationalen Formierungsprozesse in Mittel- und Siidosteuropa. Ein Vergleich, in
»Berliner Jahrbuch fur osteuropiische Geschichte*, 1995, nr. 2, p. 7-16).

36 Springborn, Radina, Die bulgarische Nationalbewegung, in National-
bewegungen auf dem Balkan, Hrsg. von Norbert Reiter, Berlin 1983, p. 307-308.

37 Ibidem, p. 284-291.

38 Poulton, Hugh, Islam, Ethnicity and State in the Contemporary Balkans, in
Muslim Identity and the Balkan State, ed. by Hugh Poulton and Suha Taji-Farouki, New-
York 1997, p.16-17, Suttner, Ernst Chr., Das religiése Moment in seiner Bedeutung fiir
Gesellschafi, Nationsbildung und Kultur Siidosteuropas, in Religion und Gesellschaft in
Siidosteuropa, Hrsg. von Hans-Dieter Ddpmann, Minchen 1997, p.31-32

39 Hroch, Die nationalen Formierungsprozesse, p. 10.

40 Turczynski, Konfession und Nation.

41 SteindorfT, Von der Konfession zur Nation, p. 258-259.

42 inca péna la sfarsitul secolului XIX, araba i turca au dominat cultura scrisa din
zonele musulmane ale acestor provincii.
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Augustin loan

1. O survolare a problemei

Arhitectura de cult ortodoxa care coincide ca perioada de construire §i ade-
seori ca autori cu stilul neoromanesc este incd insuficient cercetati. Cele doua
studii importante de istorie a arhitecturii din Romania, semnate de Grigore
Ionescu si Gh. Curinschi-Vorona, nu fac referire la cele mai importante exemple
ale perioadei respective §i cu atit mai putin problematizeazi fenomenul, care
este consdangean cu neoromanismul §i, in sens mai larg, mai ales cu nasterea,
bolile copildriei i cu maturitatea ideii nationale. Despre rolul bisericilor de
parohie intr-o perioadd de agregare si, apoi, de reformulare a tesuturilor urbane
din Regatul Romaniei au scris in ultimii ani pertinent Dana Harhoiu si Sanda
Voiculescu dintre arhitecti, respectiv Theodor Baconsky dintre teologi. Cu toate
acestea, apartenenta subiectului deopotriva la chestiunea identitard si la sacru —
doua teme “impurificate” de obsesiile ideologice nationalist-atee ale regimului
comunist — il ficea impalatabil pentru cercetétori.

Existd cel putin doud etape mari de afirmare a arhitecturii sacre din ultimul
secol i ambele sunt legate de ideea nationala. Bisericile ortodoxe care se ridica
in Dobrogea (ca urmare a adjudecirii de citre Romania a acestui teritoriu in
urma rizboiului de independenta) sunt semnele implantarii noii puteri romanesti
intr-o regiune ambigua atét etnic, cat §i confesional. Din aceast3 categorie face
parte catedrala din Constanta, a lui lon Mincu. Gestul aproprierii teritoriului
dobrogean prin licasuri de cult era usurat de faptul ci administratia turca fusese
aici, pe limes, mai degraba blanda cu confesiunile ghiaure, care gi-au putut ridica
in relativi autonomie biserici §i sinagogi. La Tulcea, bunioard, unde fiecare
comunitate etnicd cregtini — grecii, bulgarii, lipovenii, rugii, romanii — fsi ridica-
se in secolul al XIX-lea cel putin céte o biserica, schimbarea de secol aduce, la
initiativa administratiei locale, doar o refacere la scard mai mare si cu coloane
preluate dupd Casino-ul constintean, a bisericii Sf. Nicolae din centrul orasului.
Satele, a ciror componentd etnicd romaneascd a fost substantial imbunatatita
prin colonizare, au fost de asemenea impulsionate sa ridice biserici, actiune care
a continuat pani la cel de-al doilea rizboi mondial. Cu toate acestea, bisericile
rurale dobrogene sunt in micd misurd un manifest arhitectural al etnicitatii;
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dimpotrivd, elemente neoclasice, de felul pilagtrilor angajati, terminati in
capitele sumare, decoreazi exterioarele. Unele pot fi recunoscute ca apartinind
influentelor arhitecturii urbane venite de la Constanta sau Tulcea. Este pe deplin
posibil ca mare parte din aceste biserici si fie de fapt vernaculare, produse de
echipe de megsteri clonidnd si coland elemente proprii deja — prin sistematic#
repetitie — intregii regiuni.

in restul tarii se ridica de asemenea edificii de cult ortodoxe, apelind la
tehnici combinatorice, spre a crea o retorica a unitatii celor doud teritorii unite
sub numele de Romania prin folosirea deopotriva de elemente definitorii ale spa-
tiilor de cult din Muntenia si Moldova laolalta, intr-un singur edificiu, aga cum
se petrece cu biserica mare a Mandstirii Sinaia'. Ideea era aceea de a intocmi o
sinteza intre fundamental diferitele moduri de a face arhitecturd de cult in pro-
vinciile romdnesti unite sub coroana lui Carol 1. O asemenea sintezi nu avea
cum sd nu fie consdangean cu eclectismul predominant in arhitectura oficiald a
epocii, pe care de altfel arhitectii o si deprinsesera in studiile lor bozartiste de la
Paris. latd de ce fuziunea se petrece pe orizontald deocamdati, prin reunirea unor
elemente disparate §i neasemenea, asa cum sunt ele prezente in precedentele
medievale de prestigiu din regiunile istorice ale noului stat. Abia intr-o a doua
faza, in primele decenii ale noului secol, avea si se treacd la cercetarea
“mumelor” — fie ele bizantine (atunci cand sloganul vorbea despre poporul
ndscut ortodox) sau latine (atunci cand istoria cerea si fie exclamati originea
etnicd) — din care s-au niscut deopotrivid bisericile muntenesti (pe filiera sarba)
si cele moldovenesti (irigate de mestesugul decorativ est-slav). Aceastd noud
perspectivd se intemeia pe stabilitatea nou constituitei ideologii a statului natio-
nal romanesc, idee aflati din nou in flux dupa unirea cu Transilvania.

De asemenea, in regat, opera de sondare si scoatere la lumina a vestigiilor
unui trecut medieval, chiar daca practicata de arhitecti francezi §i cu metode mai
degrabid brutale in raport cu integritatea monumentelor “restaurate” (i.e.
reconstruite), ficea §i ea parte din opera de imaginare pe orizontald, prin
asamblare §i colaj, a unei identitati a abstractiunii numite stat national romanesc.
Comunititile romanesti din Transilvania edifica si ele, la finele secolului trecut
si inceputul secolului acestuia, licasuri de cult urbane, unde insa este pe deplin
evident cd nu s-a pus in nici un fel problema unei afirmatii arhitecturale de
natur3 etnica. Modelul este cel bizantin (catedrala mitropolitand din Sibiu, 1902-
1906), care poate fi “contaminat” de influente locale (biserica ortodoxd roméni
din Piata Sfatului, Brasov, 1893).

Dupa primul rdzboi mondial, din care Roménia iese traumatizatd, dar
invingdtoare si cu alte trei teritorii majoritar romanesti alipite la vechiul regat, a
construi biserici ortodoxe este un gest cu mult mai dramatic decat in Dobrogea,
cu cét el se manifestd in medii etnice — neromdnesti gi ne-ortodoxe — si in centrul
unor tesuturi urbane putin pregitite sa il asimileze. Dac3 diferenta etnicl in
Dobrogea era oarecum compensatd de predominanta ortodoxiei ca religie a
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“ghiaurilor” — greci, bulgari, romani, rusi — in Transilvania etnicitatea si religia
dublau dificultatea — §i, pe cale de consecintd, amplificau miza — readucerii
ortodoxiei “inapoi” pe locurile unde istoria o nedreptatise. Nationalul capati si
dimensiunea sacrd, pentru ci romdnitatea presupune, de acum inainte, ortodoxia.
Biserica majoritatii populatiei este deci privitd ca bisericd nationala si, deci, ca
motor al propagirii ideii nationale, menite sd unifice §i s omogenizeze asperi-
titile statului national. Implantarea marilor catedrale ale romanititii ortodoxe in
Transilvania a fost de aceea un gest de putere explicit. Practic, abia deceniile
patru si cinci sunt cele care incep si ridice §i din punct de vedere conceptual
problema expresivititii — obligatoriu “nationale” — a arhitecturii sacre, mai cu
seami a celei de scard monumental3, a catedralelor, desi ele fuseserd ridicate
deja in diferite orage din regat, de felul Galatilor (1912, arh. P. Antonescu). in
context trebuie spus ci, devenitd obsedanti cétre finele perioadei interbelice (i
reluatd astizi), ideea unei Catedrale a Neamului, chintesenti a unei etnicititi
niscute intru — iar nu convertite la — ortodoxie a irigat gandirea clerului inci de
dupi obtinerea independentei de stat i a autocefaliei bisericii nationale. Biserica
a fost in secolul din urma motorul ideii nationale i, de aceea, lacasurile sale de
cult sunt tot atdt de mult Case ale Domnului pe cit sunt §i monumente ale unei
identitd{i niciodat integral identificate.

Alternative

Tehnicii combinatorice, preluate poate din rindul procedeelor eclectice fi
putem gisi doud directii de manifestare: una in care sunt combinate/colate
elemente din zonele istorice romanesti spre a alc3tui, prin extensie pe orizontali,
un stil national; sloganul identitar asociat acestei orientdri ar fi “Romanul este
moldovean si muntean (ulterior §i transilvinean — bucovinean — basarabean”).
Cealalti directie este aceea a unei combinatorici mai radicale, in care ingredien-
telor uzuale li se adauga si modele de prestigiu ne-ortodoxe. Sloganul identitar
pe care il celebreazi aceasta poate fi astfel formulat: "Romaénul este toate cele de
mai sus, dar in contextul civilizatiei europene”. Cei care (bri)coleazi biserici de
scard urbani vor avea chiar indrizneala unui precursor — tarul Petru |1 — care a
adus cupola bursei amsterdameze spre a incununa innoita bisericd pravoslavnica,
spre a rupe lantul autocitarilor si al preeminentei vizuale a arhitecturii medievale
provinciale; romanii vor opta pentru cupola Pantheonului (sau a catedralei St.
Paul’s?), pentru accente neoclasice sau eclectice. Acest colaj de clasic i
medieval este de intilnit, bun3oard, la clopotnita bisericii Tuturor Sfintilor din
Ramnicu Vilcea (1901), cea care, pe un registru cu colonete ionice angajate,
definitiv atipice pentru zon4, ridica o turld medievala calchiind vocabularul bise-
ricii deservite. S3 ne amintim de unul dintre proiectele pentru “ospelul muni-
cipal” din Bucuresti, care si el ridica o “clopotnita” traditionalistd in chip de
campanilla peste un corp al cadirii eclectic, sau de cel al lui Mincu, indecis intre
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neogoticul de scoald francezi pe care tocmai terminase de a-1 pune in operd la
Palatul de Justitie si elementele “nationale™.

Istoric vorbind, acestei tehnici de articulare a unui stil national i este strict
contemporand o alta: pelerinajul citre surse; mai precis spus, o primd forma de
pelerinaj la sursele medievale ale religiei si ale puterii in zona balcanilor:
Constantinopol. Astfel, in loc de apelul la precedentele din “Bizanful de dupi
Bizant”, se sondeazi direct modelele bizantine “originare™, care au §i avantajul
de a oferi, nemediata, o scard urbana confortabila. Sunt puse in parantezi astfel
anamorfozele suferite in cele cinci secole de cand provinciile locuite de romani
au ramas orfane de patronajul politic si spiritual al Constantinopolelui’. “Noi
suntem descendentii (i.e. mostenitorii §i aparatorii) genuinei traditii ortodoxe, a
Constantinopolelui”, ar fi sloganul directiei mai sus descrise.

Mai aproape de rizboi si in timpul acestuia pelerinajul la surse inlocuieste
Bizantul cu Roma: identitatea etnica este privilegiatd in raport cu aceea religi-
oasd si lucrdrile de arhitecturd sacri ale arhitectilor legionari vor exersa exact
aceastd schimbare de paradigma, dupa ce Marcu, Creangd, Miclescu si
Cantacuzino o vor fi testat deja in programele civile asociate cu regimul carlist,
sub spectrul asa zisului “Stil Carol H”. “Mai presus de toate, suntem latini,
descendentii gloriei imperiale romane”, ar suna sloganul acestei directii, cea in
masurd sd ne pund, mai mult chiar decit modernismul, la egalitate cu
echivalentele orientéri din superputerile vremii: Germania, desigur, dar mai ales
inrudita Italie. Este cazul Catedralei Neamului din 1940, dar si, intr-o formd mult
mai nuantata, al proiectelor acelorasi arhitecti — Constantin Joja §i Nicolae Goga
—din 1940, cu retorici radical noi ca imagine in raport cu precedentele ortodoxe;
proiectele lor pentru Odessa nu mai contau pe rememorare §i recunoastere pentru
a fi apropriate de utilizatori (rdmasi virtuali). Chiar detractorul lor, Spiridon
Cegineanu, nu putea si nu remarce modernitatea frapantd a celor doi, atunci
cind certa proiectul lui Joja, consdngean de altfel cu cel al lui Goga (si cu cel
comun, din 1940) ca fiind “o uzina al carei proprietar maniac religios i-a decorat
peretii exteriori cu panourile decorative ale Mitropoliei din Bucuresti”
(Arhitectura 3-4/1942, 38). Cei doi arhitecti au o atitudine relaxatd fatd de
traditia bizantin3, asa cum vom explica mai tarziu in text; destul deocamdata si
observim ci ei s3vargesc un hybris fatd de traditie: modificd planurile in sensul
acuzirii unui al doilea ax de simetrie perpendicular pe cel est-vest, obisnuit;
modifica proportiile reciproce ale elementelor elevatiilor §i ale acestora in raport
cu intregul (registre, numar si inaltimi ale turlelor); aduc panouri de basoreliefuri
si altoreliefuri — de sorginte Art Deco si care pot fi regisite in arhitectura de
prestanti a vremii — pe fatadele proiectelor lor.

De asemenea, anii patruzeci aduc cu sine experimentele lui P. Antonescu,
care iese din conventiile discursului autohtonist spre a experimenta in sensul
unui demers pozitivist cu tehnici si materiale noi (betonul armat) care isi avan-
seazi propria logica formala. “Noi devenim, fiind produsul innoirilor pe care le
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provocam, edificand”, ar suna sloganul aproape-modern care ar escorta “Biserici
noud”,

Cu aceste doud ultime atitudini, cele mai radicale dintre toate, se incheie
devenirea intru modernitate a arhitecturii de cult ortodoxe din Romania pentru
multe decenii. Nici in anii din urma nu au mai apérut proiecte de profunzimea
conceptuald a celor din urma. Bisericile Joja-Goga si studiile lui Antonescu
veneau in arhitecturd ca o incununare a multor decenii de interogare a problemei
identitafii romanegti, problemi care diduse deja in epocd §i citeva raspunsuri
filosofice consistente. Spatiul blagian (“sofianic”, “mioritic”) era un astfel de
rdspuns, care va avea nevoie de decenii spre a permea si domeniul artelor, unde
ajunge mai cu seama dupd moartea poetului si filosofului. in rarele sale aplecari
explicite asupra arhitecturii, Blaga intrevedea dificultatea unui “viitor stil arhi-
tectonic de mare clasd” care s3 se revendice doar din arhitectura traditionala
rurald. Mai mult, Blaga insusi se vede nevoit a defini satul romanesc doar prin
comparatie cu cel sasesc din Ardeal; atributele caselor si ale satului in ansamblu
sunt agadar relative la un alt referent, iar nu valori in sine. Reduse la util, casele
sagilor — “oameni inchisi, fiecare afigind pe frunte imperativul categoric” cum fi
defineste cu nenecesara ironie Blaga — se deosebesc de dezordonatele, sdracele,
dar inutil-decoratele case romanesti, rezultate ale unor “capricii arhitectonice”.
Blaga privea atributele de mai sus ca fiind pozitive, sau era doar malitios?
Astézi, ele ne apar ca fiind mai degraba lucruri care trebuiesc indreptate decat ca
principii ale amintitului stil de mare clasi, dacid mai addugam si alte opinii pe
care acelasi filosof le exprima asupra caselor §i, iatd, a bisericilor etniei
majoritare’. Blaga insusi i5i lua distanta cuvenita atunci cind observa ci “in
arhitectura de orag, acest stil nu are decat reusite vagi §i aproximative”, roma-
nesc fiind “numai decorul, dar prea putin esentialul arhitectonic”. Conceptele
blagiene, desi citate si invocate ca o alternativd elevata la discursul nationalist
grosier al anilor saptezeci si optzeci, nu vor putea deveni “operationale” in
arhitectura perioadei comuniste; nici dupa 1989 nu existd semne ci o asemenea
filosofie, inactuala deopotrivd in context local si in cel al disciplinei careia ii
apartine, ar mai putea sluji la intemeierea a inca unei arhitecturi identitare.

2. Stilul neoroménesc de generatia a doua

Majoritatea autorilor de biserici dintre rizboaie, dar mai cu seami cei
preocupati de edificarea bisericilor urbane de mari dimensiuni (catedrale) si cei
din deceniul al patrulea sunt cei care redefinesc de fapt stilul “neoromanesc” de
generatia a doua, impulsionati fiind mai ales de avantul luat de acest program
dupa Unirea din 1918. Atunci s-a pus problema acutd, mai mult chiar decat dupa
1977, de a semnala prezenta statului unitar, mai ales in zonele nou alipite rega-
tului roman — Transilvania, Banat, Bucovina si Basarabia. Neoromanescul
capatd astfel o incdrciturd politicd mult mai evidentd decat cel dinainte de
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razboi. Acum nu se mai punea cu acuitate problema definirii unui spirit
“national” in arhitecturd, cit a propagirii acestui spirit national, deja concretizat
prin lucrdrile primei generatii de arhitecti ai directiei national-romantice, in
teritoriu.

Tehnicii combinatorice a primilor, generatia a doua ii adauga necesitatea
monumentalizirii — nu doar din pricina amplasarii urbane centrale, ci §i, mai cu
seamd, datoritd ratiunilor politice ale acestor amplasdri. Catedrale de mari
dimensiuni in oragele “sensibile” — Alba lulia, Cluj, Timisoara, Satu Mare,
Téargu Mures' — iata astfel o problema politica nationald majora (aproprierea
administrativi si simbolica a teritoriului national) care, astfel, a incetat si mai fie
doar una esteticd. Catedrala era semnalul ludrii in posesie §i stipanire a terito-
riului respectiv, care era astfel fixat — prin sacru — in harta romanititii ortodoxe,
cea care definea, prin covarsitoarea sa preponderentd numericd la scard natio-
nald, identitatea tarii celei noi, de dupi unirea din 1918. Pind la abdicarea
regelui Carol II, acest program de monumentalizare a arhitecturii ortodoxe mai
cu seami in zone unde ea fusese anterior marginalizata sau unde era insignifianta
numeric (in oragele transilvane §i banitene in primul rand, dar si in secuime) a
fost urmarit cu perseverentd, chiar daca parte din proiecte au rimas neterminate
din pricina rizboiului.

Bisericile dinaintea primului rizboi mondial erau de reguld parohiale, rela-
tiv mici ca scari (Bradu-Boteanu — 1909, Sf. Visarion — 1912, a lui E. Doneaud).
Problema monumentalittii, a reprezentativitdtii lor drept “ciob holografic” al
intregii Romanii ortodoxe nu se pusese. Asemenea biserici pitoresti vor continua
sd apard §i dupa acest prim rdzboi, mai mari ca scard (Sf. Spiridon/Spirea Veche
~ 1928, Bucuresti), ca expresie a parohiilor (criteriu teritorial) si/sau a breslelor,
regiilor sau firmelor mari (criteriu de coagulare profesionala), care, prin dezvol-
tarea orasului, incetaserd si mai fie cu necesitate superpozabile pe un acelasi
teritoriu: vezi de pildd biserica Belvedere/CAM — 1932, Bucuresti). Dar aceste
biserici pot fi considerate ca proiect marginal in raport cu obiectivele celuilalt, al
catedralelor “romanizarii” (i.e. ale aproprierii in sensul omogenizirii sub criteri
national a teritoriului celui nou-romanesc, unde ortodoxismul apirea drept ingrej
dient esential al identititii de neam).

a) “Bizantinii”

Or, problema arhitecturii sacre de mari dimensiuni este tocmai absenta
modelelor de prestigiu comparabile ca amploare, altele decit cele bizantine.
Devreme ce multe din obiectele privilegiate de referintd din spatiul valah —
Cozia, Curtea de Arges — aveau deja inoculat modelul bizantin, pérea logic, din
punctul de vedere al arhitectilor de biserici ample de mai tarziu, sa se faca fuziu-
nea direct cu modelul “originar”.

Pentru unii arhitecti de biserici, aceasta optiune, de a scurt-circuita seriile
anamorfice de spatii sacre pini la “cauza primd”, era nu doar un mod de a
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glorifica originea comun3 a precedentelor “nationale” si a bisericilor nou
construite, ci, mai ales, un mod elegant de a evita impasul in care se aflau deja
programele laice, ale marilor edificii administrative in principal, lipsite de
precedente de scard urbani si care, din acest motiv, au trebuit si faci apel tot la
arhitecturi sacre (claustrul manistiresc’ pentru Scoala de Fete, Foisorul lui
Dionisie pentru Palatul Cotroceni), sau la amplificarea nemasurati a detaliilor
unui singur stil precedent, cel brincovenesc (Primidria capitalei). Arhitectura
sacrd singurd avea sansa — nu indeajuns exploatatd — de a putea eluda presiunea
unor nesigure incd imagini nationale, rimanand totusi, ba chiar amplificandu-si
nota familiard, de aparteneta la o traditie recognoscibili ca atare.

De multe ori, chiar §i planurile se modific, pardsind tipologiile consacrate
in epoca medievala in cele doud mari provincii romanesti predominant ortodoxe,
pentru altele, putin caracteristice lor. Arh. lonescu Berechet este unul dintre cei
care investigheazi tipul de cruce greaca centratd, adaugand chiar, la interior,
mozaicuri evident bizantine ca referin{a stilistica la biserica Manéstirii Cagin
(1937). Nu altfel procedasera G. Cristinel la Cluj sau V. Vlad la Targu Mures.
Catedralele propuse de Antonescu in “Biserici noud”, studii asupra cdrora vom
zibovi mai departe in text, sunt tot comentarit in cheie bizantini la scard monu-
mentald, aici apdrand bundoard planul octogonal constantinopolitan-ravennat.
Antonescu avea ca precedent edificat Catedrala din Galati (1912), dar studiile
prezentate Academiei in 1942 erau deja “contaminate” de simplitatea, proprie
modernismului, cu care el isi permite sa elaboreze pe baza unor tipuri planime-
trice si a unor vocabulare formale care nu apartineau strict zonei romanesti.

Biserica Sf. Elefterie Nou din Bucuresti (incd in constructie la data
prezentdrii sale in Arhitectura 3-4/1942), proiectati de arh. C. lotzu — una dintre
cele mai elegante biserici urbane din Romania — este si ea un studiu eclectic in
cheie bizantina, dar pe care deceniile de modernism care i-au precedat construc-
tia au dezpodobit-o de prea multe decoratii. Altfel, spatiul interior — centrat —
este deosebit de aerisit i de simplu. Fajadele spre oras (dintre care, din ratiuni
de amplasament, cea mai importanti este cea de nord, cuprinzind in consecinta
si o monumentald — atipica pentru bisericile ortodoxe — intrare) sunt §i ele
decorate doar cu asize de ciramida care incadreazi blocurile de “piatra™, potrivit
unui mod medieval de a construi licasuri de cult de la sud (Serbia) si la nord de
Dunire (probabil de aceleasi echipe de mesteri); alternanta de zid alb §i asize de
cardmida, pe care o vedem la noi cu predilectie in zona subcarpatic3 a Argesului
si Valcei®, “leaga de glie” biserica urbani. Lucrul cu cirimida devine ornament.
Jocul de alb si rosu incilzeste astfel dimensiunile apreciabile ale edificiului,
incununat cum se afld cu cinci turle muntenesti, terminate cu semi-calote
perfecte.
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b) “Regionaligtii”

Precum se stie, o forma radicala — si, tocmai de aceea chestionabild — de
celebrare a spiritului locului a reprezentat-o activitatea lui Lecomte de Nouy.
Biserica Sf. Dumitru de la Craiova i cea de la Curtea de Arges reprezintid cumva
aplicatii ale teoriilor privind restaurarea ale lui Viollet Le Duc; astfel, opera
“restauratd” devenea mai fideld unui model deopotrivd originar §i ideal al
edificiului decit erau vestigiile reale care supravietuiserd. De fapt, acest fel de a
reconstitui o epocd, inlaturdnd (drept cangrena si balast) tot ceea ce timpul §i nu
rareori intelepciunea utilizatorilor ulteriori adiugaserd, era la fel de mult un act
de creatie precum era §i proiectarea unei biserici “noi”.

Acelasi lonescu Berechet se numird — nu stim dacd in chip programatic,
sau doar din intuitie — printre promotorii unei directii “regionale” in arhitectura
sacrd. La Constanta, departe de arhitectura ortodoxd munteneasca, el a ridicat un
turn-clopotnita in fata bisericii sale Sf. Imparati (1935), turn care trimite in chip
direct la echivalentul din fata geamiei constintene, dar poate fi §i o reverenti
facutd campanillei italiene. Locala este acolo §i folosirea pietrei putin prelucrate
pentru registrul principal al fatadei. De altfel, acest procedeu nu este striin
locului: existd in Constanta un precedent dinainte de 1878: biserica de pe falezi,
a comunitatii grecesti, zidita in calcar, cu vagi pilastri neo-clasici, este mult mai
apropiata ca arhitecturd de geamiil din zond decat, sd zicem, de bisericile orto-
doxe din regat. Daca insi apartenenta la Imperiul Otoman explica atunci feno-
menul, la 1935 el constituie un gest remarcabil de flatare a spiritului locului
tomitan. Este un procedeu mult mai consistent din punct de vedere conceptual
decit cel folosit la vechea primarie neoromaneascd, a lui Socolescu (finele seco-
lului trecut), infiltratd de arcaturi si detalii explicit orientale; or, Constanta nu
este un oras oriental, ci mai degraba unul cosmopolit, prin chiar natura sa de
port. Aici chiar si o bisericd romano-catolica, italiand ca facturd (similard cu
biserica italiani de pe Bd. Magheru din Bucuresti) precum cea proiectatd de
Stoppa — nu departe de catedrala lui Mincu si de geamia mare — sade bine, incat
referinta atit de explicitd la o singurd tradifie — fie aceasta orientald sau
“romdneascd” — ar fi transformat edificiile respective mai degrabd in manifeste
identitare, in obiecte straniu-exotice, indiferente fati de context, decét in case
firesti, inscrise in acelasi context istoric, fizic §i cultural care celebreazi alteri-
tatea, nu identitatea.

lonescu Berechet nu este singurul arhitect interbelic pe care astizi Kenneth
Frampton l-ar numi, pentru unele din lucririle sale, “regionalist critic”. La
Mediag, Gh. Liteanu se lasi impregnat de modele vidit ne-ortodoxe, dar
pregnant proprii locului, atunci cand proiecteaza fatada principald a bisericii
ortodoxe din localitate, aceasta flancata de doud turnuri suple, in maniera biseri-
cilor protestante germane sau maghiare. Nici simplitatea severd, alba, a bisericii
Sf. Nicolae din Cluj (1930) nu este striina de puritanismul luteran: intrarea este

Xenopoliana, VII, 1999, 3-4 43

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



AUGUSTIN IOAN

surpasatd de un turn clopotnitd; in sens mai larg insi, biserica este croitd, atét la
exterior, cit si la interior, potrivit modelelor bizantine.

Bisericile de pe Valea Prahovei, ridicate in perioada interbelicd in piatra
locald, dupa un mod de punere in operd de asemenea specific zonei, sunt si ele
un exemplu mai degrabi exotic — in contextul arhitecturii ortodoxe a vremii — de
adecvare nu la modele “striine”, (post)imperiale, ci la atmosfera arhitecturii
vernaculare din vecinitatea sitului. Biserica cu hramul Sf. Ilie Tesviteanul,
ridicata intre 1933-1939 dupa planuri (donate) de Paul Smarandescu. Ne aflam
la celalalt capit al arhitecturii neo-romanesti sacre. Sfintitd la 17 decembrie 1939
de Patriarhul Nicodim Munteanu i, din nou, mai degraba bizantina decat “natio-
nald”, biserica aceasta — care a fost “clonatd”, la dimensiuni mai mici, de-a
lungul Vaii Prahovei — este inruditi mai degrabd cu gara regald a Sinaiei,
inchipuitd din piatra locald, cu vila Bebe de la Cumpitu sau cu posturile trafo
riaspandite n tot orasul — toate proiectate de arh. Duiliu Marcu practic in aceeasi
perioada, decat cu biserica mare a mandstirii Sinaia.

Nici prin modelul folosit, amintind mai degraba de bazilicile de la Ravenna
si nici prin materiale, acest lacas ortodox nu celebreazi modele pre-existente din
spatiul romédnesc. Cu toate acestea, arhitectura acestei biserici, inscrisd atent in
specificul sitului, folosind materiale locale i faicand aluzie deopotrivi la spiritul
epocii sale si la caracterul urbei unde a fost edificata, este “mai reald” (in sensul
invocat de Gadamer privitor la “solutia optima” in arhitecturd) decat manifestele
identitare care au precedat-o in interiorul stilului neoromanesc. Domini piatra,
iar pentru structurd s-a folosit betonul armat. Acoperisul este ficut din “olane
turcesti”’, iar pictura apartine Ninei Arbore. Un amanunt interesant: catapeteas-
ma este din zid, pe care sunt pictate icoanele. Turla principala este faetatd i
puternic fenestrata, ceea ce face ca naosul si fie mult mai luminat decat suntem
obisnuiti s vedem intr-un interior ortodox. indepértarea de “traditie” este si aici
evident3: putem auzi comentariul arhitectului, care va fi presupus ca adumbrirea
nu este un atribut imanent spatiului ortodox, ci o consecinti a stadiului medieval
al tehnicilor de constructie; dimpotriva, betonul armat al vremii sale, pe care il
foloseste mai tirziu §i Petre Antonescu in “Biserici noud”, permite sporirea
luminii dumnezeiesti inlduntrul spatiului sacru.

¢) “Cosmopolitii”

Exista in aceeasi perioadd, cu o frecventd superioard tendintei regionaliste,
una de semn contrar, eclecticd, in stare sa strimute modele moldovenesti medie-
vale la Timisoara (I. Traianescu, Catedrala din Timigoara, 1935), unde turle
tipice nord-estului Romaniei sunt asezate peste corpul decorat cu asize alterna-
tive de piatra si ciramida, procedeu mai degrabd muntenesc. Ansamblul Cate-
dralei Incoronarii, de la Alba lulia (1924, arh. V. Stefinescu) incearcd, folosind
o colonada perimetrald, sa forfeze expresivitatea claustrului de mandstire orto-
doxd schimbandu-i destinatia in spatiu public reprezentativ. Casa Domneasca de
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aici apartine ca limbaj stilului brancovenesc — de la Horezu, bundoard — dar
ansamblul capitd o notd mai viguroasd, mai solid, tocmai spre a putea “spune”
o poveste pe care echivalentul de la Hurezu nu putea si o rosteascd, din pricina
scérii sale mai degrabd modeste, atunci cand ar fi fost adusa ca atare in mediul
urban.

Nu altfel procedeaza N. Liteanu in proiectul cu motto “Trei lerarhi” pentru
Odessa, unde sursa (sugeratd explicit de motto) este transplantati in Crimeea sau
acelasi I. Traianescu, cand di tot o replicd “moldoveneasca”, tot cu o mulfime de
turle, propriului proiect pentru Timisoara, la Odessa. Procedeul strAmutlrii
modelelor este de intilnit la bisericile Belvedere CAM (1932) si Spirea Veche
(1928) din Bucuresti. Cosmopolitii aveau deja o traditie in spate. Ghika-Budesti
ridicase (Cutitul de Argint, 1910) o replicd de bisericd bucovineana, in piatrd i
cu trei registre de ocnite pe conturul fatadei, iar greco-catolicii aveau §i ei in
Bucuresti din 1908 o biserica in spirit moldovenesc, de caramida, cu contraforti
si ocnite albe, datorata aceluiasi arhitect.

Or, existd chiar o manierd mai radicald de a transplanta tipologii, forme sau
decoratii decidt schimbul regional inter-romanesc, sau decdt invocarea
Bizanfului. Aceastd manierd aminteste de modul in care tarul Petru cel Mare a
reformat arhitectura ortodoxa rusa: prin infuzie de sange occidental, chiar daca
modelul provenea din zona laic3. Petru — prin Trezzini — adusese la Petersburg
cupola bursei din Amsterdam in chip de turli. Acest implant, apreciazi Pierre
Chaunu, “este in capitala Balticii ceea ce este campanilla bisericii San Marco
pentru Venezia”. in ce priveste Roménia interbelics, acest tip de import la
distantd, dintr-o cu totul alta cultur, a presupus-o colonada din jurul cupolei, asa
cum o gisim la Pantheonul parizian sau la catedrala St Paul’s din Londra
(Catedrala din Cluj, 1925-35, Cristinel si Pomponiu, dar si replica acesteia,
prezentatd de C. Pomponiu pentru Odessa; catedrala Sf. Arhangheli Mihail i
Gavril din Satu-Mare, 1930, V. Smigelschi), campanilla italiand pentru a marca
verticale (peste Palatul Patriarhal din Bucuresti, 1937, proiect al autorului
palatului, Gh. Simotta, sau la biserica Sf. impérati din Constanta, citatd mai sus);
porti egiptiene de la Memphis (spun criticii proiectului, pe care fi vom cita in
extenso mai departe in studiu) la intrarea in proiectul pentru Odessa al lui Joja; a
mai insemnat, in fine, arhitectura romanicd a proiectului cu motto “Si-vingand
pagdnii naltd o manastire” (sic!), al lui T. Niga, de la acelasi concurs pentru
Odessa.

3. Un inceput ratat?

Pentru economia acestui studiu, anul 1942 este unul esential. Cotitura pe
care deja deceniul anterior 0 marcase in ceea ce priveste modul in care orto-
doxia, modernitatea si identitatea nationald pot convietui intr-un acelasi text
arhitectural devine in acest an o fracturd, o despirtire de modul anterior de a
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pune problema. Dacd sunt de gésit in deceniul al patrulea doar cateva exemple
de arhitecturd ortodoxd eminamente noud in raport cu fundalul din care se
nutreau — llie Tesviteanul si celelalte biserici de pe Valea Prahovei apartinand
aceleasi serii anamorfice, Sf. Spiridon Nou din Bucuresti — momentul 1942 ofera
dintr-o datd solutii intregului diapazon de probleme ale innoirii. Pe de o parte, un
set complet de proiecte pentru practic orice regiune a tarii §i pentru orice scard,
de la bisericutd de tara la catedrala (Biserici noua, ale lui Antonescu). Pe de alta
parte, adadncind experienta — rimasd neconsumati — a expozifiei legionare din
1940, solutiile cu totul exceptionale pentru biserici urbane de mari dimensiuni,
date de Joja, N. Goga si, la oarecare distanta de primii doi, de T. Niga cu ocazia
concursului pentru Catedrala de la Odessa.

La 1 Mai 1942, Petre Antonescu tine la Academia Romand o comunicare
asupra modului in care arhitectura ortodoxad romaneasci trebuie sd transforme
ceea ce fusese un dezastru (i.e. cutremurul din 1940) intr-un moment de nou
inceput. Trebuie invitat din experienta dezastrului cd asa cum se petreceau
lucrurile in arhitectura noilor biserici ortodoxe nu mai putea continua. Nu era
vorba doar despre tehnici constructive si materiale revolute. Era, ca o consecin{a
a acestora, o inapoiere periculoasa in planul expresiei, cea care de fapt mirea
decalajul intre programele civile si arhitectura sacrd. Or, cind se prabusesc
biserici, se prabugeste o datd cu ele si ceva din credinta pusa intr-insele. A pro-
iecta biserici, pare si spund autorul comunicérii, este mai mult decat a proiecta o
cladire obisnuita®.

Merita s3 urmarim argumentele lui Antonescu, menite si teoretizeze teme-
iurile pe care s-ar fi putut concepe o arhitectura noud — tehnologic si estetic —
care pistreazd insi legéturile cele mai stranse cu vechea arhitecturd ortodoxa.
Trebuie spus dintru bun inceput cd Antonescu are o viziune modernd asupra
istoriei, al cirei motor este progresul. Pentru a-gi intemeia pledoaria in favoarea
innoirii, arhitectul o va transforma in motorul devenirii arhitecturii. Nu doar c#
trebuie procedat astfel, ne sugereaza autorul, dar acesta este chiar Modul in care
se schimba la fai arhitectura, dintotdeauna.

Exemplele prime sunt, se intelege, bazilica si, mai inaintea ei, templul grec.
Sub pana lui Antonescu, lupta cu materialele devine sursa innoirii limbajului
primei arhitecturi crestine. latid precedentul istoric, cel care intemeiazi si
argumentul contemporan: ne aflim la momentul cénd crestinismul devine religie
oficiald, sub Constantin. Degi avusese dificultiti de a se manifesta si trecuse prin
trei secole de martiriu, ritualurile vor fi fost perfect cristalizate, astfel incat
arhitectii impdaratului nu faceau decit sa caute, din ceea ce se afla la indemani,
spatiul optim pentru acest ritual deja inchegat: bazilica; iat-o: “tipul de cladire
exact corespunzitor cerintelor noului cult”, pregatit parca si preia in pantecul
sdu inc3pitor pe crestinii scdpati de prigoand, triumfatori. Era cu adevidrat o
coincidentd, sau, mai degraba, consecinta acelei “mari dibicii §i a deosebitului
noroc* al oamenilor imp&ratului, care stiau precis ce ciutau?
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Nu vom sti niciodat3, pentru ca degrabi noile spatii de cult, oricat de bine
vor fi fost conformate, s-au dovedit prea putin capabile si reziste timpului si
barbarilor, in special din pricina tavanelor de lemn, sensibile la foc. Arhitectii
sau mesterii zidari ai vremurilor insd au (re)ficut pasul strimogilor greci si
romani, trecdnd la folosirea boltilor §5i cupolelor, care sunt expresia formala a
potentialului structural al zidariei de carimida si de piatrd. Cu alte cuvinte, nu
presiunea simbolicél este aceea care modeleazi arhitectura lacasurilor de cult, ci
adecvarea expresiei la noile materiale folosite. Bolta ar fi apdrut intdi din ratiuni
structurale in biseric3d §i abia apoi incdrcatd cu semnificatiile cunoscute. Asa
incét, curge mai departe argumentul arhitectului, de vreme ce forma este proprie
materialului, un optim al dispunerii sale in oper3, reiese cu necesitate de aici ci,
innoind acum iardgi punerea in operd — de data aceasta era vremea betonului
armat — este neapdratd nevoie si lepidim formele (proprii materialelor) vechi,
spre a imbratisa noi forme care vin din chiar folosirea noilor materiale.

Ne aflam, evident, in fata unui discurs coerent §i care, cu sigurantli, ar
pirea unui spirit crescut la flama modemismului ca fiind indreptatit. Ar fi impli-
cat, daca ar fi fost urmata fird abatere, cd arhitectura ortodox# e datoare a se
adecva degraba la revolutia formala pe care noile materiale, deja in uz la acea
datd de decenii bune, o produseserd in programele civile. Or, ortodoxia nu se
afla in situatia aurorald a vremurilor lui Constantin, cdnd era posibil s& conver-
testi un spatiu profan intr-unul sacru — cu doar minime ajustiri. Secolele au
ridicat traditia la rangul de termen prim in definirea crestinismului ortodox, la
ratiunea de a fi a ortodoxiei. Pastrarea fidela, in spirit ca i in literd, a invataturii
din vechime incumbi ca si arhitectura sa pastreze in memoria licagurilor noi
fiinta celor de demuit. Or, devine evident c& Antonescu se afld aici in plind
dificultate logici. Trebuie schimbate materialele si, implicit, modul in care
acestea sunt puse in operd; acest proces va avea drept consecinte imediate
schimbarea la fata a bisericilor; or, acestea nu pot renunta la aparenta lor traditio-
nald fara a comite in proces un hybris, o tridare ontici. Asa incit autorul reia
argumentul cu templul grec, de data aceasta pentru a argumenta opusul celor de
mai sus. Pentru cei avizati, templul de piatra al vechilor greci nu este decét “o
transpunere fideld a formelor stravechiului templu de lemn care se construia din
imemoriald vechime in Elada paduretilor dorieni si anume de prin vremurile in
cari mestesugul cladirii din piatra nu era obicinuit pe acolo”. Cu aite cuvinte, in
ciuda transpunerii in materiale “superioare”, templul cel vechi, de lemn, va fi
rdmas impregnat pentru totdeauna in carnea celui nou.

