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CREŞTINISMUL ÎN ROMÂNIA ÎN SEC. X-XII
DOBROGEA
Odată cu încreştinarea bulgarilor (870), apoi a ruşilor (989) şi a maghiarilor (în jurul anului 1000) a început să se pună mai stringent problema jurisdicţiei bisericeşti asupra teritoriilor româneşti. Din cauza politicii imperiale şi a legăturilor comerciale cu lumea bizantină, Dobrogea îşi păstrează legăturile religioase cu Bizanţul. Împăratul Constantin al VII-lea Porfirogenetul (912-959) menţionează că pentru Tracia exista o organizare politico-administrativă încă înainte de pătrunderea avaro-slavilor (602), din care făcea parte Bulgaria, Istros şi Haemus
. Se admite că Istros a fost o formă administrativă antecedentă temei (din grecescul thema) Paristrion, având ca centru Durostorum (Silistra). Pentru perioada următoare, diferite mărturii arheologice şi literare, ca şi altele de ordin logic (o îngrijire pastorală organizată a credincioşilor) ne indică continuitatea unui centru bisericesc la Durostorum până în secolul al IX-lea, când dominaţia bulgară s-a extins şi în sudul Dobrogei. Această dominaţie nu a anulat influenţa bizantină. Unele sigilii de plumb din această perioadă ne indică permanenţa relaţiilor cu Bizanţul şi dominaţia acestuia la Durostorum. Realitatea ne este confirmată de ţarul Simeon (893-927), care ne spune că oraşul era în stăpânirea bizantinilor
. În aceste condiţii, putem crede că centrul Durostorum a putut dăinui ca atare până la fondarea patriarhatului bulgar (926).

Din secolul al IX-lea se cunosc diferite documente care vorbesc de „eparhia din Scythia-Tomis”, pe locul al doilea printre arhiepiscopiile autocefale
. Numele de Tomis va fi schimbat cu cel de Constanţa
.

O nouă fază în viaţa ecleziastică la Durostorum începe în anul 971, cu recucerirea Dunării de Jos. În acest an, împăratul Ioan Tzimiskes (969-976), după o asediere de trei luni a cetăţii, îl învinge pe principele de Kiev, Sviatoslav, care ocupa nord-estul Bulgariei şi nu voia să se întoarcă în Rusia. Împăratul reorganizează centrul episcopal de la Dorostolon (Durostorum) într-o formă mitropolitană, sub jurisdicţia permanentă a Constantinopolului. Este foarte probabil ca întreaga Dobroge să fi trecut sub această autoritate. Descoperirile arheologice ne arată că acum încep bizantinii întărirea vechiului limes: Noviodunum, Dinogetia, Arrubium, Troesmis, Carsium, Capidava, Axiopolis, Durostorum etc. În acelaşi timp a fost construită o fortificaţie deosebită la Păcuiul lui Soare. Însă, în pofida acestei activităţi a Bizanţului, spre sfârşitul secolului asistăm la începuturile unei adevărate organizări a autohtonilor, în luptă cu bizantinii
. Durostorum este menţionat în diferitele „Notitia”
, iar prezenţa lui în listele episcopale după căderea imperiului bizantin sub latini
 ne demonstrează lunga şi bogata sa activitate.

Este foarte posibil ca în nordul provinciei, la Chilia sau în împrejurimi, să fi existat Lykostomion, „reşedinţa avarilor, a sciţilor şi a fluviului Dunărea”
. Aici locuia un oarecare „Toma, mare demnitar şi judecător de Lykostomion”
, căruia patriarhul Foţie i-a dedicat opera sa „Lexikon”. Probabil că alături de această funcţie administrativă şi judecătorească, el sau un altul avea şi o funcţie bisericească, în favoarea căreia pledează afirmaţia conform căreia trebuiau îngrijiţi sufleteşte 12.000 de deportaţi din Adrianopol în „Bulgaria de cealaltă parte a Dunării”, după căderea acestui oraş în anul 813
. Prezenţa creştină în Dobrogea ne mai este demonstrată şi de descoperirea unor biserici la Murfatlar-Basarabi, Bisericuţa-Gărvan şi Niculiţel. La Murfatlar sunt cunoscute şase biserici, unele din ele fiind datate: leat 6500 (anul 992)
 şi leat 6550 (anul 1042)
. Unele inscripţii în greacă şi slavă ne dau nume de preoţi, călugări şi credincioşi prezenţi aici şi confirmă caracterul monastic al complexului de la Basarabi
.

Un alt centru bisericesc este Dinogetia-Gărvan. Prosperitatea ei spirituală şi materială ne este demonstrată de diferite descoperiri arheologice: case, cruci, monede, o biserică, un cimitir, sigilii ale diferitelor personalităţi laice şi bisericeşti. Biserica a fost construită după marea invazie a pecenegilor din 1036
. A fost descoperită o cruce de aur cu relicviar care aparţinuse lui „Mihail, arhipăstor al Rusiei”. Arhipăstorul a fost identificat cu mitropolitul Mihai al Kievului (1130-1145)
. Prezenţa sigiliului său ne indică probabil o scrisoare expediată capului religios din Dinogetia.

Strânsele legături cu Constantinopolul şi cu lumea orientală ne sunt confirmate de diferitele cruci simple de bronz (mai mult de 200), importate din capitală sau din alte oraşe orientale. Aceste modele de cruci au fost descoperite şi în alte oraşe din Dobrogea.

Referitor la viaţa spirituală a provinciei în secolele X-XII, din mărturiile pe care le avem, putem afirma că este mulţumitoare, dacă nu uităm condiţiile puţin favorabile. Războaiele şi desele conflicte de aici au împiedicat construirea unor biserici durabile. Din acest motiv, astăzi se cunosc urmele a puţine biserici. Pentru perioada următoare (după secolul al XII-lea), un rol important în viaţa creştină a provinciei, ca şi pentru estul Valahiei şi sudul Moldovei, l-a avut arhiepiscopia de Vicina, devenită scaun mitropolitan în anul 1260
.