Dupé ce mai inainte nimic nu parea si stea in calea “adecvérii” formelor la
materia in care capitd determindri, iatd ca autorul introduce un codicil acestei
teorii “evolutioniste” a arhitecturii. Formele evolueazi o data cu materialele §i cu
metodele de punere a lor in oper, desigur. Dar nu orice formi poate fi alteratd
si, cu atdt mai putin, formele “sacre”, cele care, ideale fiind, riméan pure indife-
rent de actualizirile pe care au a le suporta de-a lungul istoriei. Astfel incit arta
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greacd nu si-a desavarsit procesul de creatie decdt “prin respectarea strictd a
formelor sfintite de traditie chiar cand ele nu mai corespundeau cerintelor unei
tehnice total preschimbate”.

Evidenta contradictie poate fi, de fapt, stinsd printr-un termen tert, pe care
deja l-am mentionat mai sus: aparenta. Arhitectul ne previne cé el va selecta
acele forme care sunt cel mai evident indatorate considerentelor tehnice si le va
l3sa neschimbate ca forma, dar transpuse in materialul cel nou, pe acelea “de cari
stau ancorate intelesuri imuabile de continut simbolic §i religios”. Bolta si
cupola ar fi trebuit si ele s3 aibd, conform logicii demonstratiei pozitiviste a lui
Antonescu, o varstd istoricd, deja incheiatd. Nu ar trebui, conform acestui argu-
ment (cu toate cd practic este posibil), si transpunem bolti si cupole in beton
armat, intrucat acestea nu sunt formele proprii acestui material. O biserica din
beton armat catd sa aibd asadar cadre si “ferme”. Nu mai pot fi inchipuite insd
biserici ortodoxe fard cupold, oricit de mult progres si schimbare am accepta,
concede arhitectul, aflat in situatia de a-si nuanta discursul perfect inchegat
logic, de pand atunci. Or, cupola este “tocmai una dintre cele mai ugoare
inchipuit (sic!) pentru executarea ei in materialul care ne asigurd azi rezistente
atit de mari in constructii noui”, agadar in beton. Dar care alta forma traditionala
nu este ugor de inchipuit in acest material maleabil?

Casa va putea astfel si fie contemporand (la o analizd a structurii sale
portante si a materialelor folosite), dar — in acelasi timp — traditionala (in silueta
sa de ansamblu, in detalii aplicate structurii i in *“discursul” simbolic).
Antonescu ar fi pastrat aparenta generald a bisericilor ca fiind una traditionala —
siluetd, numar de turle cu cupolele reduse insd la strictul necesar, decoratie
proprie zonei — si, in schimb, ar fi transferat betonului armat din stalpi si grinzi
zidurile bisericii, dar si boltile sau cupoletele lipsite de rol structural/’functional”
(asadar “inutile” dintr-o perspectivi modernisti). Cu toate acestea, arhitectul
trebuie s3 isi tempereze elanul reformator.

in tentativa sa, arhitectul este ajutat si de unele analogii posibile. Astfel,
biserica de lemn ar putea fi actualizatd in beton §i datoritd unor “analogii de
intrebuintare”, precum si datorita “vaditelor asemanari de structurd dintre aceste
doud materiale, oricdt de ciudat ar parea acest lucru la prima vedere”. Ciuditenia
de care era congtient autorul este, desigur, cea logicd: la ce bun transpunerea
bisericii de lemn in beton, de vreme ce aceasta si-a cristalizat optim raportul
material expresie gi, oricum, trecerea la beton nu ar mai putea interveni in acest
raport decdt pentru a distruge acel optim? Raspunsul autorului nu este unul tare:
bisericile de lemn, ca si bazilicile de odinioar3, sunt “expuse peirei” i, deci,
trebuie transpuse in mai solidul beton.

Or, arhitectul pare si aibd nevoie de acest material nou mai degrabi atunci
cand doregte schimbarea structurii planului decat cénd invoca traditia. El doreste
optimizarea formei “narticei” prin eliminarea zidului despartitor dintre naos si
pronaos, care, crede arhitectul, se afla acolo doar din ratiuni constructive (lucru
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fals, zidul respectiv — sau cele citeva coloane care il suplinesc — marcand doud
tipuri esential diferite de spatiu, asadar o fracturi calitativd in interiorul bise-
ricii). De asemenea, autorul mai crede ca aceasti foame de spatiu explica si
prezenta sanilor (sau a transeptului, in catolicism); or, se afld aici din nou in
eroare: sdnii/transeptul au rolul de a figura in plan cat mai vadit semnul crucii,
adunind totodati cdti mai multi credinciosi in proximitatea axei verticale/cali-
tative a spatiului sacru, cea care duce spre Pantocrator.

Prezenta stalpilor de beton la Antonescu este manifestd la exterior, unde
subimparte fatada in registre modulate atét pe verticala, cat §i pe orizontald. Pe
aceste panouri sunt dispuse sub acoperis ocnite sau decoratia adecvati zonei de
amplasare (cea care conditioneaza de asemenea tipul de plan, numirul de turle si
silueta acoperigului). De asemenea, stilpii inlocuiesc coloanele pridvorului. La
interior, grinzile de beton armat iau locul boltilor, cadrele zimtate — pe acela al
arcelor de descarcare a cupolei si cupola cu nervuri de beton — pe cel al cupolei
de zidarie. Cea mai spectaculoasd discrepantd intre structurd si aparen{d este
aceea unde scheletul de beton este prezentat intr-o axonometrie aritind a desen
de Mondrian, pentru ca, de fapt, el s& fie de fapt camuflat intr-un acoperis
enorm, de biserica de lemn de la munte.

Biserici urbane

Ce mai este cu adevirat remarcabil in studiul lui Antonescu este modul in
care raportul dintre dimensiune i aparenta traditionala este unul invers propor-
tional. Cu alte cuvinte, aseminarea cu precedentul este mare la bisericile mici,
mergind pand la identitate in cazul bisericilor de lemn de mici dimensiuni.
Dimpotriva, cu cdt cresc ca scard, de la asa numitele “biserici mari” pand la
“catedrale”, proiectele lui Antonescu se instriineazi de sursa lor tipologici si
formala. Planurile i volumele se complici, pentru a trece cu totul, in ce priveste
catedralele, la o altd sursi de inspiratie, care pare si fie modelul bizantin, mariat
cum se gaseste cu influentele stilurilor occidentale, dar i expus la briza simpli-
tatii — de expresie, dar si de tehnologie — moderne. Paradoxul arhitecturii
neoromanesti este ilustrat ldmuritor i in demersul lui Petre Antonescu, dar si, la
Odessa, in acela al lui Tiberiu Niga. Pe masura ce edificiile sale au a-i amplifica
scara, astfel incat si cucereasca orasul, neorominescul trebuie sd renunte exact
la referinta la arhitectura vernaculard — de mici dimensiuni §i rurala practic fard
exceptie — care il intemeia.

Aici se afla argumentul tare al arhitectului in favoarea schimbdrii: anume,
atunci cind in discutie este adusa nu arhitectura de mici dimensiuni, izolat in
mediul rural, ci, dimpotrivi, arhitectura urbani, unde probleme de felul siluetei
si a “aurei” edificiului de cult sunt, pentru arhitectul de la 1942 si cu atdt mai
virtos astdzi, esentiale in configurarea acesteia. Solutia sa este dubla: pe de o
parte, ar trebui limitatd inaltimea cladirilor profane; pe de alta parte, ar trebui
redimensionate bisericile, coplesite pdna acum de constructiile dimprejur i,
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deci, aflate in imposibilitatea de a-gi mai juca rolul lor tradi{ional de semnal
condensator (inclusiv in plan vizual) al comunititii in mijlocul céreia este
amplasata.

Redimensionarea ar insemna deopotriva “lacasuri tot mai incdpatoare
pentru addpostirea §i organizarea adundrilor”, cat si “inaltele frumoase turle
dominand perspectiva urban3”. De asemenea, mérirea scérii va avea drept conse-
cintd necesard renuntarea la a mai glosa pe o traditie locald in care nu existd
precedente convenabile ca scara §i ca functiune — aceea de bisericd urban3 — in
favoarea unor procedee de compunere mai elaborate decat simpla amplificare a
gabaritului i, mai cu seam3, in favoarea unor precedente “mai originare” in timp
istoric si din perspectiva formala.

4. Catedrala Neamului §i concursul pentru Odessa

in 1942, discursul autohtonist propriu primelor decenii ale secolului implo-
dase in pastisa. Atat de lipsit de perspectiva parea eclectismul acesta autohtonist,
incdt proiectul "Victoria” pentru catedrala din Odessa, al lui C. Pomponiu,
repeta de fapt catedrala din Cluj, iar I. Traianescu propunea indiferent de loc —
Timigoara sau Odessa — aceleasi inflamari si multiplicari ale turlelor moldo-
venesti. Materialele se schimbaseri, ca si scara oraselor; arhitectura urbani tinea
deja pasul cu modernitatea; in ciuda razboiului si a schimbirii de regim, erau
terminate edificiile stilului “Carol 1I” (numit in alte locuri “stripped classicism”).

Concursul pentru catedrald la Odessa este din multe privinte un capat de
drum pentru arhitectura neoromaneasca §i un inceput ratat. Pe de o parte, prin
deja amintitele proiecte care nu puteau decat si repete redundant precedente deja
edificate, dovedind in proces limitele discursului care se rezuma la colarea, la
scard mai ampl3, a unor tipuri vernaculare. Pe de alta parte, pentru ci proiectul
lui Joja — cel care a castigat competitia — si clona sa, cel al lui N. Goga, au
reprezentat un moment de rupturd pentru intreaga arhitecturd romaneascd, nu
doar pentru cea ortodoxd. Din nefericire, aceastd directie a rimas pentru mai
mult de doua decenii neexploratd, iar, in ce priveste arhitectura sacrd, practic
pana dupa 1989°.

Proiectele lui Joja (atunci semnat C. Jojea) si N. Goga, despre care va fi
vorba in cele ce urmeazd, sunt de fapt replici mai elaborate ale celui comun
pentru o Bisericd a Neamului'®. Acesta a fost publicat in Arhitectura 3-4/1940,
care comenta expozi{ia Munca legionard in arte, inauguratd duminica 22
decembrie 1940, la sala Dalles. Scopul celor care expuneau era acela de a parasi
individualismul i de a aborda “in spirit de echipa obiective generale, interesand
intreaga comunitate nationala”. impreuna cu biserica, erau expuse o “Casi a Ca-
pitanului” (N. Goga) si un “Palat al Culturii” (Jojea, Goga, Puschild, Stianescu).
Oricare dintre ele ar fi putut fi semnat de Speer cu seninitate. Biserica in sine
este o tripla serie peripterd de pilagtri, ale cérei registre sunt separate de arhitrave
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puternic profilate. Nici urma de decoratie. Nici urma de acoperis''. Doar
accentele verticale, colosale, ale corpului principal si, mai cu seami. cele doud
turle extrem de inalte, de valoare vizuala egala. anuntand o simetrie rigida si in
raport cu axa nord-sud, pe care interiorul unei biserici ortodoxe nu o poate
sustine.

Ce putem observa daca facem nccesara comparatie cu momentul 1942? Cel
mai devotat proiectului comun din 1940 este N. Goga, semnatar al concursului
impreuna cu I. Puschila si 1. Ciupald. Daca in 1940 pilagtrii sunt singuri, dand
ocol fatadei la o oarecare distan{d de ea. in 1942 aceiagi pilastri sunt doar
angajati, zidul predomina, iar simetria biaxiali este i mai acuzata prin registrele
verticale de alto-reliefuri. Aici vedem insd si mai clard ambiguitatea acestei
simetrii, devreme ce sectiunea longitudinala ne releva faptul ca, desi egale ca
inal{ime si deschidere, turla de peste pronaos este camuflata la interior doar de o
cupoleta, spre deosebire de cea de peste naos, deschisa spre un Pantocrator aflat
la o apreciabild altitudine. Planul este, de asemenea. unul compozit. Din aceleasi
ratiuni de simetrie biaxiala. pronaosul si naosul sunt de aceeasi anverguri: mai
mult, ele sunt separate prin doud siruri de stalpi lamelari.

Dar proiectul lui Joja. mai fastuos decit in 1940, este in acelasi timp mai
putin radical decét acesta. Pentru a trece de rigorile unui juriu condus de Horia
Creanga, dar impanat cu traditionaligti, Joja multiplicd numarul turlelor celor
inalte de la doua la cinci, dispuse astfel: doud peste pridvor, la stinga si la
dreapta intrarii; cele doua, proportional (fata de corpul bisericii) mult mai
elongate decit cele din 1940: in fine, cu totul surprinzitor, o turld peste altar,
lucru nemaiintalnit in arhitectura ortodoxd de pe teritoriul Romaniei. Este, de
asemenea, un hibrid intre un plan “moldovenesc™ §i o volumetrie care comen-
teaza arhitectura munteneasca, de felul Patriarhiei. lucru remarcat §i comentat
negativ de catre cei care s-au disociat de deciziile juriului. Procedand astfel, Joja
schimba paradigma bizantinizanta, care a dominat primele decenii ale secolului,
intr-una mai radical autohtonizanta. Dar, la fel ca §i N. Goga, inventeazi noi
proportii pentru elementele pe care le preia. Proiectul siu este o subtila celebrare
a precedentelor specific-regionale intr-un discurs carc este de fapt al timpului
sdu. Dimensiunile exagerate ale turlelor, care fac din catedrala lui un obiect
evident urban si folosirca panourilor de basoreliefuri. complet atipice pentru
biserica ortodoxa, completeazi modernitatea proiectului.

Faptul cd un plan moldovenesc, specific bisericilor relativ mici. este
amplificat duce la asumarea avantajelor, dar si la amplificarea dezavantajelor
acestui plan. Juriul'?, dar mai ales detractorii acestui proiect” au observat
aceasta dilema in care se afla arhitectul; juriul o scuza, ca fiind atribuibild sursei,
dar ceilalti considerau c3, tocmai din absenta potentialului monumental al
acestui tip de edificiu — biserica moldoveneasca — reiese gafa celui care a optat,
pentru o catedrald de mari proportii, pentru un asemenea plan limitat. De fapt,
Joja anunt3, prin tocmai aceastd optiune, una dintre temele sale teoretice de mai
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tarziu: potentialul monumental al arhitecturii vernaculare autohtone. Or, cei care
semnalau ci amplificarea scirii unui obiect gandit in limitele unui sistem de
proportii modest dimensional este eronata par, peste timp, a fi avut dreptate, ca
si “bizantinii” interbelici. Insugi Joja a rafinat in studii ulterioare, care pot fi
astdzi consultate la Casa memoriald Constantin Joja, proportiile edificiului siu.

Aceste proportii §i numirul registrelor se modificasera oricum intre 1940 si
1942, dar in sensul amplificarii lor: de la doud la trei, cu navele laterale sensibil
mai joase decit nava centrald. Pilastrii vigurosi de mai an s-au estompat mai
mult chiar decat in proiectul lui Goga, pand la a sugera doar “franghiile”,
torsadele §i celelalte moduri de a separa registrele verticale in arhitectura
munteneascd; dar ele nu se termin3 la partea superioard cu arce, ci in unghi
drept, ca si in cazul “bisericilor noui” ale lui Antonescu. Aceeasi dihotomie intre
interior §i exterior se manifesta si prin folosirea alto-reliefurilor.

Proiectul lui N. Goga de la acelasi concurs este mai credincios versiunii din
1942 si, prin urmare, rafineazi intentiile celui dintdi. Si aici igi giseste loc
inventia, libertatea in raport cu modelele anterioare, de prestigiu. Asa se face ci
Goga introduce simetria biaxiald, inexistentd in majoritatea bisericilor ortodoxe
din zona noastra. Intre pronaos si naos, ambele patrate si incununate de cite o
turld foarte inalta (dintre care cea de peste pronaos era de fapt “falsa”, fiind la
interior obturatd de o cupoletd), Goga introduce un spatiu despirtitor de felul
gropnitei probabil, care marcheaza axa de simetrie nord-sud. Alura clasicizanti a
proiectului din 1940 si cea a proiectului lui Goga din 1942 nu poate scipa
analizei, dupd cum nu poate fi negati libertatea aproape ludica pe care atat Joja
cit si Goga si-o iau in a interpreta vocabularul pe care traditia li-l punea la
dispozitie.

Dilema raportului dimensional intre precedentele de scara redusa si biseri-
cile urbane este in fapt dilema intregii arhitecturi neoromanesti, fie aceasta de
inspiratie sacrd sau laici. Ea trebuie negociati in cadrele conceptului de “masura
absolutd”, pe care Michelis o credea ca fiind proprie fiecérei creaturi si fiecirei
opere arhitecturale. Masura aceasta, presupunand un optim dimensional propriu
respectivului obiect-program de arhitecturd este cea care impune un anumit
raport intre volum pe de o parte, scara si cantitatea detaliilor pe de cealalta parte.
Mai mult, m3sura absolutd este aceea care ar trebui sd descurajeze trecerile
bruste de la o scari la alta, treceri care sunt totusi posibile atunci cand procesul
se desfigoard in timp indelungat. Dar iat in extenso pasajul din Michelis care ar
trebui asezat la finele oricdrei discutii despre arhitectura neoromaneasca si cu
atat mai vartos la temelia criticii operei teoretice a lui Constantin Joja:

“Catedrala nu poate fi simpla amplificare a bisericii din sat, dupa cum mica
bisericd siteasca nu poate cuprinde, in miniaturd, pe fatada sa, intreaga bogétie a
unei imense bazilici (...) Fiecare formd are marimea sa necesari §i, daca
insistim ca biserica siteasc3 sd aiba conformatia bisericii din Pisa, ea va pirea
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ridicold si va fi orice altceva decit o bisericd (...) Marea bisericid cere o
structurd, adicé o dezvoltare organica petru a atinge atari dimensiuni.”

Discutia cu privire la acest aspect al operei lui Joja §i, prin extensie, la
intreaga problemi a arhitecturii “cu specific national” (inclusiv a celei neoroma-
nesti), este purtatd, mult mai elaborat decit ne-a permis-o aici economia textului,
de catre esteticianul Cezar Radu, cel care a folosit cel dintai la noi, printre alte
argumente rafinate teoretic, conceptul de masura absolutd pentru a contracara
valorificarea necritic3 a arhitecturii rurale la scard urbani, monumentald. Trimit
pe cititor la intreg capitolul din cartea distinsului nostru mentor §i profesor de
esteticd, pentru a urmdri in intregime demonstratia domniei sale. La vremea
aparitiei sale, acest studiu a fost singurul comentariu de rezistentd la adresa
operei lui Joja, opera proiectatid — din nefericire — pe fundalul ideologiei natio-
naliste a regimului ceausist §i asociatd cu degradarea arhitecturii romanegti sub
presiunea obsesiei “specificului national”.

Antimodernii

Proiectul lui Tiberiu Niga pentru Odessa, desi castigitor ex-aequo impreu-
ni cel al lui Joja, nu are deloc potentialul celor trei proiecte “speeriene” ale tan-
demului Joja-Goga. El are insi calitatea de a desface total arhitectura lacagului
sdu de cult de obsesia “nationalului”. Planul edificiului s3u dublu si diferit pe
cele doud nivele: jos — unul perfect simetric, al osuarului, peste care sade
biserica propriu zisd, in cruce latina, dar ai cirei sani (semicirculari la interior)
abia se ziresc pe fajadi. Expresia acestei fatade este una romanicd, cu totul
lipsita de referinte autohtoniste. Ea seamana mai degraba cu baptisteriul din Pisa.
Cu toate acestea, ca §i la proiectul lui Joja, juriul vede “nota traditionala”. Este
cu totul remarcabila aceastd concluzie a juriului, care putea s& vada, sub presiu-
nea unui discurs nationalist §i a anvergurii politice a temei, traditia, acolo unde
astazi chiar, vedem mai degrabi indepirtarea de traditie. Dar, poate, cei de acum
peste cincizeci de ani aveau o mai mare deschidere si dezinvoltura in abordarea
temei decét noi.

Trebuie precizat totusi ci juriul nu a fost deloc unanim totusi atunci a
judecat proiectele. Azi diferenta de rang intre Joja si Goga, de o parte §i restul
propunerilor, de cealaltd parte. Mai mult decét atat, au existat dizidente vehe-
mente de la concluziile finale ale juriului, care s-au manifestat sub forma unor
concluzii i opinii formulate separat. Delegatul Colegiului Arhitectilor Romani,
I. C. Rosu, a facut opinie separatd, refuzand clasificarea bisericii lui Goga, sub
cuvdnt ca aceasta “prezinti toate defectele proectului (sic!) “Sf. Constantin si
Elena” (al lui Joja, n.mea.) si nici una din calitatile acestuia si nici altele proprii.

Intereseazi mai mult opinia separatd a lui Spiridon Cegineanu, cel mai
violent contestatar al proiectului Joja din concurs. O parte din reprosuri sunt
legate de modul de desfisurare a concursului, altele de fondul proiectului;
primele par perfect indreptitite, in vreme ce, venind de pe pozitii violent-
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traditionaliste, al doilea tip de reprosuri devin in context o remarcare a atribute-
lor deloc conservatoare, atipice dintr-o perspectiva traditionalista, ale proiectului
cistigitor (ex-aequo). Cegineanu dezviluie presiunile enorme la care a fost
supus juriul pentru a declara castigitor proiectul Joja, sub cuvant cd este un
manifest al tineretii; or, “secretul concursului fiind conditia esentiala, nu stiu
cum se putea afirma c# acest proect apartine tinereii”. Mai departe in protest, el
Tmpinge aceasta violare fatisa a regulilor anonimitatii pina la a acuza pe “autorul
proiectului” de plagiat: “Acest proect este o reeditare a machetei Catedralei
Neamului (...) Aceastd aparitie stranie, care a jignit profund logica constructivi,
sim{ul estetic si traditia ortodox, nu reprezinta totusi un bun comun, ci opera
personald a unui arhitect, cu toate drepturile de autor apirate de legea proprietatii
artistice. Daci autorul nu este acelas cu cel de atunci, avem deaface cu un plagiat
ce trebuie tratat ca atare”.

Daci insa ar fi acelasi arhitect, reiese din text, Ceganeanu rimane la “apre-
cierile” adresate mai devreme proiectului din 1940, la care adaugi mai departe si
altele adresate strict propunerii din 1942, Fatada “vagabondeazi in domeniul
extravaganiei si lipsei de logic3™; pe fatada principald sunt afisate porti “egip-
tiene” pe care sunt aplicate decoratii “de la Mitropolia din Bucuresti pe care se
ridicd o serie de coguri de fabricd (...) un tub care stii unde inccpe. dar nu mai
stii cand §i unde se va termina”. Dac3 Joja ar fi fost un modernist din specia lui
Le Corbusier, ar fi purtat cu mandrie acuzatiile lui Cegineanu legate de analogia
cu arhitectura industriala. Mai putin onorante sunt concluziile: “un monument de
viziune apocaliptici, inexplicabild altfel decat fie printr-o raticire, fie printr-o
tendintd de altd naturd, ce cautd printr-un succes consacrat oficial in domeniul
artistic s3 obtind baloanele de oxigen necesare in altd parte. O raticire peri-
culoasd in orice fel, dar mai ales in domeniul estetic, in momentul cand tineretul
nu este format incd”.

5. Concluzii

Ceea ce anul 1942 aduce pentru arhitectura ortodox3, prin cele doui
evenimente majore amintite, este o remarcabild libertate asumati in raport cu
discursul autohtonist al primei generatii de arhitecti ai scolii lui Mincu si cu
solutia “imperiald”, bizantinizanta, a generatiei interbelice. in ciuda discursului
politic nationalist isterizat de rézboi, arhitectura — prin Antonescu, Joja si Goga,
dar i prin Niga, dovedeste o autonomie a discursului spectaculoasi in raport cu
sursele invocate. Ea manipuleaza scéri si procedee compozitionale dintre cele
mai diferite, citeazh — dup? refete atipice, pe care astdzi le-am numi ludic-
postmoderne — o serie de vocabulare deloc indigene din cele mai diferite epoci,
deopotriva din clasicismul epurat al epocii §i din modernitate. Dar ceea ce este
cel mai important este ca acesti arhitecti experimenteaza refuzind pastisa §i nu
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ezitd sd inoveze in raport cu modelul (simetrie biaxial3, multiplicarea turlelor i
agezarea lor atipici, sculptura pe fatade etc.).

Proiectele propuse de Petre Antonescu standardizeazi, pe baza principiilor
expuse anterior, arhitectura ortodoxd romaneascd in variantele de gabarit §i de
zoni de amplasare posibile. Biserica are un grad de generalitate tipologicd mai
mare decat locuinta, crede autorul aici invocat, dar, in acelasi timp, din acest
program au fost construite doar unicate. Nu exista un specific national al arhitec-
turii ortodoxe de pe teritoriul Romaniei, dar caracterul regional este atributul tare
al acestei arhitecturi. Proiectele lui Antonescu si cel al lui Joja dovedesc
dificultatea de a identifica un “ce” national al arhitecturii sacre de pe teritoriul
Romaniei. in schimb, améandoi privilegiazi aspecte regionale: planul moldove-
nesc cu tripartitiile sale riguroase de la vest la est i cu sanii abia schitati la
interior; registrele verticale ale bisericilor muntenesti, siluetele zvelte ale biseri-
cilor de lemn din nord.

Ca i in cazul Bisericii Neamului din 1940, proiectele “speeriene” din 1942
au o atitudine relaxata fata de traditie. Ele sunt mai degraba comentarii pe teme
deopotrivd vernaculare (structura planului, registrele pe verticala, turlele) si
clasice (pilagtrii i arhitrava). Nu suntem dinaintea unor proiecte moderniste.
Expresia exterioard devine esentiald si ea conditioneaz interiorul, exact invers
decit suntem obisnuiti s3 credem atunci cand discutim despre “introvertirea™ i
caracterul “sofianic™ al spatiului ortodox, sau a mantrei moderne privind raportul
cauzal dintre functie si forma. Sub alte aspecte, expresia exterioard nu se rega-
seste in modul in care acest spatiu interior este configurat. Fira a fi moderne in
acceptiunea strict stilisticA a termenului, cele trei proiecte prezentate mai sus
sunt si astazi incd stadiul cel mai elaborat al dialogului dintre traditia autohto-
nizant3 si ortodoxie, pe de o parte i modernitate, pe de altd parte. Neexplorati
nici la momentul elaboririi lor, nici ulterior, aceastd cale, a simbiozei dintre
doud atitudini aparent opuse asupra arhitecturii, a fost uitati; ceea ce pirea
atunci negociabil a devenit in timp falie. Definitiva?

! Biserica mare a Sf. Man3stiri Sinaia, avind hramul Sfintei Treimi, nu este o
bisericAd noul, zidita dintru bun inceput in manierd neoromineascd. Ea apartine noii
incinte a mandstirii, care cuprinde si casele domnesti ce au gazduit familia regald intre
1971 si 1882 (asadar pAnd la terminarea Palatului Peles) §i care, ulterior, au fost
transformate in muzeu. Construita intr-o prima forma fintre 1842-1846 si ulterior
deteriorat3, biserica mare a fost complet reconstruita intre 1893-1903 dup planurile arh.
G. Mandrea. Arhitectura noii variante incearc sa impace diferentele tipologice evidente
intre Moldova §i Valahia, prin invocarea supra-modelului bizantin, cel ce le precede pe
améndouli. De fapt, este vorba despre un lacas de rugaciune eclectic, in care repertoriile
nu apartin clasicitatii, ci arhitecturii de pe teritoriul de atunci al Roméniei: contrafortii —
nenecesari din perspectiv structurald — pot fi vazuti ca reverente facute Moldovei gotice,
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in vreme ce majoritatea detaliilor stilistice trimit la “stilul” brdncovenesc. Peste toate
acestea se agtern deopotrivd cirimida si tencuiala, in arce simple imprejurul turlelor,
respectiv in alternanta arc simplu-arc dublu, acesta din urmi incheiat insa intr-o consola
de ceramic3 verde, de jur imprejurul bisericii. Referintd la Tara Romadneasc3, aceasta
alternantd a cirimizii cu piatra sau tencuiala nu este ins3, in starea sa “genuinid”,
bizantino-sirbo-valahd (bolnita de la Cozia, bunioar3, sau biserica domneasci de la
Curtea de Arges) element decorativ, ci tocmai metodd de constructie a zidului; or, in
aceast ipostazi el este amintit doar pe cele doua turle mici de peste pronaos.

Sunt, asadar, trei turle — un alt element sudic — pentru cd hramul o cerea; de
asemenea, existd un briu de ceramica3 verde, din trei “sfori” risucite din loc in loc, care
aminteste iardsi unitatea treimii; dar a putut fi citit in cheie nationalistd, drept “simbol...
al celor trei principate romanesti, Transilvania, Moldova si Tara Romaneasci, unite
intr-o singurd tard Romania (sic!)”. Tabloul votiv al bisericii este §i el prilejul unor
ambigui comentarii in cheie nationala: regele Carol 1 se sprijina aici pe o coloana de
piatra ciobit3, “aluzie la Regatul Romaniei, de unde lipseau Bucovina, Basarabia §i Tran-
silvania” (ibidem), comentarii pe care intentia auctoriald nu le sustine. Regele Carol |1,
care a avut cu siguran{ un cuvant greu de spus in devenirea manastirii (electrificand-o,
bunidoard: a fost primul asezimant sacru din Roménia care a beneficiat de acest privi-
legiu), nu este cunoscut drept un entuziast al idealurilor unioniste; nici inainte, nici dupa
ridicarea acestei biserici el nu s-a manifestat ca un partizan al unirii Transilvaniei cu
regatul siu, desi a ingiduit sprijinirea culturald a romanilor de peste Carpati, in limitele
dictate Tns3 de tratatul secret de alian{3 pe care il semnase si clruia i-a fost credincios.
Daca poate fi agadar acceptatd ca posibild aluzia la arhitectura Moldovei, sunt ins3 cu
sigurantd riscante (gi, oricum, evident a posteriori) identificirile intre Sfinta Treime i
natura triald a viitorului stat national romanesc, inchipuit oricum dupa moartea regelui.

Eclectismul bisericii continua prin folosirea unui numar mare de tipuri de cruci la
incununarea ei: greacd — avind asadar bratele egale — pe pridvor, latini pe fiecare din
cele doud turle de pe pronaos, respectiv o cruce intreitd, slava (sau baroca, prin filierd
slava?), pe turla mare. La ceste cruci se adaugd soarele inscris in crucea latin3, care
domina clopotnita si crucea zisa a lui Stefan cel Mare, de pe biserica veche. De altfel, nu
poate fi incheiatd descrierea fird a mentiona clopotnita, ridicata inaintea reconstructiei
bisericii mari (1892), ea ins3gi un comentariu monumental la adresa arhitecturii
manastiresti brincovene, cireia ii di o replica fidela, de o cu totul altd facturd decit
interpretarea liberd de mai tarziu, pe care o va propune biserica.

2 Catedrala din Sibiu a fost ridicatd intre 1902-1906. Arh. losif Konner
(Budapesta) a cistigat proiectarea in urma unui concurs la care au participat si arhitecti
regateni. Conducerea santierului a fost asiguratd de losif Schussing. Turnurile, inalte de
58m, sunt vizibile in tot orasul vechi. Pictura a fost partial executatd de O. Smigelschi
(Pantocratorul, ingerii, apostolii si iconostasul), in vreme ce sculptura iconostasului
apartine lui C. M. Babic din Bucuresti, iar stranele — lui Emil Patrut din Sibiu. Catedrala,
precum se poate vedea, este un produs eminamente mitteleuropean; in plus, trebuie spus
ci, spre a adduga parcd noi temeiuri argumentului anterior, chivotul a fost lucrat la
Wurtemberg, candelabrul la Viena i mozaicurile — la Minchen.

Contemporani cu biserica mare a Manastirii Sinaia, Catedrala din Sibiu di seama
despre alt mod de a interpreta traditia. Problema unei arhitecturi cu “specific roménesc™
nu se putea pune in Transilvania acelor vremi. Absentei unor modele urbane de amploare
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proprii etniei majoritare, indiferent de program, i se ad3uga si imposibilitatea invesfi-
garii, spre a alcitui un repertoriu de forme “romdnesti”, a precedentelor, fie ele
urbane/cuite sau rurale/vernaculare, sacre sau laice, in primul rdnd din ratiuni politice. in
plus, nu existau practic arhitecti de etnie romana care s i§i pund in chip programatic
problema unui limbaj formal “national” in felul in care procedau in Regat membrii Scolii
Nationale. Catedrala din Sibiu este opera unui arhitect maghiar, partial pictatd de un
romén, decoratl de germani. Sursa ei este Sf. Sofia. Mai mult decét biserica de la Sinaia
— si ea un produs “multinational”, catedrala sibiana ne apare drept opera colectiva a unui
corp social eclectic §i cosmopolit.

Biserica ortodox3 nu ficea parte dintre cultele privilegiate si, cu exceptia unora
dintre bisericile de lemn, despre care este greu sa facem afirmatia c3 ar fi ortodoxe sau
greco-catolice firé a comite in proces un hybris interpretativ, nu a produs vreun fel de
modele citabile ca diferite de arhitectura bisericilor celorlalte culte transilvinene, nou
obiect urban, care este catedrala din Sibiu. Poate doar aspectul neobisnuit al “rozasei” de
pe timpanul de vest, deasupra intrarii, s3 aminteasca de arhitectura girilor budapestane si
vieneze ale vremii mai degrab3 decit de ortodoxie. Din sticld clard, semicircular,
aceastd fereastrd sezession este semnul contemporaneit3tii pe un edificu care are drept
referintd Sf. Sofia, arhetipul bisericilor rasaritene §i, la nivelul decoratiei, arhitectura
bizantind. Referinta la Bizant pare a fi fost o solufie multumitoare pentru toate partile.
Fiind vorba despre o ctitorie a lui Justinian, ea preceda momentul schismei si, deci, nu
era ofensatoare pentru catolici, greco-catolici sau protestanti. De asemenea, replica dati
Sfintei Sofii elimina orice posibile conotajii etnice. in fine, referinta bizantina era mai
demn3 pentru un oras al unei mari monarhii decét edificii preponderent vernaculare, de
mici dimensiuni, la care se reducea de fapt ortodoxia Transilvaniei.

3 “Arhitectura roméneasc3 este ficutd far3 raportare prea strinsd la rezisten{a
temporal3, din duhul intermitentei sezoniere. Casele i bisericile cresc §i dispar, dispar §i
cresc, ca spicul secerat, ca graul seminat, ca frunza care, cizind, a lasat in locul ei
latenta altei frunze” citat de Corneliu Bucur in Transilvania 1-2/1995, 63. .

4 Catedrala de la Targu Mures a fost proiectatd de Victor Vlad, profesor la
Politehnica timisoreana, fiind ridicata intre 1925-34. Planul de cruce greac are latura de
48 de metri, la o indltime a turlei de 52 de metri; de fapt, intregul spatiu interior al
bisericii are o siluetd verticald pronuntata, turla nefiind puternic decrosata fata de rest,
asa cum se intdmpla cu alte catedrale din aceeayi epoci. Cu o suprafata totald de 1300 de
metri pitrati, biserica a fost pictatd de Nicolae Stoica intr-un chip care explici rolul
catalizator al acestui lacas pentru roménitatea etnic si religioasd a zonei; bun#oari, sunt
pictate 12 medalioane cuprinzind vechi biserici romanegsti din Ardeal, reafirmate prin
aceastd prezen{d iconica.

5 Este greu de precizat daci modelul este incinta manastirii ortodoxe sau claustrul
ménastirii occidentale, celebrat in spatiile universitare de la Oxbridge sau din Franta.

6 Acest mod de a construi se mai pastreazi inca §i azi in arhitectura vernaculari
din preajma Curtii de Arges i a Rimnicului Vélcei.

7 Conform prezentdrii din pronaosul bisericii.

8 “Cerinte de ordin moral si spiritual, in primul rind, precum si acele de ordin
practic si material, in al doilea loc, la cari trebuie si raspunda intocmirile constructive ale
sfintelor lacasuri, au pus intotdeauna arhitectilor probleme dintre cele mai gingase. O
infatisare avédntat3 si de armoniosd monumentalitate, pe planul estetic; o tarie presupusi
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si voitd eternd — pe planul material §i chiar spiritual, sunt de realizat in conditiuni
speciale de amploare, adica pe suprafete cat mai incipatoare” (Arhitectura 3-4/1942, 9).

9 Atunci cind Joja si-a reluat pledoariile in favoarea unei fuziuni intre modernism
si autohtonism, textele sale teoretice (cele de analiza a arhitecturii neoroménesti sau cel
care celebreazi modul in care umbra este transformati in vehicol al expresivitatii) oricat
de rafinate — nu au mai produs rezultate la fel de notabile. Nici seriile de prispe extinse
indefinit pe orizontala §i suprapuse pe verticala spre a alcitui cladiri inalte si cu atat mai
putin ideea folosirii materialelor noi care, prin aportul tehnologiilor sofisticate, care si
semene cu cele vechi, nu au mai avut tiria solutiilor de inceput. Mai mult inca. prin
confiscarea acestui discurs de citre protocronism §i de citre ideologia nationalistd de
dupi 1971 - dimpreuns cu acela al lui N. Porumbescu si prin difuzarea lor necritica in
scolile de arhitectur3, au apirut formele maligne: “specificul roménesc™ prefabricat este
doar cea mai cunoscutd dintre ele. Pentru o criticd a conceptiilor lui Constantin Joja.
trimit la textu! meu din Arhitectura nr. 1-2/1990, care a apirut — din nefericire pentru
receptarea sa — la scurt timp dup3 moartea cclui vizat. Multe din argumentele de acolo
trebuie rafinate astdzi, dar subscriu incid la temerea de atunci ca arhitectul s-a lasat
manipulat in contextul ideologiei national-comuniste a epocii; in final ins, interventia sa
in favoarea satelor demolate a dovedit independenta de gandire a arhitectului i teoreti-
cianului Joja.

10 Am propus in Dilema (Catedrala Mantuirii Neamului/ 1997) si in Libertateal
5.02.1998 construirea acestui proiect remarcabil. Singurul ecou al acestei propuneri a
venit, in acelasi numar din Dilema, de la iPS Bartolomeu Anania, care a declarat ca este
la curent cu acest proiect si ci poate constitui o bazi de pornire pentru Catedrala
-Neamului.

11 Ceea ce ne duce cu gandul la aversiunea explicitd a arhitectului Joja fa{d de
acoperisurile care ii subminau teoriile despre specific. Arhitectura, proclama autorul,
sade sub acoperis, in seriile de stalpi ai prispelor, iar nu in forma - condiionata exclusiv
functional — a acoperisului.

12 “In interior mai ales privirea nu va putea imbratisa tot spatiul, turlele excesiv
indltate nu vor putea fi vizute decét dintr-un punct sub ele. Acest defect il au majoritatea
vechilor biserici moldovenesti i muntenesti, fapt care scuza aceast2 lipsa din proiect.”
(Arhitectura, 1942, 24)

13 “Autorul prezintd un plan de modesta bisericd moldoveneasci, net separat in
doud parti egale — naos si pronaos — printr-un degajament marcat puternic, §i de aceca
nefericit, prin stilpi dreptunghiulari masivi care vor impiedica vederea in interior.” (Sp.
Ceganeanu, 1942, 36)

58 Xenopoliana. VI, 1999, 3-4

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



ORTHODOXY AND THE FUTURE OF
POST-COMMUNIST ROMANIA

Paul E. Michelson

The recent publication by Samuel P. Huntington, The Clash of Civili-
zations and the Remaking of World Order', touched a nerve, especially
among those whose attachment to both Western values and to the Orthodox
Church is deep and sincere’. Huntington's contention, briefly put, is that there is
a historical fault line which divides Western Europe from Eastern Europe, one
characterized by differences of religion (Catholicism and Protestantism vs.
Orthodoxy), historical experiences (participation in the Reformations, the
Scientific Revolution, the Enlightenment, and so forth vs. non-participation or
only a partial and tardy participation), and a failure across time to develop stable
democratic systems.

Let me say at the outset that Huntington's "historical fault line" is terribly
misleading in so far as it concentrates on only one aspect of life. As Alexandru
Dutu has pointed out, "If we accept that political activity is concerned with only
one fragment of the human existence then it will be impossible to believe that
politics must organize the whole life of the citizens....">. One cannot replace the
crude economic determinism of the Marxists with any kind of political
determinism.