TRANSILVANIA
Din secolul al IX-lea sunt cunoscute primele formaţiuni prestatale, sub conducerea lui Gelu, Glad şi Menumorut
. Considerând procedura mereu respectată prin care organizarea religioasă vine după cea politică, putem să admitem că aceşti capi au dorit organizarea unor centre episcopale pentru teritoriile lor. Astfel, un prim centru putea fi Dăbâca, capitala lui Gelu. Aici se cunosc ruinele unei biserici probabil din secolul al IX-lea, iar nu departe de actuala Dăbâca s-au descoperit temeliile a trei biserici şi alte obiecte religioase
. În nord-vestul Transilvaniei exista formaţiunea statală a lui Menumorut, cu centrul la Biharea, care nu vrea să accepte dominaţia ducelui maghiar Arpad (907), iar în tratativele cu trimişii acestuia invocă suveranitatea împăratului bizantin, pe atunci Leon al VI-lea (886-912): „Însă noi, nici din dreptate şi nici din frică, nu le dăm pământul, nici măcar un deget, deşi a declarat că are un drept pentru acesta (pământul n.n.)... Mai mult, a luat prin violenţă acest pământ al înaintaşului meu, însă acum, prin favorul stăpânului meu, regele din Constantinopol, nimeni nu mi-l mai poate smulge din mâinile mele...”
. În noul context al prezenţei maghiarilor în Transilvania, atitudinea autohtonilor de apropiere de Constantinopol nu trebuie interpretată ca o apropiere sau comuniune cu ortodoxia acestora, cât mai mult ca o încercare de a găsi o putere protectoare (îndepărtată) împotriva tendinţei de dominare a vecinilor maghiari. 

În anii 948-949 sunt trimişi la Constantinopol doi capi maghiari din Transilvania, Termatzus şi Bulcsu, pentru ca să reînnoiască pacea cu bizantinii. Aici, Bulcsu primeşte Botezul, iar după puţin timp soseşte şi principele Gyla
, primind şi el Botezul din mâinile bizantinilor. Apoi se întoarce în Transilvania, aducând cu dânsul un episcop, Ierotei, cunoscut pentru evlavia sa
. În istoriografia românească se afirmă că încreştinarea maghiarilor a început în forma adusă de acest episcop de la Constantinopol
. În viitor, maghiarii din câmpia Panoniei vor veni în contact cu creştinismul latin al bavarezilor şi al ducilor lor. De notat însă este faptul că, în anumite aspecte, tânărul creştinism al maghiarilor din Transilvania va fi influenţat de creştinismul cu rădăcini orientale din Transilvania şi din regiunile sud-dunărene; de exemplu, căsătoria preoţilor, menţinută aici până în 1112, ca şi unele practici liturgice. Postul Mare începea lunea înainte de Miercurea Cenuşii şi dura şapte săptămâni. Datorită reformei gregoriene, ca şi apropierii de Occidentul latin, maghiarii vor părăsi practicile orientale, acestea rămânând în continuare numai în uzul autohtonilor. Faptul este de o deosebită importanţă, deoarece ne demonstrează continuitatea etnico-religioasă a autohtonilor în cadrul larg al comuniunii de credinţă al Bisericii antice, în trecerea ei spre perioada medievală, în care perioadă încep să se contureze tendinţele politico-religioase generatoare de schismă
. 

La Alba Iulia a fost descoperită o „rotonda ecclesia” din secolul al X-lea şi urmele unei biserici mai vechi
. Deasupra acesteia din urmă a fost construită în secolul al XII-lea o catedrală, mărită ulterior. 

Organizarea creştinismului din Transilvania se datorează sfântului Ştefan (995-1038) şi succesorilor lui. Regele Ştefan pune bazele scaunului mitropolitan cu centrul la Esztergom (Gran), unde construieşte o catedrală în colaborare cu bizantinii
. Acest centru avea 10 episcopii, dintre care două erau în Transilvania: „Episcopatus Bihariensis” şi „Episcopatus Transilvaniensis”
.

Episcopatus Bihariensis (Oradea). Se găsea în regiunile nordice ale lui Menumorut
. Probabil a fost înfiinţat în anul 1010. Ştefan nu a reuşit să definitiveze organizarea acestei episcopii. Munca lui a fost continuată de Ladislau (1041-1095). În 1083, acesta continuă activitatea expansionistă spre est, iar în 1088 construieşte abaţia benedictină de la Sîniob, pentru a păstra o relicvă foarte importantă: mâna dreaptă a regelui Ştefan adusă aici de la Alba Regalis (Székesfehérvár). Ladislau ajunge până la curbura Carpaţilor, în regiunile râurilor Mureş şi Târnave. Împotriva acestei extinderi teritoriale reacţionează vecinii lui, în special cumanii, iar când regele era ocupat cu o campanie militară în Croaţia, în 1091, aceştia îi invadează teritoriile şi distrug cetăţile Biharea şi Tăşnad. Întorcându-se, Ladislau construieşte castelul Oradea şi o biserică catedrală, stabilind aici centrul episcopal de Biharea, care primeşte acum un capitlu de canonici şi terenuri întinse
. Între graniţele episcopiei de Oradea (Magnum Varadium) intrau judeţele Oradea, Cluj, Satu Mare, Sălaj, Debrecen (Ungaria), iar spre nord, episcopia atingea o limită mai la nord de actuala graniţă română. Viaţa creştină este în continuă dezvoltare, deoarece după 100 de ani găsim multe parohii şi mănăstiri de premonstratenzi, augustinieni, ioaniţi şi alţii. După 1192, adică după canonizarea regelui Ladislau I, biserica catedrală din Oradea a fost mărită, iar relicvele sfântului, alături de altele, au fost puse în altarul principal, biserica devenind un important loc de pelerinaj
. Însă această stare înfloritoare a fost afectată grav de invazia tătarilor din 1241, restabilindu-se apoi cu greu şi pe parcursul unei lungi perioade de timp. Succesiunea episcopilor ne este cunoscută începând cu anul 1103.

Episcopatus Transylvaniensis. A fost înfiinţat în acelaşi timp cu cel de Oradea, iar la început îşi avea centrul în castelul de la Tăşnad. După invazia cumană din 1091, centrul s-a mutat la Alba Iulia şi a fost dotat cu terenuri şi cu un capitlu de canonici. Sub jurisdicţia lui intrau zonele din centrul Transilvaniei, regiunea Ugocea (Ucraina) şi regiunea Tăşnad. Capitlul de la Alba Iulia avea şi o şcoală unde se pregăteau viitorii clerici. La Cluj-Mănăştur, s-a înfiinţat, probabil în 1062, o abaţie benedictină cu o bogată activitate spirituală.

Regele Coloman (1095-1116), renunţând la titlul purtat de antecesori, „rex Ungarorum”, îşi ia titlul de „rex Ungariae” şi introduce latina ca limbă oficială în administraţia şi în liturgia bisericească. Stabileşte celibatul preoţilor, iar în relaţiile cu românii hotărăşte că dacă unele teritorii de-ale lor au fost încredinţate sau date Bisericilor şi mănăstirilor catolice, trebuiau să rămână în posesia acestora din urmă.

Începând cu sfârşitul secolului al XII-lea ne sunt cunoscute mai multe conflicte între centrul diecezei şi mănăstirile exempte. Episcopul Adrian (1187-1202) şi succesorii lui vor avea diferite dificultăţi cu mănăstirea de la Cluj-Mănăştur, iar procesul ajunge până la Roma. Un alt caz este acela al saxonilor veniţi din Flandra şi stabiliţi în partea de sud a episcopiei spre anul 1131. Pentru dânşii, papa Clement al III-lea înfiinţează în 1191 prepozitura de Sibiu, supusă direct mitropoliei de Esztergom. Cazuri similare de conflicte se verifică ulterior cu saxonii şi cavalerii teutoni. Ca şi pentru episcopii de Oradea, nici aici nu se cunosc primii episcopi.

În regiunea Banatului exista ducatul lui Athum, botezat la Vidin în 1002; el construieşte o mănăstire în interiorul castelului său de la Morisena. Ca şi Menumorut, nici el nu suportă expansiunea maghiară. Într-o luptă cu regele Ştefan este trădat de consilierul său Cenad, care trece de partea maghiarilor. Acesta primeşte Botezul, iar apoi este trimis de rege cu un corp de armată împotriva lui Athum, care este învins în apropiere de localitatea Maidan. Teritoriul său trece sub suveranitatea maghiarilor. 

Episcopatus Morisena. Este înfiinţat de Ştefan în capitala lui Athum, Morisena. Primul episcop este un călugăr benedictin veneţian, sfântul Gerardo Sagredo. Sosind aici cu 12 călugări, nu găseşte nici biserică şi nici o reşedintă adaptată unei episcopii. Exista numai o mănăstire ocupată de călugării greci ai sfântului Ioan Botezătorul. În faţa noilor sosiţi, aceştia părăsesc locul, îndreptându-se spre Oroszlános. Ulterior, sfântul Gerardo a construit aici o biserică catedrală în cinstea sfântului Gheorghe, o abaţie şi o altă biserică dedicată Sfintei Fecioare şi unde dorea să fie înmormântat. Din activitatea sa, cunoaştem o şcoală latină, unde studiau 30 de alumni. Este şcoala cea mai veche cunoscută pe teritoriul ţării noastre.

Gerardo moare ca martir în apropiere de Budapesta, pe 24 septembrie 1046, într-o revoltă a ungurilor păgâni împotriva creştinilor. Un timp, trupul său s-a aflat în biserica din Morisena; actualmente este în biserica „San Donato” din Veneţia
. Limitele episcopiei erau între afluenţii Crişului, la nord, şi cetatea Vidin la sud. La est se învecina cu Valahia, iar la vest pătrundea în fosta Iugoslavie şi în Ungaria. Până la invazia tătară din 1241 nu avem alte informaţii; putem presupune că a avut un curs normal de dezvoltare, deoarece la această dată izvoarele ne vorbesc despre o situaţie înfloritoare distrusă de invadatori. În continuare, episcopia nu va mai purta numele de Morisena, ci de „Tsanadiensis”. Aici, succesiunea episcopilor este cunoscută de la început
.

Din această perioadă cunoaştem ruinele unor mănăstiri şi biserici (Oroszlános, Hodoş, Meseşeni etc.), care păstrează în construcţie unele elemente arhitecturale prezente ulterior în stilul românesc, ca şi altele specifice bisericilor din Kiev şi Poskov (Ucraina) şi Tihany şi Zebegeny (Ungaria)
. Aceste biserici şi mănăstiri trebuie puse în relaţie cu scrisoarea regelui Ungariei, Henric (1196-1204), în care îl informează pe papa Inocenţiu al III-lea că unele biserici ale călugărilor „greci” din regatul său (Bihor) merg spre ruină din cauza „dezinteresului episcopilor diecezani şi chiar din cauza grecilor înşişi”
. Împotriva unor foste sau actuale afirmaţii ale unor autori tendenţioşi, demn de remarcat ni se pare faptul că până în anul 1200, documentele timpului ne menţionează 72 de localităţi transilvănene autohtone, ceea ce implicit ne spune că la sosirea maghiarilor exista aici o populaţie băştinaşă
.

In antichitate, creştinii din VALAHIA nu aveau decât preoţi şi episcopi (greceşte: chorepiscopoi) trimişi de la Constantinopol, Iustiniana Prima (din secolul al VI-lea) şi din centrele sud-dunărene sau din Dobrogea (secolele IV-VI). Nu se ştie dacă aceşti creştini, despre care avem foarte puţine informaţii, erau descendenţii unei populaţii daco-romane, sau erau de origine greco-latină. In Evul Mediu, Scaunul Apostolic Roman îi numeşte pe episcopii trimişi aici de bulgari „episcopi falşi”, în opoziţie cu episcopii sosiţi în Transilvania după încreştinarea ungurilor
. Pentru perioada secolelor X-XII, nu avem alte informaţii referitoare la viaţa şi organizarea bisericească a Valahiei. De fapt, despre o organizare bisericească în Valahia putem vorbi doar odată cu începuturile formării statului valah în secolul al XIV-lea.