On the other hand, it is also true then when we discuss post-Communist
development, we tend to focus first of all on the political. This is because one
lesson of the totalitarian experiences of the 20th century seems clearly enough
that once the political escapes traditional and other restraints, most other liberties
rapidly fall by the wayside. Political liberty — freedom - is not the sine qua non,
but it is a means that has proven essential for the achievement of our real ends
(spiritual, aesthetic, or whatever each person chooses). The result is that the
political is important... and rightly at the center of contemporary discussions
about the future of post-Communist states and areas.

Like it or not, we cannot escape our political cultures, that is "the set of
attitudes, beliefs, and sentiments that give order and meaning to a political
process and that provide the underlying assumptions and rules that govern
behaviour in the political system...the product of both the collective history of a
political system and the life histories of the members of that system™. It will be
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observed that this definition is at pains to make it clear that all of this is political,
and does not suggest this is or should be all encompassing. We must be careful
not to extend the reach of such an analysis and to remember, as de Tocqueville
pointed out, that the mores of a people cover a much wider ground, applying
"not only to 'moeurs' in the strict sense, which might be called the habits of the
heart, but also to the different notions possessed by men, the various opinions
current among them, and the sum of ideas that shape mental habits. So | use the
word to cover the whole moral and intellectual state of a people"’. But when we
look at political institutions, we narrow our scope to "looking for the elements in
them [mores] which help support political institutions"®.

What are the "attitudes, beliefs, and sentiments that give order and
meaning" to modern Romanian political processes and what does this have to do
with religion, particularly the Orthodox Church? A principal weakness of the
Church in Romanian culture is its lack of a prophetic vocation. It is arguable
whether this is inherent or not within the Orthodox tradition’. However, the
reality is that when national states began to appear in Eastern Europe, the
Churches were placed under the control of variously-named governmental
departments and were co-opted as fervent supporters of nationalism. What little
protest there was was easily squelched®.

The Orthodox Church received, as a return for its support, grudging or
otherwise, the right to maintain a monopoly on religious practice and favor of
the state’. For its part, religious symbols and practices were appropriated by the
state. In the end, nationalism "went hand in hand with messianism and prepared
the ground for the single party" states that became typical of Southeastern
Europe in the 1930s and afterwards'’. Throughout this process, opposition of the
Orthodox Church to the state became ever more feeble. Romanian society often
needed its church to speak out prophetically; it almost never did'". In 1907 when
the peasantry finally snapped, in 1937 when the Goga ministry began
implementation of numerus clausus legislation, in 1938 when the Royal
dictatorship destroyed the last vestiges of Romanian democracy, in 1940 when
the National Legionary state murdered Nicolae lorga as well as assorted
Romanian Jews, in 1948 when the Greco-Catholic Church was forcibly
"reunited" with the Orthodox Church and the bulk of its clergy killed or swept
off into the Romanian gulag, and throughout the Communist regime---in all of
these occasions the hierarchy of the Orthodox Church covered itself with
ignominy. There were, of course, occasional individual cases of opposition to
the tyranny of the modern state, but the general pattern of collaboration, willing
and otherwise, persisted'”.

A second negative tradition of modern Orthodoxy is related to what may be
called the Mioritic tradition of passivity. Again, it is not entirely important
whether this tradition is of ancient vintage or merely a product of the last two
centuries. The fact is that such passivity has existed and continues to exist with
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Church support. The folkloric hero went passively to certain death, rather than
resist. Fate is fate; only the foolish will fight it. That the medieval chronicler
Miron Costin's plea, "The times are not under the rule of man, rather the poor
human is under the rule of the times", could be quoted centuries later by Mircea
Vulcanescu' is only one example among many that could be adduced.

Indeed, Romanian proverbial wisdom commends to our attention the
wisdom of the flexible reed, who survives the blasts of the winds while the
mighty oak tree is cast down and destroyed. Such irmagery was used in the 1970s
by Romanian intellectuals to "explain" to me the differences between the
foolhardy Poles and Czechs on the one hand, and the Romanians on the other.
The oak-like integrity of the former brought only death and disaster in 1939,
1956, and 1968, while the Romanians had bowed to the wind and escaped the
fate of a Katyn Forest and the rumbling of Soviet tanks that ended the Prague
Summer. Unfortunately, while the reed may bend before the stormy onslaught, it
also has to spend a lot of time with its face in the mud. What if lying supinely
for so long has the effect of permanently defining the national backbone? It is no
accident that the political and spiritual fates of post-Communist Poles and the
Czechs have been quite different thus far from that of the Romanians.

Here, again, one must give heed to Dutu's qualifying observations: the
leading groups of the Romanian elite in the 19th and early 20th centuries "took
little interest in religious life" while the "lack of religious and political education
under communist regimes explains the passivity of people from Eastern Europe
in religious as well as political matters""*. Perhaps this is not a 500 year old
tradition; however it is a 200 year old one; and that makes change difficult.

A third area of concern has to do with the history of freedom in Romania
and the relationship of that history to the Orthodox tradition. Donald W.
Treadgold has written that the principal elements of the development of freedom
are: "(1) political pluralism: the sharing of authority by princes, in law and fact,
with central and local governmental institutions, developing into constitutional
government and ultimately democracy; (2) social pluralism: the existence of
social classes whose property and rights were partly secured by contractual and
other legal bases independent of princes; (3) strong property: possession of
which is secured by contract or clear title; (4) the rule of law; (5) application of
the religious value of the absolute value of the individual, unevenly and
intermittently but nevertheless persistently, to secular institutions"',

Most of these points have in the last 200 years been more honored in the
breech than in practice in the Orthodox tradition... when not actively opposed.
The hierarchical mode of leadership has not been particularly friendly to
localism and constitutions. Whether political pluralism is compatible with
Orthodoxy remains to be seen. Strong property rights is another problematic
area, though one that has had a considerable amount of attention in the last
decade. Rule of law, unfortunately, is very weak in South Eastern Europe in
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general and Romania in particular. There is no long standing contractual
tradition in the region that can compare with the maze of contracts and compacts
that grew and flourished in the Medieval West'®. Lastly, the value of the
individual has been a frail reed under Orthodoxy, especially after nationalism
subordinated almost everything else to itself in the 19th century'’. According to
N. lorga, "pour I'Orient l'essentiel c'est lI'ordre, méme a la condition d'une
annulation compléte des manifestations de l'intelligence libre. En Occident, il y
a le chemin ouvert pour ces manifestations libres de I'intelligence..."'®. Instead of
giving the individual absolute value, there is the reverse tendency to subordinate
him or her to the state. Witness the 1946 plea of Mircea Vulcanescu to his
Communist prosecutors: "Public servant, son and grandson of public servants, |
never had another patron than the State, which | have served with all my power
as much as and when | could""’.

Alexandru Dutu notes that "The absence of civic education continues to
provoke tension between national spirit and personal responsibility, as well as
between the communitarian spirit and the competition proper to market econo-
my"”. Indeed, true economic liberalisim has always been a minority view in a
Romania whose dominant liberal tradition was enveloped in the fortunes of a
National Liberal Party whose very name gives precedence of the "national" to
the "liberal," and whose 1920s protectionist slogan was "Prin Noi Insine"*'.
Unhappily, a societas civilis was not built up in Romanian culture: "We may
even say that 'what characterized East Central European development was a lack
precisely those autonomous and plural spheres in society which in the different
models of West European development were seen to be at the heart of its
particular developmental path"*?. Berdyaev wrote that "religious populism
paralyses personal responsibility and spiritual self-discipline"” among the
Russian Orthodox; much the same has been true for Romanian Orthodoxy and
its culture. The idealization of the peasantry as a collective consciousness
paralyzed personal responsibility and initiative in Romanian culture even before
the Communist experience’. Finally, the Orthodox tradition has little to say
about the achievement of freedom. What Berdyaev wrote concerning
Dostoevsky appears to be true more generally: while Dostoevsky has a strong
"enthusiasm for freedom of spirit... but he did not tell us how it is to be acquired,
how we may attain spiritual and moral autonomy, how as individuals and as a
people we can emancipate ourselves from base influences..."?. These are not
promising omens, especially when we recall, with de Tocqueville, that "Every
religion has some political opinion linked to it by affinity. The spirit of man, left
to follow its bent, will regulate political society and the City of God in uniform
fashion; it will, if 1 dare put it so, seek to harmonize earth with heaven"%.
Patapievici writes that "The true and singular problem of Orthodoxy in today's
world... is that modernity is not a natural product of its own historical
traditions?’.
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Be that as it may, Dutu believes that the Church learned between 1948 and
1989 that "its main enemy was not the alien, the foreigner, but the materialistic
spirit which invaded politics, education, social life in general. Thus, the
Orthodox Church developed its relations with other Christian churches and
associations and will eventually notice does not contradict patriotism. But the
political power will continue to use the influence of the Church and to take
advantage of its impact on the people. It is what anyone could see during the
past four years when former communists went candle in hand to the mass and
resumed their former activities afterwards"?®. It is far from certain that this is so.
The jury is still out and will be for some time.

The same thing is true in connection with Dutu's other hope, that of a new
relationship between the clergy and lay people. On the one hand, "Christian
morals might guide people out of confusion and fear". On the other, the
hierarchy "might more actively involve intellectuals in matters of the Church"”.
However, until the Church takes a more consistent stance in favor of reform and
can capitalize on the resulting moral leadership, the clergy will be just as
confused and fearful as the laity. One sees little sign of this happening under the
auspices of the existing hierarchy, which appears to be more concerned with
maintaining its status and accumulating more worldly goods than it does with
moral guidance or involvement of lay people in the affairs of the Church®.
Spiritual self-discipline cannot be said to predominate in a society in which the
moral failures of leaders---including religious leaders, political leaders, and
intellectual leaders---are excused and even justiﬂed] '" And, of course, such
conduct and rationalization set a very bad example and precedent for the
ordinary person, who, after all, has no real reason to be any better than his or her
leaders. Small wonder then that Romanian society experiences today a spiritual
desiccation in many cases and spiritual rigor mortus is others. The message of
Christianity is redemption, regeneration, and renewal. Until the dominant church
in Romania concentrates on these tasks, the culture and society will languish or
even become more "sick unto death""’.

Lastly, there is Dutu's plea that "people inight be reminded that man has a
dual citizenship, since he is a member of a state and, at the same time, a member
of an Ecclesia that makes him experience the sacred dimension of life and guides
him toward eternity... The dual citizenship confers on each member of a social
body full responsibility for his deeds and at the same time a sense of solidarity
with all those who believe in Truth". At the same time, this "dual citizenship
fights chauvinism and parochialism as well as the uniformity brought about by
the modern world"". Such a sense would indeed be salutary, but only if it is
inclusive not exclusive, and if the circle of Truth is seen as extending beyond
just Orthodoxy. Though Dutu believes that Orthodoxy and pluralism are not
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incompatible: it is not yet clear how many Orthodox clergy would share such
views.

The premier student of secularization, sociologist David Martin, has
written: "This means that within societies with a Christian tradition... the old
inclusive frame allied to ecclesiastical monopoly is no longer viable. The
Roman Catholic Church, even in Italy, accepts the fact that it cannot hope to
dominate a society through a party... and therefore sees itself as a potent
commentator within a pluralistic framework... That role, the role of potential
commentator within a pluralistic society, still exists, and it is probably the one
that will eventually be taken up by the expanding evangelical movements of the
contemporary world..."". The challenge to the Orthodox churches is whether or
not they will be able to make the same realization.

A key restorative is, indeed. a deeper sense of history. Paradoxically,
though Romanian culturc is permeated by historical consciousness and historical
mindedness™. post-Communist development has increasingly and sadly
demonstrated that this historicism of Romanian culture is shockingly shallow,
being a manifestation of the abuse of history rather than its healthy use.
Kierkegaard once remarked that "Life must be lived forwards, but can only be
understood backwards"™*. That, I think. is a decper sense of history, one in which
the past "is not a master but a teacher™”.

The failure of the modern world has been to fragment man into a
dichotomous physical and metaphysical being and then to banish the meta-
physical™. Berdyaev writes: "Man had been lefl with only his bodily envelope
and the lesser faculties of his soul; he could no longer see the dimension of
depth"". Religious people have long recognized and denounced this. The
relevant insight which Berdyaev brings to this problem is to recognize that in
Orthodox countries, it was the Church itself which "began this deprivation when
she relegated spiritual life to another and transcendent world and created a
refigion for the soul that was home-sick for the spiritual life it had lost. This
process could only lead to positivism. gnosticism. and materialism, that is, to the
utter despiritualization of man and his universe. The transcendent world itself
was pushed back into the unknowable and all the ways leading to it were closed,
till at last its very existence was denied™™. What of it? Let us give de
Tocqueville the last word: "Is not this worth thinking about”. II' men must, in
fact, come to choose between all being free or all slaves. all having equal rights
of all being deprived of them, if the rulers of societies are reduced to this
alternative, either gradually to raise the crowd up to their own level or to let all
citizens fall below the level of humanity, would not that be enough to overcome
many doubts, lo reassure man consciences, and to prepare cach man readily to
make great sacrifices? Should we not, then, consider the gradual development of
democratic institutions and mores not as the best but as the only means
remaining to us in order to remain free?... I do think that if we do not succeed in

64 Nenopoliana, VI, 1999, 34

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



ORTHODOXY AND THE FUTURL OF POST-COMMUNIST ROMANIA

gradually introducing democratic institutions among us, and if we despair of
imparting to all citizens those ideas and sentiments which first prepare them for
freedom and then allow them to enjoy it, there will be no independence left for
anybody..."*".

1 [New York: Touchstone Books, 1998].

2 1 am thinking in particular here of my late and valued friend, Alexandru Dutu,
whose views on this subject were published shortly before his death in 1999 as Political
Models and National ldentities in "Orthodox Europe [Bucuresti: Babel. 1998], and
as "Y-a-t-il une Europe Orthodoxe?" Sud-Estul si Contextul European. Vol. 7 (1997),
pp.- 9-86. | deeply regret that we will no longer be able 1o discuss these and similar
issues.

3 Dutu, Political Models, 1998, p. 208.

4 Lucian Pye, Aspects of Political Devclopment [Boston: Houghton-Mifflin,
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9 Cf. H-R. Patapievici, "Biserica Ortodoxd Romdnd si modernitatea”, Dilema,
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takes a much stronger stance: "in epoca premoderna, religia ortodoxa s-a institutionalizat
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Action, Essays in the Study and Writing of History edited by Rufus J. Fears
[Indianapolis: Liberty Classics, 1985], pp. 546 fI. on such excuses. His concluding
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33 Dutu, Political Models, 1998, p. 173.

34 David Martin, "The People's Church: The Global Evangelical Upsurge and Its
Political Consequences," Books and Culture, Vol. 6 (2000), Nr. I, p. 15, adapted from
Peter L. Berger, ed., The Desecularization of the World: Resurgent Religion and
World Politics [Grand Rapids: Eerdmans/Ethics and Public Policy Center, 2000].
Incidentally, this is one factor in the rapid spread of evangelicalism is developing
societies: "The evangelicals’ most potent contribution will be the creation of voluntary
associations and the multiplication of social and political actors in the public arena.
Other things being equal (which of course they rarely are), the cultural characteristics of
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evangelicals---participation, pragmatism, competition, personal discipline---ought in the
long run to foster democracy”. (Martin, p. 15).

35 See my "Themes in Modern and Contemporaty Romanian Historiography," in:
S. J. Kirschbaum, ed., East European History [Columbus: Slavica Publishers, 1988],
pp. 27-40; and "Reshaping Romanian Historiography: Some Actonian Perspectives",
Romanian Civilization, Vol. 3 (1994), Nr. 1, pp. 3-23.

36 Cited in W. H. Auden and Louis Kronenberger, The Viking Book of
Aphorisms: A Personal Selection [New York: Barnes and Noble, 1993], p. 239.

37 Acton manuscripts 5648, reprinted in: Lord Acton, Essays in Religion,
Politics, and Morality edited by Rufus J. Fears [Indianapolis: Liberty Classics, 1985],
p. 620. Compare Acton's observation that we should "be governed not by the Past, but by
knowledge of the Past" which are quite "different things". (Mss. 4993, p. 620)

38 This started with Kant's ill-fated attempt to solve Hume's challenge to the
Enlightenment.

39 Berdyaev, Dostoevsky, 1957, p. 36.

40 Berdyaev, Dostoevsky, 1957, p. 36.

41 De Tocqueville, Democracy, 1969, pp. 314-315.
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In cautarea armoniei

FENOMENUL RELIGIOS S1 SOCIETATEA CIVILA

Nicoleta Maria Turliuc

Perceplia religioasa a lumii pozitioneaza, prin ea insagi. omul i umanitatea
pe traiectul rectitudinii morale. Pentru ca religia si devind un element de unifi-
care a personalitatii, ea trebuie s se transforme in fapt psihic, in credinia. La
randul siu, lenomenul credintei face posibild aparitia religiozitatii ca stare psihi-
cl specifica persoanei care se raporteaza permanent la un principiu suprem, etern .
si imuabil, valoarea sentimentului religios rezultand din vesnicul fenomen de
inchegare sufleteascd pe care acesta il prilejuicste. Credinta si religiozitatea
dinamizgazj si directioneazd conduita, slujind procesului moralizirii autentice a
omului. In acest sens, G. Bota (1929) afirma ci oricit de impristiat ar fi sufletul
omului modern, oricite griji mirunte si coplesitoare l-ar sufoca, atata vreme cat
in mintea individului existd o imagine puternicd in care crede, sufletul sau isi va
pastra unitatea. Forta religiei, afirma si 5. Durkheim (1912), constd in sentimen-
tul pe care colectivitatea il inspird membrilor sdi. obiectivat si proiectat in afara
constiinlelor care il trdiesc. Dar. forta religiozita{ii $i semnificatia notiunii de
“religie” nu pot fi rezumate in atat de putine cuvinte.

Reputatul profesor american de istoria religiilor, J.M. Kitagawa (1994,
p. 282) afirma ca fiinta umand este o persoand potential religioasd (fomo
religiosus) indiferent de epoca si cultura in care aceasta pornire a sa s-a manifes-
tat, iar “‘ca persoane religioase sperim §i avem incredere ci diferitele traditii reli-
gioase posedd suficiente resurse pentru a oferi omenirii divizate credinta, curajul
si speranfa necesard pentru a indura si depisi lipsa de semnificatie care ne
inconjoarad”. Pluralismul religios este de muiltd vreme o realitate evidentd,
evenimentele istorice relevand o serie de circumstante in care traditiile religioase
se confruntd si se combat. in aceste condifii. distinctia dintre semnificatia
“interioard” §i cca “exterioard” a religiei devine obligatorie (J.M. Kitagawa,
1994, p. 13-16).

Senmificatia “interioard” a religiei include doud aspecte intrepatrunse:
perceptia autobiograficd a propriei traditii religioase §i perspectiva biografica,
exterioard, asupra tradifiilor diferitc. Credin{a sau declaratiile religioase au la
baz# adesea un “limbaj interior care priveste dinlduntru experienta religioasa a
propriei comunitati”. Religia modeleaza si sustine viata unei comunitéti, oferin-
du-i o anumitd semnificalie a adevarului puternic afirmat, o intclegere a naturii
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omului si a realitdtii, a legaturii dintre acestea. Propria semnificatie este legiti-
matd prin consecintele ¢i cosmice i de mantuire. Dar. impregnarea excesiva de
declaratiile religioase cu caracter autobiografic genereazid adesea acceptarea
necriticd a circularitafii autolegitimizate a traditiei respective §i creeazi nelinigte,
teamd sau aversiune fata de percepiiile biografice ale grupurilor exterioare. apar-
tindnd altor traditii religioase. Este poate surprinzitor faptul ci astfel de reactii
apar chiar in cadrul aceleiagi comunitili religioase. in conditiile aparitiei unor
sub-grupuri de credinciosi a ciror educatie religioasa si raportare la practica si la
normele religiei sunt (sensibil) diferite, aga cum am constatat in demersul aplica-
tiv al studiului nostru. Limbajul interior religios al colectivitdtii poate cunoaste
anumite grade de claborare, poate ciipita anumite nuanie subgrupale.

Desi nu face obiectul cercetdrii noaslre practice, semnificafici “exterioare”
a religiei trebuie si i se sublinieze importanta cuveniti. Accasta derivd din expe-
rien{a umand dobanditd concomitent in cadrul unei anumite societiti-culturi si in
cadrul comunitdtii planctare. La leagd atirmatiile noastre despre transcendenta
de ale celorlal(i. ca traditii diferite ce coexistd pe plan mondial. Fard constiinta
existenfei unei pluralitayi de religii §i a existentei unor alti oameni religiosi se
ajunge la diminuarea concepliei despre unitatea omenirii, ca i la esecul dezvol-
tdrii complete a semnificatici interioare a religiilor. Maturitatea sentimentului
religios are drept consecinta sporirea gradului de acceplare a celuilalt. cresterea
tolerantei fatd de cci diferiti de noi. Realizand sinteza religie — culturd — societate
- ordine politicd, putem sus{ine mai usor ideea potrivit careia pluralismul nu
trebuie considerat un factor de discriminare si. {indind seama de relativismul sau,
3 intelegem ca perspectiva proclamata asupra adevirului — desprinsd dintr-o tra-
ditie si 0 experientd comuna — nu este decat un aspect al adevarului (F. Stanley
Lusby. 1994). Supravietuirea insisi a umanitdtii depinde implicit de efortul
persoanelor si al comunitafilor religioase de a realiza si mentine echilibrul intre
semnificatia “interioard” si cea “exterioard” a religicei.

1. Tendintele fenomenului religios in lumea moderni si contemporand

Contrar concepliei marxiste care sustine ci rcligia este o forma specifica de
instriiinare a esentei comune tuturor lucrurilor i un “opium pentru popor™. majo-
ritatea filozofilor si psihologilor au considerat religia ca pe o indliare a omului
intrucat. acesta cauta valorile spirituale ale vietii. isi pune intrebari cu privire la
sensul i rostul vietii, la continuitatea ei dupa moarte, la existenta unui Creator.

Desi epoca moderna este privitd de unii autori ca o perioadd de périsire a
religiei, de secularizare a societdtii. ea este §i perioada dobandirii. chiar daca
partiale, a liberta{ii religioase — care trebuie intretinutd si consacratid. Astazi
putem vorbi de un mod specific de manifestare a religiosului, desi religiozitatea
lumii moderne difera, evident, de felul in care ea a fost conceputd si triitd in
mod traditional.
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Modernitatea religioasd nu presupune doar secularizarea societatii, scide-
rea influentei bisericii in spatiul public, ci inseamni si o individualizare a credin-
telor. Aceastd individualizare reprezintd posibilitatea persoanei de a alege pe
“piata bunurilor religioase”, de a selecta si opta pentru o variantd din oferta
bogatd existentd (J.L. Schlegel, 1985). Din pacate, in mentalitatea mercantila
existentd astazi, foful devine piati; devin piatid sentimentele, sperantele si
suferinta, totul reducandu-se la un do ut des, la un santaj moral permanent, aflat
la baza oricarei relatii umane.

Pentru intelegerea fenomenului religios si determinarea locului religiei in
societatea civild actuald, Jean Baechler (1997, p. 507-517) considera ca este util
s3 se facd distinctia dintre citeva fenomene vizibile astizi, ale cdror ridicini sunt
insd moderne: laicizarea, decrestinarea si denumizarea.

Laicizarea este o migcare de natura politica, ce a produs separarea religiei
de stat, adica privatizarea celei dintai. in principiu, aceastd situatie nu trebuie sa
fie insotitd, din partea publicului, de nici o manifestare anticlericala i, cu atat
mai putin, antireligioasd.

Democratizarea a fost insotitd si de o dezvoltare masivd a ideologiilor.
Impactul lor nu s-a lisat mult agteptat. Credinciosii au utilizat aceastd deschi-
dere, ideologiile servind drept compensatie si loc de refugiu celor care isi pierdu-
serd credinta, ca §i valorificarii statului lor de cetateni. Acest lucru a fost posibil
in conditiile in care, de-a lungul secolelor de fuziune cu societatea civila si poli-
tica, Bisericile crestine au fost impregnate de ideea cd nimic din ceea ce este
uman nu trebuie s le fie strain.

De indata ce religia devine o chestiune privati, crestinismul risca sa incete-
ze de a mai fi un rit social. Cand participarea sau neparticiparea la slujbd nu mai
este o practicd impus3 de mediul social, ci o alegere, este previzibil faptul ca,
mai devreme sau mai tarziu, sd nu mai meargi la slujba decat cei cu o persona-
litate profund religioasa si cei pentru care mersul la slujba este un protest ideolo-
gic impotriva decaderii moderne. Primii au devenit minoritari, iar cei din urma
nu mai constituie decat cazuri exceptionale, rarisime.

Daci laicizarea este un fenomen politic, decrestinizarea este mai curand o
manifestare a pluralismului cultural. Aceste doua simptome ale modernitatii nu
se suprapun, chiar daca intretin legituri evidente. Daca laicizarea are drept
consecinta directa pirdsirea locurilor de cult si abandonarea practicilor rituale de
citre majoritate, ale cirei nevoi religioase sunt tot mai slabe, decrestinizarea
vizeazi faptul c& minoritatea cu nevoi intense nu se mai adreseaza numai cregti-
nismului, ci i altor “oficine ale absolutului”.

Decrestinizarea trebuie inteleasd ca un fenomen de pluralizare religioasa,
ultima sa radacina fiind deopotriva politica si religioasa. in conditiile in care
interesele individuale sunt trecute in sfera privatd, modalitétile lor de implinire
igi gisesc, din punct de vedere politic, legitimitatea. Din moment ce nu sunt
afectate interesele colective sau incilcate normele convietuirii sociale, indivizii
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pot decide in maniera personala asupra credintei imbréatisate, asupra modului de
raportare la aceasta, asupra opiniilor, aspiratiilor §i idealurilor lor. De pe urma
acestei tendinte religia a avut de suportat doud consecinte importante. Mai intai,
regimurile politice nu-i mai permit si sanctioneze noile ipostaze religioase (ne-
crestine) sau indiferenta fatad de religia crestind §i, consecutiv, fiecare religie
trebuie si-si defineascd propria teologie, sd-si demagste toate variantele infidele,
fard a mai putea interveni cu forta impotriva lor. Asadar, regimul democratic
modern a creat conditiile unei explozii a sectelor crestine, ne-crestine ca §i a
pseudoreligiilor (sau ideologiilor), chiar daca nu a existat contextul unei evolutii
nelimitate a oricdror traditii §i popoare religioase.

Apropierea dintre ideologie si religie a fost, nu intamplator, intens
comentata. in sistemul socio-cognitiv ideologic, ca si in cel al religiei, informatia
in jurul cdreia se intruneste consensul indivizilor este perceputi §i prezentati ca
avand un (potential) continut universal. Ideologia este definitd de G.N. Fischer
(1990, p. 27) ca fiind “intregul ansamblu organizat de reprezentdri asupra naturii
i, asupra naturii lumii interactiunilor sociale, unde mobilul prim nu este de
ordin verificator”. La rindul lor, F. Bourricaud si R. Boudon (1986) afirmau ca
putem vorbi de ideologie atunci cind un sistem de valori nu face apel la notiu-
nile sacru si transcendentd, tratind mai mult organizarea sociald §i politicd a
societdtii. Cercetdrile lui J.P. Deconchy (1984) au pus in evidentd insi faptul ci
sistemele de credinte religioase stau la baza ideologiei, ca element “prototipic™
al ei, ambele indeplinind in sistemul psihic functii similare.

Denumizarea poate fi definitd ca migcarea prin care sfera sacrului este
erodatd lent de cea a profanului. In acest sens, Max Weber vorbea de “desacrali-
zarea lumii”. Diminuarea raportului dintre sacru si profan, in favoarea celui din
urmd, nu va conduce, probabil, la disparitia fenomenului religios, atata timp cat
specia umani va exista. Aceasta afirmatie este sustinuti de limitele capacitatilor
umane cognitive, de limitele cunoasterii de tip stiintific, care nu poate explica
totul, de limitele instrumentelor utilizate in cunoagstere, de caracterul inepuizabil
al realitdii de cunoscut, ca si al suferintei, al nefericirii §i esecului. In aceste
conditii, religia i5i gdseste diversi concurenti, de la putin numerosii ganditori
preocupati de efortul de sinteza filosofica a abstractiunilor de tip stiintific, la
nenumdratii exploratori ai credintelor, sperantelor si irationalului: ideologi,
ghicitori, vraci etc. De accea, cu riscul de a fi suspectati de scepticism, conside-
rdm ci epoca in care trdim incurajeazi prea des mistificarea, dezordinea, desa-
cralizarea si absurdul.

Daci religia este deschisa la un capat cétre nesfarsita maretie a Absolutului
divin, iar la celilalt spre nesfarsita diversitate a umanului (W.C. Smith,1957),
confruntarea tendintelor de globalizare si de cutare a unititii cu cele ale plura-
lismului religios, societal si cultural este probabil contextul in care semintia
umand isi va continua pelerinajul, in care normele dialogului ce inlesnesc intele-
gerea umand vor trebui re-definite.
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2. Categorii si tipuri de credinciosi

in contextul tendintelor actuale social-politice. culturale si religioase.
societatea civild pune in faja tinerilor problemele adaptarii permanente la noi
solicitdri i a construirii unei identitdti psiho-sociale coerente, conferindu-le
dreptul de a delibera, de a decide, precum si responsabilitatea tuturor actiunilor
lor. Cei care sunt bine inarmati pentru aventura vietii vid aici o eliberare. Aljii
sunt insi atat de prost dotati incit esueazi lamentabil.

Religia posedd mesaje. proiecte i mecanisme de stimulare $i compensare
care au un randament foarte ridicat in activitatea educativi. Puritatea morald a
copiilor, gradul lor sporit de sensibilitate, afectivitatea si imaginatia lor consti-
tuie o materia prima ideald pentru demersul religios de formare a caracterului si
a personalitdtii. Actul religios implici mai multe componente psihice precum:
reprezentdri, sentimente. judecati, convingeri. trebuinte, deprinderi religioase
elc.. intre care sc stabilesc relatii de interdependenta. Asa cum alirma G. W,
Allport (1991, p. 304), “religia implica intotdecauna ceva mai mult decat procese-
le cognitive ale omului; totusi, fiind un raspuns al eului total, giandirea rationald
nu cste exclusa™.

Psihologii au observat faptul ¢, adesea. crizele spirituale si convertirile se
produc in mod precumpanitor in perioada pubenrtdtii si adolescentei. fiind
frecvent insotile de stiiri asemanitoare cu cele caracteristice patologiei acestor
stadii de dezvoltare: sentimentul de incompletitudine i de imperfectiune. angoa-
sd, introspectie morbida, neliniste. dezgust, vapa insatisfactie intima. astfel incat,
unii autori au concluzionat ci teologia ia tendintele adolescentului si construieste
cu ele. Evident, este dreptul copilului de a fi instruit in perspectiva valorilor reli-
gioase, cu atit mai mult cu cat. dezvoltarea la maximum a fiecarui individ,
conturarea si fortificarea spiritului critic, inocularca vointei de auto-depasire sunt
scopuri ale educatiei in general. Educatia religioasd nu conduce la omogeniza-
rea si uniformizarea constiintelor, valoarea religioasd fiind acel “bun care se
distribuie fard sa se imparta™ (C. Noica, 1987).

in toate fostele tari socialiste, spre exemplu. inclusiv la noi, indepirtarea
copiilor si a sistemului educativ de valorile si modalitatile educatiei religioase
s-a facut atat prin intermediul secularismului, cat si pe calea impunerii ideologiei
ateiste. Stupiditatea comunismului constd nu in incapacitatea lui de a conjuga
spiritul i materia, ci in efortul lui de a anula spiritul pentru instaurarea “defini-
tivi™ a suprematici materiei. Din pacate, lumea capitalistd in care am (re)intrat
nu se deosebeste nici ea, prin spiritul ce o insufleteste, ci prin dominatia pielei.
Ne intrebdm atunci, dac societatca actuald care exaltd viata, nu exalta si tot ceea
ce o poate distruge?

Unii observatori convin ca ruptura dintre religie §i viala. constituie sursa
principald a dezordinii spirituale de care multe persoane suferd astizi. Dacd
aceastd rupturd este programatici si incepe de foarte timpuriu, sansele spiritua-
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lizarii depline sunt mult mai mici. in acelasi timp, pentru un tanar care a fost
socializat in valorile proprii unci anumite credinfe religioase sau care adopta
aceastd credinid ca o solufie la criza identitard, contactul cu persoanele care
impartasesc o opinie difcritd in ceea ce privesle existen{a divinitdtii poate crea o
stare de disonan{a cognitivd. Atunci cind credinta este suficient de puternica
pentru a nu fi abandonatd. individul va ciuta si intre in contact cu cei care
impartasesc aceeasi credin|d sau aceeasi perspectiva asupra unei credinte religi-
oase (1.. Festinger, 1962). in acest fel poate fi explicata trebuinta credinciosilor
de a sc constitui in grupuri care si le ofere suportul social necesar mentinerii cre-
dintei respective.

Fenomenul decentririi care afecteaza traditia culturald a oricarei comuni-
tap, care a generat si expresia “la culturc au pluriel”™, este valabilad si in cazul
fenomenului religios. Chiar daca apariin acceleiagi traditii religioase, credinciosii
nu sunt omogeni din punctul de vedere al motivatiei apartenentei la credinta
respectiva si la grupul de credinciosi, al orientdrii spre modernism sau traditiona-
lism actional. al educatiei religioase dobandite i al practicii efectuate. Pornind
de la aceste criterii, M. Frunza (1997) a stabilit trei tipuri de credinciosi: practi-
cantul real, practicantul identitar si oportunistul.

Practicantul real se caracterizeazi prin faptul cd a beneficiat in cadrul
familiei sale de o slabd cducalie religioasd, printr-o practicd religioasa scazutd,
desi aceasta este mai ridicatd decdt in cazul celorlalte doua tipuri. El accepta
masurd destul de mare normele religioase §i este mai traditionalist comparativ cu
ceilalti credinciogi. Practicantul real prezintd o putemici tendinta spre traditiona-
lismul identitar si este cel mai mult implicat in diverse asocialii. adesea religioa-
se. Motivatia aparteneniei la grup a acestui tanar provine din faptul cd acceptd
normele religioase, pe care le-a interiorizat, avand o puternicd orientare tradi-
tionalistad atat la nivel actional cat si identitar.

Practicantul identitar este tipul de credincios caracterizat prin educatia
religioasd cea mai scazutd. printr-o practica religioasd foarte redusd, prin orienta-
rea sa spre modernism actional, dublata totugi de orientarea spre traditionalismul
identitar. Desi nu este practicant activ, impardseste normele religioase, el
adoptand, in faja provocérilor tranzitiei, o strategie de asociere cu familia gi
comunitatea credinciogilor. Orientarea spre modernismul actional justifica lipsa
practicii religioase. Este tipul credinciosului pentru care este suficient sd spund
ceea ce spun normele religioase, insd este foarte important sd spund astfel, acesta
asigurandu-i accesul la identitate unui grup religios valorizat. Nu este le fel de
important si si faca ceea afirmd o norma, intrucat a optat, cum am mentionat,
pentru modernismul actional.

Oportunistul, degi este singurul tip care a dobandit in familie o buna educa-
tie religioasa, respinge normele religioase avand o practica ocazionala, la fel ca
si credinciosul identitar. Lste puternic orientat spre modernismul actional si cel
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mai putin spre traditionalismul identitar, in conditiile in care dispune de stocul
educational, in general, cel mai ridicat.

Datorita faptului ci cele trei tipuri de credinciosi se caracterizeazi printr-o
practicd religioasd destul de scdzuti (practicantul real) sau foarte scizuti
(practicantul identitar si oprtunistul), ele pot fi subsumate categoriei credincio-
silor practicani ocazional si re-definite, mai adecvat, astfel: credinciosul tradi-
fionalist, credinciosul identitar i cel oportunist.

Considerim cd primei categorii i putem aldtura categoria credinciogilor
practicanti reali, care prezintd urmatoarele particularitati:

- educatie religioasd bund in familie sau gcoal3;

- practici religioasa ridicaté;

- acceptarea in mare masurd a normelor bisericii (la fel ca si credinciosul
identitar);

- traditionalism puternic pe plan actional (la fel ca si credinciosul traditio-
nalist) si identitar.

Aceste doud categorii ne servesc in continuare, pentru a surprinde imagini-
le reciproce ale subiectilor care li se subsumeazi. Modul de edificare al acestor
reprezentdri este general valabil pentru imaginea tuturor grupurilor sociale
diferite de cel de apartenenta. Deductia observatorului este obligatorie, iar utili-
zarea bagajului sau informational este inevitabili. Asa cumm afirma R. Carpentier
(1968, p. 114), cunoasterea celuilalt nu cautd si giseasca, sa defineasca si s
identifice existenta obiectului sdu, ci cauti si participe la universul “facerii
celuilalt”.

3. Cele doui categorii de credinciosi ortodocsi i
reprezentirile lor reciproce

Reprezentdrile sociale se formeazi sub impactul informatiilor pe care
individul si grupul sdu de apartenenta si le interiorizeaza in cursul practicilor de
socializare, sub presiunea modelelor culturale, ideologice si comportamentale.
Ele devin principii importante generatoare de luiri de pozitii in cazul interac-
tiunilor concrete inter-individuale si, implicit, inter-grupale. Prin intermediul
unui chestionar construit de noi, ne-am propus si realizim o clasificare a
subiectilor — credinciosi ortodocsi (130 de studen(i din cadrul a zece Facultati,
din trei institutii de invatdmant superior din lasi) in cele doud categorii mentio-
nate: practicanti ocazional §i practicanti reali, pentru a studia §i evidentia,
ulterior, reprezentarile lor reciproce.

in realizarea chestionarului am urmdrit reliefarea a patru variabile: educatia
religioasd primita in familie si in scoala (3 intrebdri sau itemi: |, 2 si 4), nivelul
practicii religioase (4 intrebari: 3, 6, 7 si 10), gradul de acceptare a normelor reli-
gioase (2 intrebari: 11 si 12) si orientarea spre traditionalism sau modernism (2
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intrebari: 8 si 9). De asemenea, o alta intrebare a vizat atitudinile reciproce ale
subiectilor din cadrul categoriilor identificate de noi.

Dupa aplicarea chestionarului a fost posibila retinerea raspunsurilor a 100
de subiecti, impartiti in:

- 50 de studenti practicantr ocazional (29 subiecti masculini si 21 feminini,
16 din mediul rural si 34 din mediul urban);

- 50 de studenti practicanti reali (33 de subiecti masculini i 17 feminini;
27 din mediul rural si 23 din mediul urban).

Analiza calitativd a datelor obtinute in lotul studentilor ortodocsi practi-
canti ocazional comparativ cu cel al practicantilor reali ne-a condus la consta-
tarea urmitoarelor diferente semnificative:

Memi | rmeriona | SeOr" T P
4 Ocazelgilah Z:gg 2,09 0,041
P Ocazional j:gg 2,64 0,011
. Ocazional gég 2,12 0,038
| e T an | oo
9 Ocazionali Z:gg 2,40 0,020
o | | e | om

Diferentele semnificative indica faptul ca: studentii ortodocsi practicanti
reali au primit in familie o educatie religioasd mai bund decat practicantii
ocazional (p=0,041, pentru t=2,09); practicantii reali merg la bisericd mai des
decat cei cu o practici ocazionald (p=0,011, pentru t=2,64); studentii ortodocsi
practicanti reali merg la bisericd la un numir mai mare de sirbitori comparativ
cu practicantii ocazional (p=0,038, pentru t=2,12); practicantii reali au in mai
mare proportie un duhovnic personal comparativ cu cei cu o practicd ocazionala
(p=0.034, pentru t=2,17); practicantii reali se spovedesc mai des pe an decét
practicantii ocazionali (p=0,034, pentru t=2,17); practicantii reali acordd in
cadrul activitatilor lor siptimanale o pondere mai mare celor vizind credinta,
religia si biserica (in sensul cd acordd mai mult timp rugdciunii, lecturii unor
carti religioase §i mersului la bisericd) comparativ cu practicantii ocazional
(p=0,002, pentru t=3,20).

Asadar, am obtinut diferente semnificative intre membrii celor doui cate-
gorii de credinciosi in ceea ce priveste educatia religioasad primitd in familie
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(itemul 4), nivelul practicii religioase (6,7 si 10). oricntarea spre tradi{ionalismul
actional si identitar (8 si 9), toate acestea favorabile subiectilor ortodocsi practi-
canti reali. Nu s-au obtinut insa diferente semnificative in ceca ce priveste gradul
de acceptare al normelor religioase.

in continuare, celor 100 de studenti, care au fost clasificati in cele doud ca-
tegorii de credinciosi, li s-a aplicat metoda retelei de asociatii (A.M.S. de Rosa,
1993, 1995), o tehnica asociativa care permite relevarca continutului cimpului
unei reprezentdri §i a structurii acestuia. Prin natura lor proiectiva. tehnicile
asociative reprezintd o cale de acces la elementele centrale si periferice, la
elementele implicite sau latente ale universului semantic studiat, care ramain
adesea mascate, camuflate in productiile discursive. Verificarea nodului central
al reprezentdrii s-a realizat prin apelul la metoda trierilor ierarhice succesive
(J.C. Abric, 1989, 1994). Am utilizat o variantd a trierii ierarhice succesive,
intrucéit ansamblul datelor privind obiectul reprezentarii a fost obtinut prin inter-
mediul metodei anterioare.

in ccea ce priveste reprezentarea subiectilor ortodocsi practicanti ocazio-
nali cu privire la practicantii reali am identilicat 34 de itemi, dintre care 4 sunt
elemente centrale, restul de 30 fiind periferice. Verificarea centralitdtii elemente-
lor acestei reprezentari sociale a condus la confirmarea datelor anterior obtinute.

Variabila lndlcel'e de Centralitate | Rang mediu Centralitate
centralitate

Credinta 43,21 | 2.08 |

Exagerare 39,06 1l 3.25 1

Constiin(a 36.32 11 4,07 1

Milostiv 3232 vV 492 [\

Astfel, nodul central al reprezentdrii este format din itemii: “credinta™,

“exagerare”, “congtiing

-

e

a”si

“milostiv™, in timp ce printre clementele periferice

e

se atla: “traditionalism™, “extremisti in credinta”, “inhibiie”, “post™, “bunitate”,
“idealism™, “calm”™, “fafd mohoratd™, “sinceritate™, ‘“aerieni”, ‘“retrasi”,
“respingerea placerilor lumesti”, “habotnic”, “intolerantd”, “egoism™, “simplita-
te” s.a. Campul acestei reprezentari are o polaritate medie (indicele mediu de
polaritate = 0,45) si o neutralitate medie (indicele mediu de neutralitate = -0.30).
Acesta inseamna ci elementele pozitive au tendinfa de a 11 egale cu cele nega-
tive, pe de o parte, iar pe de alta parte, cd numarul cuvintelor neutre au tendinta
de a fi cgale cu suma cclor pozitive si negative. In aceste conditii, se poate
atirma ca pentru subiectii investigati, ortodocyii practicanti ocazional, subiectul
reprezentdrii (practicaniii reali) nu prezintd o importanta prea mare, aceasta fiind
dublatd de semmnificatia neutrd atribuita lui. Desi trei din cele patru atributele
cuprinse in nodul central al acestei reprezentiri au o valentd pozitivd, care
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s

sugereazad recunoasterca calitatitor obiectului reprezentat (“credintd”, “constiin-
t8” si “milostiv™), pentru ansamblul campului reprezentdrii a fost obtinutd o
neutralitate medie. care indica interventia unor mecanisme de apdrare ale
propriei identitati. in lipsa atribuirilor neutre si negative, simpla acceptarea a
calitdtilor ar fi insemnat o recunoastere a propriei slabiciuni sau inferioritati.

in campul reprezentdrii sociale a ortodocsilor practicanti reali fata de
practicantii ocazionali am identificat 32 de elemente, dintre care 3 sunt centrale,
verificate i confirmate prin metoda trierilor ierarhice succesive, restul fiind peri-
ferice.

Variabila lndlcel.e de Centralitatea | Rang mediu Centralitate
centralitate
Mandrie 37,98 | 1,56 |
> Patimi 29,07 I 2,05 I
josnice
Egoism 27,92 11! 3,70 1]

S-a conturat, astfel, o reprezentare in structura cdreia componentele mai
semnificative, centrale sunt: “mandrie™, “cidere in patimi josnice” i “egoism”,
aflate intr-un anumit raport cu o serie de elemente periferice printre care se afla:
“comoditatea”, “golul duhovnicesc™, “ignoranta”, “prezenta numeroaselor griji”,
“lipsa educatiei religioase”. “insensibilitatea fald de aproape”, “materialism”,
“irascibilitate™, “malitiozitate™, “‘atras de alte religii”, “lipsa credintei, superficia-
litate™, “ortodox doar cu numele™, “nerealizare™, “sociabil”, “deznadejde”,
“dezordine Tn viata particularid” s.a.

Aceastd reprezentare sociald are o polaritate puternic negativd, ceea ce
inseamna ca marii majorita{i a eclementelor i-a fost asociatd o conotatie negativa
(indicele mediu de polaritate = -0.80) si o slabd ncutralitate, ce indicd numarul
mic al cuvintelor cu o conotatie neutrd (indicele mediu de neutralitate = -0.86).
Cele doua aspecte sugereazi cii obiectului reprezentarii (ortodoxul practicant
ocazional) i se atribuie o importanta mare. dublata de o semnificajie negativa.
Nu este greu de observat faptul ca. imaginea aceasta pare sd concentreze -
oarecum forfat, pe seama apropierii cxcesive dintre credinciosul cu o slabad
practici religioasa si necredincios - atributele individului condamnat sa trdiasca
excesiv in lumea materiala, in conditiile subrezirii sale spirituale. Ele par si
contureze imaginea individului care triieste “demonia economiei” combinata cu
voluptatea degradarii. a abrutizirii, a promiscuitatii, a preferintei pentru riu, fapt

care constiluie poate cea mai teribild tragedie a lumii contemporane.

In concluzie, se cuvine si subliniem faptul ca, nucleele centrale ale celor
doua reprezentiri sociale studiate au continuturi diferite, ceea ce ne permite sa
afirmam ca reprezentirile insele sunt diferite. La rindul lor, aceste reprezentari
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diferite demonstreazi existenta celor douad categorii de credinciosi practicanti
ocazionali si practicanti reali, ortodocsii in cazul studiului nostru, legitimand
vehicularea lor notionala.

De asemenea, am putut consta faptul cd, practicanti ocazional (cu o
practici religioasd ocazionald relativ scizuti sau foarte scizutd) sunt considerati
de citre subiectii investigati, practicanti reali, ca fiind credinciosi “de méina a
doua” — in cel mai bun caz — iar, uneori, desconsiderarea merge pani la a-i
socoti necredinciosi, datoritd contradictiilor pe care ei le vehiculeaza intre edu-
catie si normele religioase, intre vorbe si fapte. Imaginea credinciosului despre
necredincios sau despre cel considerat ca atare nu se poate construi altfel decat
printr-o anumitd diabolizare a celui din urmi, fiinfa cizuti sub influenta raului.
Care sunt explicatiile psihosociale ale atat de puternicei desconsiderari a
subiectilor practicanti ocazionali? De ce imaginea credinciosilor practicanti
ocazionali despre practicantii reali nu este preponderent pozitiva?

Una din cele mai cunoscute teorii psihosociale privind identitatea sociala,
elaboratd de H. Tajfel i colaboratorii sai (1974, 1979), subliniazi importanta
apartenentei grupale in achizifionarea unei conceptii §i stime de sine pozitive,
situdnd — in acelasi timp — aspiratia spre similaritate doar la nivelul propriului
grup. Afirmand ci stima de sine are doud componente principale, identitatea
personald si cea sociald, teoria elaboreazd urmatoarele predictii: 1) nevoia unei
stime de sine ridicate tinde sd sporeascd nevoia favoritismului in-group-al si
2) expresiile favoritismului in-group-al pot asigura cresterea stimei de sine.
Tinand seama de acest context teoretic vom spune cd, cu cat diferentele consta-
tate intre sine (ca membru al in-group-ului) §i membrii grupului diferit (ai out-
group-ului) sunt mai mari, cu atat mai puternica ar putea fi interventia mecanis-
melor de apirare ale identitdtii personale si/sau colective, care au drept scop
asigurarea unei stime de sine pozitive. De aceea, atit reprezentarea credinciosi-
lor practicanti reali despre cei practicanti ocazional, cét si reciproca ei nu includ
preponderent atribute pozitive, cum am fi fost tentati si credem.

O alti explicatie a fenomenului constatat — convergenta celei de mai sus —
ne-o oferd teoriile atribuirii, care analizeazid diversele tendinte subiective ale
indivizilor implicati intr-un act de autoevaluare/evaluare, in diverse situatii
interpersonale sau intergrupale. Structurarea sistematica a diverselor bias-uri ale
atribuirii intergrupale a fost denumitd “eroarea de ultima atribuire” sau “bias-ul
de complezenti in favoarea in-goup-ului” (T.F. Pettigrew, 1979), reprezentdnd
tendinta de favorizare a propriului grup si de devalorizare a grupurilor striine, a
out-group-urilor. Aceste tendinte sunt mai puternice la indivizii marcati de
prejudeciti, la membrii grupurilor care au trdit o lunga istorie a conflictului sau
la persoanele constiente de apartenenta lor grupald. Mai ales ultima conditie este
prezentd si la subiectii investigati in aceasta cercetare.
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Studiul aplicativ prezentat relevd modul in care cele doua aspecte (autobio-
grafic si biografic) ale semnificatiei “interioare™ a religiei se multiplica, compli-
candu-se. Echilibrul lor este unul ideal, dezirabil. aproape utopic, iar atunci cind
totusi se realizeaza, el este unul extrem de fragil. in plus, semnificatia “interioa-
ra” se afla intotdeauna intr-un anumit raport cu cea “exterioara”. Teologii sunt in
general de acord cu ideea potrivit carcia coeziunea crestinismului ortodox
depinde de invétaturile originale ale religiei, de traditia comunitatii religioase i
de experienta religioasa a fiecirui membru. Persoanele interesate in primul rand
de semnificatia “interioard” au tendinta sd accentueze unul din cele trei elemente
in detrimentul celorlalte (fapt intdlnit la practicantii ocazionali). Spre exemplu,
multi tineri cred ca ei nu pot accepta doctrina ortodoxd numai pe baza traditiei si
nici nu acceptd anumite traditii numai pe baza unui precedent biblic. Doctrina si
traditia capata un inteles pentru oamenii moderni numai atunci cand ele pot fi
atestate de o experienta imediata si pot fi exprimate intr-un limbaj adecvat. Spre
deosebire de cei care subliniazi un element sau altul din perspectiva semnifi-
catiei “interioare”, altii, din pricina unei preocupari esentiale faia de semnificatia
“exterioara”, au tendin{a de a le ageza pe acelasi plan (ca in cazul credinciosilor
practicanti reali), refuzand sa accepte ideea ca unul dintre cle ar fi mai important.
Totusi, cercetitorii care studiaza realitatile sociale ale semnificatiei “exterioare”
a religiei pot avea surpriza descoperirii unor serii de imagini deformate cu privi-
re la fenomenul pluralismului religios datorita tendintei subiective a indivizilor,
apartinand diferitelor traditii religioase, de a aborda latura exterioara a religiei ca
siimpla anexa a celei interioare.
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AUF DER SUCHE NACH OKUMENISCHEM
AUSGLEICH ZWISCHEN DEN ORTHODOXEN UND
DEN MIT ROM UNIERTEN OSTLICHEN KIRCHEN IN
MITTEL- UND IN OSTMITTELEUROPA

Ernst Chr. Suttner

Seit dem 2. Drittel des 18. Jahrhunderts war es bei Katholiken und bei
Orthodoxen zu einem soteriologischen Exklusivismus gekommen', der - was die
Katholiken anbelangt - in der Enzyklika "Mystici corporis" vom 22.6.1943 die
schirfste Fassung erlangte, die ihm je in einem kirchenamtlichen Dokument
zuteil wurde. Dort heiit es, daB "die, welche im Glauben oder in der Leitung
voneinander getrennt sind, nicht im einen Leib (Christi) und aus seinem einen
gottlichen Geiste leben." In der Enzyklika "Humani generis" vom 12.8.1950
wurde nochmals ausdriicklich erklirt, "daBl der geheimnisvolle Leib Christi und
die Ecclesia Catholica Romana ein und dasselbe"” sind.

Nicht in voller Einheit mit der katholischen Kirche stehen, bedeutete dieser
Auffassung gemil, von der Kirche Christi getrennt sein. Daher galten damals
alle orthodoxen Christen den Katholiken als fern von der Kirche lebend; unter
ihnen fiir den AnschluB an die katholische Kirche (fiir eine Union) werben,
bedeutete folglich, die Kirche Christi dorthin tragen, wo es zwar irrige Gliubige,
nicht jedoch die Kirche gab. Den langjdhrigen und eifrigen Einsatz von
Missionaren fiir die Ausbreitung unierter Kirchen in der Zeit zwischen Triden-
tinum und 2. Vat. Konzil kann nur angemessen beurteilen, wer bedenkt, wie sehr
diese Missionare wegen der ihnen mit auf den Weg gegebenen Ekklesiologie
iiberzeugt waren, durch Christus, den Herrn der Kirche, zum Werben fiir die
katholische Kirche berufen zu sein.

Hingegen anerkannte das 2. Vat. Konzil die orientalischen Kirchen unter
Hinweis auf ihr sakramentales Leben als Kirchen Christi im vollen
ekklesiologischen Sinn dieses Begriffes. Sie sind Schwesterkirchen der Ecclesia
Catholica Romana. Folglich kénnen orthodoxe Gldubige kein Objekt mehr sein
fir Bekehrungsversuche durch katholische Missionare.

Jedoch haben sich viele Katholiken (Kleriker ebenso wie Laien) die neue
Einsicht des Konzils noch keineswegs voll zu eigen gemacht. Guten Willens
zwar, aber in Kurzsichtigkeit werden daher immer noch Fehler begangen, die zur
ekklesiologischen Lehre des 2. Vat. Konzils in scharfem Kontrast stehen’.

*+
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Solche Fehler begeht, wer fortfihrt, orthodoxe Glaubige zur Konversion zur
unierten Kirche aufzufordern. Solche Fehler begeht aber auch, wer beziiglich der
jungsten Entwicklungen in der Westukraine und in Siebenbiirgen von einem
"Neueinpflanzen der unierten Kirche" spricht, weil er nicht zur Kenntnis nimmt,
daB die unierte Kirche dort seit Jahrhunderten ununterbrochen besteht. Denn
nicht ihr Leben als Gemeinschaft, welche das Evangelium Christi verkiindet und
die Sakramente verwaltet, war unterbrochen; nur die Offentlichkeitsrechte waren
ihr verwehrt, und den Gliubigen war das Menschenrecht auf Gewissensfreiheit
brutal verweigert.

Wie schwer die Last war, die dem Klerus und dem Volk auferlegt wurde,
kann nur ermessen, wer bedenkt, daB die staatlich eingeleiteten ZwangsmaBnah-
men gerade dann einsetzten, als die Enzyklika "Mystici corporis" eben ergangen
war und die Enzyklika "Humani generis" kurz bevorstand. Die betroffenen
Katholiken waren durch die pipstlichen Lehrschreiben in tiefste Besorgnis ver-
setzt, daB der Abbruch der Verbindung mit Rom fiir sie auch den Verlust ihrer
Gliedschaft an der Kirche Christi bedeute. In ihrer Gewissensnot leisteten sie
Widerstand, und die totalitiiren Staaten konnten ihre Kirche nicht zum Erléschen
bringen.

Nun ist aber die katholische Kirche in jenen Jahrzehnten, in denen die
unierten Katholiken wegen ihres Festhaltens an der ekklesiologischen Lehre von
Pius XII. verfolgt wurden, zugunsten einer vertieften kumenischen Einsicht von
der exklusivistischen Ekklesiologie abgeriickt. Fir viele Unierte war es ein
schweres Problem, erfahren zu miissen, daB die katholische Kirche in jener Zeit,
in der sie wegen ihrer unverbriichlichen Loyalitit zum Papst verfolgt waren,
auch die orthodoxe Kirche als wirkliche Schwesterkirche anzuerkennen begann.
Sie werden noch ldnger zu ringen haben, ehe auch sie die Wandlung, die ihnen
verstindlicherweise eine groBe Uberraschung, wenn nicht gar eine Enttduschung
war, mitvollziehen konnen. Auch auf orthodoxer Seite wird es noch gewisse Zeit
dauem, bis es allgemeine Zustimmung geben wird zu einem ekklesiologischen
Prinzip, das orthodoxe Theologen erst in jiingster Zeit anerkannten und das die
orthodox-katholische Dialogkommission in der Einleitung des Dokuments von
Balamand wie folgt formulierte: "Was die katholischen Ostkirchen angeht, ist es
klar, daB sie als Teil der katholischen Gemeinschaft das Recht haben zu
existieren und zu handeln, wie es den geistlichen Bediirfnissen ihrer Gliaubigen
entspricht."

Voraussichtlich wird noch geraume Zeit vergehen, bis sich die jiingst
erlangten theologischen Einsichten voll auf das kirchliche Leben in den unierten
und orthodoxen Gemeinden auswirken werden.
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Probleme in der Ukraine

Da es den stalinistischen Behérden gelungen war, die Liige zu verbreiten,
dal die Zerschlagung der Ukrainischen Unierten Kirche auf Wunsch des
Moskauer Patriarchats erfolgt sei', und da einzelne orthodoxe Kleriker in der Tat
bei der Zerschlagung der Kirche mithalfen, wurden die falsch informierten und
getiiuschten Gldubigen der unierten Katakombenkirche begreiflicherweise von
tiefem MibBtrauen zur orthodoxen Kirche erfiillt. Daher ist es nicht leicht, sie
jetzt von der Vertrauenswiirdigkeit ihrer orthodoxen Schwesterkirche zu
iberzeugen. Und es ist auch nicht zu verwundern, wenn einfache Menschen
heutzutage einerseits meinen, die unierte Kirche sei die Martyrerkirche des 20.
Jh.s par excellence, der jetzt ein besonderer Vorrang gebiihre, und wenn sie
andererseits der orthodoxen Kirche wegen der jiingsten Vergangenheit vor-
eingenommen gegeniiberstehen. Um es wegen solcher Gefithle zu keiner
Vergiftung der Atmosphiire kommen zu lassen, mahnte die orthodox-katholische
Dialogkommission it Dokument von Balamand: "Die Kirchen miissen gemein-
sam ihre Anerkennung und die Hochachtung fiir alle zum Ausdruck bringen. die
- seien sie ... Orthodoxe oder 6stliche oder lateinische Katholiken - gelitten ...
haben..." (Nr. 33).

Auch nationale Gegensitze spielen herein. Denn im Zug von Stalins
groBrussischer Ideologie wurde von "Riickkehr zur Mutterkirche, dem Moskauer
Patriarchat" geredet, als die unierte Kirche verboten wurde. Doch die Unierten
weisen mit Recht darauf hin, daf} ihre Heimat seit dem Zerfall des Kiever Staates
(d.h. seit einem Zeitpunkt vor der Griindung Moskaus) nach Ostmitteleuropa
orientiert war. Der Anspruch groBrussischer ldeologen auf die globale und
ausschlieBliche Rechtsnachfolge Moskaus fiir den von GroBfiirst Volodimir
christianisierten Kiever Gesamtstaat stoBt in der Westukraine auf scharfen
Widerstand. Folglich gibt es auBer religidsen auch nationale Griinde fiir
Spannungen zwischen der Ukrainischen Unierten und der Russischen
Orthodoxen Kirche.

Als historische Kirche der Russen erwartet das Moskauer Patriarchat, dafl
die Schwesterkirchen auf seinem Territorium zu ihm nicht in Konkurrenz treten.
Im Hinblick auf Pauli Beispiel, der "darauf achtete, das Evangelium nicht dort
zu verkiindigen, wo der Name Christi schon bekannt gemacht war, um nicht auf
einem fremden Fundament zu bauen" (R6m 15,20), hat dies Berechtigung. Doch
muB auch Beachtung finden, daB aufgrund der modernen Bevolkerungsmobilitit
gegenwirtig in Gebieten, die vor wenigen Generationen (fast) einheitlich
besiedelt waren, Menschen verschiedener religioser Tradition beheimatet sind.

Wie ehedem der GroBteil des russischen Siedlungsgebiets waren bis zum 2.
Weltkrieg auch die Ukrainer Galiziens konfessionell einheitlich, ndmlich so gut
wie geschlossen zur unierten Kirche gehérig. Unter Schwierigkeiten und trotz
des immer noch bestehenden Mangels an gegenseitigem Vertrauen miissen sich
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gegenwirtig Galiziens Unierte mit ihrer orthodoxen Schwesterkirche ar-
rangieren. Unter anderem muB dies das Aufteilen von Gotteshdusern bedeuten.
Es wird noch manchen giitlichen Zuredens bediirfen, damit die bis vor wenigen
Jahren Verfolgten, deren Kirchengemeinden aller Giiter beraubt wurden,
allesamt begreifen werden, daB es dem Evangelium nicht entspricht, unter den
gegebenen Umstinden uneingeschrinkt die Restitution aller Gotteshduser und
Pfarrhife zu fordern, die ihrer Kirche ehemals gehdrten. Denn dann konnten die
bei ihnen inzwischen heimisch gewordenen orthodoxen Gemeinden nicht mehr
Gottesdienst feiern.

Probleme in Siebenbiirgen

Als in der Weltchristenheit nach dem 1. Weltkrieg das &kumenische
Denken anhob, waren Ruminiens Christen zunichst intensiv mit sich selber
befaBt. Fiir sie stand die Neuorganisation des Lebens im neu geschaffenen Grof3-
ruminien an. Die orthodoxe Kirche, die Mehrheitskonfession des Landes, wuchs
aus unterschiedlich strukturierten Metropolien zur nationalen Ruminischen
Orthodoxen Kirche zusammen. Sie wurde von der Verfassung des Konigreichs
Ruminien, in der das Prinzip des Staatskirchentums verankert war, mit
Vorrechten ausgestattet und zur "herrschenden Kirche" erkldrt; bald darauf
erlangte sie auch die Wiirde eines Patriarchats®. Unter den orthodoxen Kirchen,
die Handlungsfreiheit besallen, war sie damals die grofte, denn RuBlands Kirche
war schwer verfolgt.

Zusammen mit der Ruminischen Orthodoxen Kirche wurde auch die Ru-
ménische Unierte Kirche, die in Osterreich-Ungarn "griechisch-katholisch" ge-
nannt worden war® und (wenn auch nicht nach dem Buchstaben des Gesetzes, so
doch de facto) der katholischen Kirche des lateinischen Ritus hintanstehen hatte
miissen, durch die rumédnische Verfassung zur "nationalen Kirche" erklrt.

Die Religionsgenossen der iibrigen Glaubensgemeinschaften Grof3rumé-
niens, auch die lateinischen Katholiken, stammten aus den "das Land mitbewoh-
nenden Volksgruppen"; sie besaflen Religionsfreiheit, doch der Rang ihrer
Gemeinschaften in der Offentlichkeit war geringer als jener der Ruminischen
Orthodoxen Kirche und der Ruminischen Unierten Kirche. Die Ungleichheit der
Rechte stand einem wiinschenswert freundschaftlichen Verhiltnis im Weg.

Die Ruminische Orthodoxe Kirche arbeitete in der Zwischenkriegszeit in
der Weltdkumene mit. Dasselbe taten die grofleren evangelischen Kirchen
Ruminiens. DaB zwischen den Orthodoxen, den Protestanten und den
lateinischen Katholiken in Ruminien nicht nur konfessionelle, sondern auch na-
tionale Grenzen bestanden, bewahrte sie davor, untereinander "Abwerbung" zu
betreiben, denn jede von den Nationalititen wollte, daf3 ihre Kirche im eigenen
Volkstum verbleibe. Konfessionelle Rivalititen gab es hingegen seit langem
zwischen der Ruminischen Orthodoxen und der Ruminischen Unierten Kirche,
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denn beide wollten méglichst viele Ruminen fiir sich gewinnen. Mit dem neuen
Aufbruch nationaler Gefiihle beim Entstehen GroBruminiens und wegen eines
leidigen, im 19. Jahrhundert begonnenen und im z0. Jahrhundert heftig fortge-
setzten Streites, ob es dem Ruminentum zutriglicher sei, der dstlich-orthodoxen
oder der westlich-lateinischen Kirchenkultur zuzugehéren, wuchsen die Rivaliti-
ten an’.

Nach dem 2. Weltkrieg, bei der Umwandlung des Konigreichs Ruménien
in eine Volksdemokratie, wurde in Ruminien im Unterschied zu allen anderen
osteuropdischen Ldndern, in denen Volksdemokratien aufgerichet wurden, keine
Trennung der Kirche vom Staat erklirt. Ganz im Gegenteil vergroBerte das ru-
minische Parlament durch ein Gesetz vom 1.12.1948 die orthodoxe Staatskirche
des Landes. Denn unter MiBachtung jeglicher Religionsfreiheit erklirte es die
Ruminische Unierte Kirche und ihre Teilkorperschaften fiir aufgeldst; die
unierten Gldubigen wurden einfach als zur orthodoxen Kirche gehorig
betrachtet. Die darauf abzielende Aktion wurde von Regierungsseite unter
Mithilfe des damaligen Siebenbiirgener orthodoxen Metropoliten Nicolae Bélan
wihrend einer Sedisvakanz auf dem ruménischen Patriarchenthron eingeleitet;
sie wurde alsbald von der Ruminischen Orthodoxen Kirche aufrichtig begriiBt".
Begreiflicherweise wurde das Skumenische Klima im Land durch ein Mitein-
ander von solcher Art zwischen Staat und orthodoxer Kirche frostiger.

Weitere Belastungen fiir den Gedanken der Okumene erwuchsen daraus,
daf keine einzige von den Kirchen Ruminiens die staatliche Erlaubnis bekam,
1948 an der Griindung des Okumenischen Rates der Kirchen Anteil zu nehmen,
daB aber die Regierung der Ruminischen Volksdemokratie aus den
Oberhduptern der staatlich registrierten Kultgemeinschaften einen Rat bildete,
der als Gegeniiber der staatlichen Behérden bei der Durchfiihrung der offiziellen
Kirchenpolitik zu dienen hatte’. Obwohl dieser Rat als Instrument zur Génge-
lung der Kultgemeinschafen durch die staatlichen Behorden eingerichtet worden
war, wurde er in offiziellen Texten des oftern als Skumenisches Gremium
bezeichnet. Fiir die Kultgemeinschaften war er lange Zeit nahezu die einzige
Maglichkeit, untereinander erlaubterweise in Verbindung zu treten.

Ein erstes Mal traf sich der Rat im Juni 1949 auf Einladung durch Patriarch
Justinian, und er hatte jedesmal zusammenzutreten, wenn die Regierung den
Kultgemeinschaften wichtige Anweisungen geben wollte oder wenn sie - wie
zum Beispiel nach dem Einmarsch der Truppen des Warschauer Paktes in die
CSSR - die Hilfe der Fiihrer der Kultgemeinschaften brauchte'’. Erst im Lauf
der 60er Jahre durften bestimmte Kirchen Ruminiens Verbindung zum Genfer
Okumenischen Rat der Kirchen aufnchmen. Dem Patriarchen Justinian fiel es
nach den eben benannten Ereignissen in der CSSR zu, durch Skumenische Be-
suchsreisen ins westliche Ausland das Behaupten der ruminischen Selbstéin-
digkeit durch die Regierung Ceausescu zu unterstiitzen''. Allmahlich und recht
z6gerlich kam es damals endlich auch zu 6kumenischen Begegnungen zwischen
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den Kirchen Ruminiens; ein wirklicher "Okumenismus am Ort" wartet dort
allerdings auch heute noch auf seine Entfaltung. Wer in Ruminien auf gliubige
Menschen stoBt, die meinen, im Okumenismus etwas fiir die Kirchen Abtrigli-
ches sehen zu sollen, wird dies leichter verstehen, wenn er sich der Rolle des
Rates der Hiupter der Kultgemeinschafien entsinnt. Hatte man doch gerade ihm,
der als Hilfsmittel fir die Unterdriickung der Kirchen geschaffen war, das
Etikett "6kumenische Einrichtung" zugeteilt.

An der Jahreswende 1989/90 erklirte die Revolutionsregierung das Gesetz
vom 1.12.1948 fir aufgehoben, und die unierte Kirche und ihre Teilkor-
perschaften erhielten die ihnen 1948 abgesprochene 6ffentliche Rechtsfihigkeit
zuriick. Darum konnten die ruménischen Behorden keine Einwinde erheben, als
im Marz 1990 fir sémtliche alten DiGzesen der unierten Kirche in 6ffentlicher
Form Bischofe eingesetzt wurden.

Die seither aufgebrochenen neuen Schwierigkeiten zwischen der Rumini-
schen Orthodoxen und der Ruminischen Unierten Kirche haben ihre letzte
Wurzel in einer ungleichen Bereitschaft von Katholiken und Orthodoxen,
staatliche OrdnungsmaBnahmen fiir innerkirchlich verbindlich zu halten. In ei-
nem fiir Katholiken des 20. Jahrhunderts nahezu unbegreiflichen Ausmal an-
erkennt die Orthodoxie staatliche Kompetenz fiir das Erlassen von
Kirchenrecht'”, Nach N. Milasch iiberlieB niimlich die orthodoxe Kirche "der
Staatsgewalt freiwillig das Recht, auch in kirchlichen Fragen entweder allein
oder im Verein mit der Kirchengewalt Gesetze zu erlassen""”.

Wer dieser Auffassung beipflichtet, dem erscheint eine von der
Staatsgewalt allein verfiigte Annullierung von kirchlichen Kérperschaften durch
staatliche Initiative moglich, falls sie unter menschenwiirdigen Bedingungen
geschieht. Nicht in sich selbst, sondern nur weil die Gewissensfreiheit be-
stimmter Menschen verletzt wurde, ist bei solcher Anerkennung einer staatlichen
Kompetenz fiir innerkirchiiche Angelegenheiten der gesetzgeberische Akt des
ruminischen Parlaments vom 1.12.1948 verwerflich. Der ruménische Staat, der
sich mehrfach in die inneren Angelegenheiten der Kirchen des Landes
einmischte und dem die Rumiinische Orthodoxe Kirche das Recht dazu auch
zubilligte, beging gemiB dieser Autfassung bei der Zuschreibung von Glaubigen
"der fritheren griechisch-katholischen Kultgemeinschaft” an eine orthodoxe
Diézese nur beziiglich jener Betroffenen Unrecht, die sich ausdriicklich als im
Gewissen verletzt deklarierten; die sogenannte "schweigende Mehrheit" ist nach
Auffassung der Anhénger dieser Kirchenrechtstheorie orthodox geworden.

Nach katholischer Kirchenrechtslehre hingegen gilt jede gesetzgeberische
Titigkeit des Staates in innerkirchlichen Angelegenheiten als AnmaBung. Allen-
falls trotzdem ergehende Verfiigungen werden fir null und nichtig erachtet.
Setzt der Staat sie dennoch durch, wird dies in jedem Fall - auch wenn es dabei
zu keiner Knechtung der Gewissen kommt - als tyrannische Willkiir eingestuft.
Nur Unrecht kann aus solchen Verfiigungen erwachsen; Rechtsfolgen daraus
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kann es nicht geben. Folglich werden nur jene, die selbst einen Ubertritt zur
Orthodoxie deklarierten, nicht jedoch die anderen. die gesetzlich zur Orthodoxie
tiberfiihrt wurden, von den Katholiken fir orthodox gehalten. Die "schweigende
Mehrheit" gilt ihnen weiter als uniert.

Aus diesem Gegensatz erklirt sich die grofle Differenz in den Angaben der
orthodoxen und der unierten Kirche tber die Zahl threr Gldubigen, auf die man
heutzutage in Ruminien trifft. In diesem Unterschied mul man die Ursache
suchen fiir den Wortlaut des Protests, den die ruminische Orthodoxie im Mirz
1990 einlegte gegen die 6ffentliche Einsetzung von Bischéfen fir ein jedes von
den alten Bistiimern der unierten Kirche: fir "nur wenige tausend Unierte" seien
zu viele Bischéfe eingeselzt worden, wurde gesagt. Gerade wegen dieser
Begriindung fiir den Protest erfolgte auf ihn ein duBerst emportes Zuriickweisen
durch die unierte Kirche. Um den orthodox-unierten Gegensatz in Ruménien zu
bereinigen, bedarf es zu allererst einer gemeinsamen Klirung beziiglich der
staatlichen Kompetenz in kirchlichen Angelegenheiten.

Herausforderung fiir die kirchlichen Lehranstalten

Zahlreichen unierten Katholiken ist wegen ihrer langen Isolation vieles von
dem, was das 2. Vat. Konzil lehrte. noch nicht bekannt. lhre in der lllegalitat
geweihten Kleriker entbehren verstindlicherweise guter theologischer Studien.
Was sie im Untergrund an Rudimenten einer Ausbildung erlangten, beruht im
wesentlichen auf dem, was die sie unterweisenden Vorginger aus der Theologie
der Vorkriegszeit in Erinnerung hatten. Denn in der Illegalitit waren die
Unierten vom InformationsfluB mit den Glaubensbriidern im Westen noch
radikaler abgeschnitten als die ebenfalls isolierten, aber wenigstens nicht vollig
in die lllegalitdt gedringten lateinischen Katholiken. Sie haben es schwer, der
orthodoxen Kirche gegeniiber zu einer dem Okumenismusdekret des 2. Vat. Kon
zils gemifen Haltung zu finden.

Die Schwierigkeit wird noch gesteigert, weil auch bei vielen orthodoxen
Klerikern, mit denen sie es zu tun haben, in den zuriickliegenden Jahrzehnten die
Umstidnde Mingel in der theologischen Ausbildung verursachten. Auch diese
denken und handeln nicht immer, wie es dem neuen dkumenischen Aufbruch
entspriche.

Daher bedarf es in allen beteiligten Kirchen in erster Linie einer Obsorge
fiir das theologische Lehren, damit die kiinftigen Generationen kennenlernen,
was ein groBer Teil ihres Klerus und ihrer Glidubigen bislang ohne eigenes Ver-
schulden noch nicht erfahren hat. Man hiite sich aber, wegen des Mangels an
Kenntnissen beziiglich der neuen Skumenischen Einsichten, der gegenwiirtig in
der Ukraine oder in Siebenbiirgen vorlicgt, "einen ersten Stein zu werfen", denn
auch in den westlichen Kirchen, die volle Lehrfreiheit hatten, ist die
S6kumenische Aufgeschlossenheit noch viel zu gering.
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| Fr das Zustandekommen und die Verbreitung des Exklusivismus vgl. Suttner,
Die Christenheit aus Ost und West anf der Suche nach dem sichtbaren Ausdruck fir ihre
Einheit, Wtrzburg 1999, S. 186-202; fur den Beginn einer Uberwindung dieser
Mentalitdt in der 2. Hélfte des 20. Jahrhunderts vg!. ebenda, S. 258-262.

2 Zur Dringlichkeit des Uberwindens dieser Problematik vgl. die "Allgemeinen
Prinzipien und praktischen Normen flir die Koordinierung der Evangelisierung und des
dkumenischen Engagements der kath. Kirche in RuBland und in den anderen L#ndern
der GUS" der Pipstl. Kommission "Pro Russia" vom 1.6.1992, die ausfuhrlich behandelt
sind bei: Suttner, Kirche und Nationen, Wiirzburg 1997, S. 475-492.

3 Der Text des Dokumentes in: Una Sancta 48(1993)257-263; Zitat aus Nr. 3.

4 Vgl. den Beitrag "Die Unterdriickung der Ukrainischen Unierten Kirche unter
Stalin und das Moskauer Patriarchat" bei: Sutincer, Kirche und Nationen, Wiirzburg
1997, S. 366-381.

5 Vgl. Suttner, Beitrdge zur Kirchengeschichte der Rumcinen, Wien 1978, S.11-31.

6 Fur die Verleihung dieser Bezeichnung durch die dsterreichischen Behdrden vgl.
Suttner, Kirche und Nationen, Wirzburg, 1997, S. 333-338.

7 Vgl. Suttner, Beitrdge zur Kirchengeschichie der Rumdnen, S. 31-36.

8 Vgl. Suttner, Beitrdge zur Kirchengeschichte der Rumdnen, S. 55-61 und 183-
187; ders., Kirche und Nationen, S. 382 - 386 und 513-516.

9 Vgl. Suttner, Beitrdge zur Kirchengeschichte der Rumdnen, S. 179-206. Von
Anfang an waren in dem Rat neben urspriinglich sieben und spiter einigen weiteren
christlichen Konfessionen auch die Israelitische und die Islamische Kultusgemeinde ver-
treten.

10 Vgl. Suttner, Beitrdge zur Kirchengeschichte der Rumdnen, S. 189-193.

11 Vgl. Suttner, Beitrdge zur Kirchengeschichte der Rumdnen, S. 140-161.

12 Vgl. die Beitrige "Staat aus orthodoxer Sicht" und "Die orthodoxe Kirche und
das Aufkommen der Nationalstaaten in Siddosteuropa” bei Suttner, Kirche und Nationen,
S. 195-213 und 235-248.

13 N. Milasch, Das Kirchenrecht der morgenlindischen Kirche, Mostar 1905,
S.51.
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THE GREEK CATHOLICS AND THE ORTHODOXS
IN CONTEMPORARY ROMANIA

Victor Neumann

The different religious identity of the Greek-Catholics is marked by the
fact that they recognize the Pope as the supreme head of the Church. In contrast
with the Orthodoxs they practice the Eucharist with yeasted and unyeasted
bread; the Holy Spirit comes not only from the Father but also from the Son.
Purgatory is the place of the pure like for the Roman Catholics. Their structure is
the same as in the Roman Catholic Church, and it respects its discipline and
dogmas; the hierarchy is established by papal rules. High functions are nomi-
nated through papal decrees. Messes, fasts and holidays are like those of the
Orthodox Church. Therefore there are different names for the Church such as
Greek-Catholic, Catholic of Byzantine rite or the Church united with Rome.
Among the divergent elements the most provocative has always been the
submission to the Pope.

Studies and articles that tackle the theme of the relations between the
Orthodox and Greek-Catholic Church in Romania are dominated by the
confessional and sometimes even by the political partisanship. Many of the
articles and studies are signed by the representatives of the clergy. Historians,
for whom one or the other of the churches has become an important issue, write
some. It must be added that the majority of them put into value the documentary
information (excerpts from the diocesan archives, from the old books, from the
press of the time) important for the knowledge of the past but they do not rise to
the level of an objective analysis. Both Church hierarchies encouraged a
propaganda literature, so that the reader is confronted with tendencies that
sometimes do not respect the objectives of an academic study. There are titles
which have to be mentioned as first hand bibliographic references for historians.
These are the books of D. Prodan and Francisc Pall: Swupplex Libellus
Valachorum. The Genesis of the modern Romanian nation and monography -
dedicated to the personality of Inochentie Micu-Klein. It deals with the situation
of the two Churches during the XVIlith century, mostly with that of the Greek-
Catholic one, highlighting the national dimension of the religious phenomenon.

Little is known from the perspective of the history of cultural and political
ideas. the convergencies and divergencics between these two cults have to be
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studied with detachment. What we have in mind is a comparative presentation of
the evolution of the two faiths during the post-war period, mostly in the years of
the communist dictatorship and during the first post-communist decade. The
strict suppression of the Greek-Catholic Church drew our attention upon some
historical aspects insufficiently or not at all known up to now. We wanted to
insist upon some facts and data that show why under the Soviet type totalitarian
regime the survival of the Greek-Catholic community was impossible. Last but
not least we tried to show which were and still are the aspirations of the Greek-
Catholics and the reasons for conserving the dogmatic differences against the
Orthodoxs. We tried to find out why the conflict between these two Churches
continued even in the recent decade and why they did not come to terms. The
history of the religious life is strongly linked to the history of ideas and political
events of the Romanian nation. The groups that governed during the Old
Kingdom period and the inter-war period of Romania had always been
influenced by the idea of religious belonging. By virtue of a traditional
dependence between the two spheres of activity, it happened that the Orthodox
Church implied itself so much in policy, that its representatives wanted for
themselves higher state ranks. Such was the case of the Patriarch Miron Cristea,
who became member of the executive for several months during the regal
dictatorship of Charles 1.

While in the inter-war period the Orthodox Church took advantage of the
material and moral support of the nation state, the Greek-Catholic Church
survived through its own efforts. In the years immediately after Transylvania’s
integration to the Romanian state the Greek-Catholics were confronted with
discriminatory attitudes on behalf of the spiritual leaders of the Orthodox
Church, on behalf the media and some politicians'. The Transylvanian Orthodox
bishops as well as the patriarchs of Bucharest have repeatedly minimized the
role of the Greek-Catholics in the process of the Romanian emancipation. They
have denigrated their dogmas and have granted them a minor position in the
organizational problems of the religious and cultural life of the majority.

Among the anti Greek-Catholic forms of propaganda that had an echo in
inter-war society we mention the one initiated by the Orthodox bishop of
Transylvania, Nicolae Balan. His cooperation with the representatives of the
extreme right, the Iron Guardists and with the fascist general lon Antonescu
indicate a continuation of the existing dependence between the state and the
Orthodox Church as well as the lack of a culture based on the idea of a possible
opposition against a dictatorial political system. In the years of extreme right
regime, Orthodoxy was cooperative, some of its leaders offered their services to
the benefit of the ideology and the political actions of lon Antonescu’. During
this period the Greek-Catholics kept their dignity, refusing to collaborate with
the power. Their ideology was an ethnically oriented one, but the policy of the
nation-state was differently perceived. It is important to highlight that — in

90 Xenopoliana, VI, 1999, 3-4

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



THE GREEK CATHOLICS AND THE ORTHODOXS

opposition with the Orthodox priests who in their majority had joined the fascist
movement known under the name of Iron Guard — the Greek-Catholic priests
served the church in their majority. As the situation of Transylvania was
different from the point of view of linguistic communities. its regional culture
and mentalities, the Greek-Catholic leaders have understood to adopt a position
specific to the area without abandoning their aspirations for identity.