Moldova. Sub aspect etnic, aici asistăm la începuturile cristalizării unei populaţii autohtone deosebită de triburile pecenege, cumane şi tătare şi care nu acceptă nici stăpânirea acestora şi nici pe cea a maghiarilor şi saxonilor care trec peste curbura Carpaţilor. Fiind Moldova în zona de influenţă a Bizanţului, Rusiei şi Ungariei, fiecare din aceste puteri a încercat să controleze şi să domine acest teritoriu. Însă, atât populaţia locală, cât şi triburile turanice s-au opus acestor tendinţe, cu succes sau fără. Din cauza numărului mic al locuitorilor ca şi a slabelor avantaje economice, atât Rusia, cât şi Bizanţul s-au mulţumit cu unele avantaje derivate din influenţa religioasă şi din comerţul făcut pe căile moldovene, în special pe râurile Siret şi Prut, comerţ obstaculat deseori de pecenegi şi cumani. Pentru motive militare şi religioase, începând cu secolul al XIII-lea, Ungaria a ocupat unele zone de sosire în Moldova (regiunea Vrancea). Trecând prin pasul Bran, maghiarii au construit diferite fortăreţe de apărare împotriva invadatorilor din est. În acest context ia naştere episcopia numită a cumanilor (1227-1241). Din cauza deselor incursiuni ale triburilor tătare, contactele cu Bizanţul au fost destul de slabe. Acesta este motivul pentru care Moldova are acum relaţii deosebite cu centrul religios de la Halicz
. Însă în contextul general al istoriei Moldovei, influenţa bizantină este predominantă.

Pătrunderea ritului în limba slavă. Suprapunerea unui rit în limba slavă peste limba vechilor băştinaşi provine de la bulgarii stabiliţi la începutul secolului al VII-lea la sud de Dunăre. Până în această perioadă, autohtonii foloseau în cult limba greacă (dialectul koiné) sau limba latină. Limba liturgică slavă care datora mult sfinţilor Ciril şi Metodiu, pătrunzând în spaţiul carpato-dunărean, a rămas limba cultuală a valahilor şi după asimilarea slavilor în masa băştinaşilor.

Liturgia greco-latină tradusă în limba slavă este opera discipolilor sfinţilor menţionaţi anterior care activează în Bulgaria începând cu secolul al IX-lea. În secolul următor, aceasta pătrunde în Rusia şi Serbia din marele centru cultural de la Preslav. În România, această limbă liturgică s-a impus înainte de pătrunderea maghiarilor în Transilvania. În special în Moldova şi Valahia, limba slavă va fi folosită apoi şi în administraţie şi în actele de cancelarie
. Nord-vestul Transilvaniei şi Maramureşul au cunoscut influenţa slavei occidentale provenită din Moravia
. Această limbă, ca şi puterea politico-religioasă a Bizanţului au contribuit în mod decisiv la scoaterea valahilor din comuniunea universală a Bisericii şi la includerea lor în jurisdicţia scaunului patriarhal al Constantinopolului.

O altă cauză a separării de Occidentul latin catolic îşi are rădăcinile profunde în spaţiul traco-daco-getic. Viitorul popor român avea multe afinităţi etnice cu locuitorii de la sudul Dunării. Influenţele religioase, culturale şi economice orientale au fost acceptate aici în mod paşnic, ca o consecinţă a comunei apartenenţe etnice şi a comunei limbi romanice (secolele IV-VI) şi consolidate prin multiplele şi permanentele relaţii dintre imperiul bizantin şi populaţia locală (acea populaţie a cărei cultură şi viaţă religioasă s-au dezvoltat sub semnul unei legături continui cu civilizaţia de la sudul Dunării). Prezenţa puterii imperiale în regiunile carpato-dunărene ne demonstrează cum spaţiul românesc a fost încorporat în cel bizantin, cu toate consecinţele politice, sociale şi religioase ce se vor vedea ulterior.


Din cauza profundelor lor rădăcini romanice, viitorii români au continuat să-şi dezvolte caracteristicile lor religioase şi culturale în legătură cu civilizaţia romano-bizantină şi bizantină. Aceste extinse şi profunde rădăcini ale acestui popor şi ale culturii sale laice şi religioase au rămas până astăzi, în cadrul profundelor transformări ulterioare, singura probă a unei romanităţi orientale
 care, în contextul etnico-religios al Balcanilor, ar trebui să devină un factor de unitate religioasă între trei lumi ale Europei: latină, greacă şi cea slavă.
CAPITOLUL AL II-LEA
REFORMA GREGORIANĂ ŞI LUPTA PENTRU ÎNVESTITURI

1. Gândirea teocratică şi personalitatea papei Grigore al VII-lea
Sfârşitul secolului al XI-lea este marcat de personalitatea lui Grigore al VII-lea şi de lupta acestuia pentru eliberarea Bisericii de sub tutela laicilor şi, simultan, de afirmare a papalităţii în cadrul creştintăţii medievale.

Hildebrand, viitorul Grigore al VII-lea
, s-a născut la Soana, în Toscana, în jurul anului 1019. De tânăr a intrat în mănăstirea „Sfânta Maria” de pe Aventino (Roma), unde era abate un bunic al său. După primirea ordi​nelor minore, este chemat la curtea papală de Grigore al VI-lea, pe care îl însoţeşte apoi în exil în Germania. După moartea acestuia (1047), intră într-o mănăstire clunyană, sau poate chiar la Cluny, unde nu stă prea mult timp, deoarece papa Leon al IX-lea îl cheamă la Roma, încredinţân​du-i administraţia mănăstirii „Sfântul Paul în Afara Zidurilor”. Datorită perso​nalităţii şi cunoştinţelor sale, este trimis în diferite misiuni diplomatice în Franţa (1054, 1056) şi Germania (1057). Numit arhidiacon (1059), devine unul dintre consilierii principali ai lui Nicolae al II-lea, iar sub Alexandru al II-lea este cel mai influent personaj al palatului papal din Lateran. 
La 11 aprilie moare Alexandru al II-lea, iar cardinalii îl aleg imediat pe călugărul Hildebrand. Mic de statură şi nu prea atrăgător la înfăţişare, noul papă se impune din primele zile ale pontificatului prin personalitatea sa cu totul ieşită din comun. Niciodată nu-şi dezvăluia sentimentele. În scrierile sale se găsesc puţine metafore. Două, dintre puţinele existente, erau acelea de mamă şi fiu, pentru el, Biserica fiind „mama”. În scriere folo​seşte un stil „rusticus”, denumire pe care el însuşi o dă corespondenţei sale. Nu intra în dispute, fiind sigur de poziţia sa; mai mult, deseori se considera inspirat de sus, un profet.
Mulţi îl consideră ca şi protagonistul libertăţii Bisericii, însă acest cuvânt se găseşte foarte rar în scrierile lui, doar de 30 de ori; în schimb, cuvântul „ascultare” este repetat de 300 de ori. Cerea ascultare de la supuşi, dar avea şi el un profund simţ al ascultării faţă de Dumnezeu.

După ce urcă pe scaunul lui Petru, continuă să poarte haina monastică, simţindu-se un adevărat urmaş al lui Petru, iar în ochii săi orice urmaş al acestuia trebuie să fie un sfânt. În contrast cu devoţiunea contemporană care venera mulţi sfinţi, Grigore al VII-lea avea o pietate prevalent cristocentrică şi mariană, nelipsind însă devoţiunea faţă de sfântul Petru. 
Referitor la conţinutul şi orientarea conducerii sale, noul ales este de la început un adept convins al augustinismului politic. Întreaga lume reprezintă câmpul de luptă universală între împărăţia lui Cristos şi cea a diavolului. Iar această luptă trebuie purtată sub conducerea papei care este vicarul lui Cristos pe pământ. Deşi Grigore al VII-lea este influenţat de acest augustinism, trebuie totuşi să se menţioneze faptul că el nu era un cunoscător al sfinţilor părinţi, cu excepţia, pro​babil, a lui Grigore cel Mare.

Pentru el, Biserica este trupul lui Cristos organizat ierarhic, iar Euharistia alimentează acest trup care trebuie să trăiască în sfinţenie, aceasta depinzând de viaţa şi activitatea clerului, iar reforma acestuia trebuie să se sprijine pe papalitate. Pentru ca preoţii să poată sluji această reformă, este absolut necesară emanciparea lor de sub tutela laicilor, ceea ce noul ales proclamă cu o extremă claritate în sinodul roman din luna februarie a anului 1073. Biserica şi clerul ei, afirmă papa, au un drept propriu şi independent de orice putere laică, acest drept depinzând direct de papă. În felul acesta, întreaga Biserică depinde direct de monarhia pontificală. Trebuie precizat faptul că această orientare juridică, tranşantă şi intransigentă faţă de orice compromis cu puterea temporară a reprezentat placa turnantă a ecleziologiei catolice pentru secolele ce vor veni. Acum are loc trecerea de la o lume la alta: de la lumea patristică, misterică spre primele anunţuri ale celei moderne. Papa vrea supunerea totală la voinţa lui Dumnezeu şi realizarea ordinii pe care El o doreşte. Şi pentru îndeplinirea acestui plan, El a înfiinţat preoţia şi nu regalitatea, preoţie care a primit puterea de a lega şi dezlega, de a închide sau deschide accesul spre cer (Mt. 16, 19).  Îndeplinirea voinţei lui Dumnezeu, ceea ce înseamnă supunere faţă de disciplina romană, duce la realizarea dreptăţii, un concept cheie pentru gândirea acestui papă. Insă pentru ca aceasta să se poată înfăptui, Biserica are nevoie de libertate, adică de acel loc potrivit ce i se cuvine în faţa lui Dumnezeu şi a oamenilor. Dreptatea lui Dumnezeu şi libertatea Bisericii se pot înfăptui prin ascultare desăvârşită şi încadrare în ordinea condusă de autoritatea papală. Pentru papă şi cei ce gândesc astfel, credinţa tinde să se identifice cu ascultarea faţă de papalitate, la fel cum reforma Bisericii depinde esenţial tot de ea; ca exemplificare, papa aprobă sau neagă validitatea acelor consacrări sacerdotale care s-au supus sau nu tuturor directivelor pontificale, mai ales în ceea ce priveşte simonia, adică cumpărarea oficiilor sacre cu bani sau prin compromisuri cu puterile laice, rău pe care Grigore al VII-lea îl combate cu o fermitate absolută. Centralizarea puterii papale fusese şi grija antecesorului Alexandru al II-lea (1061-1073) prin codificarea dreptului dispenselor, unificarea liturgică (eliminarea ritului grecesc din sudul Italiei, a celui hispano-vizigotic în Spania, interzicerea folosirii limbii naţionale în Boemia), obligaţia arhiepiscopilor de a veni la Roma pentru a primi pallium-ul, ocazie cu care vor depune şi un jurământ, extinderea exempţiunii mănăstirilor care nu mai depind astfel de episcopii locali ci direct de Roma, dezvoltarea instituţiei legaţilor pontificali, care îşi exercită autoritatea în teritorii direct în numele papei peste cea a mitropoliţilor, semn evident al avansării jurisdicţionalului asupra elementului sacramental în Biserică.
În gândirea sa, Grigore al VII-lea nu a fost un original; originală era voinţa de a promova şi instaura dreptatea şi ordinea. De fapt, papa nu se considera un înnoitor, ci doar un apărător al dreptului, al unor realităţi ecleziale ce trebuie puse în practică, apărate. În acest sens, îi însărcinează pe Umberto de Silva Candida, pe Anselm de Lucca precum şi pe Petru Damian cu misiunea de a culege vechile decrete ale Bisericii. Printre decretele culese de oamenii săi se găseau şi Pseudoisido​rienele secolului al IX-lea, o falsificare care nu a adus Bisericii nici un ser​viciu durabil.