The contribution of Greek-Catholic bishoprics from Transylvania in the
organization of anti-fascist resistance was underlined in a documentary study
(Gh. Zaharie, L. Vajda, p. 123). During the war the bishop of Cluj, Dr. luliu
Hossu, was one of the prelates who has constantly militated in favor of the
Romanian-Hungarian dialogue and understanding. “We will accomplish our
mission on Transylvanian soil... where our ancestors sleep their eternal sleep so
thatsheir sleep would be a source of blessed peace and a bridge of reconciliation
between the two nations, who are doomed together in the middle of this word
cataclysm.” This was his address to regent Horthy of Hungary when he visited
Cluj on September 15, 1943. There were instances when the bishop tried to
mediate between the two dictatorial governments of Budapest and Bucharest.

Dr. Hossu decisively interfered in helping with food the Jewish population
of Cluj, concentrated in ghettos or favored their refuge in Romania during
deportation to the concentration camps of Auschwitz (Prundus, Plaianu, 1995;
Carmily-Weinberger, 1994).

The end of World War 1l and the establishing of a communist regime under
the pressure of the Soviet army was the first tragic moment in the history of the
two Romanian Churches. The unification of the two institutions was possible
only by denouncing the Concordat with Vatican on July 17, 1948 and by
elaborating the new law of cults on August 4, 1948 (Ratiu, 1994). Both acts were
formulated by the authority of the Orthodox Church and that of the communist
regime. The Greek-Catholics say that without the interference of the Orthodoxs
their cult would not have been abolished. The survival of the Roman-Catholic
Church of Romania and the resuming of their relations with Vatican, a few years
after communism has settled, are testimonies for the above mentioned.

In 1948 the state and the new Orthodox hierarchy organized important
activities in view of the unification. The anniversary of one hundred years since
the 1848 revolution was an opportunity to defame the merits of the Greek-
Catholics. Nicolae Bilan, who by a subtle personal policy and by cooperating
with the communist regime had succeeded in keeping his position of bishop of
Transylvania, was one of the most active propagandists®. He was the most proper
person to attack the Romanian religious pluralism, as the communists knew
about his pro-lron Guard and pro-Antonescu activities. He was the man suited
for the new political regime imposed by Moscow. This explains the fact that
Nicolae Balan was the one who addressed the keynote in Blaj on May 15, 1948.
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In the presence of the members of the government and those of the
Communist Party he declared that the unification of the Churches had to be
accomplished. “The Habsburgs — the Orthodox representative said — cut in two
our nation in Transylvania to weaken us and to rule easier. Today they have no
power over us any more, and therefore can not hinder us in reuniting. Today,
when the People’s Republic of Romania guarantees equal political, economic,
cultural and religious rights, to maintain the spiritual gap caused by the severe
situation around 1700 for the Transylvanian Romanian people, means to
abandon the mission of our working class at the dawn of future. As a descendent
of the ancient bishops of Belgrade (White city) who had under their protection
the whole Romanian life in Transylvania | am addressing to you, whom the
foreign interest had driven away from our good mother — the Orthodox Church,
a warm fatherly call to come back home.” (Ridulescu, Sadeanu, 1948; Mircea
Carnatiu, Todericiu, 1998).

The bishop had adapted to the situation his previous hostility towards the
religious diversity of the Transylvanian Romanians. In 1936 — on the occasion of
a Congress of the Romanian Orthodox Fraternity — Nicolae Bilan spoke in the
same way about the necessity to abolish the Greek-Catholic Church. He saw in
the Catholic cult a real threat for the future of the “Romanian people™. In his
way of thinking, that coped both with the ideology of the extreme right and
extreme left wing, the idea of unity between the two religions was dictated by
“our racial instinct itself” (“Union™, 1936). The availability to cooperate with
any regime in order to keep ils own power is not a unique case in Romania’s
public life. The fascist and communist totalitarian regimes profited from such a
behavior. The ideological content of Balan’s discourse was taken over in other
words by lustinian Marina, the new patriarch of the Orthodox Church voted by
Romania’s Parliament. Here it is what he declared on May 24, 1948. “If the first
patriarch of the country Miron (Cristea n.n) approved the political and nationai
policy, the duty of the third one is to unify the church under one hierarchy™.

lustinian Marina — who was in charge with the abolishing of the Greek-
Catholic Church — spoke about the *“painful” split of the two Romanian cult
institutions “that has lasted for 250 yecars”. In his address of June 6, 1948 held in
the St. Spiridon church on the occasion of his appointment as patriarch, he asked
the Greek-Catholics to rejoin Orthodoxy. He vaguely evoked the history,
mingled it with the national militantism of the previous centuries or political
motifs of the moment. In his view the Greek-Catholic Church was a reminiscent
of the Habsburg empire, a result of the “intrigues” of the Viennese House and a
hope for the Pope’s propaganda in Romania. So the Romanian Orthodox
patriarch appreciated that the return to a single church of all Romanians must
mean their liberation from a humiliating “tyranny™.

“What separates us?” lustinian Marina rhetorically asks. “Nothing else but
the belief that still binds you to Rome. Return with your faith to the church of
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your people, of your and our ancestors. All our energies that we have used up to
now for the defensive battle to save the religious and national being must be put
from now on in the service of our Romanian state. The People’s Republic of
Romania, in order to consolidate the independence and sovereignty of our
democratic state” (Radulescu, Sadeanu, 1948). The discourse of the high repre-
sentative of the Orthodox Church contained the obsession of the uniqueness of
faith, the overlapping of the national ideas with that of religious faith, and also
the recognition of the new state form, imposed by communists. It was a
conviction that coincided with Moscow’s intentions and with the ethno-
nationalism of a part of the Romanian intelligentsia.

Practically, 1948 meant the abolishing of the Greek-Catholic Church, and
passing into illegality of all its activities. That is how it all happened. Once the
signal was given, the Greek-Catholic priests willing to compromise were
recruited. They could not resist to the pressures and threats over them and their
families. On the occasion of a meeting in the gym hall of the “George Baritiu™
high school in Cluj on October 1, 1948 — where 36 representatives of the Greek-
Catholic Church were present — the delegation that would go to Bucharest for the
great reunion was established. The synodal act of October 3, signed by the
participants, meant practically the legalization of the unification of the two cults
and thus the status of illegality for the Transylvanian Church. One of the priests
tells us about it. “We were taken from home to Cluj by the militia. The police
guarded the Congress Hall. The debates were short. As the designation of the
chairman (archpriest Traian Belagcu) was according to the orders, he did not
know what he was to say. At that moment Pr. Zagrai handed him over a text and
he read it with a trembling voice. Discussions began. The “witnesses” in the hall
interrupted them. Everyone had to sign... From there we were taken to the
residence of the Orthodox bishop Colan. And from there they went to the
railway station. On the road we were given a lawn and the first meal of that day.
At Athené Palace we were under surveillance. That day (October 3rd) we were
free after having signed all papers and after having attended a Te Dewm at the St.
Spiridon church. We were treated with such a violence that one of us lost his
mind. I do not know, why we have signed. I think that we were drugged™®.

The real abolishment of the Greek-Catholicism took place on December 1*,
1948, by the decree of the “high presidium of the People’s Republic of Romania,
No. 358” (Bota, 1994). First rank personalities of the Greek-Catholic world did
not sign the documents of joining to Orthodoxism, although among the signers
there were many of the archpriests of authority. The personalities behaved in
accordance with the dogmas of the cult and proved to have remarkable strong
characters. Archpriests luliu Hossu and loan Suciu were among the most active
opponents and they did not recognize the act of unification. luliu Hossu
excommunicated by decree the chairman of the “congress” framed up in Cluj on
October 1%, 1948. He asked — by means of a letter addressed to all dioceses
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under his jurisdiction — that both his position as defender and continued of the
catholic faith and the above mentioned excommunication decree had to be
brought to the knowledge of all Greek-Catholics. A defense reaction has also
had apostolic Nuncio of Bucharest, the archbishop Gerard Patrick O’Hara of
Savannah. In a letter addressed to the Ministry of foreign affairs on October 2",
1948, he spoke about the outrageous attitude of the Romanian government that
did not respect the religious liberties. In spite of its declarations the civil power
committed itself to religious persecutions. Its commitments were violated by
facts “‘carefully prepared and very subtle coordinated, in various parts of
Transylvania against the Greek-Catholic Church. “Gerald O Hara said that this
attitude was unworthy of a civilized state’. The protests of the Greek-Catholic
and those of the Roman-Catholic bishop addressed to the Petru Groza
government had no effect. All rural communities in Tirgu-Lapus, Boiereni,
Vadu-Crisului, Sopteriu-Mures protested against the act of October 3rd. The
peasants were defeated. They have been abused. imprisoned for many years and
their goods have been confiscated. The Greek-Catholic Church has been
dispossessed of its goods. They were partly taken by the state and partly by the
Orthodox Church (Ploscaru, 1994). At the time when it was declared outlaw, the
Greek-Catholic Church had an organisational structure called The Metropolitan
Province of Alba lulia and Fagdras with the seat in Blaj. It was made up of the
archdiocese of Blaj, coordinated by bishop Dr. loan Suciu, apostolic administra-
tor, the diocese of Cluj-Gherla with bishop luliu Hossu as its head, the diocese
of Oradea-Mare lead by bishop Dr. Valeriu Traian Frentiu, the diocese of Lugoj,
lead by bishop Dr. loan Nalan, the diocese of Maramures lead by bishop Dr.
Alexandru Rusu, the metropolitan oftice of /ocum tenens in Bucharest directed
by Dr. Vasile Aftenie. The metropolitan province had around 2 million
members, 1900 parishes 1900 churches and 1832 priests. Part of the province
were 9 monastic orders with 28 houses, 424 monks and nuns, 20 high schools
for boys and girls with a total of 3352 (pupils), 4 orphanages and asylums for
senior people, 6 publishing houses that printed 20 weekly and monthly revues in
approximately 250,000 copies. (Ploscaru, 1994).

All above mentioned data show that the Greek-Catholic Church was a
complex institution, well organized comprising an important part of
Transylvania’s Romanian population. As one can see from the enumeration of
the dioceses, with the exception of the Bucharest office of locum tenens all the
others were in Transylvania. Statistics of the inter-war period show that the share
of the Greek-Catholics in comparison with the Orthodoxs was of 64.3% in
Maramures, 42.7% in Cluj and its suburbs, 60% in the region of Satu-Mare, 60%
in Nasaud and the neighboring zones, 52.5% in Salaj county, 32.4% in Mures".

Once again it has been demonstrated that the reasons for abolishing the
Greek-Catholic Church were political. In order to show the political meaning of
the anti Greek-Catholic attitude, we must underline that the pro-western
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orientation of the church played an important role in the formation of the
Romanian population of Transylvania, that is, in the adoption and cultivation of
high social and material standards in comparison with the Orthodox population.
The same church had stimulated the intellectual aspirations of its parishioners
and had educated them in the west European spirit for work. This also explains
why the cohabitation of the Greek-Catholic population with the Magyar and
German minorities was better in zones with mix linguistic population. The idea
of belonging to the same Catholic Church was often a link between the ethnic
groups, which have lived together for centuries.

An attentive analysis of facts reveals the tendency to simplify the
explanation or the intention to reduce it to conflicting ideologies does not
convey a real understanding of the phenomenon. So it is desirable to formulate a
point of view that is a result of geographic history and of history of cultural and
political thinking. According to it, the difficulty in the case of Romania does not
lie in the absence of an unique religious discourse, as the leaders of Orthodoxy
tried to demonstrate, and as the communist forces wanted to believe, but in the
contradictory religious and cultural orientations: one of Slavic-Byzantine-
oriental type and the other of Roman-western type. The confrontation of two sets
of values — the European and the oriental or semi-oriental —, confrontation that
was not desired by the post-war political division was brought forward for
discussion (and it still is). Probably we can thus understand easier why the
Greek-Catholic Church had become one of the most detested opponents of the
Soviet-communist regime; why on the other hand the Romanian Orthodox
Church had accepted immediately the new regime and had cooperated with it.

The systematic persecution of the Greek-Catholics began in 1948 and
lasted for a long period of time. The bishops Valeriu Traian Frentiu, Alexandru
Rusu, loan Balan, luliu Hossu, loan Suciu, Anton Durcovici, the priests Ludovic
Vida, Gheorghe Bob, loan Moldovan, Augustin Felea, Tit Liviu Chinezu were
imprisoned. The same happened to the papal prelates Zenovie Paclisanu and
Augustin Maghiaru and the Timisoara bishop Augustin Pacha’.

Bishop Vasile Aftenie was murdered on May 10, 1950 by the communist
authorities, today being considered onc of the martyrs of the Romanian Greek-
Catholic Church (Bota, 1994). Many of the ordinary priests which refused to
convert to Orthodoxy were condemned to prison, being treated as political
prisoners: hard labor for the construction of the Danube-Black Sea Canal, the
construction of the Bicaz hydro power station, tortures, isolation in barren
villages of the Baragan steppe, which had no modern means of transportation
and which were backwards in comparison with the Transylvanian villages. Their
goods had been confiscated and the family members were fired. The majority of
the children of the Greek-Catholic priests were expelled from high schools and
universities. They were not allowed to attend universities. The evacuation from
the parish houses was done by menacing them with prison. In case of opposition

Xenopoliana, VI, 1999, 3—4 95

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



VICTOR NEUMANN

the priests and parishes had to face a trial in a Court-Martial. This was the
situation of 19 people sentenced in Targu Mures on April 18, 1952 (Bota, 1994),
of some important representatives of the clergy of Maramures ' and of
Archbishop Dr. loan Deliman.

Despite persecutions, the activity of the Greek-Catholic Church was not
stopped. Priests in liberty organized messes at their homes for example: loan
Ploscaru in Lugoj, Nicolae Purea in Cluj or Alexandru Todea in Reghin.
Therefore they becaie the targets of a new wave of imprisonment. Even in such
special conditions the faithful did everything to preserve their conviction.
Important contributions had the nuns of the Mother of God congregation and the
priests Nicolae Pura, Augustin Silvestru Prundus and loan Bejan in Cluj. The
cooperation of the Piarist church of Cluj was exemplary.

Literary clubs and societies of Romanian writers of Transylvania cultivated
— as much as possible — Greek Catholic values. Of great importance was the
translation into Romanian of religious meditation works done by priest
Gheorghe Neamtiu. An important role in maintaining the Catholic denomination
among the Romanians played the “Vatican” and “Free Europe” radio stations
that regularly broadcast Messes hold by priests Vasile Cristea, Ovidiu Bejan and
Alexandru Mircea.

In the years of communist regime the resistance activities was carried on in
the centers with previous Greek-Catholic tradition, such as Reghin, Cluj, Lugoj
and Baia-Mare and sometimes even in Bucharest. It must to be said that the
relations between -the two churches were strain throughout the communist
dictatorship. The Orthodox Church showed itself indifferent for the given severe
situation of the Greek-Catholic Church or had a hostile attitude publishing
defamatory articles in its own revues. Such examples were offered by the
Telegraful Romdn magazine in Sibiu, by the Biserica Ortodoxd Romdnd revue in
Bucharest and by other metropolitan publications of the Orthodox cult. The
Romanian totalitarian communist state controlled not only the cultural and
political opinions but also the religious life of the entire population''. It satisfied
the nationalist pride of some of the representatives of the Orthodox Church, who
saw in the continuation of Greek-Catholicism a danger for the dissolving of the
ethnic and national unity. It is an explanation for the fact that often the state
manipulated the cults according its own ideological opinions.

Orthodoxy — as an institution — cooperated with the regime. It accepted that
a department (that of the cults) especially organized by the government dictates
its ideological orientation, selects its personal manages, its international and
internal relations. While the Orthodox Church was free to develop its activity,
the Greek-Catholic Church was forbidden as it could have been the main
opposition with the communist totalitarian state. Without trying to compare the
sufferings, both physical and moral and the material depriving, it must be
mentioned that even the Orthodox world was watched by the regime from 1948
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to 1989. There were situations when the Orthodox priests from Transylvania and
Banat showed understanding for the Greek-Catholic traditions and admitted
unofficially their perpetuation. This happened for instance in Lugoj and
Timisoara where the rites of both churches were respected on the occasion of
many Christian holidays. After the events of December 1989, the Greek-
Catholic Church tried to get into the possession of its assets. By the decree law
no. 8 of December 30, 1989 issued by the provisional government (installed
after Ceausescu’s removal) the decree of October |, 1948, which forbade the
activity of Greek-Catholics was annulled. By another decree-law no. 126 of
April 9, 1990, all goods belonging to the Greek-Catholic Church were returned:
churches, schools, residences, hospitals, orphanages and so on. The most
important problem was and still is the retrocession of churches. The only region
where some of the churches were given back without any problems is Banat.
This was due to the tolerant attitude of the local population and to the decisive
contribution of the Orthodox archbishop of Timisoara Dr. Nicolae Comeanu.
Thus the Lugoj church became one of the most important diocesan Greek-
Catholic Churches.

The situation was different in Cluj, Maramures, Salaj and Bistrita counties,
where the conflicts between the two institutions degenerated many times'?. The
mixed committees that come together periodically did not always reach common
points of view in order to solve the problem. The final sentences were in favor of
Greek-Catholics in most cases but were not observed. In other circumnstances the
retrocession were delayed without any reason. There are towns in which even
today the mass is hold under the open sky. This happens because the Orthodox
Church wants the problem to be solved by dioceses. The mixed committees
came to the same conclusion in December 1998 and January 1999. Usually, the
representatives of the govern do not interfere as they do not want to risk to loose
their popularity before the electorate.

The hierarchy of the Greek-Catholic Church has been reestablished
immediately after the 1989 events. By the decision of Pope John Paul II of
March 13, 1990 the bishops of the Greek-Catholic dioceses of Romania have
been nominated: Alexandru Todea archbishop of Alba-lulia and Fagaras, but
was replaced by bishop Lucian Muresan as he got severely ill; loan Ploscaru
bishop of the Lugoj diocese, George Gutu archbishop of the Cluj-Turda diocese,
Vasile Hossu bishop of the Oradea diocese, loan Chertes archbishop of the Cluj
diocese. In March 1991 Alexandru Todea was elected president of the
Confederation of the Greek-Catholic Episcopate of Romania and in 1991 he
became cardinal by a Papal decree. The number of this congregation today is not
equivalent to that of the inter-war period but it is rising constantly. There are
regions — Maramures for instance — where the statistics indicate the existence of
140,000 faithful after the 1992 census. Surely their number rose during the last
years and proof for it are the multiple friction in the villages and towns of the
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above-mentioned region for the churches. There are 240 parishes and 13 districts
of Greek-Catholic archbishops. All these data contradict the opinions according
to which “the Greek-Catholics have hierarchy and bishops but do not have
believers and ask even their retrogression”".

The Greek-Catholics’ discontents intensified as the solving of the patrimo-
nial problems has been postponed sine die. The disputes in Cluj during 1998 and
at the beginning of 1999 degenerated in violent conflicts of both congregations.
In one of the churches lawfully regained by the Greek-Catholics a conflict broke
out between the parishioners. All these were due to the Orthodox bishop of Clyj
who in the last 10 years maintained a hostile atmosphere, connecting his own
activity to that of the xenophobe National Unity Romanian Party and the Mayor
Gheorghe Funar. We must not forget the register the Greek-Catholics used when
they made their demands. The lack of tact and diplomacy of the journalists and
of some of the Greek-Catholics show the existence of certain resentments. It is
without any doubt that the political ideas enormously contributed to the
conservation of the above-mentioned state of spirit. In the last decade Cluj was
the place ‘par excellence’ where both the religious disputes between the
Orthodoxs and Greek-Catholics and these ideological-administrative between
the Romanians and the Magyar minority took place. Is it a collision of two
cultural options or are they remnants of Ceausescu’s communist-nationalistic
regime? What happens in Cluj at the decisional level suggests that moderni-
zation be behind hand. It could be that the modest echo of the institutions that
educate has a word in the political field or in the local printing press. Poor
education of many people makes them easily manipulated by leading politicians.
The revival of religious life of the Greek-Catholics was unexpected for the
Romanian and international public opinion. It showed the survival of different
spiritual aspirations within the Romanian society. This is quite surprising after
half a century of oppression. As for the elucidation of dogmatic problems, this
did not take place. Parts of the dissension of the two churches have been taken
over by he cultural press, but no fair way of solving the problem has been found
yet. I think that the social and political reality of having belonged to the Greek-
Catholic Church for over 300 years as part of the western church must be
understood. It is the desire to recognize the affiliation to modern European
civilization. The actions and consequences of communist times reflect a history
close to that of religious groups belonging to nations of Central Europe. The
representatives of the cult are of the opinion that a consonant evolution with the
western neighbors indicates the role of school, seminaries, priest’s vocation and
dogmatic rigor'>. The activity — as well as the church dogma — can be
appreciated as being more than a bridge between Orthodoxism and Catholicism.
The fact that the challenges of the modern world have not been the subject of a
debate had as consequences the incapability of the Orthodox Church leaders to
make the necessary distinctions to preserve the autonomy of the cult. The
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explanation that no reform had taken place within the Orthodox Church should
be taken into consideration when we present the confrontation between the two
Romanian cults in Transylvania. centralism or disregard of specific regional
problems. The two totalitarian regimes took advantage of the fact that some of
the champions of the Orthodox Romanian Church detested democracy,
pluralistic forms of social, refigious and cultural existence. The overlapping of
the concepts of state, church and nation could function because not only the
representatives of the church and politicians cultivated intellectual ignorance but
also the laic intelligentsia. This leads to the following conclusion: each cult
demands its right to speak in the name of the nation, the promotion of the
formula “church of the nation”, claiming competence in problems that concern
exclusively the state and civil power. In this respect it should be mentioned that
the revival of Greek-Catholicism in Transylvania after 1989 coincided with
XIXth century discourse, which can be easily viewed as full of resentments.

The first visit of the Pope in a majority Orthodox country was due to the
existence of Greek-Catholics, to their sufferings during the communist regime
and to the necessity to sustain them in their attempt to regain the position they
lost in the religious and cultural life of Transylvania. The encounter between the
Pope John Paul Il and the patriarch Teoctist gained the admiration of the
Romanian Orthodox clergy. The trans-confessional message of the Pope was
resumed by the words “all people should be my family - and all Christians be
one”. The two cults were invited to meditate the following political step of the
Romanian majority depending to a great extent on the content of the inter-
confessional dialogue'®.

The presence of the Pope John Paul 1l in Romania in May 1999 showed
that both cults are prepared for a dialogue. When he spoke, the Pope evoked the
idea of understanding between the two Romanian cults. He underlined the merits
of the Greek-Catholics during the communist resistance period, and suggested
that evocation of past should not be done by one church to the detriment of the
other. The Papal message rose the admiration of the Romanian public of any
confession and has done away with the false image cultivated by the anti-
Catholic folklore.

The Romanian Orthodox Church had the merit to accept the Pope’s visit, to
sustain — through the patriarch’s voice — the idea of ecumenism, to have
cooperated positively with the democratic forces of Romania. On this occasion
the Romanian Orthodox Church had to deal with the problem of secularization,
which is in relation with one of the basic principles of modern world
functioning. It is meritorious that it was open to dialogue and that it put the
problem of revising its anti-modern orientation that estranged it from the
traditional values of Western Europe.
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1 The Greek-Catholic Church is the result of the unification of a part of the
Romanian Orthodox faithful in Transylvania with the Church of Rome. That is a number
of Orthodoxs accepted that under the leadership of their bishops they convert to
Catholicsm, keeping a number of specific elements of the Orthodox rite. This happened
between 1697-1701. The suggestion came from emperor Leopold | of the Habsburg
Empire who initiated the whole action by the Act of 1692. The meaning of the
unification was both religious and political. The unification should have lead to the
catholicisation of the entire Romanian population of Transylvania. Its conditions have
been transformed into political requirements by the representatives of the Greek-Catholic
clergy. These requirements were: ceasing to be considered tolerated, the right to have
positions in the administration of Transylvania and of the empire, the right to have
Romanian schools and to use the Romanian language. The Greek- Catholic Church made
the first important step toward the forming of the conscience of collective identity of the
Romanian population of Transylvania. The goal of assimilation — proclaimed when the
church had been found - stimulated the forming of an intellectual elite and the
emancipation of part of the population. The unification with the Church of Rome opened
the perspectives of learning to read and write and of the assertion of a whole generation
of scholars well known under the name of Scoala ardeleand (Transylvanian school). The
unification also contributed to the reception of the Austrian idea of Aufkldrung and of the
concept of nation.

2 It was the case of Nicolae Bilan who accepted the position of a metropolitan
bishop in the territories occupied by the Romanian army during its campaign side by side
with the nazis against the Soviet Union. On the other hand the same bishop spoke with
Antonescu in favor of the Transylvanian and Banat Jews to stop their deportation to the
extermination camp of Lublin. See Alexandru Safran: Un tison arraché aux flammes.
Mémoires, (Bucuresti: Hasefer, 1995). In a chapter of my book, The History of the Jews
of Banat County, to be published at Tel-Aviv University. | have mentioned the role
played by baron Franz von Neumann in preventing the deportation of the Jews from
Timisoara, Arad and Turda. See also Victor Neumann; The History of the Jews in
Romania. Documentary and Theoretical Studies, (Timisoara: Amarcord, 1996).

3 See Sematismul Episcopiei greco-catolice de Cluj-Gherla for the year 1947,
p- 65, apud Silvestru Aug. Prundug, Clemente Pliianu, Alexandru Nicula, lon M. Bota,
lon Costan, Cardinal Iuliu Hossu, (Cluj:Unitas, 1995), p. 117.

4 The Chief Rabbi of Romania, Alexandru Safran, interceded in his favor. See
Alexandru Safran , op. cit.

5 Apud the newspaper Drapelul nostru [Our Flag], Baia-Mare, no. 29/1948, p. 2.

6 Alexandru Mircea, Pamfil Carnatiu, Mircea Todericiu: “The Ordeal Of the
United Church®, in The United Romanian Church. Two Hundred Fifty Years of History,
(Cluj, 1998), p. 253.

7 See the documents published in the volume: The United Romanian Church. Two
hundred fifiy years of history, pp. 257-258.

8 Romanian Statistical Yearbook, 1930.

9 Valeriu Achim: The Sighet Prison Accuses, (Baia Mare, 1991), p. 59.
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10 Apud newspaper “Graiul Maramuresului” [The Voice of Maramures], year [X,
no. 64/1998, p. 2. '

11 All the other cults had been put under surveillance, but the Orthodox one. No
other faith had been suppressed as the Greek Orthodox one; no other was declared
outlaw as the Greek-Catholic. Even the neo-Protestant cults were considered less
dangerous than the Greek-Catholic and in some cases they were allowed to have
international relations and to get material help from abroad.

12 See, for example, the articles from the newspaper “Graiul Maramuresului*,
Baia Mare, year X, no. 42/1999.

13 Romanian Statistical Yearbook, 1992.

14 Teodor Damsa, The Greek-Catholic Church in Historical Perspective,
(Timisoara: West, 1994), p. 246.

15 Dialogue with vicar George Surdu, head of the Romanian Catholic Mission in

Paris, July 19, 1999,
’ 16 On June 10, 1999 a new meeting of the mixed committee of Orthodox-Greek-
Catholic dialogue took place; it analyzed the visit of Pope John Paul Il in Romania. Cf.
“Vestitorul Unirii” (revue of the Greek-Catholic bishopric) Oradea, year VIII, no.
1/1999, p. 2.
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ETNOCENTRISM §I CONFESIONALISM POLITIC.
CAZUL BISERICII ORTODOXE ROMANE

Gabriel Catalan

Conform unei conceptii cu ridicini adanci in perceperea trecutului istoric
national ca si in spiritul multor intelectuali romani din secolele X1X-XX, statul
roman si biserica ortodoxd (“stramoseascd” sau *“nationald”) sunt complemen-
tare, pand la identificare, iar etnia/natiunea se confunda cu confesiunea. Aceasta
falsd teorie se regiseste perfect in discursul propriu generatiei din perioada
interbelicd, cand nationalismul era imbinat cu fanatismul confesional ortodox,
mentorul de necontestat al acestui curent fiind Nae lonescu — cel care afirma ris-
picat ca cine nu e ortodox nu e roman.

In prezent aceeasi pseudo-teorie renaste cu mare rapiditate in mediile bise-
ricesti ortodoxe, amenintand sd devind §i un element definitoriu pentru mentalul
colectiv al romanilor, pentru opinia publica si chiar pentru clasa politica din
Romania. Recenta dorintid de implicare a Bisericii Ortodoxe Romane (BOR) in
politicd si atitudinea sa in timpul discutdrii proiectului legii cultelor, fatd de
chestiunea restituirii proprietitilor ecleziastice i faid de unele controverse de
politici externd, cum ar fi problema raporturilor cu fosta lugoslavie §i cu fosta
URSS, integrarea europeand §i euro-atlantica, sau o vizitd papala in {ara noastra,
ni se par a fi cele mai elocvente exemple. In acest mic studiu ne vom referi mai
ales la initiativa de a implica BOR direct in politica.

Propunerea-declaratie' din 9 aprilie 1998 apartinand arhiepiscopului orto-
dox de Cluj — Bartolomeu Anania —, prin care iese la iveald adevaratul scop al
manifestarilor nationalist-confesionale din 1997-1998, petrecute indeosebi in
Ardeal, aratd limpede faptul c& BOR (ierarhia sa) incearcd si-si consolideze
influenta/pozitia politica “traditionald” detinutd in societatea §i mentalitatea
romaneasca, profitind de contextul politic (criza guvernului Ciorbea si a coalitiei
majoritare) si confesional (tensiunile existente in Ardeal, mai ales in relatiile cu
Biserica Unitd cu Roma - BUR) foarte incordat.

Chiar daci ierarhul ortodox si-a precizat ulterior pozitia prin declaratii de
presa si emisiuni de televiziune (“Intdlnire cu presa” — PRO TV, 14 mai), in
sensul cd BOR nu va forma un partid clerical ortodox, ci doar se va implica in
viitoarele alegeri “ca factor major de orientare electorald, in special pentru
categoria cetafenilor indecisi™ si ca decizia va apartine doar Sf. Sinod, ca organ
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executiv suprem al BOR, este clard tendinta ierarhiei ortodoxe de a manipula in
interes confesional, §i poate chiar personal, o mas# cat mai largd de cetiteni in
virtutea apartenentei majoritdtii populatiei din Romania la cultul ortodox.

Desigur cd unele din motivele acestei declaratii sunt cunoscute: nemultu-
mirea BOR fatd de votarea in Senat a proiectului legii Boila si faia de hotararile
Jjudecatoresti de restituire citre BUR a proprietitilor sale confiscate in 1948 de
puterea politicA comunist3 in intelegere cu BOR, dar si opozitia BOR fata de
diverse legi §i proiecte de legi pregitite de actuala coalitie majoritarad sau chiar
de fosta putere (de exemplu legea invatimantului. modificarea Codului Penal in
sensul incetdrii persecutiilor contra homosexualilor, proiectul Legii Cultelor — in
care se cere cu insistentd salarizarea integrald a clerului de citre stat, subventio-
narea reparatiilor si constructiilor de biserici, inclusiv a extravagantului lacas
intitulat pompos Catedrala Mdntuirii Neamului si, mai ales, impunerea titulatu-
rii/statutului de “Biserica nationald” pentru BOR sau, in altd ordine de idei,
deciziile Senatului Universitatii Bucuresti in privinta propagandei religioase in
interiorul acestei institutit).

Alte cauze sunt mai mult “tainice™, tindind de problemele de organizare
interni a ierarhiei BOR si de strategia pe termen lung a acesteia in raport cu poli-
tica intern3 §i externd romaneasca. Este posibil ca sa fi inceput tot acum lupta
pentru succesiune la tronul patriarhal si, concomitent, se pot face legituri fie cu
incercarile opozitiei de a realiza un pol al stangii, fie cu interesele strategice ale
Rusiei/CSI de a mentine Romania in sfera sa de influenta.

Desi cu exceptia catorva ierarhi si a altor membri ai Sf. Sinod cum ar fi
mitropolitul Daniel al Moldovei, mitropolitul Nicolae al Banatului, mitropolitul
Nestor al Olteniei, episcopii subordonati lor, arhimandritul Justin Marchis sau
preotul Constantin Galeriu — care s-au manifestat cu totii in favoarea implicarii
bisericii in politici — conducerea BOR a refuzat s comenteze declaratia, insusi
Patriarhul Teoctist afirmand c se agteapta ca initiativa lui Anania s fie propusi
spre dezbatere Sf. Sinod — organul suprem de conducere al BOR - care va lua,
apoi, decizia, se poate observa cu usurinta ci exista o mare sustinere pentru pozi-
tia lui Anania, atat din partea ierarhiei, cat si in randul clerului inferior.

in privinta reactiei partidelor politice trebuie subliniat faptul ci cele mai
importante s-au ferit si insiste pe aceastd tema. indeosebi PNTCD si PNL (CDR
in general) au preferat probabil discutii de culise, simtind tonul de santaj din
declaratia amintitd. UDMR s-a ariitat neinteresat, insd PD, ca de obicei, a dat
semne cd intelege nemultumirea BOR si cd va sustine revendicarile ierarhiei
ortodoxe. in mod si mai evident, principalul partid de opozitie — PDSR — a anun-
tat ci va continua s fie de partea institutiei atat de populare care este BOR.
Reprezentantii unor cunoscute partide de stinga sau/si nationaliste (PS, PSM,
PNR, APR, PRM, PUNR, AUR) au facut chiar declaratii ferme de sprijinire a
ierarhiei ortodoxe, ceea ce demonstreaza ca au vazut in interventia lui Anania o
noud si mare ocazie de a slabi puterea si de a pregiti debarcarea ei, inclusiv
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printr-o mai stransd colaborare intre ele’. Coroborind toate aceste date vom
vedea foarte clar ci exista un puternic sprijin al BOR din partea opozitiei (si, mai
discret, a PD), in timp ce CDR a cerut BOR “sa fie mai conciliant, mai intele-
gétoarc”“.

Probabil c& nu a fost o intamplare nici masura luatd de guvern prin care se
anunta la 26 mai ca bugetul Secretariatului de Stat pentru Culte a fost marit cu 3
miliarde de lei, fond destinat celor aproximativ 1000 de biserici aflate in
constructie sau reparatii la nivelul intregii tari’.

Singurii care au respins categoric necesitatea implicdrii BOR in politica au
fost unii intelectuali de marcd din cadrul GDS (Gabriel Andreescu, Andrei
Cornea, Horia Roman-Patapievici etc.) sau din elita literard/culturald de la PRO
TV (Nicolae Manolescu, Octavian Paler, Alexandru Paleologu), unii ziaristi
independenti (Cornel Nistorescu, Sorin Rogca-Stinescu, Horia Alexandrescu,
Bogdan Ficeac s.a.), “Alianta Civicd” si, bineinfeles, clerul catolic de ambe
rituri®. De asemenea, conform mini-sondajelor TV, se pare ci majoritatea popu-
latiei (cel putin in zonele urbane) nu agreeazi ideea lui Anania. Nici alte organi-
zatii civice (APADOR-CH, de exemplu) nu au avut reactii pozitive, ca sa nu mai
vorbim de presa striind ce a fost deosebit de critica:

AFP prezenta evenimentul ca “o noud demonstratie de fortd”. precizdnd ci
BOR priveste demersul ca “un mijloc de asanare morala a societitii”, in ciuda
pasivismului exasperant al ierarhiei din timpul perioadei comuniste’.

in general, am remarcat doui tipuri de reactii ale partidelor politice la
declaratia lui Anania, in functie de modul in care aceste forle politice au perce-
put-o: aprobarea/ocazia de a castiga popularitate, ori temporizarea/amenintarea
cu santajul electoral. Ca opozitia a reactionat pur demagogic, din populism
electoral, o dovedeste cel mai bine declaratia cu iz nationalist ficuta de purtito-
rul de cuvént al PDSR, deputatul loan Mircea Pascu, unul dintre apropiatii lui
lon lliescu: “in opinia PDSR, tentativele de culpabilizare a Armatei, concentrate
indeosebi in zona sensibila a Transilvaniei, nu sunt intimplatoare si ele trebuie
coroborate cu atacurile asupra BOR™. Mai mult, titlul articolului publicat de
“Dimineaja” reia aceeasi opinic a profesorului Pascu (reiteratd noua la cursul de
Teoria relatiilor internationale): “Culpabilizarea Armatei, ca si atacurile impotri-
va BOR sunt instrumentate, atat din interiorul, cat i din exteriorul tarii, pentru a
lovi in interesele nationale ale Romaniei™.

Interesantd este argumentatia unor intelectuali si comentatori politici in
favoarea declaratiei lui Anania. Astfel, teologul Dan Chiachir a afirmat cd BOR
a facut politica si inainte, dar nu a fost foarte clard (aici a invocat pastoralele
electorale din 1992 si 1996), c& BOR este agresatd de cele trei proiecte de legi
“anti-ortodoxe” (Boila, Moisin si Dunca), ci populatia se va indrepta spre parti-
dele extremiste pentru ca partidele mari nu si-au respectat promisiunile electora-
le si ca viitoarea orientare a electoratului de citre BOR ar salva deci Romania de
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-haos i coruptie, de criza generala si chiar de o eventuali dictatura, concluzio-
nind: “Ar mai putea vota ortodocsii PNTCD?”"°.

Prin urmare, conducéatorii BOR vid in electorii din Romania doar nigte
simpli enoriasi supugi ierarhiei ortodoxe §i confunda cetiteanul roman cu credin-
ciosul ortodox, iar evlavia cu spiritul civic, dupﬁ cum continud si pund semnul
egal intre cetiteanul roman si etnicul roman''. in acest fel, ierarhii BOR si
adeptii teoriei necesitétii implicarii BOR in politicd contestd libertatea reald a
cetiteanului §i capacitatea sa de a cunoaste si a decide in mod eficient pentru
sine cu cine si voteze, pregatind o adevarati manipulare electoral-confesionald,
prin care se incearcd impunerea votului confesional care, in cazul aplicérii sale
efective, ar aduce BOR o influenta politica extraordinara, datéd fiind majoritatea
covdrgitoare a ortodocsilor in cadrul totalului populatiei din Romania.

In realizarea acestui obiectiv, liderii BOR pun accentul pe colectivitate, pe
nationalitate, pe traditie §i, mai cu seami, pe mentalitdtile i valorile paternaliste,
balcanice, rurale si folclorico-mistice, ignorand individul, interesele sale directe,
personale, congstiinta sa morald — mereu confundatd cu cea religioasi, crestin-
ortodoxa.

Astfel, in loc sa facd eforturi minime pentru cresterea gradului de culturd
civica (politicd), ierarhii BOR incearca folosirea electorilor ca simple mijloace,
confundand interesele ierarhiei cu cele ale populatiei de rand pe motiv cé din
punct de vedere statistic peste 80% din cetdtenii Romaniei s-au declarat orto-
docsi, iar “traditia crestin-ortodoxd bimilenard a romanilor” ar atesta coeziunea
perfecta dintre popor si cler. Ambele asertiuni se dovedesc a fi doar mituri, in
condititle in care doar o micd parte din totalul ortodocsilor sunt cu adevirat
cunoscitori ai doctrinei crestine sau practicanti ai moralei crestine ortodoxe, iar
istoria ecleziastica se limiteaza incd la abordari cu totul partizane §i hagiogra-
fice'2. Deci BOR foloseste tehnici demagogice, de tip propagandistico-pastorale
§i stereotipuri care amintesc de protocronismul ceausist sau de confesionalismul
etnocrat al perioadei interbelice (“ortodoxismul romanesc™)"".