Bazându-se pe aceste decrete, elaborate apoi într-o formă sintetică (nu sistematică), ca şi pe întreaga gândire teocratică şi depăşind gândirea şi textele canonice anterioare, Grigore al VII-lea a dat naştere faimosului Dictatus Papae, un registru de idei sintetizate în 27 de sentinţe care afirmă prerogativele Bisericii romane (fondată de Cristos şi infailibilă), ale papalităţii (sfinţenia pontifului roman şi dreptul de a depune capetele încoronate), autoritatea papei asupra episcopatului etc. Opoziţia faţă de aceste sentinţe este consi​derată ca o probă de neascultare sau, mai grav, de rebeliune faţă de capul Bisericii. Papa este cel de la care pleacă orice putere ecleziastică, fiind unicul legislator, sursa şi norma dreptului, judecătorul universal şi suprem ce nu poate fi judecat de nimeni. Asupra Bisericii el are o putere de jurisdicţie de tip episcopal, dar superioară celei a unui episcop local. Pare că întreaga Biserică este o mare dieceză al cărei episcop este el, iar toţi ceilalţi episcopi sunt vicari ai săi, participând la jurisdicţia sa, dar fără a avea plenitudinea acesteia.
Inspirându-se din Sf. Anselm de Canterbury, papa ca vicar al lui Cristos este responsabilul principal al ordinei pe care Dumnezeu vrea să o realizeze în lume prin Biserică, mireasa lui Cristos, pe care o vrea liberă şi nu servitoare condusă de laici. Această biserică formează o societate creştină, o christianitas, creştinătate sau poporul creştin. Există aşadar o lume creştină ce trebuie să fie liberă, independentă, iar această independenţă înseamnă în primul rând independenţa clerului, care are un drept propriu, independent de orice ingerinţă a laicilor.
2. Conflictul dintre Grigore al VII-lea şi împăratul Henric al IV-lea
Pentru papă, regele este un laic supus jurisdicţiei ecleziastice. Pe de altă parte, avea o stimă deosebită pentru funcţia unui rege, a cărui putere vine de la Dumnezeu. Activitatea acestuia însă, în ceea ce priveşte porun​cile divine, este supusă judecăţii papei. Mai mult, orice activitate a oricărui creştin trebuie să aibă o finalitate religioasă. 
În baza acestor principii, poate fi înţeles raportul şi conflictul cu Henric al IV-lea. Henric preia puterea când era încă prea tânăr şi lipsit de expe​rienţă. La moartea tatălui avea doar şase ani. În 1065 este declarat major; acum, noul încoronat moşteneşte o situaţie internă deloc favorabilă. În timpul tatălui său, Henric al III-lea, mai mulţi principi contribuiseră la slăbirea regatului, iar în 1073 în Saxonia se declanşează o revoltă împo​triva puterii centrale. Temându-se să nu fie detronat, Henric al IV-lea apelează cu disperare şi într-un mod şi limbaj copilăresc la ajutorul papei. Un an mai târziu, papa Grigore trimite în Germania doi legaţi pentru celebrarea unui sinod. Episcopii germani nu îi acceptă pe legaţii papali, ceea ce atrage indignarea papei. Într-un sinod quadragesimal din anul 1075, el excomunică 5 episcopi germani şi condamnă învestitura din par​tea laicilor. Totuşi, regele nu reacţionează încă împotriva deciziilor sale. În vara aceluiaşi an, la Milano, are loc o revoltă în care îşi pierde viaţa arhiepiscopul Ellembaldo. Profitând de ocazie, Henric numeşte arhiepiscop pe un oarecare Teobaldo; mai mult, numeşte şi doi episcopi pentru dieceza de Roma, toţi trei complet necunoscuţi papei.
Papa nu poate suporta amestecul regelui şi îl ameninţă cu excomunicarea. Ignorând-i ameninţarea, Henric convoacă, în 1077, o dietă la Worms, unde papa este numit „falsul monah Hildebrand”. La puţin timp, însuşi regele scrie papei, declarând că nu-l recunoaşte ca papă. Reacţia acestuia a fost promptă şi decisă: îi dezleagă pe supuşi de jurământul de fidelitate şi-l excomunică. 
Decizia papală şi-a avut efectul imediat în Germania, unde partida imperială se distanţează de monarh, dând câştig de cauză adversarilor lui, care încep să se gândească la alegerea unui alt rege. În atitudinea sa, papa nu voia depunerea lui Henric al IV-lea, ci doar ascultarea lui. Acest aspect este confirmat de faptul că Grigore al VII-lea trimite imediat doi legaţi în Germania care trebuie să împiedice alegerea unui alt rege. Henric îşi abandonează consi​lierii excomunicaţi şi promite, în scris, ascultare faţă de papa. Principii decid însă că nu îl vor recunoaşte ca rege dacă în timp de un an nu i se va ridica excomunicarea în care căzuse. 
Pentru rezolvarea cazului, se decide convocarea unei diete la Augsburg pentru anul 1077. Papa este invitat să participe ca arbitru între principi şi rege. Primind invitaţia, Grigore porneşte spre Germania. Din partea sa, Henric trece Alpii în miezul iernii pentru a-l întâlni pe pontif şi pentru a primi dezlegarea de excomunicare. Întâlnirea dintre cei doi are loc la Canossa. Regele se prezintă desculţ şi, timp de trei zile, la poarta caste​lului, imploră iertarea pontificală. Cunoscându-i caracterul schimbător, papa îi refuză iertarea. Totuşi, la insistenţele Matildei de Toscana şi ale abatelui de Cluny, pe 28 ianuarie îi ridică excomunicarea, cerându-i în schimb ca la dieta de la Augsburg să se reconcilieze cu principii. În conştiinţa sa, papa era convins că Henric se va comporta ca şi mai înainte, dar, preot fiind, putea oare să nu ierte un penitent care timp de trei zile, desculţ şi în zăpadă, îi implora iertarea? În acest sens, episodul Canossa demonstrează că cel care a învins aici nu a fost papa, ci Henric.