Practic, ierarhia ortodoxa doreste si utilizeze BOR ca un urias grup de
presiune asupra fortelor politice (partidelor, mai ales) obligdndu-le si preia
obiectivele politico-confesionale ale Sf. Sinod sub pretextul patriotismului, al
grijii fata de tara si popor, fatd de “sufletul neamului romanesc”. De fapt, sub
discursul acesta traditionalist promovat de BOR se poate sesiza ugor cd stau
ascunse cele mai periculoase porniri extremiste: nationalismul exaltat si
fanatismul religios-confesional. In acest sens stau marturii indubitabile de felul
declaratiilor si conferintelor de presa sustinute de ierarhi ai BOR ca Bartolomeu
Anania — arhiepiscopul de Cluj, Andrei Andreicu{ — episcopul de Alba-lulia si
altii, indeosebi din Ardeal. lata, de exemplu, un fragment din declaratia facuta de
Anania cu ocazia unei conferinte de presa desfasurati la Alba-lulia in primivara
lui 1998: “Europa ne propune sé acceptim homosexualitate, electronica, droguri,
avorturi, inginerie genetici”'*. Avand ca tema “Coruptia spirituala”, la aceasta
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conferintd a fost discutatd si problema integrarii europene, ajungindu-se la
afirmatii stupefiante, vadit antieuropene din partea inaltei fele bisericesti
amintite: “Este un nonsens sa intrdm in Europa, deoarece Romania a fost
intotdeauna in Europa din punct de vedere istoric, geografic, cultural si spiritual.
Ba chiar prin prisma culturii si civilizatiei am fost cu mult inaintea Europei” si
“Europa in care ni se propune si intram — o Europd construiti exclusiv pe
economic §i politic, in care nu se giseste nici o urma de spiritualitate, de cultura,
iar de religie nici nu poate fi vorba. O Europa séracita, decapitata de spirit, ceea
ce este mai mult decdt ingrozitor™"’. Nu este vorba de niste declaratii intimpla-
toare sau de o parere izolatad a lui Anania i a altor clerici importanti din Ardeal,
ci de pozitia unanima a ierarhilor BOR, din moment ce mai exista declaratii ase-
manatoare, ca cea apartinand [.P.S. Gherasim — arhiepiscopul de Suceava si
Réadauti — care s-a remarcat in mod special prin declaratiile sale ce transmit
mesajul politic traditional al ortodoxiei romanesti — ideea statului teocratic §i a
Bisericii de stat (“nationale”): “In Sf. Sinod il vom sustine pe i.P.S. Anania,
pentru ca Biserica nu a fost niciodata despartita de stat. Unde a fost domnitorul a
fost si ierarhul”; “Cum sd accept eu, care sunt roman §i crestin-ortodox, sa
primim anumite influente care ne strica legea noastra. Sfanta Scripturd este
categorica™; “... pdrin{ii nostri, care au {inut cu atita greutate legea noastrd
romaneasca vor striga din mormdnt asupra noastrd dac noi nu o vom respecta”
si “Noi vom lamuri pe credinciosii nostri ci sunt romani §i crestini ortodocsi §i
si pastreze credinta §i neamul §i Biserica. Ar fi o aberatie si facem politica, ca
preotul s aiba apartenen(a politica”'®. O pozitie similara au aproape toti ceilalti
ierarhi ortodocsi, deci aceasta este opinia generala in Sf. Sinod.

Din fragmentele reproduse se desprinde aceeasi concluzie: BOR se identi-
ficd cu una din institutiile fundamentale ale statului. Din péacate, la fel proce-
deazd chiar presedintele Emil Constantinescu, care, vorbind despre cele mai
credibile institutii de stat, numeste Biserica §i Armata. Gregeala provine probabil
de la cei care elaboreazi sondajele de opinie; acestia neprecizand nici statutul
Bisericii intre celelalte institutii publice, nici despre ce Bisericd anume este
vorba (nu diferentiazi confesiunile). Revenind la intentiile BOR de a se implica
mai mult in viata politica, analizind declaratiile mentionate, putem afirma ca in
acesle cazuri etica politica este considerata tot una cu morala cresting, iar dreptu-
rile omului (individuale) sunt neglijate in favoarea traditiei paternalist-colecti-
viste (comunitare) specifica Ortodoxiei.

in Romania se simte acut lipsa unor asociatii §i organizatii civice, religi-
oase sau nu, care sa deschida scoli/cursuri politice sau de cultura civica in care
sa familiarizeze cetatenii (credinciosi ori nu) cu politica si cu simful civic, fara a
le inocula preferinte politice/electorale. Acest tip de ONG-uri existd in Italia, de
pilda, din deceniul trecut si deja au dat rezultate spre progresul real al demo-
cratiei i constiintei civico-politice a italienilor. Ele au fost infiintate de Biserica
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Catolica, majoritara in ltalia, fard ca aceasta s& pretindd in vreun fel orientarea
electoratului italian'”.

Spre deosebire de acest potential model, varianta sustinutd de conducerea
BOR este exclusivistd, unilateral3 si discriminatorie, defavorizand pe cei care nu
sunt ortodocsi sau nu impértdsesc punctul de vedere al ierarhiei, ca si nu mai
vorbim despre ce s-ar intampla cu libertatea si egalitatea in cazul membrilor
comunitétilor etnice si religioase/confesionale din Romania daca votul confesio-
nal ar fi practicat. Cu siguranta ci ar fi o reusitd pentru sefii BOR, in conditiile
in care electoratul romanesc este vizibil neinstruit si, pe deasupra, atat de des
dezinformat. Despre dreptate restitutivd sau egalitate de sanse — atat in domeniul
ecleziastic, cat si in cel laic — cred cé este inutil sd mai spun c4, in acest caz, ar fi
niste himere, simple sperante desarte pentru credinciogii/cetitenii din statul
roman. $i asla cu atdt mai mult cu cat deja I.P.S. Anania prezintd necontenit
clerul ortodox drept “cea mai buni instanti de apreciere a moralititii candida-
tilor din cursa electorald” si, pe deasupra, “nu exclude prezenta inaltilor prelati
sau a preolilor pe viitoarele liste electorale'®.

In schimb, in raport cu ierarhia BOR care asteaptd o sedintd a Sf. Sinod
special destinati dezbaterii acestei probleme a implicarii sale in politicd pentru
a-si declanga campania electorald, “ierarhia Bisericii Catolice din Romania este
decisd sa nu se implice in politicd”"”. Arhiepiscopul romano-catolic loan Robu,
presedintele Conferiniei Episcopale Catolice Romane in acel moment, a ad3ugat
ca <nici chiar in cazul in care Sf. Sinod al BOR va decide, in viitorul apropiat,
implicarea sa, in diferite moduri, in politicd, Biserica Catolicd nu o va face,
pentru cd de la Conciliul Vatican Il (1962-1965), clerului si ierarhilor catolici li
se interzice angajarea in politicA>. Mitropolitul romano-catolic de Bucuresti a
mai declarat: “vom respecta dreptul la opinie al fiecirui cetdtean §i ne pronun-
tdm impotriva aplicérii principiului subsidiaritatii in aceasta chestiune”, insistand
asupra afirmaliei ca reprezentantii clerului catolic “nu se vor implica in nici un
caz n politicd” si anuntind c3 va adresa preotilor sai, inaintea alegerilor viitoare,
o pastorald prin care le va cere ferm sa nu faca nici un fel de interventii in favoa-
rea unui candidat sau a unei anumite formatiuni politice®.

De altfel, diferenta de conceptie intre Biserica Ortodoxd Romana si
Biserica Catolicd in privinta implicarii lor in politicA este netd. Dupd cum
sustinea in conferinta sa “Biserica si politica” (Bucuresti, 23 mai 1998) parintele
Segatti, profesor universitar la Facultatea de Teologie a Universitatii ltaliei
Septentrionale din Torino, “interventia conducerii Bisericii sau a clerului in poli-
ticd nu poate fi legitima decat atunci cand se face in scopul apardrii ori reven-
dicarii unor drepturi individuale sau colective ale unor cetiteni care sunt discri-
minati intr-o societate”™'. Exemplele sale au fost edificatoare: Italia postbelici
(1948) aflatd sub amenintarea cuceririi puterii politice de comunisti sau Polonia
comunistd, unde Biserica Catolicd a sprijinit deschis sindicatul independent
Solidarnos¢ si a desfasurat o puternica actiune de opozitie fatd de regimul de
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dictaturd si teroare comunista (din 1981 se decretase starea de urgenti). Deci
interventia Bisericii in politicd este necesard numai in situatiile de apdrare a
democratiei, de luptd contra extremismelor care se afld sau sunt pe cale si
ajunga la putere §i, astfel, pun in pericol intreaga societate, ceea ce nu este cazul
Romaniei (cel putin nu incé).

Prin urmare, rezultd fard dubii cd ne aflim in fata unei tentative de
sacralizare a politicului a unei actiuni fundamentaliste, de casta, care vrea sa
foloseasca “tirania majoritatii” prin votul confesional in scopul mentinerii §i spo-
ririi influentei politice de care dispune deja in societate gi in cercurile oficiale ale
statului. Aceasta pozitie demonstreaza ca “ortodoxismul politic” este o realitate
primejdioasa si nu doar o fantasma®’.

T. Baconsky considerd exagerate acuzatiile de xenofobie, fundamentalism,
nationalism (“filetism”), extremism, antieuropenism si atitudine antidemocratica
la adresa BOR, afirmand c# este vorba numai despre “dorinta Bisericii Ortodoxe
de a-5i mentine statutul de <<Bisericd nationala>>, adica acele privilegii pe care
statul roman de dupa 1918 i le-a oferit ca recompens3 pentru contributia ei la
realizarea Romaniei Mari” (?!-n.n.) si de “‘inertia mentalitatilor favorizate de
vechiul regim” (comunist — n.n.) sau de “persistenta unor reziduuri ideologice
dizolvabile in timp™®.

Personal, mé indoiesc sincer §i profund ci actualul ambasador al Romaniei
la Vatican are dreptate, avand in vedere propunerea, larg sustinutd in Sf. Sinod,
de implicare a BOR in politica, propunere care urmeaz3 si fie inaintatd in curand
forului decizional bisericesc de citre initiatorul ei — arhiepiscopul Anania al
Clujului, Vadului st Feleacului — §i care, probabil, va fi adoptatd de ierarhia
BOR <spre propisirea neamului, credintei strimosesti §i tarii noastre preaiu-
bite>, dacd nu e doar un santaj.

Depinde doar de autoritafile abilitate sd impunad respectarea statului de
drept si de intelepciunea cetdtenilor romani (majoritatea crestini ortodocsi obis-
nuiti) ca si nu se confunde ierarhia cu Biserica, exclusivismul §i nationalismul
cu dreptatea §i patriotismul, confesiunea cu etnia sau cetdtenia §i constiinta civi-
c3 cu morala crestin-ortodoxa mioritica, cici altfel ne putem astepta in Romania
la un stat semifundamentalist sau cvasiteocratic, adic3 la sfarsitul democratiei
reale.

| Buletin Mediafax, 10 aprilie si 15 mai 1998.

2 Ibidem.

3 Vezi si Pr. losif Zoica-Teiug, Partidele de stinga au salutat declaratia arhiepis-
copului Anania, in “*Romania libera”, 23 mai 1998.

4 Discursul pregedintelui Constantinescu la Blaj, cu ocazia aniversarii revolutiei
romine de la 1848 din Ardeal — |5 mai, declaratia lui lon Diaconescu din 18 mai si
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declaraia premierului Radu Vasile la TVRI, pe data de 29 mai 1998, au fost toate la fel
de neutre in privinta conflictului dintre BOR §i BUR (vezi Buletin Mediafax, 15 si 18
mai 1998).

5 Buletin Mediafax, 26 mai 1998.

6 Vezi presa centrala din aprilie-mai 1998 si “22” nr. 14-15/1998.

7 Buletin Mediafax, mai 1998,

8 Vezi “Dimineata™, 24 aprilie 1998, p. 1.

9 Ihidem.

10 Vezi emisiunea TVRI — “Editie speciala™, 14 aprilie 1998. Bartolomeu Anania
declara si el la PRO TV, in emisiunea “intilnire cu presa” din data de |4 mai 1998, ci
<in nici un caz nu vor fi recomandate partidele extremiste>, uitdnd, totusi, esentialul: sa
le precizeze.

11 Vezi Pastorala de Pasti a P.F. Teoctist din 19 aprilie 1998.

12 Vezi Pr. Prof. Mircea Picurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, 3 vol,
Bucuresti, Ed. Institutului biblic §i de Misiune al BOR (ed. a ll-a aparutd dupa 1990,
nefiind prea mult schimbata fafd de prima editie din anii dictaturii comuniste).

13 Cel mai edificator exemplu il constituie mult invocata vechime a crestinismului
roménesc, care atinge, in opinia specialistilor ortodocsi, 2000 de ani, desi poporul roméin
s-a ndscut cu doar vreo 1000 de ani in urmd. Céat priveste pietatea romanilor, ar trebui si
fie publicate rezultatele unor eventuale sondaje despre cunostintele §i practicile
bisericesti ale populatiei; in lipsa acestora, observdm, din datele existente in presd, ca
situatia nu este prea incurajatoare.

14 “Evenimentul zilei”, 16 aprilie 1998.

15 Ibidem.

16 Buletin Mediafax, 22 aprilie 1998.

17 Aceste informatii au fost prezentate publicului larg din Roménia de Pr. Prof.
Dr. Emmis Segatti, in cadrul conferiniei sale “Biserica si politica” — sustinuta la Institutul
Teologic Romano-Catolic “Sf. Tereza” — Bucuresti, in data de 23 mai 1998.

18 Buletin Mediafax, 15 mai 1998; vezi si Catalin Bogdan, Politica §i interesele
BOR, in “Curentul”, 29 mai 1998, p. 21.

19 Idem, 28 aprilie 1998.

20 Ibidem.

21 Vezi nota 17.

22 Cf. Teodor Baconsky, “Ortodoxismul politic”; pericol sau fantasma?, in vol.
Doctrine politice. Concepte universale si realitdfi romdnegti, lagi, Polirom §i Societatea
Academicd Roméni, 1998, p. 166-172.

23 Ibidem, p. 171-172.
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TREI EXPRESII ALE PATOLOGIEI RELIGIOASE A
SOCIETATII ROMANESTI POSTCOMUNISTE’

Déanut Miinistireanu

Dintotdeauna religiosul a fost parte integrantd a celor mai definitorii
preocupiri umane. in afara omului, nici o alta fiin{a de sub soare nu se roagi, nu
participd la ritualuri cu sens metafizic si nu-si ingroapd mortii. Indiferent daca
este vorba de animismul societatilor primitive sau de sofisticarea teologici a reli-
giilor ce domina acest sfargit de mileniu, religiosul se manifesta in viata omului
modern sub cele mai variate §i mai neasteptate forme.

inainte de a aborda problema propusa pentru lucrarea de fata, dorim sa
subliniem actualitatea si necesitatea unei dezbateri pe tema locului pe care
trebuie sa-1 ocupe sacrul in gencral §i Biserica in particular in societatea roma-
neascd contemporand. Motivul principal il constituie faptul ca religiosul s-a
manifestat in Romania, incepand chiar cu primele clipe ale Revolutiei din
Decembric. cu o forid pe care putini ar mai {i crezut-o posibila. dupa cei aproape
cincizeci de ani de ateizare forjata.

Alaturi de amploarea formidabili a fenomenului', suntem constransi insa a
sublinia si patologia care il insofeste. Randurile care urmeaza sunt consacrate
unei succinte analize a acesteia: Mai precis, ne vom apleca asupra a trei dintre
principalele ei forme de manifestare: ighorania, ipocrizia §i violenta.

1. Ignoranta — dimensiunea intelectuala a patologiei
religioase romanesti

Primul aspect pe care il imbraca in prezent patologia religioasd romaneasca
este de naturd intelectuald. El constd in ignoran{a manifestd care insoteste ade-
seori religiozitatea funciara a roménilor. Lucrul acesta este usor de injeles daca
Judm in considerare absenta vinovatd a catehizarii in cele mai multe biserici din
tara noastri. cu deosebire in cele ortodoxe. Din acest punct de vedere. in perioa-
da comunista, prestatia catolicilor si a protestantilor de diverse confesiuni a fost

O versiune preliminard a acestui text a fost publicatd sub pseudonimul Dan
Moldovan in revista de culturd “Barladul™, vol. 3. nr. 9, Sept. 1998, p. 4.
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net superioard celei ortodoxe. Cu toate acestea, chiar i in aceste comunitati
suntem martori ai unei scaderi constante a cunoasterii Sfintei Scripturi si a inva-
taturii dogmatice fundamentale a confesiunilor respective.

Salvarea in aceastd problema pare si fi venit de unde ne-am fi asteptat mai
putin, adicd din partea gcolii. Reintroducerea predarii obligatorii a religiei in
scoli este consideratd de multi ca cea mai buna solutie la evidenta ignoranta reli-
gioasa a romanului. Asa si fie oare? in ce ne priveste, ne indoim si vom aduce
doud argumente in sprijinul acestui scepticism. Mai intdi, s-a considerat ca fiind
de la sine inteles ci predarea religiei in scoli trebuie facuta de clerici. Cine oare
altcineva decit clericul putea fi mai calificat si izgoneascd intunericul din
mintile elevilor? Se pare ins3 ci nu este chiar asa. latd ce afirmd in acest sens un
reputat specialist iesean: ,,Nu spunem o noutate atunci cand amintim faptul ca
poti foarte bine sa fii un specialist in teologie, sa fii un excelent duhovnic sau
trditor in cele sfinte, dar sa nu fii in stare sa transmiti sau si-i formezi si pe altii
in perspectiva valorilor pe care tu le intrupezi*?. Cu cit mai mult, am spune noi,
este adevarat acest lucru in cazul, din pacate deloc rar, in care clericul este
departe de a intrupa valorile crestine.

In al doilea rand, §i incd mai important decit ceea ce am spus mai sus, ne
intrebdm cat de corect din punct de vedere pedagogic este si cerem scolii a
implini functia de catehizare, care dintotdeauna a fost responsabilitatea Bisericii.
in toate tarile cu un sistem avansat de invatimant se face o distinctie clara intre
transmiterea valorilor traditionale, responsabilitate care revine familiei, intre
formarea religioasd sau cateheticd, de care se ocupi Biserica §i formarea unei
culturi religioase, adica educatia religioasd propriu-zisd, care este de competenta
scolii. Din acest punct de vedere, sistemul de invdtamant din Romania se afla
abia la inceput.

Un corolar al patologiei intelectuale a fenomenului religios actual, il
constituie inclinatia romanilor inspre sincretismul religios. Observdm adesea la
unii dintre concetétenii nostri o confuzie religioasd profunda. Oare pentru cati
dintre noi este clar cé reincarnarea i crestinismul sunt sisteme religioase incom-
patibile? Ca s nu mai vorbim de apropierea, adesea voita, care se face intre
yoga si isihasm. Arsenalul de argumente folosite in sustinerea acestei idei
eronate din punct de vedere teologic de citre oameni ca Vasile Andru sau de
“fenomenalul” Bivolaru este cu totul ridicol. Dupa opinia mea, intre cele doud
pitoresti personaje deosebirea este doar una de nuanta.

Daci este sd ne limitdm la cel dintai, md intreb uneori cum a putut sta
Parintele Galeriu la aceeasi masa cu Vasile Andru in atatea intruniri publice.
Desigur, aceasta nu este nici pe departe singura ambiguitate a mediatizatului
nostru cleric. Existd insd lucruri care sunt simple slibiciuni, inerente oricarei
fiinte umane. A-i face insa pe tineri si creadd, chiar i in mod neintentionat, cd
profunzimile géndirii crestine pot fi aldturate, oricit de putin, elucubratiilor
transcendentale emise de Vasile Andru, consider cd este o eroare de neiertat.
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Acestea din urma au, dupa mine, un singur corespondent in spatiul pseudo-
spiritualismului romdnesc, i anume, perversele obsesii mistico-sexuale care
bantuie mintea unui alt controversat personaj al epocii post-decembriste, si
anume ,,abisalul*“ Gelu Voican Voiculescu.

2. Ipocrizia — latura morali a patologiei religioase romanegti

Imediat dupa decembrie 1989, este adevirat, cu unele ezitari stingace la
inceput, am observat fitarnica ,convertire” fintru credinfa strimoseascd a
cvasitotalittii clasei noastre politice, de la stinga la dreapta, si inapoi. Nu pérea
sd aib3d prea mare importantd faptul cd inainte-vreme toti acestia proclamasera
ateismul drept religie de stat. ,,Daca o cereau interesele partidului” sau ale tarii —
si o cereau din plin — erau gata sa se facad frate §i cu... Dumnezeu, numai si
treacd puntea electorala.

Desigur, acest lucru n-ar fi avut prea mare greutate fard participarea
zglobie a ubicuelor (asa s-o fi spunand?) alaiuri preotesti, gata sa ‘sfinteascd’ tot
ce li se cerea de la stipanire, de la cele mai neinsemnate monumente, pana la
cele mai moderne instalatii de producere a alcoolului (daca afirmatia vi se pare
exagerata, cercetati ce legiturd existd intre rectorul Universitdtii orddene §i un
prea-inalt drept-maritor ierarh). Nu ne-am mira ca intr-o zi si auzim si de sfinti-
rea primului bordel.

intelegem, fara indoiala, ca aceste ceremonii, facute cu decenta si evlavie,
sunt o formd de indumnezeire a creatiei, una dintre chemarile cele mai inalte pe
care le-a facut Isus Christos Bisericii Sale. De aici insd, pand la mediatizarea
abuziva a acestor ceremonii, ca sd nu mai vorbim de utilizarea lor fara discerna-
mant, este cale lungd. Asa cum metafizicianului i se cere sa aiba ,,organ filoso-
fic*, iar eticianului s3 aiba ,.talent moral®, in acelasi fel, clericului i se cere
,.darul discernamantului, fara de care risca sa cadi cu usurintd in ridicol.

Sa nu se creada totusi ca fariseismul este apanajul exclusiv al ortodoxiei.
Gasim destui ipocriti intre catolici §i protestanti, de-a valma, ,.de la vladic3, pana
la opincd“. Se pare cd religiosul atrage fatarnicii cu aceeasi fortd irezistibild cu
care lumina atrage fluturii. Din fericire, cu cat lumina spirituald a unei comuni-
tafi religioase este mai intensa, cu atat este mai usor si-si arda aripile pardalnicii
fluturi de noapte care se oplosesc uneori pe acolo.

Un corolar al dimensiunii morale a fenomenului religios postcomunist din
Romania il constituie chestiunea vinovitiei personale si colective pentru com-
promisurile ficute in vremea dictaturii. Ca si in spatiul secular, adeseori clericii,
de toate confesiunile, aproape fara deosebire, se lanseazd in discutii generice
ipocrite, ca la carte, despre faptul cd toti suntem vinovati si ar trebui si ne
sim{im astfel. Se eludeaza astfel chestiunea responsabilitatii individuale pentru
triddrile personale, aruncandu-se totul intr-un spatiu al ambiguitatii, in care toti
sunt vinovati in general, dar nimeni nu-gi asuma vinovatii concrete.
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in ciuda acestei eschive jenante i neconvingatoare, indoielile raiman sa ne
bantuic in continuare. Daca este si ne referim doar la ceea ce s-a intamplat din
1990 incoace. nu putem si nu ne intrebam:

Unde a fost Biserica atunci cand minerii au stalcit in bataie pe studentii
bucuresteni?

Cati lideri religiosi au incercat la modul cel mai concret si salveze de
silbaticia minereasci pe tinerii sau pe intelectualii pe care ii acuza astazi de
atitudine rezervata fata de credinta?

Ce au facut slujitorii tuturor religiilor de la noi pentru asanareca morala a
actului de justitie. a celui medical sau a celui educativ?

Cati icrarhi ati auzit protestand atunci ciand ministrul Mincu, manat de apu-
caturi comuniste (i de simpatii antroposofice) distrugea asezimantul medical
~Christiana™?

Cum a fost posibil, in mizcria economicit in care triim cu tolii, ca in urmi
cu cafiva ani un numdr de clerici sd ameninte cu o cruciadd ,,minereasca” in
cazul in care nu li se maresc lefurile?

Cum ar putea asemenea pretingi slujitori ai lui Dumnezeu si predice despre
virtutile temperantei, ale economisirii, ale ajutordrii aproapelui aflat in nevoie,
atat de necesare dupa cincizeci de ani de veritabila degradare a spiritului, sub
influenta ..valorilor™ luptei de clasa?

Trebuie sd ne amintim in acest punct ci Isus Christos a rostit cele mai aspre
discursuri ale sale nu impotriva pacitosilor patentati. Asupra acestora, dimpo-
triva, el a manifestat compasiunc, indemnandu-i cu bliandete catre cidinta i
sfintenie. Cand insi se afla inaintea fariscilor. intruchiparea ipocriziei religioase
a vremii. Isus devenea de o vehemenia fard margini. Astfel, putem auzi cu
surprinderc din gura lui expresii cum ar fi. _latarnicilor”, .cilduze oarbe™,
~heam viclean si preacurvar™, .nebuni si orbi™, morminte varuite™. Stiind c¢a
cei carora li se adresa Isus erau nigte mici diletanti in comparatie cu ipocritii
religiosi ai epocii postcomuniste, oare nu s-ar cuveni s scriem intr-o zi o versi-
une romaneasca actualizata a Parabolei marelui Inchizitor?

3. Violenta — fateta sociologicii a patologiei religioase romancsti

Societatea noastra suferd de incapacitatea cronicd de a sustine un dialog
coerent i civilizat. mai ales atunci cand participanfii se plaseaza pe pozitii
divergente. Si aceasta nu doar la oamenii de rind, ci inca si mai mult la persona-
litatile de toale genurile din cultura romaneasca. Cste suficient a urmari multitu-
dineca de talk show-uri care populeazd micile noastre ecrane, ca sa infelegem cat
de grava este situatia in acest domeniu.

Tragedia este c¢i acelasi lucru se imtampla si in spatiul religios, daca nu
cumva acolo fenomenul ia forme chiar mai grave $i mai violente. Lste suficient
sd ne amintim de ciomagirea “crestineasca’, cu ceva timp in urma la Ruginoasa,
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a unui mic grup de baptisti de citre o multime furibunda instigata de citiva
preoli ortodocsi sau de acea ‘confruntare {rifcascd’ intre ortodocsi si greco-
catolici la retrocedarea unei biserici din Cluj. Ne indreptam oare in (ara noastra
spre un nou val de fundamentalism religios. ..cu voie de sus™ Oare in numele
unor astfel de _.valori™ ni se predicd uncori de la amvoane circumspectia faja de
sociclatea occidentala? $i unde oare, dacd nu in biserici, isi pot cduta oamenii
debusolati de o tranzitie prea lungd si prea dureroasd linigtea interioard, echili-
brul si speranta pe care le-au pierdut? O vor gasi insa ei acolo? Deocamdata
faptele par sd nu ne lase prea multe motive de optimism.

Din nou trebuie s subliniem ca violenta nu este apanajul exclusiv al majo-
ritarilor. Fiecare confesiunc religioasa se confrunta cu formele ei specifice de
violenta. Care estc de exemplu reactia tipica a evanghelicilor (sau neoprotestan-
tilor, cum se numesc ei la noi) la agresivitatea manifestatd fata de ei de catre
Biserica majoritara? in primul rand prin tratarea superioara a acestora drept
«hecrestini®, ca si ¢dnd ei ar fi depozitarii exclusivi ai tezaurului credintei. Ca sa
nu mai vorbim de exclusivismul i dispretul manifestat in mod constant in aceste
cercuri fata de toti cei din afara. In acelagi timp, orice incercare ficuti de oame-
nii lucizi dinlauntrul comunititilor respective cu scopul de a lansa un dialog cu
crestinii din alte traditii, este privitd de propria comunitate ca o veritabild
tradare, daca nu cumva chiar ca un semn de cidere de la adevirata credinga.

Dar iata si un alt exemplu. Orice om dotat cu un minim bun simt poate
intelege cd raptul licagelor de cult greco-catolice, realizat acum o jumdtate de
veac de autoritdtile comuniste in ciardasie cu terarhii Bisericii Ortodoxe. nu poate
avea decat o singura solugic: retrocedarea imediata, integrala si necondifionata a
proprietatii. Orice altceva ar (i furt calificat, oricat de sofisticate ar fi justificdrile
aduse pentru refuzul acesteia. Nici un fel de nedreptate nu justifica insd ura.
agresivitatea §i forfarea argumentelor istorice. mijloace fundamental necresti-
nesti. la care apeleaza atdtia greco-catolici in apirarea intereselor lor. Situatia
este desigur complexa si nu se preteazid unor analize sumare $i eronal genera-
lizatoare. Dominanta violentei, absolut incompatibila cu spiritul Evangheliei. in
ambele tabere, este insd o realitate incontestabild, pe care chiar §i un copil o
poate identifica.

Am roslit aici in mod intentionat cuvinte aspre. cici problemele discutate
sunt de o gravitale extrema. Textul nostru se doregte totusi a fi o pledoarie pentru
luciditate si dialog. Desi imprejurul nostru este atata intuneric. avem convin-
gerea cd exisla intre not atdt clerici. cit si laici crestini care sa aiba cu adevirat
rabdarea de a asculta intrebarile semenilor for, credinciosi sau nu, dar mai ales
care sd aibd smerenia de a nu pretinde ¢ au raspunsuri la toate intrebérile. De la
et asteptim s aiba curajul de a se implica in modul cel mai concret in rezolvarea
problemelor care contrunta societatea noastra. in ciuda riscurilor inerente unui
asemenea demers.
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Am dori sé incheiem citindu-l pe Eugen lonescu, care spunea intr-un ultim
interviu' ca in persoana lui Christos avem cel putin ,,un inceput de rispuns”, prin
ceea ce a {acut Fiul lui Dumnezeu, prin intruparea, moartea si invierea sa. Pentru
a-l gasi insa, trebuie sa renuntdm macar pentru o clipa la orgoliul nostru, fie el si
religios, si s ne permitem luxul, atit de nepopular astizi, al indoielii de sine.

1 Semnificative sunt in acest sens rezultatele ultimului recensidméint, in care
numarul celor care s-au declarat atei nu atinge nici 1%. De asemenea, intr-un sondaj
facut la sfargitul anului 1999 de citre prestigiosul Institut Gallup, Romania figureaza
alaturi de Statele Unite, ca una dintre cele mai religioase tari ale fumii.

2 Constantin Cucog, Educatia religioasd. Repere teoretice §i metodice, Polirom,
lagi, 1999, p. 19.

3 A se vedea pasajele din Sf. Evanghelie dupa Matei 15:1-20; 16:1-12 si 23:1-36.

4 Interviu filmat, luat de Gabriel Liiceanu si transmis in mai multe randuri de
posturile noastre de televiziune.
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Discutii

RENE GIRARD SI LABIRINTUL TAPISPASIRII

Silviu Lupascu

in cadrul traditiei sacrificiale a iudaismului antic, serviciul liturgic
(avoduh) care se desfasura zilnic in incinta Templului din lerusalim consta din
gama largd de korbanos, trimise citre Dumnezeul Cel viu pe calea hematica-
pirogend a altarului (cf Levitic, 1-7, 16-17, 22): olah sau jertfa de iniltare;
chatath sau jertfa pentru picat; asham sau jertfa pentru vinovitie; shelamim sau
jertfa de impicare; todhah sau jertfa de multumire. Ofranda prescrisd pentru
celebrarea Zilei Ispagirii sau Yom Kippur (Leviticul, 16) era alcatuitd dintr-un
chatath (un taur) si un olah (un berbec) din partea Marelui Preot (arhiereu miruit
sau Kohen Gadol) si dintr-un olah (un berbec) si un chatath (doi tapi) din partea
intregii obsti a lui Israel. Cei doi tapi, identici in aparentd, se deosebeau prin
destinul lor ritualic ulterior, hotirit, in economia sirbatorii, de hazardul teocratic
al tragerii la sorti: unul era menit ,Jui Hashem®, iar celilalt ,lui Azazel“.
Semichah sau ritul ,,rezemdrii* Marelui Preot. cu ambele maini, pe capul tauru-
lui, era insotit de o declaratie publicd de c#intd pentru picatele sdvargite de
Kohen Gadol, de membrii castei preotesti si de familiile acestora. Dupa imolarea
taurului si a tapului pentru Dumnezeu, cu respectarea tuturor detaliilor procedu-
rale, dupa indeplinirea slujirii sangelui pe ,,altarul de aur*, Marele Preot executa
semichah, in aceeasi manierd, pe capul tapului destinat lui Azazel. Lepadarea de
rdu, transmiterea adaosului peccabil al naturii omenesti asupra unei victime de
substitutie erau dublate, in plan retoric, de mirturisirea picatelor comise de
Israel. Anihilarea culturald a emisarului malefic, covarsit de asumarea culpabili-
tatii nationale, avea puterea de a insenina miraculos cerul sufletesc-religios al
comunitatii adamice. Prin asistenta unui barbat desemnat anterior, tapul ispasitor
era alungat si ucis in pustie (c¢f. Sucrificiu §i teocratie, p. 12, 50-51).

in opinia lui René Girard, care opteaza pentru un écart semantic evident in
raport cu scenariul continut in Levitic, spre a-si focaliza demersul exegetic-antro-
pologic asupra uzajului curent, contemporan, determinat de circumstante poli-
tice, profesionale, familiale (¢f RA, p. 10-11), mecanismul victimar al {apului
ispdsitor, scenariul ritualic al sacrificarii victimei emisare, dezviluie polul
ocultat al violentei fondatoare si constituie, in aceastd calitate, punctul de
emergentd, momentul de origine a sacrului §i comportamentului religios, precum
si numitorul comun al tuturor riturilor: Bouc émissaire désigne simultanément
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[*innocence des victimes, la polarisation collective qui s effectue contre elles et
la finalitdé collective de cette polarisation (¢f. BE, p. 60-67).

Violenta intraomeneasca nesatisfiicutd evitad cu scrupulozitate si-si toarne
puterea nimicitoare in receplacole prohibite, neprefuite. drept pentru care va
sfarsi intotdeauna prin a gasi, prin a alege vase ..sacrificabile’ din carne si sange,
victime de schimb. Reiatia simbolici dintre acestea si indivizii non-sacrificabili
iese, de obicei, in evidenta, fara ca deosebirea sa-gi piarda caracterul net. Definit
ca strategie de dcturnare-exprimare a violentei imanente, sacrificiul apara
familia omeneascd de intalnirea destructivd cu sine, de revelarea ipostazei
intestine a aneantizrii: La victime est a la fois substituée et offerte a tous les
membres de la société par tous les membres de la société. Propensiunea comuni-
tatii spre varsare de sange este deplasati dinspre potentialitatea hwbris-ului
interior spre acte de anihilare a exteriorita{ii. Asemenea capei din méina toreado-
rului, sacrificiul fixeazd furia societdtit asupra unui vinovat-izbavitor de
inlocuire. Anti-fuposul tapispasirii initiale devine, pe de o parte, model al reme-
morarii mitologice si reproducerii ritualice care recupercazi temporal-liturgic
aclele benefice savargite de victima si, pe de altd parte, anti-model pentru
interdictele care postuleazd in mod absolut, neconcesiv, nerepetarea gesturilor
carc situeaza fiinta emisard in registru malefic (¢ VS, p. 15, 17, 21-22, 27; BE,
p. 81, 200; RA, p. 105).

Foamea violentei intestine vizeazi, la nivelul reprezentarii ,,ideale®, victi-
me din interiorul comunititii, adescori din cercul familial al ,violentilor.
Refuzul satisfacerii violentei reale decurge din faptul ci victimele reale raman
inaccesibile, de vreme ce uciderea lor ar declansa conflicte complexe si, in
ultima instanta, reactia in lan{ a rizbunarii. in masurd si metamorfozeze armonia
sau echilibrul unei societati organizate intr-o entropie /inestetica a autodistrugerii.
Prin urmare, victima emisard, marginala sau straind grupului aflat pe pragul
crizei sacrificiale si dezintegrarii sociale, preia in propria fiinid paradoxul
imolarii, deviaza fulgerul urii intraomenesti st solutioneazi comod nesolutiona-
bilul. 1zolata in spatiul stramt al holocaustului. ea delimiteaza perimetrul sacrului
drept apogeu al conflictului tuturor versus unul. In fapt, ritualul sacrificial este
conceput ca rezultat al unei duble substituiri: cca dintdi desemneaza o victima
unicad pentru intreaga comunitate: cea de a doua focalizeaza statutul de victima
ispdsitoare asupra unei victime sacrificabile. Daca victimele ar apartine comuni-
tatii, sacrificiul ar declansa violenta internd. in loc sa o zdgazuiasca. Bereshii-ul
violen{ci, o datd inserat in continuitatea temporald a creatiei, se va reproduce
printr-o continuitate infinitd de raspunsuri divergente, care se intersccleazi in
hoduri™ de convergentd efemerd, iluzorie. descrise de apogeul relativ pacific
obtinut prin luxul anihildrii unor victime de transfer. De aceea, in cadrul societa-
tilor primitive, contagiunea violentei functioneaza ca limbaj arhaic al vietii
sacrificate: ... la violence s'est révélée a nous comme une chose éminemment
commumicuable (¢f. VS, p. 29. 45, 51, 372).
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Invariabil impartasita, locvacitatea violentei se perpetueazi de-a lungul
unor filiere mimetice, directe-pozitive sau indirecte-negative, topeste in impon-
derabilul propriei incandescente obslacolele care-i sunt asezate in cale doar
pentru a le turna in tiparcle unor mijloace noi-imemoriale de actiune. Dorinja
mimetica, susceplibild a genera conflictul de tip individ contra individ, sub-tinde
o structurd triunghiulara sau tripolara a violentei imanente: obiect. subiect, rival.
Axiomatizarea campului distrugerii-autodistrugerii omenesti ca anihtlare impura,
maleficd, de rdu augur — revers al anihildrii pure, benefice. circumscrisa de sfera
liturgicii a sacrificiului — implicad penetrarea celuilult subiect in jocul posesiei
netulburate a obiectului de catre subiectul initial, perceperea celui dintdi de catre
cel de al doilea drept rival (cazul gemenilor sau fratilor dugmani) si dedublarea
dorintei de posesie initiale intr-o dorinta de imitatie. care este a/rd dorinta, a alrui
subiect, cu privire la acelagi obiect: Le sujet désire I'objet parce que le rival lui-
méme le désire. (..) Deux désirs qui convergemt sur le méme objet se font
mutuellement  obstacle.  Toute wmimesis  portunt  sur le  désir  déhouche
automatiquement swr le conflir. Scindarca cercului posesiei in unitati antagonice.
infruntarea fata catre fa|d dintre idem si alivd. nu pot fi depasite decat prin elimi-
narea lui alind sau prin eliminarca lui idem si convertirea lui aliud in idem. in
orice conflict astfel configurat. violenta reciproca furnizeazi cu promptitudine
liantul reunificator, uniformizator, nediferentiator. Ipseitatea pacificad a posesiei
nu poate fi reintemeiatd decdt prin varsare de singe. Deznodamantul hematic
este, in egald misura, rezulatul violeniei interne. hlestemaie, atunci cind nimic
nu o deturneaza. nu o impiedica sa-si desavarseascd opera haotica, dezintegra-
toare, sau precipitatul alchimiei ritualice paciticatoare. care opereaza in atanorul
vicarial expulzarea raului §i a tuturor conflictelor potentiale prin investirea si
uciderea victimei emisare (¢f. VS, p. 52, 204-205: RA, p. 62-63).

Scenariul violentei-tapispasirii este astfel reductibil la o situatie antropo-
logicd elementara: un individ isi insuseste sau stapanesie un bun, in conditiile in
care, in limitele cercului adamic, imitativul se reveleaza drept .purd esenta a
dorintei® (¢f. BE. p. 189). Prin .mimesis de apropricre™ alti indivizi sau toli
indivizii unei comuniti{i instaureazi. in urma unei conlagiuni nelimitate a
imitatiei, un regim al nediferentierii in cadrul ciruia dorinfele-copii vizeaza
insusirea imposibild a bunului unic: ... loin d'individualiser, le désir toujours
plus mimétigue rend cewx qu il possede toujours plus interchangeables, towjours
plus substituables 'un & 'autre. In consecinta, socictatea organizata. structurati
in functie de cutumele si interdictele transmise de traditie. se dezintegreaza intr-
o suma de conflicte de tip individ versus individ: Le désir voit parfuitement
gu'en désirant ce que désire I'awtre, il fuit de ce modéle un rival et un obstacle.
Nediferentierea la nivelul dorintei mimetice se metamorfozeaza in nediferenticre
a violeniei reciproce. in .mimesis de antagonism™, in mésurd s adune laolalia,
sa resolidarizeze indivizii atomizati gratie puterii pulsiunilor destructive disemi-
nate de a converge asupra unui singur adversar pe care toti membrii comunitatii
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sunt de acord si-| sacrifice. Societatea implozatd de conflictualitatea haotica
declansatid de ridicarea fiecaruia impotriva fieciruia isi regiseste ordinea ca
spatiu al violentei tuturor indreptate impotriva unuia singur (cf DCC, p. 41; BE,
p- 190-191; RA, p. 20, 32-34),

Mecanismul violentei intemeietoare se afla, dupa Girard, la originea proce-
sului de mitologizare a uciderii sacrificiale, complexd modalitate de rememorare
a varsdrii de singe ca operatiune pseudo-taumaturgica, pseudo-katharctica, a
cérei identitate teratomorfd este insa dezviluitd de adevarul evanghelic. Se poate
vorbi, in acest sens, de un curriculum victimar trialectic: disolutia conflictuala,
stergerea diferentelor si ierarhiilor comunitare; momentul paroxistic al sfagierii
unuia de citre toti; elaborarea interdictelor si ritualurilor. Expulzarea victimelor,
in calitate de principiu fondator al sacrului §i comportamentului religios, isi
pastreazi intacte virtutile intemeietoare doar atat timp cit conversia mimesis de
apropriere — mimesis de antagonism se petrece in stare de ocultare. Prin urmare,
textele care exprimd mecanismul intemeietor, care refuzi sd-1 inchida in tacerea
complice a colectivitatii persecutoare, nu sunt intemeiate de el si reveleaza fara
oprelisti adevarul tapispasirii: ... En subissant la violence jusqu'au bout, le
Christ révéle et déracine la matrice structurale de toute religion (¢f DCC,
p. 216, 257-259, 264). .

in functie de acest criteriu zestrea scripturald a umanititii cizute in picat se
structureazd dihotomic in fexte care vorbesc despre victime fird a recunoaste ca
acestea sunt {api ispagitori §i fexte care proclami identitatea de tapi ispasitori a
victimelor, concomitent cu inocenta lor. Cele dintii, in calitate de texte persecu-
toare, supuse iluziei sau reprezentdrii persecutoare, oculteazi in spatiul semantic
de dincolo de text imaginea §i mecanismul tapului ispasitor. Cele cuprinse in a
doua categorie, a carei paradigma este fixatd de Evanghelii, reveleaz realitatea
persecutiei, acorda relief retoric deplin tapului ispasitor din interiorul textului.
Dialogul sau fuziunea misterioasd a acestor perspective diferite este seducator
observata de ochiul lectorului girardian in abordarea exegetica a Cdrtii lui lov
(c¢f BE, p. 170-171; RA, p. 40-41). Textul biblic ca reunire a Vechiului si Noului
Testament reprezintd, in viziunea sa, forta revelatoare a mecanismului victimar
ca mecanism intemeietor al comportamentului religios. Agonia sau extinctia
energiei sale mitologice-ritualice prin care intervalul tragic-ciclic al tapispasirii
structureaza timpul istoric al comunitétii adamice echivaleaza cu o mise en échec
de la représentation persécutrice. Evangheliile, ca urmd textuald a lui lisus, Fiu
al Omului si Fiu al lui Dumnezeu, pastreaza, manifestd vointa Sa de subvertir
toute mythologie persécutrice (¢f. BE, p. 148, 156, 158).

Dualitatea violentei permite definirea crizei suacrificiale drept crizd a dife-
renfelor sau crizd a dublului in unitate. Ea dezviluie ,.pierderea sacrificiului® ca
pierdere a diferentei dintre violenta impura si violenta purificatoare: Quand cette
différence est perdue, il n'y a plus de purification possible et la violence impure
se répand dans la communauté. La différence sacrificielle, lu différence entre le
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pur et l'impur ne peut pas s'effucer sans entrainer avec elle toutes les autres
différences. Este adevarat, eficienta de ordin ritualic a violentei sacrificiale
decurge din aseminarea ei cu violenta non-sacrificiala, atat timp cat victima de
substitutie trebuie sd convingd, pana la identificare simbolicd, pana la moarte, in
rolul victimei reale. Deosebirea calitativa dintre cele doui ipostaze ale violentei
este insd esentiald pentru instituirca ordinii culturale ca sistem organizat de
diferente. Amalgamarea lor ar inaugura o varsta a impuritdtii generale, a confu-
ziei dintre pur si impur. Din aceastd perspectiva, de pilda, nu este acelasi lucru
dacid monarhul unei cetiti isonomice sacrifici in regimul prescris de traditia
religioasa a locului, respectandu-i injonctiunile §i interdictele, sau dacé interver-
teste suma sacrificiala cu suma subiectilor sii, cei de acelasi sange cu el, pe care
ii extermina cu orbirea tiranului situat pe o traiectorie impotriva firii. Starea de
nediferentiere si revarsarea de violentd impura, so fo speak, se ingemaneaza (cf.
VS, p. 60-62, 76-77, 85-86; BE, p. 47-48)...

Atunci cand se indepirteaza de adevarul neo-testamentar si opteaza pentru
recurenfa gesturilor arhetipale ale {apispasirii, oamenii resacralizeazd violenta
desacralizata de textul evanghelic (¢f BE, p. 183). Deoarece dezvaluirea ,,meca-
nismului intemeietor** prin mesajul christic a inaugurat o nou varsta, a violentei
in agonie, refuzul mesianismului kerygmatic declanseazi o escalada a violentei
detracate, care se striduieste si solutioneze ,.criza® sacrificiald prin exces de
activitate destructivd, prin aneantizare paroxistici: C ‘est dire qu'une violence
atteinte dans ses oeuvres vives, une violence qui a perdu son mordant et qui est
désormais sur son déclin sera paradoxalement plus terrible qu‘une violence
encore intacte (¢f DCC. p. 287). Desi prin multiplicarea victimelor inocente
timpul istoric va redobandi amploarea, intensitatea varstei profetice vetero-testa-
mentare, efortul restaurator-reconciliator nu va fi menit sa depiseascd limitele
unei eficiente iluzorii.

Asemenea unui lightning rod ritualic al societdtii in care tensiunile se
acumuleazi treptat, victima sacrificiald polarizeaza violenta maleficd si o
metamorfozeazi, prin imolare, in violentd bencficd sau in deseuri psihologice-
politice ale ,arderii“ comunitare, menite expulzirii in ,haos“, in spatiul
necosmizat din afara spatiului locuit. De aceea, in conceptia lui Girard, formula
la violence et le sacré este echivalenté cu extrapolarea la violence ou le sacré, de
vreme ce jocul sacrului este unul si acelasi cu jocul violentei. legirea din orice
crizi, se pare, presupune recursul public sau doar subliminal la sortilegiile salva-
toare ale mecanismului victimar. in acest context, violen{a intemeietoare isi
reveleaza, cu un fel de obscenitate impersonald, aproape hieratici, cele doua
frunti** care guverneazi lumea circumscrisd, iardgi, de un sistem referential
situat dincolo de bine si de rdu: ipostaza ,,apocaliptica™, uniformizatoare, nedife-
rentiatoare, care dizolva in incandescenta propriei substante toate contradictiile
si conflictele susceptibile a periclita ordinea culturald doar pentru a realiza astfel
preludiul unui ,nou cer §i unui ..nou pamant” in masurd sd gazduiasca erectiile
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civilizatoare ale unei umanitdti .salvate™: ipostaza anthilatoare, carc creazi
contradictie si contradictii pentru a reduce en micttes si a dezintegra o ordine
revolutd. Exercitarca violenfei .legitime™ postuleaza singura pace accesibila si
adevarul non-violenlei ca dar aparent gratuit. Dar tocmai aceastd gratuitate
iluzorie mdrturiseste imposibilitatea reconcilierii adamice altfe!l decat prin
intermediul sacrificarii unui tert: Ce que les honimes peuvent faire de mieux dans
lordre de lu non-violence, c’est I'unanimité moins un de lu victime émissaire.
Ca un fel de oglindd a neantului. a viulut de dincolo de viati si de moarte,
tapispdsirea determina intoarcerea sau urcarea violentei transcendente care a
coborat in mijlocul comunitatii pentru a pedepsi transgresarea poruncilor pozi-
tive si negative, the dos and donots. instituite de dimensiunea religioasa a exis-
tenlei omenesti. Ea resemnificd imanenta rea ca transcendentd rea, . buna* doar
in mod iluzoriu, de vreme ce a lost cumparatd cu suflul vital al unei fiinte,
expliciteazd unanimitatea violentei intemeietoare deopotriva ca distrugere i
stabilitate-fertilitate: Est totulitaire toute société oit le boue émissaire réassume
son role immémorial d'instaurateur et de restaurateur de transcendance...
Schimbarea de vector care asigura, concomitent. prezervarea ordinii culturale in
fata distrugerii intraomenesti, convertirea violenfei de jos in violen{a de sus si
incheierca unui ciclu al anihilarii malefice-benefice este reductibila la scenariul
liturgic in conformitate cu care victima emisard trebuie sd moard pentru a fi
veneratd. Cu toate acestea. ..adevarul victimei™ rimane ireconciliabil in raport cu
<adevarul persecutorilor (sau al ..cildilor~, cum ar nota, desigur. Albert Camus,
in conexiune cu L homme révolté). dupa cum sinceritatea lingajului nu poate
avea nimic in comun cu sinceritatea necondifionata a inocentilor (¢f. VS, p. 357-
359, 368-369; RA, p. 125, 140).

Ciclul pseudo-soteriologic al violentei are drept fundal imaginarul oame-
nilor dominati de apetitul violentei, care sub-tinde. in egald masurd, Jes rextes de
persécution (¢f. DCC, p. 136-162), constructii lingvistice-retorice care delimitea-
7a un spatiu al reprezentdrii rasturnate, al realitdtii fragmentate, mozaicate §i
reccompuse ¢ rebours. astfel incat intreaga sumad de horrendu primordia
determinate de mecanismul victimar devin. in interiorul locului geometric al
cuvintelor, actiuni justitiare. eroice, prin care comunilatea mobilizata. nediferen-
tiatd, expediaza in necreat, in acosmic, individul sau indivizii emisari incarcati
cu povara riaului colectiv, cu raspunderca peccabilitatii globale. Deoarece
reflecta verdictul majoritdii. reprezentarea persecutorilor marturisegte, concomi-
tent, despre cruzimea lor naiva. despre carnavalul .inocenfei™ care agcazd pe
chipurile calailor mastile croilor mitologici (¢f. de asemenea. Karl Meuli,
Griechische OpferbrScuche). In aceste conditii, exegeza menita sa stabilcasca un
contact nemijlocit cu adevarul ocultat in text se dezvaluie drept joc secund al
verosimilului si neverosimilului, Pe fondul unor istorisiri verosimile, balunced,
vinovatia hiperbolizata, hipertrofiatda pand la monstruozitate, a ..pedepsitilor™
pentru experienta sau interludiul imersiunii comunitatii in apele anarhice ale
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unui diluviu al raului tradeaza furia de tip chasse a ['homme si nu ragazul otios
al unor gratuitdyi fictionale: Dans [le contexte des représentations
invraisemblables, la vraisemblance des autres se confirme et se transforme en
probabilité. (.) Dans le contexte des représentations vraisemblables,
l'invraisemblance des autres ne peut guére relever d'une fonction fabulatrice
qui s ‘exercerait gratuitement, pour le plaisir d'inventer la fiction (cf. BE, p. 14,
17-18, 27). .

Eclipsa paradigmei cuiturale care circumscrie §i organizeazi viata unei
comunitdti adamice date constituie preludiul ,crizei sacrificiale”. Angoasa
existentiala pe care o genereaza dezbinarea in sine a ,,cetatii terestre* nu poate fi
convertitd in salvare iluzorie, in pacificare efemera, decét prin recursul ciclic la
ceea ce René Girard identifica drept ,.stereotipuri ale violentei“, tipare ale
comportamentului persecutor: nediferentierea generalizata, obiectivata ca predo-
minantd a lui idem sau uniformizare prin reciprocitate; caracterul ,,nediferen-
tiator“ al crimelor hipertrofiate, neverosimile, indreptate spre fundamentele
ordinii stabilite, de care se fac vinovate victimele emisare; autorii ,,crimelor*
sunt individualizati prin semne ale ,selectiei victimare”, prin stigmatele
inconfundabile-paradoxale care premerg tapispdsirea, deoarece acestea descriu o
nediferentiere sau insolitare emisara, vicariala, care este complementul perfect al
nediferentierii exterioare, sociale; apogeul violentei in sine. Ocurenta mai mult
sau mai putin pregnanta a acestor stereotipuri (cel putin trei sau chiar doud) in
cuprinsul textelor structurate in functie de ,.reprezentarea persecutoare permite
iluminarea lor prin grila curriculumului victimar autentic, ireductibil. Algoritmul
stereotipic demonstreazi realitatea violenielor §i a crizei, iar afinitatea
culpabilad“ care predestineaza victimele pentru imersiunea in crizi se dezvolta nu
pe temeiul unor crime efectiv sdvarsite, ci ca o inertie tragicd, ineluctabila, a
semnelor victimare. Aceasld translatie ritualicad inertiald, ipostaziatd drept
consubstantialitate a vinovatilor si crimelor in cadrul textelor mitice, devine
distanta superficial mascata intre emisfere ale victimizirii in interiorul spatiului
semantic-retoric delimitat de textele istorice. Identitatea victimelor, realitatea
evenimentelor sacrificiale, se contureazd cu persuasiune secunda dincolo de
reprezentarea persecutorilor. Sensul intregului scenariu ritualic vizeaza investi-
rea victimelor cu deplina responsabilitate a crizei, situatie-limitd deopotriva
letala si halucinanta din perspectivd comunitara, pentru care uciderea liturgica
sau exilul furnizeaza cu promptitudine, in economia puritatii redobéandite, solutii
arhetipale rediferentiatoare (¢f BE, p. 25-27, 37, 55, 57; RA. 103-105).

Rigoarea rationamentului antropologic construit de Girard are drept fundal
o reprezentare gnostica a lumii (¢f Leisegang, Rudolph, Barnstone), situatd in
trena teologici a sistemelor elenistice (Marcion, Valentin, Ptolemaeus),
manifesta ori de cate ori penelul violentei ii redescopera contururile. Din aceasta
perspectiva, la violence est esclavage; elle impose aux hommes une vision fausse
non seulement de la divinité mais de toute chose. Definita drept captivitate sau
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sejur impermanent, efemer, in inchisoarea unui strat adamic-existential amorf,
brutal, covarsit de ignoranta varsarii de sange, violenta se reveleazi drept ,regat
inchis“, asemenea cosmosului arhontizat, incarcerat de cercurile implacabile ale
raului. in acest sens, Girard interpreteazi in cheie gnostica ,puterile cerurilor*
din Luca, 21, 25-26, a cdror clitinare asistid teroarea apocaliptici a familiei
omenesti §i premerge parousia. Cu toate ci lectura canonicd a intregului capitol,
fard sa antagonizeze puterile celeste si puterea Unsului, atribuie evenimentele
cataclismice unei pedepse teocratice si nu principiului raului, de vreme ce
acestea sunt concluzionate de venirea pe nori a Fiului Omului §i de apropierea
»rascumpdrdrii®, scriptorul girardian nu ezitd si vada in ,clatinare” marturia
absentei divinititii adevarate. Puterile cerurilor, pe care lectura canonici le inte-
lege ca fiind distincte de dumnezeire, instrumente non-rele ale economiei divine
a creatiei, sunt investite cu rolul de ipostaze ale demiurgului cel ridu: Les
puissances des cieux n‘ont rien a voir, ni avec Jésus, ni avec Son Pére. Ce sont
elles qui ont dominé et ordonné les hommes depuis que le monde est monde.
Transcendenta violentei, a puterilor si stipanirilor, incepatoriilor §i tronurilor,
intelese ca eoni ai rdului, disimuleazi, obtenebreazi, in rationamentul profeso-
rului din Stanford, transcendenta divina indepirtatd in proximitate (c¢f. DCC,
p. 280-281, 289, 315). Hotarat lucru, ierarhia cereascd a lui René Girard nu este
una §i aceeasi cu ierarhia cereascd a lui Dionisie Pseudo-Areopagitul...

Sacrul negativ, de sorginte gnostica, este ebosat, cu asprime-injustete-
perfectiune silogisticd, drept evhemerism al violentilor: ... tout ce qu‘on appelle
le sacré ne fait qu‘'un avec le caractére aveugle et massif de cette croyance
(représentation persécutrice). Zeii i eroii vor fi fost, la origini, victime emisare
sacrificate si ulterior venerate, inzestrate, datorita virtutii lor hematice-duhovni-
cesti de a pacifica nepacificabilul, cu stidpanirea miraculoasi a binelui §i raului.
inghititi de ,,calea striveche a oamenilor fari de lege* (Jov, 22, 15), ei s-au
prabugsit de la altitudinea unor traiectorii biografice somptuos daruite cu maretie,
bogdtie, putere, in abisul tapispasirii, prin decretul unui désastre foudroyant.
Rasturnarea raportului dintre persecutori si victime, metamorfozarea tapului
ispagitor in idol si a idolului sfirimat in tap ispasitor, reprezintd, in cheia
rationamentului construit de Girard, singura cauzalitate a sacrului in calitate de
sacru eminamente rdu, a ,divinitatilor* si cultului dedicat stramosilor. La acest
nivel aproape ateologic, al sacrului determinat exclusiv de violenta, uzurpator al
adevarului, transfigurarea mitologica opereaza bivalent, ca ura-adorare, condam-
nare-divinizare. Resuscitarea victimei ritualice ca zeu mitologic atotputernic,
prin alchimia mistificatoare-pioasd a mainilor patate de sange, prin resemnifi-
carea vanititii arhaice a cruzimii omenesti ca strategie deculpabilizatoare, ar
trebui sd insumeze, fard rest, tout ce que nous appelons le transcendant et le
surnaturel (cf. BE, p. 63, 66-67, 70-76, 82; RA, p. 19, 21-22, 36, 43, 90, 115).
Sacrul gandit de Rudolf Otto din perspectiva experientelor religioase numinoase,
un ganz andere accesibil ca mysterium tremendum si mysterium fascinans, nu

124 Xenopoliana, VII, 1999, 3—4

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



RENE GIRARD $I LABIRINTUL TAPISPASIRII

viziteaza hierofanic universul pesimist, intunecat, in care se autoexileaza Girard
ca tap ispasitor al propriului siu sistem (¢f Otto, Das Heilige; Eliade, Le Sacré
et le Profane).

Negarea transanti a caracterului sacrificial al Crucificarii (Jamais, dans les
Evangiles, la mort de Jésus n‘est définie comme un sacrifice. (..) La Passion
nous est bien présentée comne un acte qui apporte le salut a | 'humanité, mais
nullement comme un sacrifice.), desi greu de admis prin coliziune hermeneutica
intre Matei, 26, 26-29 si loan, 10, 11-18, reprezinta piatra de incercare §i nucleul
de iradiatie al exegezei biblice concepute de Girard. Postularea mortii nesacri-
ficiale a lui lisus pivoteazi pe o definire gnostic a sacrificiului (sacer facere) ca
institutie teologicd — numai kabbala persecutorilor ucide pentru a sacraliza,
pentru a face ca un lucru sd devina ,sacru“ — si pe reductia sa semantica la
vdrsare de sdange. Sacrificiul duhovnicesc-sufletesc al Bisericii primare §i ,jertfa
buzelor, jertfa a meditatiei, serviciului liturgic gi invatirii Torei, practicati de
evreii de dupa anul 70, nu isi gasesc locul in aceastd schema. Totodats, trebuie
remarcat ci intelegerea nesacrificiala a Patimilor il aduce pe Girard in postura de
a-gi contrazice propria teorie: dacd Evangheliile nu proclama identitatea
tapispasitoare a Unsului, atynci ele oculteazi in text, in loc si reveleze, mecanis-
mul intemeietor, nu mai fac parte, cu alte cuvinte, din categoria textelor care
dezvaluie realitatea persecutiei; iar dacd ele anunta apologetic identitatea si
inocenta tapului ispdsitor, asa cum se intampld de fapt, atunci Patimile se
reveleazi drept tapispdsire, ca sacrificiu mantuitor, rdiscumparator, §i nu ca sacri-
Sficiu rau...

Demonizarea sacrificiului implicd negarea unui Dumnezeu vetero-testa-
mentar violent: ... ¢ ‘est un dieu étranger a toute violence (ori noi stim ci se mai
infurie!). Scenariul gnostic presupune un Dumnezeu bun, strdin sau indepartat
nu numai de violenta, dar si de intregul vertij augustinian al binelui si raului care
se iroseste temporal aici, jos, une surtranscendance qui n'agit jamais par la
violence. in concordanta cu traditiile gnostice marcionite-cioraniene, locul Sau
este luat de Demiurgul cel rdu, in care Girard nu ezita si identifice /e dieu des
persécuteurs, in timp ce le Dieu des victimes este distribuit in rolul de
Dumnezeu bun. Asemenea unui alchimist contaminat de otravurile pe care le
manuieste, Girard ajunge intr-o pozitie insoutenable din perspectiva crestinismu-
lui nicaeno-constantinopolitan: afirmarea unei dumnezeiri duble, in parte bund,
in parte rea. Les deux aspects de la divinité double ne peuvent pas s ‘équilibrer ni
se stabiliser. lls sont incomparables et incompatibles. Un scrib biblic din
perioada celui de al Doilea Templu nu ar fi putut gandi in astfel de termeni, o
teosofie de acest tip nu ar fi putut fi incorporata in canonul masoretic. De aceea,
all these matters ar trebui si fie, poate, analizate dintr-un alt unghi: ,realitatea*
iluzorie a violentei intraomenesti, sortilegiu peccabil, sau realitatea violentei
teocratice atotputernice, care se manifesti dinspre Dumnezeu spre lume, nu
trebuie apropiate hermeneutic de realitatea Patema-Filiala a relatiei
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homoousianice dintre Tata si Fiu. Tatal nu il da pe Fiu spre jertfa nici ca urmare
a unui apetit pentru violentd, nici ca urmare a unei instriiniri pedante de
violentd. Fiul este Tatd §i Tatal este Fiu. Fiul este Dumnezeu si Om si Se
jertfeste pe Sine pentru mantuirea semenilor adamici. De aceea, violenta
intraomeneasca purd si simpld are prea putin de a face cu moartea pe Cruce a
Unsului, care este, mai curind, un eveniment teandric absolut redemptor, in
masuri si refaca, sd rememoreze, continuitatea pierduta dintre suferint{a si iubire,
dintre viata efemera si viatd vesnica. Crucificarea, Apocalipsa nu sunt rezultate
profan-aneantizatoare ale violen{ei intraomenesti — L ‘essentiel, ¢ ‘est de voir que
la violence apocalyptique prédite par les Evangiles n‘est pas divine. Cette
violence, dans les Evangiles, est toujours rapportée aux hommes, jamais a Dieu.
— decat daci... Dumnezeu nu existi, asa cum pare sa sugereze /‘identité du dieu
et de la foule si reducerea marxisti a epifaniei divinitatii, a religiozitatii in sine,
la ,violenta unanima a grupului®, la ,adoptarea mimetica“ a gesturilor si
limbajului majoritatii, in conditiile in care toate comunititile omenesti sunt
intemeiate de un ,,principiu satanic“. Numai o referire expliciti la laldabaoth sau
la sitra ahra mai lipseste din pesimismul coplesitor, incurabil, al acestei antropo-
gonii i antropologii negative. Dar deznodamantul scenariului gnostic linisteste
pe deplin: iesirea din regatul inchis, rau, al violentei ,intemeietoare” se dezva-
luie drept penetrare in regatul iubirii, regat al Dumnezeului adevarat, ce Pére de
Jésus dont les prisonniers de la violence n'ont pas la moindre idée, de vreme ce
El S-a indepartat de ei i S-a instrdinat... Se cuvine, totusi, ca intrebarea sa fie
pusd: cine ii mantuieste pe ,.prizonierii violentei“?... Poate cd tot Dumnezeul
unic, viu, intraomenesc-extraomenesc, al iubirii intemeietoare... (cf. DCC,
p. 267,270, 274,289, 311-312; RA, p. 25, 38, 152, 160, 174-189).

Daca se trec sub ticere cele cateva excese seducitoare-eretice, generate de
Htirania® secunda a propriului sdu sistem, care |-au obligat pe Girard sa angajeze
numeroase dog fights cu carturari si eseisti din FHexagon si din teritorit care nu
au dobandit incd forma, puterea de persuasiune adeseori profeticd a teoriei
tapispasirii isi contureazi, neobstaculati, relieful deplin si aduce suma necontro-
labila a conduitelor peccabile individuale la numitorul comun al raspunderii
pentru uciderea de victime inocente. Adevarul violentei, ajuns dincolo de
momentul de apogeu al carierei sale istorice, se deschide fie spre distrugerea
infinitd a unei violente tutelare, fie spre non-violenta impérétiei lui Dumnezeu,
singura cale capabild sa Tmplineasca destinul comunitatii omenesti. Esecul sau
refuzul Imparitiei plaseazi familia adamica pe ,.calea indirecti* a Crucificarii si
Apocalipsei. Atat puritatea non-violentei crestine, cit si parcursul martiric al caii
indirecte, opereaza transmutarea adevirului violentei in dusman al violentei in
sine, iar puterea sa autodestructiva va fi in masura s o stearga pentru totdeauna
din Cartea Vietii: On ne peut appréhender la vérité que si on se conduit
contrairement aux lois de la violence et on ne peut se conduire contrairement a
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ces lois que si on appréhende, déja, cette vérité (cf. DCC, p. 294, 297, 299, 317-
318).

Desi acceptd rolul anihilator al reciprocitatii violente, la guerre de tous
contre tous, Pierre Manent, atunci cand comenteazi binomul violence-sacré,
preferd s3 situeze originea ordinii culturale si rezolvarea conflictelor sociale nu
in raza mecanicii ritualice a tapispasirii, ci in sfera juridica-politica a contractu-
lui social, a cérei deconstructie René Girard o va fi artizanat cu un rafinament nu
intotdeauna nevinovat: Assurément le mécanisme du contrat social, a la
différence du mécanisme de la victime émissaire, est conscient et volontaire. in
acest sens, Hobbes defineste comunitatea contractuald ca un covenant of
everyone with everyone, in conditiile in care renuntarea la violenti a fiecarui
membru al corpului social deschide calea spre solidarizare, spre o contagiune din
aproape in aproape implicatd de delegarea anumitor atributii executive indivi-
duale in directia Puterii, Statului. Astfel, daci ,filiera“ Girard a rationamentului
violentei culmineazi cu linsarea unui individ, ca unicd modalitate de rezolvare a
oricarui conflict de tip fofi versus unul, ,filiera“ Hobbes conduce spre alegerea
unui individ intr-un loc al Puterii, intr-o pozitie de exercitare a violentei legitime
in beneficiul colectivititii, ca urmare a unui algoritm democratic-leviathanic
identificat drept élévation de qui a le droit de tuer. Realitatea-expulzarea
violentei reprezintd nucleul ambelor sisteme, dar versiunea Hobbes ocupa un
rang privilegiat in contextul exegezei lui Manent, de vreme ce, in opinia sa,
impunitatea occidentald isi are radacinile intr-un savoir qui est un pouvoir:
l'autorité politique qui décide souverainement du choix de la victime, qui
distingue souverainement la violence légitime et la violence illégitime (cf.
Manent, <<René Girard, la violence et le sacré>>, in Contrepoint, 14/1974).

Fisurile in sistemul lui Girard incep si apari o datd cu prezumfia sa iratio-
nal-boema de rendre compte de tout, asemenea unui amant casanovian a cirui
camasd de mitase plesneste la cuséturi atunci ciand incearca si le imbritiseze,
concomitent, pe toate fiicele Evei. Demersul sdu se inchide, astfel, in alternativa
pe care o postuleazi indirect: sau mesajul {apispasirii este acceptat ca adevar
ultim, caz in care comunitatea intelectuald se metamorfozeazi cu entuziasm in
comunitate a inviticeilor destoinici ai Marelui Preot girardian (cf. De Diéguez,
le privilége du tabouret par lequel les rois de France, et notamment Louis X1V,
avaient sévérement réglémenté le droit des grandes dames de s ‘asseoir devant
eux); sau mesajul in cauza primeste salvele unor refutéri succesive, care ii rapesc
masca de piatra filosofala, dar care il situeaza, totodata, in contextul teoretic al
sfargitului de mileniu, in ,,bolgia“ beatifici a celor mai originale voci. Din
aceastd perspectivd, Henri-Jacques Stiker sanctioneazi, chez R. Girard, le
glissement de 1'hypothese a l'affirmation de la “vérité" de l'hypothése, comme
si les phénoménes passés en revue pouvaient se traiter comme des illustrations
toutes prétes. Libertatea unui demers sapiential se defineste §i ca netransgresiune
a libertatilor celorlalte sapiente. Altminteri, un concept stiintific poate sa devina
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extatic sau profetic-oracular, in misurd si functioneze prin dinamica unei
mecanici totemice, fapt remarcat in analiza pe care Manuel de Diéguez o face
LHrivalititii mimetice®. in opinia sa, ,,puterea etnologici* de care dispune Girard
se exercitd in mod despotic pe o suprafatd imensd, dar nu acoperd decat o
pelicula foarte ingusta de realitate. Mefienta fata de orice Diafoirus de la raison
este raspunsul taumaturgic al inconstientului rational fati de amenintarea unei
alchimii spirituale negative: les gros concepts peuvent devenir gourous. Regula
de aur a rigiditatii-supletii bergsoniene s-ar cuveni si fie recunoscutd drept
daimon cilduzitor nevizut al oricirui condei. Daci istoria civilizatiei adamice ar
fi abordati, mult mai deschis, ca simultaneitate a unor realiti{i paralele, nu
neapdrat limitate, a unor ,,bolerouri“ culturale-religioase multiple, diacronice-
sincronice, misterios amalgamate pana la a contura, vag, imaginea unei substante
»~simfonice* unitare, dialogul contemplativ cu aceastd imagine ar impiedica
reducerea ei la vreuna dintre partile componente, deoarece o astfel de reducere ar
anula efectul polifonic global: /I existe plusieurs raisons, plusieurs structures,
plusieurs genéses pour rendre compte des sociétés, toujours hautement
complexes, méme si elles sont archai’ques (cf. Stiker, <<Sur le mode de penser
de René Girard>>; De Diéguez, <<Une ethnologie charismatique?>>, in Esprit,
28/1979).

Hobbesianismul lui Pierre Manent recalls into mind dinamica teocratica-
sacrificiald a relatiei dintre religie si politici in cadrul iudaismului celui de al
Doilea Templu, asa cum este ea caracterizatd de cuvintele lui Jacob Neusner:
Religion takes on the power of politics, narrowly defined as the theory of
legitimate violence, indicating who gets to tell whom what to do and why, and
therefore also who gets what. (...) The Mishnah sets forth a view of power and of
the disposition of power in society that is fundamentally political. The system
treats violence as legitimate when exercised by proper authority (cf. Rabbinic
Political Theory, p. 1-2).

Talmudul Babilonian (Shabbat, 89 b) aminteste despre obiceiul de a lega
un cordon rosu de capul tapului ispisitor, in concordanti cu Isaia, 1, 18: ,,De vor
fi pacatele voastre cum e cirmazul, ca zipada le voi albi, §i de vor fi ca purpura,
ca lana alba le voi face.“ Rabbi Isaac cel Sfant intemeiazi pe acest verset
apoftegma albirii picatelor lui Israel, chiar daci numdrul lor ar fi egal cu
numdrul zilelor scurse de la facerea lumii. Pe de alta parte, Yoma (66 a) il descrie
pe cel caruia fi era incredintat tapul isp3gitor, spre a fi calduzit si ucis in pustie.
Preotii au hotarat ca barbatul ales pentru indeplinirea acestei misiuni ritualice de
importantd covargitoare pentru riscumpararea comunititii nu putea si fie un
evreu de rind. Cu toate acestea, Rabbi Yossi raporteazi cd o data s-a intimplat
ca tapul sa fie cédlauzit de Arsala, un evreu de rand (cf. ‘Ein Yaakov, p. 211, 367-
368). Calauzirea textuali-exegetici girardiani se aseamina, poate, cu preschim-
barea unor fragmente de cinabru peccabil-adamic in zapada unor picéturi de
adevar nou, dupd pilda alchimiei rosu-alb, savarsiti de Arsala impotriva
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regulilor prestabilite. La randul ei, calauzirea fiecirui comentator girardian
reproduce, in parte, travaliul imitatorului nevadit al lui Arsala. Mantuirea
scribilor se reveleazi ca pacificare mimetica...
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ISTORIA BISERICII $I PERICOLUL
CONFESIONALIZARII CERCETARII

Dorin Dobrincu

Regimurile marxist-leniniste au manifestat un ateism agresiv in toate tirile
pe care au ajuns sa le controleze'. Nici Romania, intratd dupi 1944/1945 sub
ocupatie sovietica, nu a facut exceptie de la aceastd reguld. Daca in primii ani
regimul — autointitulat de “democratie populard” — a avut o atitudine oarecum
binevoitoare fati de majoritatea confesiunilor religioase, incercind si evite
conflictul deschis cu acestea’, dupa 1947 situatia s-a schimbat fundamental. S-a
trecut la o subordonare evidenti a structurilor religioase. Ca urmare a unor jocuri
de culise, la 24 mai 1948 a avut loc insciunarea lui Justinian Marina ca patriarh
al Bisericii Ortodoxe Romane’. impotriva Bisericii Catolice (in special a celei
Greco-Catolice) a inceput o campanie sustinutd constind in: abrogarea de citre
statul roman a Concordatului cu Vaticanul (18 iulie 1948), desfiintarea scolilor
confesionale (3 august 1948), iar mai apoi “depunerea” episcopilor greco-cato-
lici gi arestarea §i incarcerarea lor (septembrie-octombrie 1948). Toate aceste
masuri anticatolice aveau si culmineze cu Decretul 358/1 decembrie 1948 prin
care Biserica Greco-Catolicad a fost suprimati institutional §i “reunificatd” cu
Biserica Ortodoxa. Lacagurile de cult i toate bunurile au fost confiscate §i trecu-
te in proprietatea statului comunist gi/sau a Bisericii Ortodoxe. De asemenea,
numerosi preoti si credinciosi au fost inchisi’.

Odati cu arestarile masive din 1948 — in special in randurile greco-catolici-
lor — Romania avea si cunoasci un fenomen aproape nou in istoria sa
contemporani: condamnarea §i incarcerarea pe motive religioase. Spun “aproape
nou” pentru cd in perioada interbelicd si in timpul dictaturii maregalului lon
Antonescu au fost luate misuri administrative deosebit de dure impotriva
confesiunilor aga numite neoprotestante (interzicerea exercitarii libere a actelor
de cult, inchiderea bisericilor — uneori acestea au fost transformate in magazii —,
intentarea unor procese urmate de condamndri etc.)’.

inainte de .1989 au existat incercari remarcabile de reconstituire a situatiei
Bisericii (in general sau pe confesiuni) din Romania comunista. in ciuda dificul-
tatilor de informare s-au realizat citeva studii sau volume publicate, fara
exceptie (nici nu se putea altfel), in Occident’®. Toate se bazau insi pe mirturiile
celor fugiti din tard, pe unele materiale trimise in lumea liberd de membrii
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diferitelor confesiuni, precum si pe interpretarea informatiilor oficiale ale
Bucurestiului. Luand in considerare toate acestea observam ca zestrea de plecare
pentru cercetarea istoriei Bisericii din Romania comunist nu era prea bogata.

Dupié cdderea comunismului, la fel ca si in cazul altor directii istoriogra-
fice, era de asteptat recuperarea celor aproape 50 de ani de istorie a Bisericii sub
regimul totalitar. Desi au trecut 10 ani de atunci §i s-au facut unele incercri
(publicarea unei apreciabile literaturi memorialistice, cuprinzand aspecte partial
sau integral legate de viata religioasd, precum si unele studii’) starea cercetirii
istoriei Bisericii nu este stralucita. Lipsa specialistilor este, probabil, aspectul cel
mai important. Practic s-a pornit de la zero, prin “reciclarea” unor cercetitori
mai vechi si/sau prin atragerea unor tineri care, totusi, in conditiile situdrii
precare a domeniului se ocupa in subsidiar de acesta. in al doilea rand, statutul
arhivelor din Romania face deosebit de dificil accesul la informatiile documen-
tare (situatia este valabila atat pentru Arhivele Nationale — centrale sau judetene
— cat si pentru cele ale Serviciului Romédn de Informatii sau ale institutiilor
ecleziastice). Sunt accesibile, in general, documente de interes secundar ceea ce
multiplica eforturile cercetétorilor.

In fata lipsei celor mai importante izvoare primare, cei care s-au apropiat
de problematica istoriei Bisericii s-au limitat mai ales la memorialistic3, presd,
reviste ale cultelor si informatii oficiale oferite de acestea. intre lucririle care au
apdrut in ultimii ani ca urmare a utilizirii acestor tipuri de surse un loc aparte il
ocupd volumul Biserica intemnitatd. Romdnia. 1944-1989, editat in 1998 de
Institutul National pentru Studiul Totalitarismului (INST) din Bucuresti, in
colectia Dicfionar, sub semnitura lui Paul Caravia, Virgil Constantinescu si
Flori Stanescu®.

intr-o istoriografie cu goluri uriage, care merg de la carentele de ordin
teoretic §i metodologic pana la lipsa instrumentelor de lucru, realizirile de acest
gen sunt imediat remarcate. Fie si numai datoritd titlului. Dictionarul (caci
aceasta este) constd in enumerarea a 2544 de persoane, care apartineau persona-
lului de cult al diferitelor religii (sunt inclusi nu numai crestini, ci §i mozaici §i
musuimani). Fiecare nume cuprinde elemente biografice dar si neconcordantele
din documentele studiate.

Desi eforturile depuse pentru realizarea acestei lucriri au fost considera-
bile, extinzandu-se pe mai multi ani, existd in cuprinsul ei mai multe neajunsuri.

in Cuvdnt inainte, semnat de Radu Ciuceanu, se regisesc informatii
gratuite sau chiar de-a dreptul false. Amintind de masurile anticlericale luate de
guvernul republican spaniol in timpul razboiului civil (1936-1939), Radu
Ciuceanu se aventureazi in aprecieri riscante, preludnd numeroase clisee ale
extremei drepte interbelice sau postbelice. Razboiul civil spaniol este trecut, prin
demonstratia sa, in rindul rizboaielor religioase, ceea ce nu se poate sustine. In
realitate, razboiul civil din Spania a stat sub semnul ideologiilor stingiste (indeo-
sebi comunisti) si ale extremei drepte. A cauta sprijin faptic pentru o tezi falsd
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nu poate ajuta in nici un caz la explicarea evenimentelor istorice. inclinarea
domnului Radu Ciuceanu spre extrema dreapta se observa §i din aprecierea ca
evenimentele din Spania au reprezentat “o repetitie finald a ceea ce a urmat dupa
ce Krasnaja Armija a spart zidurile Europei in 1944”. A vorbi despre Europa din
1944 ca despre o fortdreata asediatd de Armata Rogsie este cel putin straniu. Oare
se uitd ca in 1944 “Europa” domnului Ciuceanu nu era una a libertitii ci a totali-
tarismului nazist, cu natiuni ingenuncheate si cu lagire de concentrare? in fapt,
in Estul Europei lupta se didea intre doui totalitarisme, ambele bazindu-se pe
urd, chiar daci obiectul acesteia era diferit: intr-un sens ura de rasi, in celilalt
ura de clasa.

Tot domnul Ciuceanu utilizeazd o sintagmd ciudata: “Biserica romand
luptitoare” pentru a desemna Biserica Ortodoxa. Se pune semnul egalitatii intre
natiunea romana si Biserica Ortodoxa. Ori este de bun sim{ sa accepti §i sa sustii
cd am fost §i suntem o natiune, fard adaugarea vreunui adjectiv, in spefa a celui
“ortodox”. Daca ne uitim la recensdmantul din 1930 observam ci aproape 8%
din populatie era greco-catolici, 6,8% romano-catolicd, calvini 3,9%, luterani
2,2%, alti protestanti circa 1%. in plus mai erau 4,2% mozaici si 1% musulmani.
Chiar daca situatia teritorial-demografici a Romaniei se schimbase in 1940-
1945, cea a religiei nu suferise transformiri majore. Dacé pleci de la prejudecata
cd cei care nu erau de nationalitate romana nu apartineau natiunii romane (in
fond, depinde ce definitie a natiunii accepti: a lui Herder — natiunea pe baze
“genetice” — sau a lui Renan — natiunea potrivit principiului cetiteniei) si deci cd
majoritatea protestantilor si romano-catolicilor nu erau romani (adica utilizind
teoria lui Herder pentru natiune) tot mai raman cei aproximativ 1500000 de
greco-catolici. Acestia erau in mare majoritate romani §i aveau un trecut national
care ii punea pe picior de egalitate cu ortodocsii (majoritari la nivel national,
pentru ca in Transilvania pe primul loc se situau tocmai greco-catolicii).