Proiectata dietă de la Augsburg nu a mai avut loc. Principii germani, nemulţumiţi, aleg un nou rege, pe ducele Rudolf al Suabiei, ale cărui teri​torii, din răzbunare, sunt devastate de Henric. Într-un prim moment, pon​tiful roman rămâne neutru. Deşi adepţii lui Henric îi cer excomunicarea lui Rudolf, papa îl excomunică pe Henric. Decizia sa nu este motivată de aspecte politice, ci de faptul că Henric îşi aroga în continuare drepturi exagerate asupra Bisericii, mai ales în ceea ce privea învestitura. 
Profund convins că excomunicarea sa reprezintă întocmai judecata divină, papa profeţeşte căderea definitivă a lui Henric. Acesta convoacă însă un sinod la Bressanone şi îl declară depus pe papă. În locul lui, îl alege pe arhiepiscopul de Ravenna, Viberto, un fost prieten al lui Grigore al VII-lea, care îl excomunică pe adevăratul papă.
În viitor, sorţii îi surâd regelui excomunicat. Îl învinge pe Rudolf şi porneşte spre Roma. Aliaţii săi lombarzi învinseseră deja armatele Matildei de Toscana, aliata papei împotriva germanilor. Cu toate aceste victorii, Henric ocupă Roma abia în 1083. Acum se declară dispus să îl abandoneze pe Viberto, dacă papa îl va încorona ca împărat. Mai mult decât în faţa unei probleme politice, papa se găseşte acum în faţa unui caz de conştiinţă. El nu poate consacra un rege rebel şi, deşi mulţi colaboratori ai săi, alături de 13 cardinali, trec de partea lui Henric, papa Grigore refuză categoric cererea lui şi se închide în castelul Sant’Angelo.
Este ales Viberto, care-şi ia numele de Clement al III-lea. În sărbătoarea Paştelui din anul 1084, antipapa îl încoronează împărat pe Henric în bazilica din Lateran. Închis în castelul său, se părea că soarta papei este decisă. Între timp, el apelase la ajutorul normanzilor, dar aceştia nu îi veni​seră în ajutor. În această situaţie într-adevăr disperată, intervine o schim​bare. Pentru acţiunile sale împotriva papei, regele german primise de la împăratul bizantin o mare sumă de bani. Ca recunoştinţă, se îndreaptă spre sud pentru a lupta împotriva duşmanilor acestuia, normanzii. În continuare, conducătorul acestora, Roberto Guiscardo, îşi îndreaptă armatele spre Roma, unde îi constrânge pe germani să se retragă. Înainte de retragere, atât normanzii cât şi bizantinii jefuiesc Roma şi-i dau foc. Pentru acest dezastru, populaţia oraşului îl găseşte vinovat pe papă, care este nevoit să se retragă cu normanzii spre sud. Ajuns la Salerno, Grigore moare (25 mai 1085). Înainte de a muri, a cerut ca pe mormânt să i se scrie epitaful, inspirat din Psalmul 44: „Am iubit dreptatea şi am urât nedreptatea; pentru aceasta mor în exil”. Cuvintele sale nu exprimă dispe​rare, ci convingerea de a participa la misterul Crucii, mister în care germi​nau deja forţele reformei Bisericii, în primul rând eliberarea de sub tutela (învestitura) laicilor, care în perioada anterioară lăsaseră Bisericii şi lumii un „secol întunecat, de fier”.
3. Reforma Bisericii
Sinoadele romane din anul 1074 şi cel din anul următor iau măsuri drastice împotriva simoniei şi a nicolaitismului clericilor, măsuri luate de altfel şi în alte sinoade anterioare. Însă, ceea ce este nou acum este tocmai decizia papei de a dezrădăcina din rândul clerului aceste păcate şi scan​daluri. Sinodul din 1078 porunceşte tuturor episcopilor, sub pedeapsa destituirii, să nu îi mai tolereze pe clericii ce trăiau cu femei sau aveau relaţii cu ele. În anul următor, la Roma, are loc un alt sinod în care sunt declarate invalide toate consacrările sacerdotale celebrate de episcopii excomunicaţi. În toamna anului 1080, un alt sinod declară invalide şi consacrările celebrate pentru bani, în schimbul unor servicii, sau fără aprobarea clerului, a poporului (în 1059, poporul este invitat să îi boicoteze pe clericii sinomiaci sau nicolaiţi) şi a superiorilor legitimi.
Însă, lupta cea mai dură pe care o are de dus papa şi cei ce îl sprijineau este cea împotriva învestiturii. Deşi opiniile istoricilor referitoare la pozi​ţia lui şi a antecesorilor împotriva învestiturii sunt împărţite, ceea ce este sigur e faptul că, odată declanşat conflictul cu Henric al IV-lea, papa Grigore devine radical şi inflexibil. Începând cu Germania şi Franţa, şi apoi pentru toată Biserica, în sinodul roman din toamna anului 1078, papa declară, sub pedeapsa excomunicării şi a anulării actului săvârşit, că orice învestire a clericilor din partea laicilor cu dieceze, abaţii sau Bise​rici este invalidă. În sinodul quadragesimal din anul 1080, interzice înves​titura şi pentru oficiile ecleziastice minore, iar pe laicii care ar practica astfel de învestituri, incluzându‑se bineînţeles şi cele anterioare, îi declară excomunicaţi. Trebuie precizat că deciziile sale nu au avut ecou în toate ţările creştine.
Atitudinea drastică a papei în această problemă nu era motivată nici de caracterul său, nici de aspecte economice sau de altă natură; în joc se găsea, în toată amploarea şi gravitatea ei, reforma Bisericii, iar învesti​tura din partea laicilor reprezenta obstacolul cel mai mare. Mulţi clerici nu puteau duce o viaţă demnă, conformă cu propria vocaţie, atâta timp cât consacrarea lor depindea de interesele economice sau politice ale principilor. Papa intenţionează să reactualizeze vechile norme ca​nonice ale Bisericii, prin care episcopul, mitropolitul şi papa decideau ale​gerea şi consacrarea clericului. În cazul în care are loc o alegere ce nu res​pectă normele canonice, laicul nu mai are puterea de învestitură, aceasta trecând la mitropolit sau direct la papă (dreptul devolutiv, necunoscut până atunci). Referitor la alegerea episcopilor, în acelaşi sinod din anul 1080 se stabileşte că decizia ultimă nu o are principele laic, ci autoritatea bisericească.