Tot in Cuvdntul inainte se men{ioneazi existenta intre membrii sau sus{ini-
torii rezistentei armate anticomuniste a unor preoti. intr-adevir, au existat
asemenea preoti (greco-catolici si ortodocsi) care au sustinut aceastd forma de
existentd, dar trebuie mentionat pentru dreapta masura ca delatorii din randurile
slujitorilor altarelor au fost la fel de numerosi, dacd nu chiar mai multi.
Mentionandu-i pe preotii implicati in rezistentd, domnul Radu Ciuceanu face din
nou o ciudata afirmatie: “Alaturi de ei si, nu in ultimul rand, se vor aseza candva
episcopii, mitropolitii §i patriarhii ce-n taind sau pe fatd au luptat timp de
aproape jumitate de veac pentru ca flacira credintei si nu se stinga”. in privinta
episcopilor i a mitropolitilor — cu nuantari riguroase — afirmatia ar putea fi
acceptatd. insa patriarhi care “au luptat timp de aproape o jumatate de veac”
impotriva comunismului nu stim si se fi aflat in Romania. Dacéd afirmatii de
felul celor facute de Justinian Marina la instalarea sa ca patriarh in 1948 (“lata
atitea pilde din care putem constata ca astizi mai mult ca oricand viaa politicd
$i viaa religioasa a poporului nostru drept credincios sunt contopite. Bisericu
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Nationala Ortodoxa Romdna si Statul democratic romdn sunt legate indisolubil
pentru cd fiii credinciogi ai Bisericii noastre sunt cetdfenii Statului, iar carmui-
torii R.P.R. sunt cei mai mari ocrotitori ai Bisericii noastre”, subl. mea, D.D.)
sau telegrama de solidaritate trimisa de patriarhul Teoctist lui Nicolae Ceaugescu
in decembrie 1989, in momentul in care represiunea luase amploare in Romania,
sunt dovezi ale “luptei” patriarhilor pentru “credinti” nu mai este nici o indoiala
cd domnul Ciuceanu foloseste o hermeneutica “originala”.

intr-un Studiu introductiv de 26 de pagini profesorul Paul Caravia face
afirmatii asupra cdrora avem unele neldmuriri. Chiar din paragraful 3 o frazi
categoricd ne atrage atentia: “Romania veacului XX a cunoscut un singur regim
totalitar”. Chiar dacd au experimentat timp de aproape jumitate de secol regimul
comunist, romanii ar trebui si facd exercitii de memorie si sd-gi asume §i
celelalte regimuri opresive: dictatura regala a lui Carol al 1l-lea (februarie 1938-
septembrie 1940) cu partid unic sub doud denumiri; perioada “statului national-
legionar” (septembrie 1940-ianuarie 1941), in fapt o experienta totalitara, cand
Romania a cunoscut tot domnia unui singur partid. A urmat dictatura militard a
generalului (apoi maresalului) lon Antonescu cu numeroase méasuri contra celor
care nu erau “pe linie” (in special impotriva evreilor, deportati in parte in
Transnistria sau siliti si poarte semnul infamant al stelei galbene; de asemenea
masurile impotriva neoprotestantilor amintite anterior)'’.

Ceea ce constatdm inci de la inceput este nu numai un deficit de memorie,
dar si absenta unor termeni “onorabili” la domnul Paul Caravia. Reproducand
date privind raspandirea crestinismului in lume la sfarsitul secolului XX, autorul
nostru foloseste sintagma “secte neoprotestante”. Aceasta are in toatd lumea un
puternic sens peiorativ (indeosebi teologic). Opinez ca se putea evita utilizarea
acesteia prin recurgerea la un echivalent — “confesiune” sau “denominatiune” —
evitind valoriziri ieftine. ’

Asemeni lui Radu Ciuceanu, si Paul Caravia are in vedere indeosebi
Biserica Ortodoxa, neglijand practic toate celelalte confesiuni. In acelasi timp,
domnia sa avanseazi unele cifre privind numarul celor detinuti pentru legaturi cu
rezistenta anticomunistd (200000 de persoane) sau numarul de cinci ori mai
mare (adici | milion) al celor trecuti prin anchetele securitatii in legdturd cu
acelasi fenomen. Personal am mari rezerve fata de aceste afirmatii. Probabil ca
atat va fi fost numarul total al celor incarcerati/anchetati in Romania comunista.
Altfel, acceptand cifrele domnului Paul Caravia, am ajunge la imaginea idilicd a
unui popor de rezistenti. Ori, asemeni celorlalte tari din Centrul si Estul Europei
intrate sub ocupatie sovieticid la sfarsitul celui de al doilea rizboi mondial,
Romania a cunoscut alit rezistenta cit si colaborationism, dominanta dovedindu-
se variabild de-a lungul perioadei comuniste.

Domnul Paul Caravia dd explicatii despre “bucatiria” conceperii lucrarii.
inceputul se gaseste in anii 1990-1992, pentru ca in anul 1995 sa se elaboreze de
citre INST o metodologie a cercetarii. Se face afirmatia: “Am considerat ca
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cercetarea trebuie si dobandeascd extindere ecumenici §i ne-a adresat tuturor
cultelor oficiale”. Se intelege cd numai celor 15 culte recunoscute in Roménia in
anii 90. Aflam ci n general s-a cooperat cu Biserica Ortodoxa. De altfel, Arhie-
piscopia Vadului, Feleacului si Clujului elabora atunci o lucrare similara''.

Majoritatea datelor au fost culese de la eparhiile ortodoxe si catolice
(romano sau greco-catolice). Multe nume, indeosebi de la protestanti, nu au fost
incluse “datorita neprimirii raspunsurilor solicitate”. in privinta cultelor neopro-
testante aflam cd “nu au figurat in Dictionar (decdt in cazurile in care existd
mentiunea expresd predicator sau pastor) deoarece ne-am propus sd nu
includem pe mirenii (laicii) ce au suferit pentru credinta, ierarhia lor cultica fiind
incerta”. Explicatia mi se pare partiala. In fapt, intilnim lipsuri mari in cadrul
volumului care nu se datoreazi atat “neprimirii raspunsurilor solicitate”, cat mai
ales documentarii superficiale. Voi oferi doar citeva exemple. in martie 1977
sase pastori §i predicatori neoprotestanti/evanghelici (baptistii losif Ton, Paul
Nicolescu, Radu Dumitrescu §i Aurelian Popescu; penticostalul Constantin
Caraman si crestinul dupa Evanghelie Silviu Cioatd) au semnat §i raspandit un
raport de 27 de pagini dactilografiat, intitulat Cultele neoprotestante si drepturile
omului in Romdnia. Difuzat la Radio “Europa Libera”, raportul respectiv avea si
duci la arestarea celor sase. Pavel Nicolescu si Constantin Caraman sunt trecuti
in lucrarea Biserica intemnifatd... in schimb pe losif Ton, care era pastor in acel
moment, nu-1 gisim nici micar mentionat desi el este trecut pe primul loc intre
semnatarii raportului in cartea lui Sergiu Grosu, Calvarul Romdniei crestine'’,
citatd de autorii Bisericii intemmnitate...Un alt exemplu de documentare superfi-
ciald este in privinta lui Richard Wurmbrand. Apare mentionat ca pastor crestin
dupa Evanghelie, cind in realitate era/este pastor luteran'’. Nementionarea in
lucrare (cu unele exceptii) a membrilor apartinind unor confesiuni care au fost
interzise in regimul comunist §i au acum doar statut de asociatie religioasd ne
determind incd o datd si avem rezerve fati de acest dictionar. De exemplu,
Martorii lui lehova nu sunt mentionati (exceptie ficind liderul acestora din anii
‘40-°50, Pamfil Albu). Ori membrii acestei confesiuni au intrat in masd in
inchisori. Si aceasta nu numai in anii ‘40-°60 ci si mai tarziu. Fostul detinut
politic Octavian Oloieriu mentiona existenta in 1970 in inchisoarea Aiud a unui
numar de “circa 400-500 detinuti politici”, intre care “100 de Martori ai lui
lehova™".

Domnul Ciuceanu afirma la finalul Cuvdntului inainte ca lucrarea avuta in
vedere se va impune “intr-o zond unde ani de zile informatia era lacunari, daca
nu deformatd”. Cred cd mai degrabad chiar prin acest dictionar deformarea
persista. Titlul oglindeste o conceptie eronatd din punct de vedere teologic (al
oricarei confesiuni crestine). Biserica nu inseamna doar clerul, ci totalitatea
credinciosilor. in fapt, pe baza informatiilor utilizate §i a interpretirilor din
Cuvdntul inainte $i Studiul introductiv ar fi fost mai nimerit un alt titlu, ceva in
genul Clerul in inchisori sau Dictionarul personalului ecleziastic in detenfia
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sistemului concentrafionar comunist (dupi titlul unui subcapitol al Studiului
introductiv). Ar fi fost mai onest in orice caz. in plus, includerea unui numar de
membri ai clerului religiilor mozaica si islamici ar fi justificat cu atat mai mult
alegerea unui alt tithu.

Documentarea selectiva plus titlul nepotrivit au dus deja la interpretarea
eronatd a datelor din Biserica intemnijata... Contabilizarea suferintei a dat prile-
jul unor scriitori sau unor fete bisericesti sa faca aprecieri fara alte acoperiri in
afara Dicfionarului. De exemplu, scriitorul ortodoxist Dan Ciachir a publicat
articolul /725 de preofi ortodocyi incarcerafi. Gasind sprijin pentru propriile
prejudecdti, domnia sa a afirmat trangant: “se vede limpede caracterul de Biseri-
ci nationald, sau majoritara, al Bisericii Ortodoxe Romane prin contributia ei la
capitolul mirturisitori si mucenici”. Nefiind atent la modalitatea intocmirii
lucrdrii, eseistul afirma cé “toate acestea (informatiile continute in lucrare, D.D.)
sunt fapte, dovedite de documente si omologate de istorici”"’. in contextul dispu-
telor pentru instituirea BOR ca “biserica nationala” este evidentd mistificarea
realititilor istorice, mai ales din ultimele decenii.

in ceea ce ma priveste cred ca realizarea unor lucrari privind Biserica (viata
religioasd in general) in perioada comunistd reprezintd o provocare pentru
istoricii, sociologii §i politologii romani. Aceasta insd nu se poate face prin
confesionalizarea cercetdrii §i prin introducerea la inceputul lucrérilor a unor
Cuvinte inainte sau Studii introductive cu mari deficiente conceptuale si lipsuri
faptice, care si lase loc atator echivocuri i interpretéri eronate in peisajul public
de la noi §i asa saturat de confuzii.

1 Existd la nivel mondial o vastd biografie privind situatia religioasad din tarile
aflate sub dominatie comunistd inainte de 1989/1991. Meritd mentionate cateva lucriri
devenite clasice: Trevor Beeson, Discretion and valour. Religious conditions in Russia
and Eastern Europe, new revised edition, London, Fount Paperbrack, 1982 (prima editie
fusese publicatd in 1974); Bohdan R. Bociurkiw and John W. Strong (eds.), Religion and
Atheism in the USSR and Eastern Europe, University of Toronto Press, 1975; Dennis J.
Dunn (ed.), Religion and comntunist society, Berkeley, Berkeley Slavic Specialities,
1983; Pedro Ramet, Cross and Comisar. The Politics of Religion in Eastern Europe and
the USSR, Bloomington and Indianapolis, Indiana University Press, 1987; Janice Broun,
Grazyna Sikorska, Conscience and Captivity. Religion in Eastern Europe, Washington,
Ethics and Public Policy Center, 1988.

2 O analiza a relatiilor stat-biserica in Romdnia primilor ani postbelici vezi la
Marius Bucur, State and Church in Posi-War in Romania. 1945-1948. A Few
Considerations, in “Transylvanian Review”, vol. 1V, no 4 (Winter, 1995), p. 122-133.

3 Gabriel Catalan, /nscdunarea patriarhului Justinian, in “Analele Sighet”, 6,
1998, p. 706-711.
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4 loan Ploscaru, Desfiinfarea Bisericii Greco-Catolice, in “Analele Sighet”, 6,
1998, p. 679-683; Doina Cornea, Asaltul comunist impotriva Bisericii Greco-Catolice §i
miracolul supraviefuirii, in “Analele Sighet”, 6, 1998, p. 695-699.

5 Aceste fapte sunt cunoscute doar in mediile neoprotestante si foarte putin in
istoriografia romana. Exista citeva lucrari care trateaz anumite aspecte, ins3 ele nu au
depisit faza narativa, inclusiv aceasta fiind fragmentar3 (vezi: Alexa Popovici, Istoria
baptistilor din Romdnia, vol. 11, 1919-1944, Chicago, Editura Bisericii Baptiste
Roménia, s.a.; losif Ton, Persecutia religioasd intre anii 1920-1944, in Libertatea
religioasd. Contributia baptigtilor la dezvoltarea acestui concept, Oradea, Cartea
crestind, 1955, p. 101-119).

6 Nu-mi propun decit mentionarea unor titluri dintr-o bibliografie care oricum nu
este foarte bogata. Probabil ci si la acest capitol Romania ocup un nerdvnit loc in coada
plutonului statelor central si est-europene. Ar fi de mentionat in ordinea cronologici a
aparitiei: lon Ratiu, The Communist attack on the Catholic and Orthodox Churches in
Rumania, in “The Eastern Churches Quarterly”, VIIl, 3, July-September 1949, p. 163-
197; Persecution of religion in Rumania, publisched by The Rumanian National
Committee, Washington DC, November 1949; A. Ratiu, W. Virtue, Stolen Church:
Martyrdom in Communist Rumania, Huntington, Indiana, Our Sunday Visitor, 1978;
Persecufia Bisericii din Romdnia sub dictatura comunistd, Freiburg, 1983; Sergiu
Grossu, Le calvaire de Roumanie Chrétienne, Edition France-Empire, 1987 (vezi
traducerea in limba romind, Calvarul Romdniei crestine, lasi, Editura “Convorbiri
Literare” - ABC Dava, 1992). De asemenea, volumele mentionate la nota 1 cuprind
importante referiri la situatia religioasa din Romania comunista.

7 Nu voi aminti articolele risipite prin diferite reviste de culturd sau periodice de
specialitate, ci doar singura lucrare de analizi (dupa stiinfa mea) care a ajuns s3 vadi
lumina tiparului, datorata cercetitorului belgian Olivier Gillet, Religion et nationalisme.
L’ideologie de I'eglise orthodoxe roumaine sous le regime comuniste, preface de Herve
Hasquin, Bruxelles, Editions de I’'Universite de Bruxelles, 1997.

8 Acelasi volum a fost editat in 1999 in limba englezi cu titlul The Imprisoned
Church Romania, 1944-1989.

9 “Biserica Ortodox3a Romana”, 1948, p. 234.

10 Pentru o imagine asupra perioadei 1938-1944 din istoria Romaniei, din alti
perspectiva decat cea a pozitivismului istoriografic, vezi Sorin Alexandrescu, Paradoxul
romdn, Bucuresti, Editura Univers, 1988, capitolele 1ll. Un erou ratat: Carol al Il-lea;
IV. Dubla structurd a lui lon Antonescu si V. *“Fenomenul legionar”: cuvdntul si fapia.

L1 Marturisitori de dupd gratii. Slujitori ai Bisericii in temnitele comuniste, volum
coordonat de Paul Caravia, Virgiliu St. Constantinescu si Stefan lloaie, Cluj-Napoca,
1995.

12 Sergiu Grossu, op.cit., p. 128-129,

13 Informatia poate fi gasita in principala lucrare a lui Richard Wurmbrand, Cu
Dumnezeu in subterand, Bucuresti, Editura Casa Scoalelor, 1993.

14 in rubrica Dosar din “22”, nr. 8, 25 februarie-5 martie 1993, p. 6.

15 Dan Ceachir, /725 de preoti ortodocsi incarcerati, in “Monitorul”, an VIII,
nr. 150, 29 iunie 1998, p. 4C.
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Xenopoliana: restitutio

in prezentul numir oferim cititorilor doud texte apartinand lui A. D.
Xenopol: In chestiunea religioasd §i Secularizarea — chestiunea juridicd.
Fragmentele constituie o prelungire fireascd a unor preocupiri de filosofia
istoriei i a dreptului, domenii fati de care A. D. Xenopol a manifestat un interes
constant. in primul caz, autorul se opreste asupra evolutiei ideilor religioase si a
manierei in care acestea au dat nastere unor conflicte sociale, precum §i asupra
ponderii ce o ocupa religia in cadrul celor mai importante institutii statale. in
mod evident, se face distinctie intre manifestirile de masi si “sentimentele reli-
gioase”, intime si profund umane. Al doilea text abordeazi premisele istorice
care au determinat inchinarea unor licase de cult ortodoxe romanesti fa{i de
importante centre ecleziastice din afard, cu toatd suita de consecinte in plan
social si politic.

Ideile sale constituie puncte de vedere cristalizate intr-o anumita epoca, pe
care istoriografia contemporani le-a validat in cea mai mare parte. Asa cum s-a
dovedit si in alte cazuri, A. D. Xenopol se dovedeste a fi un vizionar, oferind
chiar i acum, dupa un secol de la elaborarea textelor de mai jos, suficiente
sugestii §i material documentar in tratarea tematicii circumscrise prezentului
volum.

IN CHESTIUNEA RELIGIOASA®

Noi credem ci trebuie si se facd o deosebire precisd intre ideea §i senti-
mentul religios. Daci se poate vorbi de evolutia ideilor religioase, nu se va putea
face acelagi lucru pentru sentimentul religios care, ca origice sentiment ce
frimantd inima omeneascd, rimane vesnic acelasi si nu se va schimba niciodati,
§i prin urmare nici nu va evolua.

Ideile religioase, cu toati plecarea lor de a riméanea pe loc, nu pot sa faca
altfel decat sa se adapteze la mediul intelectual urzit prin dezvoltarea spiritului,
§i care mai cu seamd introduce dezarmonia intre popoare s§i bisericile lor.
Acestea din urma vor si péstreze cu orice pret in sanul societdtilor idei adesea
destul de invechite §i care nu mai pot fi crezute. Conflictul se mireste mai ales
cand aceste idei ating nu numai sfera cea abstractd a credintelor, dar si formele
vietii concrete, dupa cum sunt obiceiurile, sistemul de invatimant, viata politica.
Se vad atunci izbucnind conflicte ca acelea ale caror teatru a fost si este Franta,
dupi urma despirtirii bisericii de stat. Aceasta despértire nu este, in cea din urma
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instantd, decit rezultatul conflictului dintre ideile catolice si ndzuinta lor de a
stipdni societatea, si ideile datorite unei lungi dezvoltari sociale, culturale si
politice, care nu mai puteau sa primeasca stapanirea celor dintii. Neintelegerea a
luat in Franta o formd mai serioasd, pentru ci nu intregul popor a primit ideile
cele noi. Ea se va linisti pe masura ce aceste idei vor castiga mai mult tdrdm.

Religiile pozitive sunt silite s& potriveasca sistemele lor de credinta timpu-
lui in care triiesc; sau de nu, trebuiesc sd dispara. Este cu totul altfel cu senti-
mentul religios. Acesta din urmi este inndscut i nu va putea fi gonit din sufletul
omenesc, dupd cum nu se pot goni dragostea, ura, gelozia, invidia, remuscarea,
curajul, frica si toate celelalte numeroase vibratii care pot sd cutremure sufletul
in atingerea lui cu realitatea.

Sentimentul religios se aprinde ca i stelele pe fundul negru al cerului
sufletesc, pe imensul orizont al necunoscutului, care inconjoarad pe om din toate
partile; cici omul se inchini la ceea ce nu intelege, si-1 sldveste, pentru ca simte
o neliniste zguduitoare, cand constatd pe de o parte tendinta spiritului sdu de a
pitrunde miezul lucrurilor si pe de altd parte neputinta lui absoluta de a ajunge
aceasti tinta.

Nu trebuie a se crede ca stiin{a este menita si ne descopere misterul vietii.
Stiinta urmiareste numai cunoasterea felului de indeplinire al fenomenelor, si
pentru unele din ele, laimurirea cauzala cea mai apropiati. Dar toate aceste feno-
mene, impreund cu cauzele pe care le cunoastem, se opresc inaintea unei ultime
intrebari, pe care inteligenta n-o poate dezlega; inaintea marelui semn de intre-
bare, care se giseste la capatul tuturor conceptiilor omenesti.

Acest mare semn de intrebare este izvorul vesnic al sentimentului religios.
inaintea lui, fortele spiritului sunt neputincioase. Omul trebuie sa se inchine §i si
se dea invins misterului nepétruns al universului.

Credintele pozitive pot si dispard; dar omul va fi vesnic tulburat, cand va
privi bolta instelatd, cind va auzi mugetul marii, sau freamitul padurilor, sau
cind va contempla paliditatea vesnica pe care moartea o asterne peste figurile
semenilor sdi.

“in “Romanul Literar, Politic §i Religios”, tomul VI, 1907, p. 233-235.

SECULARIZAREA — CHESTIUNEA JURIDICA""

Secularizarea averilor manastirilor inchinate a luat, in desfasurarea ei,
forma unui proces, in care s-au infatisat de o parte si de alta argumente juridice,
inaintea tribunalului european al celor 7 puteri care luase asupra-le sarcina de a
urmari primii pasi ce poporul roman ii ficea, in mersul citre propasire. in acest
proces insd3 predominau elementele politice, raporturile de putere care trebuiau
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sa-i schimbe natura, dintr-o afacere juridica in una politici. Pe acest din urma
taram insd neintelegerile sunt hotarate, la sfarsit, prin ultima ratio rerum, adica
prin putere, §i asa s-a intdmplat lucrul in aceastd imprejurare, in care statul
romanesc, fiind din imprejurari mai tare decat célugirii greci, a rostit el insusi
hotdrarea §i a executat-o, luind printr-un act de autoritate averile manastiresti
din miinile strdinilor.

in expunerea de pana acum ne-am abtinut pe cit a fost cu putinti de a
aprecia evenimentele ale cdror povestire a trecut prin a noastrd pana.

Desfasurarea istoriet, inscrie in cAmpul stiintei izbanda adevarului gi in acel
al artei pe acea al frumosului. S-ar crede cé si propasirea ideii binelui ar trebui si
aduci tot mai deplind izbanda a cauzelor drepte. Lucrul insd nu se intimpla. Pe
aceasta din urma partie, propasirea e cea mai inceata §i, dac de mult inca adeva-
rul a rdpus eroarea, si o ripune pe fiece zi; de asemenea, dacd frumosul a invins
uratul si il rastrange pe fiece clipa, in campul binelui, dreptatea e incd departe de
a fi covirsit nedreptatea. in lupta intre elementele practice ale vietii, predomnes-
te inca legea celui mai tare, iar propisirea s-a realizat aici numai in domeniul
teoriei; cci se recunoaste astazi ca dreptul e jertfit, pe cind mai inainte se credea
cd nedreptatea e chiar dreptate. Pentru ca sd patrunda si in viata reald aceeasi
conceptie, va trebui s3 mai curgd inca multa apa pe rauri.

Cand hotardrea uneti chestiuni istorice se face dupa principiul politic, dupa
precumpdnirea puterii, atunci, cu toatd izbidnda dobanditi, constiinta riméane
neimpacati si neimpécati in veci; cici simful moral, pe care este altoit acel juri-
dic, nu amorteste niciodata in sufletul omului. Daca ins3 puterea a dat sprijinul ei
unei cauze drepte, atunci se adaugd, pe liangd izbanda materiald, si linistea
mireatd a mintii, convinsd ci a asternut acea izbindi pe stanca de granit a
dreptitii. Observdm cd nu ne indepartim de principiul nostru de a nu aprecia
evenimentele, intrucit judecata juridica este nepersonala si reprezinta congtiinta
juridicd a omenirii. Vom vedea insd c3 putem rosti cu multumire sufleteasca
Jjudecata ca romanii, luand averile grecilor, nu i-au despoiat, ci au reluat numai
cit ceea ce era al lor.

intelesul inchindrii. Expunerea luptei incordate cireia didu nagtere
chestiunea manastirilor inchinate i a careia peripetii au fost schitate in capitolul
precedent, nu poate fi pe deplin inteleasd daci nu se vor dezveli §i temeiurile pe
care ambele par{i prigonitoare le invoca pentru a sprijini drepturile lor, in acest
mare §i secular proces ce se dezbatea inaintea areopagului european. Se infii-
sdm argumentele pro §i contra, in aceastd incurcati afacere, spre a vedea daci
statul romanesc avea pe partea lui §i dreptul, sau dac3 a pus in lucrare, cum spri-
jin potrivnicii lui, numai o indrizneati despoiere.

Sa incepem prin a cerceta intelesul termenului de inchinare, intrebuintat in
documente, spre a insemna raportul de supunere al man3stirilor bistinage citre
acele strdine. Grecii pretindeau ca acest cuvant este identic cu diruire, §i in

Xenopoliana, Vii, 1999, 3-4 139

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



A. D. XENOPOL

traducerea franceza a documentelor infétisate puterilor prin memoriile lor, redau
termenul de inchinare prin cuvantul dornation, donné, in loc de dédié, placé sous
I’invocation, ales de apdratorii cauzei romane. Acestia dimpotrivd, sustineau ca
inchinarea inseamnd numai punerea sub protectia spirituald, un soi de suzera-
nitate religioasd, analoaga acelei politice, sub care se aflau tarile romane fati cu
imparitia otomani'.

intelesul termenului de inchinare este foarte deosebit, dupi scopul fieciruia
daruitor, §i nu i se poate determina sensul unic si precis. E un termen din limba-
jul religios aplicat la o afacere juridic si care, din aceasta pricind, tocmai trebuia
sd fie nehotarit si soviitor.

Pentru unele documente s-ar parea ci interpretarea, dati lui de greci, e mai
apropiatd si ca inseamna intr-adevar ddruire. Asa hrisovul doamnei Safta, sotia
lui Gh. Stefan Voevod, care inchinid la 1663, Sfantului Mormant manistirea
Bistrita, din al cdruia ctitor, Alexandru cel Bun, doamna pretindea ca se coboard,
spune ci “a inchinat aceastd mandstire, anume Bistrita, cu toate podoabele i
toate veniturile ei, si fie pomand vecinicd la mormantul lui Hristos™. Aproape
tot asa se rosteste si hrisovul lui Mateiu Basarab, cind dupa ce reia de la cilu-
gdrii greci manastirile uzurpate, spune cd, acele cu dreptul inchinate lor, si fie
supuse §i statdtoare cdlugdrilor straini. Aceasta rostire de “pomand vecinici”,
“supusd si statitoare”, pare a implica ideea de diruire a proprietatii, deoarece
numai proprietatea este un drept vecinic, toate celelalte fiind trecatoare.

Alte documente contin dimpotrivd indicarea anumitd cd se ddruieste
mdnadstirilor grecesti cdrora se inchinau acele bdstinage, numai prisosul veni-
turilor lor. Asa un document din 1662 emanat de la intemeietorul manastirii
Bursucii, din Moldova, inchinatd la muntele Athos, spune anumit ci “sfintii
parinti ai Athosului nu vor trage nici un venit tip de 8 ani, in timpul cérora
mindstirea se va intdri; iar dupa acest rastimp vor avea dreptul de a /ua in
proportie, un folos in stare sd ajute §i mdndstirea Esfigmenos din Sf. Munte™.
Un alt document din 1692, de la Constantin Brancovanu, prin care se inchind
schitul Stanestii patriarhatului de Alexandria, spune anume cd “acel ce va fi
trimis din partea patriarhului pentru a cduta de trebile manastirii sd aiba grija de
veniturile mosiilor si satelor si de tiganii manastiresti, fard a-si insugi voia de a
lua de la ménastire nici cal, nici bou, nici oaie, nici vase de arama, spre a le duce
la marele patriarhat; dar numai a aduna tot venitul din dijmele taranilor si déirile
tiganilor, acel asupra vinului si, punand de o parte ceea ce ar crede ci este trebui-
tor pentru hrana §i intrefinerea calugdrilor si a slugilor ca de obicei, sa trimitd
ramdsita Sf. patriarhat, spre a lui trebuin(a™. De asemenea, hrisovul de inchi-
nare al manastirii Cotroceni citre muntele Athos, harazeste lavrei sfinte numai
ceea ce va prisosi peste trebuinfele mandstirii, $i dupa ce se vor face reparatiile
trebuitoare; iar in anii de lipsd sd se trimitd mai putin”°. In hrisovul de inchinare
al mandstirii Vacarestilor, dat de N. Mavrocordat, se prevede sa fie intotdeauna
epitropi ai acelei mandstiri, vel logofatul, vel spatarul si vel vistierul, care vor fi
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dupd vremuri, §i acestia s ingrijeasca de urmatoarele mili: 500 de taleri la sira-
cii din Bucuresti; si mirite doud fete de boieri; s se rascumpere robi; sa se
imbrace sdraci; sa se hraneascd cei din puscarii. lar de s-ar intdmpla vreun an
neroditor, nu se va trimite nimic Sf. Mormdnt; iar milele se vor face ™. Tot asa si
hrisovul de inchinare al manastirii Margineni citre Muntele Sinai, dispune, ca
“dupa implinirea dajdiilor de aici si cheltuielilor trebuincioase manastirii, ce va
prisosi, sd se trimitd Sf. Sinai; cd daca ar fi vreun an de lipsd §i neindestulat,
dupa venitul §i agoniseala vremii, sd fie si darea ajutorului muntelui Sinai, ca sa
nu ramana manastirea Margineni in lipsirea celor trebuincioase™’.

Ambele interpretari ale injelesului cuvantului de “inchinare”, acea a greci-
lor si acea a romanilor, poate gasi un sprijin in documente, desi este de observat
ca, n vechile hrisoave, daruirea proprietatii se face totdeauna prin cuvintele: uric
statdtor in veci, formula ce nu se vede nicaieri in hirazirea mandstirilor.

Dar aceasti hirazire, oricum ar fi fost cuprinsul ei, trece in cele mai multe
cazuri peste intinderea drepturilor ce putea si confere. Asa fiecare manastire
primea daruri, nu numai de la intemeietorul ei, ci §i de la alte persoane. Chiar
cand sunt manastiri domnesti, ele sunt adeseori inzestrate §i de boieri. Brezoianu
tagiduiegte legalitatea celor mai multe inchinari, ca nefiind facute de toti ctitorii
si inzestrdtorii manastirii, ci din partea altor persoane decét de acei inzestritori;
cici daca unii numai din ctitori inchinase manastirea, aceasta inchinare nu putea
avea valoare decit pentru averile date de ei, iar nu pentru acele date de altii®. in
cazul insd cand o persoana strdina inchina manastirea, ea dispunea de ceva ce nu
era al ei.

Si este de observat ci acest argument capata o tarie mai mare, prin faptul
ci a fost adus in sens intors, pentru a sprijini drepturile locurilor sfinte: Anume
N. Rossetti, cerand prin judecata restituirea manastirii Margineni, intemeiata de
un stribun al siu, pe motivul ci nu s-ar fi respectat conditiile de daruire, i se
opune din oficiu de citre tribunal care ia apararea grecilor, cd el nu ar putea
reclama decat pentru partea lui de donator, nu si pentru averile diruite de alfii’.
Apoi daci un donator nu putea cere anularea donatiei decit pentru partea sa, nici
calugidrii greci nu puteau deveni proprietari neconditionali, decat pentru partile
valabil daruite. Celelalte trebuiau sa fie supuse conditiilor daruirii.

1 Discutia aceasta vezi in: Réponse des St.-Lieux d’Orient, Octobre 1863, Paris,
p. 53. La vérité sur la question des couvents dédiés, par un Moldave, Paris, 1863, p. 33.
Quelques mots sur la sécularisation des biens conventuels par un député roumain, Paris,
1864, p. 12 etc. Agathon Otmenedek (Alex. Odobescu), Erude citatd mai sus, p. 11:
“Une sorte de vassalité spirituelle”.

2 Uricarul V, p. 240. Grecii mai aduc incad cdteva documente publicate in
Eclaircissements sur la question des monastéres grecs situés dans les principautés
danubiennes, 1857. Anexele 3, 6, 12 si 14, care toate par a continea danii limurite. Asa

Xenopoliana, VII, 1999, 3-4 141

https://biblioteca-digitala.ro / http://adxenopol.academiaromana-is.ro



A. D. XENOPOL

acel al inchinarii manastirii Golia de Irimia Movild, 1606, care spune: “Les donations
présentes avec leurs revenus seront immuablement d’aujourd’hui 4 jamais, propriété et
droit du dit monastére, Vatopédie, pendaut toute I’existence de le dernier”. (Anexa 12).
Acel al man3stirii Rdachitoasa de Grig. Ghica, 1729: “Nous avons donné et confirmé au
monastére Vatopédi, pour avoir ce monastére Rachitoasa métoche et en toute obéissance
comme d’autres monastéres y dédiés (Anexa 3). Acel al min3stirii Vizantia Grig. Ghica,
1777: “Notre présent chrysobule reconnait au monastére Grégoire le droit d’avoir sous sa
possession le couvent Vizantia et d’'y nommer un égoumeéne, sans qui nul autre se méle
dans son administration, vu que ce couvent est consideréré d’aujourd’hui a jamais
annexe et propriété du monastére Grégoire du Mont Athos™ (Anexa 14). Aceste doul din
urmd documente au putut fi controlate, nu cu originale, ci numai cu nigte copii, aflate la
Arhiva Statului §i care mi-au fost comunicate de D.D. Onciul, directorul acelei arhive.
latd textele de pe care au fost traduse: Documentul din 1729: “Dat-am §i am intérit §i de
la domnia mea sfintei manastiri Vatopedi, ca s fie aceastd sfintd manistire Richitoasa
metoh si inchinare sub toatd ascultarea ca si alte ménistiri ce mai sunt inchinate acolo”.
Document din 1777: “lat4 dar cu a noastrid bun3 vointa dat-am si domnia mea §i am
intarit, printr-acest al nostru domnesc hrisov, manistirii de la Svetagora ca de astdzi
inainte i in veci sd aibd pe manastirea Vizantia din timpul Putnei cu foate ale ei averi
stdtdtoare si migcdtoare sub purtarea de grija a p&rintilor m3nastirii Grigoriu §i, rdnduind
de acolo egumen, firid a se amesteca altii la Vizantia cit de putin, si fie manastirii
Grigoriu metoh si dreaptd afierosire §i hrisov de intdriturd, neclintit §i nestrdmutat in
veci. Cuvéntul propriété nu se afld niciieri in textele roméne. El este inlocuit prin
termenul de Arisov stdtdtor in veci.

3 Citdm documentul dupd Eclaircissements, publicajie greceascd precum pentru
greci am citat documentul Saftei, dupa o publicatie roméneasci. in starea de atunci a
publicirii textelor, e cel mai bun mijloc de a garanta adevarul, de a cita documentele in
favoarea unei parti, dupa textul publicat de cealalta.

4 Eclaircissement. Anexa 8.

5 Citat dupi textul grecesc, publicat in Réponse des Lieux Saints, Octobre 1863,
p. 40.

6 Citat dupa textul grecesc publicat. /bid,, p. 43-46.

7 Textul publicat numai in extracte traduse in frantuzeste in Réponse du St. Lieux,
p. 49, dar consunitor cu reproducerea lui in Memorii asupra mdndstirilor romdne puse
sub invocatia locurilor sfinte. Ministerul afacerilor strine, Bucuresti, 1863, p. 5.

8 Vezi analiza actelor manistirilor Sprindarii, Bucovatul, Sf. loan din Focsani,
Arhimandritul, in loan Brezoianu, Mdndstirile zise inchinate §i cdlugarii strdini, Buc.,
1861, p. 9, 10, 12 si 38. Asa buniioard minastirea Banu, intemeiata de lanache Banul si
imbogatitd de mai multe fete cu mai multe mosii, este inchinatd de N. Mavrocordat (cu
ce drept?) manastirii Dusca din Tunis, prin hrisovul sdu din 1728.

9 Un nou proces sau solufia impiedicatei chestii a mandstirilor din tard zise
inchinate, Bucuresti, 1861, p. 26.

“Fragment din A.D. Xenopol, Istoria Romdnilor din Dacia Traiand, vol. VIl. Domnia
lui Cuza Voda, lasi, 1903, p. 335-341.
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ACTIVITATEA FUNDATIEI ACADEMICE
“A. D. XENOPOL”
(1999)

La fel ca gi in anii anteriori, activitatea Fundatiei a fost axatid pe doud
directii principale: editarea de scrieri istorice §i organizarea unor manifestiri
stiintifice.

Gratie sprijinului financiar generos al Fundatiei SOROS pentru o Societate
Deschisa a fost posibil ca, in acest an, la fel ca §i in 1998, si poatd apirea doud
fascicole ale Buletinului Fundatiei. Dacid numirul de fatd este deschis de un
sugestiv Cuvdnt inainte semnat de Alexandru Zub, despre prima fascicold se
cuvine si spunem, aici, micar cateva cuvinte. Intitulathi Comunismul in
Romdnia. Ideologie, intemeieri, dileme si ingrijiti de Andi Mihalache gsi
Gheorghe Onisoru, aceasta readuce in discutie o temi care igi mai agteaptd inca
cirtile fundamentale. Autorii, istorici tineri §i nume deja consacrate, abordeazi,
pe langd o suitd de cazuri punctuale, si subiecte cu o largd deschidere.
Antifascism §i nafionalism ca pretexte in strategia de comunizare a Romadniei;
Gheorghe I Brdtianu §i viata politica (1944-1947), “Frontul istoric” la
inceputul anilor '50. Mituri, realitdfi, aproximdri, A threat from below? Some
reflections on workers’ protest in communist Romania, iatd doar citeva titluri
care invitd la o lecturi si reflectare atenta.

De asemenea, in anul care tine s3 se scurgi, in seria Bibliotheca Historiae
Universalis (2), sub ingrijirea lui Lucian Nastas3, a vizut lumina tiparului volu-
mul Studii istorice romdno-ungare. Cele aproape patru sute de pagini gizduiesc
texte prezentate, in cea mai mare parte, la un simpozion organizat acum mai bine
de doi ani de Fundatia noastrd, la care au participat istorici din Romania, Unga-
ria i Basarabia. Pentru a ne da seama de larghetea abordirilor tematice, ar trebui
s& spunem c3 volumul este deschis de o contributie referitoare la doud episoade
din istoria relatiilor romano-maghiare din secolele XIII-XIV (Episcopia Cuma-
niei — Episcopia Milcoviei) i se incheie cu o limurire asupra locului minori-
tatilor in manualele scolare de istorie din Ungaria. intre ele, cititorul va mai
putea gisi alte 28 de studii, ale ciror dominanta este noutatea informationala i
curajul in abordare. Amintim aici doar citeva dintre acestea: Istoriografie,
context documentar §i istorie in Transilvania la mijlocul secolului XIV (Ovidiu
Pecican); Szemere Bertalan napja: 1849 julius 28 (Ambrus Miskolczy); Univer-
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sitatea din Budapesia §i formarea intelectualitafilor romdnegti transilvinene
(Cornel Sigmirean) si Manualul de istorie §i modalitdtile de realizare a funcfiei
lui educative (Camil Muresan).

Dintre manifestirile stiintifice desfasurate sub patronajul Fundatiei meritd
remarcat, in primul rdnd, simpozionul international Germani, romani, etnici
germani in memorialisticd. Organizat la lagi in zilele de 28 si 29 octombrie a. c.,
in colaborare cu prestigiosul Sudostdeutsches Kulturwerk — de curdnd Institut
fur Deutsche Kultur und Geschichte Siidosteuropas — din Miinchen, acesta s-a
bucurat §i de prezenta unor cunoscuti istorici din Romania §i Germania §i a avut
un ecou remarcabil in mass-media roméaneasci. Pentru ci toate contributiile ur-
meazii si apard foarte curdnd intr-un volum colectiv, vom semnala doar cateva
dintre interventiile semnificative: Memorialistica — instrument cognitiv pentru
relafiile romdno-germane (Alexandru Zub, lasi); Societatea literard “‘Junimea’
si cultura politicd din lasi in oglinda insemndrilor lui lacob Negruzzi si
Gheorghe Panu (Lothar Maier, Miinster); Cronica ascensiunii Romdniei. Jurna-
lul si memoriile regelui Carol I (Edda Binder-lijima, Heidelberg); Germanii din
Romdnia in memorialistica lui Nicolae lorga (Gheorghe Florescu, lasi); Dialo-
gul interconfesional in Romdnia interbelicd. Reflectii memorialistice (Krista
Zach, Miinchen); Strdmutarea germanilor din Basarabia (1940). Memorii §i
madrturii (Flavius Solomon, lasi) si /nsemndrile germanilor deportafi din Romad-
nia in URSS, un izvor al istoriei contemporane (Hannelore Baier, Bucuresti).

in sfarsit, se cuvine si spunem ci Fundatia noastrd a primit, si in acest an,
vizita mai multor oaspeti din tara si de peste hotare. Dintre acestia din urmi, am
remarca prezenta la lasi a cunoscutului balcanolog Paschalis M. Kitromilides, a
profesorilor germani Lothar Maier, Klaus Heitmann i Armin Heinen, ultimii doi
insotiti si de un important numar de studenti si doctoranzi. Tot din spatiul
german, a cirui deschidere fati de colaborare ar mai fi poate inutil si o amintim,
au venit si alti doi vechi prieteni ai Institutului si Fundatiei, Krista Zach si
Dionisie Ghermani, impreund cu importante donatii de carte.

Flavius Solomon
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