O altă problemă ce trebuia rezolvată era şi cea a bisericilor proprii, adică în proprietatea laicilor. În sinodul din 1078 li se amintesc laicilor pericolele pe care le comportă pen​tru sufletele şi mântuirea lor posedarea de biserici proprii şi de zeciuieli. Într-un alt sinod din acelaşi an (Gerona, Spania), se stabileşte că laicii nu pot avea biserici, iar acolo unde acest lucru este imposibil, li se interzice de a strânge zeciuieli sau alte taxe. 
În actualizarea planurilor sale de reformă, papa se serveşte de legaţi, în activitatea şi puterile lor introducând o noutate foarte importantă. Celor pe care îi trimitea doar pentru o perioadă determinată de timp le încredinţa misiuni specifice, bine delimitate. În schimb, pentru reforma în general a unei ţări, îşi alege legaţi stabili, originari din ţara respectivă, aproape toţi episcopi. În ţările lor, aceştia convoacă numeroase sinoade în care încearcă să aplice linia reformatoare a Romei. Deoarece papa îşi rezervă ultimul cuvânt în problemele dificile, cum ar fi pedepsirea, sus​pendarea, depunerea sau excomunicarea clericilor recalcitranţi, apelurile la Roma devin din ce în ce mai frecvente. Totuşi, papa acorda destule şi mari puteri şi autorităţilor bisericeşti locale, aceasta şi pentru faptul că acum îi lua mult timp conflictul cu Henric al IV-lea.  
Concentrarea multor puteri în mâinile sale nu înseamnă nicidecum că Grigore al VII-lea ar fi intenţionat o slăbire a puterii şi prerogativelor episcopilor şi mitropoliţilor. Convins fiind că orice creştin trebuie să rămână strâns unit cu urmaşul lui Petru, unitate care înseamnă şi trăirea mesa​jului evanghelic şi a exigenţelor sale (în cazul concret de acum, eliberarea de puterea nefastă a laicilor învestitori), papa nu poate concepe şi nici găsi o altă cale de reformă a Bisericii decât cea a ascultării de el, aşa cum şi el, cu toată convingerea şi rigurozitatea, urma spiritul evanghelic şi normele canonice ale Bisericii. 
Pentru realizarea scopurilor sale, papa cere colaborarea laicilor (uneori organizați ca și corp militar armat). Creează chiar o ”armată a Sf. Petru”, pe care în momentele dificile încearcă să o transforme într-un corp regular de armată. Această armată, deseori provizorie, se înscrie în planurile şi gândirea sa care, aşa cum s-a menţionat deja, vede în această lume un câmp de luptă între împărăţia lui Dumnezeu şi ”trupul diavolului”. Pentru câştigarea luptei, papa cere de la toţi credincioşii, laici sau clerici de orice rang, ascultare și fidelitate faţă de urmaşul lui Petru. Deoarece această ascultare şi fidelitate nu erau încă precizate în forme şi termeni juridici clari şi precişi, papa încearcă să găsească modurile cele mai diverse şi, în acelaşi timp, cele mai adecvate pentru a întări această legătură cu suprema autoritate a Bisericii. Astfel, cere de la credincioşi promisiuni de ascultare, plătirea taxelor şi zeciuielilor, asigurarea din partea lor a unor ajutoare militare şi alte forme de depen​denţă, tipic feudale. În toate acestea, el nu intenţionează să creeze un determinat sistem politico-religios. Ceea ce îl interesează este doar reforma Bisericii, reformă în care, ca urmare a mijloacelor, metodelor şi persoanelor antrenate, intră atât aspectul politic, cât şi cel pur religios
.

4. Învestiturile până la concordatul din Worms (1122)
Atât papii care îi urmează marelui Grigore, cât şi teologii şi canoniştii au în centrul atenţiei şi a preocupărilor lor problema cea mai arzătoare a timpului: învestitura. Mai ales în sfera canonică şi disciplinară, oamenii Bisericii se împart în două grupări mari: pro gregorieni şi pro imperiali, adică pentru emanciparea Bisericii de sub puterea laicilor sau împotriva acestei emancipări. Trebuie specificat că aceste două grupări nu ajung la antagonisme radicale, între ele existând şi multe puncte comune. Din punct de vedere al pregătirii intelectuale, pro gregorienii (în special sfântul Yves de Chartres) sunt superiori imperialilor.

Deja Grigore al VII-lea reuşise să îşi atragă cauzei sale diferiţi principi şi domni din Franţa meridională. Mai dificilă era situaţia în teritoriile dominate direct de regele Filip I (1060-1108). Nu s-a ajuns însă la o ruptură. Urban al II-lea, cu scopul de a-l câştiga pe rege pentru cauza reformei, nu-l condamnă public pe acesta atunci când îşi repudiază soţia pentru a se căsători cu soţia unui conte. Totuşi, atunci când arhiepiscopul Hugo din Lyon îl excomunică, în 1094, papa confirmă excomunicarea aces​tuia în celebrul sinod de la Clermont din anul următor.

Marele canonist Yves de Chartres are marele merit de a fi aprofundat problema învestiturii, contribuind astfel la găsirea unei soluţii provizorii pentru Franţa. Înainte, cel ce acorda oficiul ecleziastic trebuia să acorde şi beneficiul. Yves, în schimb, dovedeşte că laicii, regele în primul rând, nu pot acorda oficiul episcopal, ci numai concederea bunurilor temporale (beneficiul) legate de acest oficiu. Din anul 1098, Filip I renunţă la învestitură, reţinându-şi doar drep​tul de a controla alegerea noilor episcopi. Din partea lor, aceştia renunţă la omagiul de vasalitate. Totuşi, regele nu vrea să renunţe la puterile legate de dreptul de uzufruct al bunurilor în perioada de „vacanţă” a scaunelor episcopale (regalia). De acum înainte, regele va transmite noului ales doar puterile temporale, fără consemnarea cârjei episcopale şi a inelului, însemne specifice şi proprii puterii spirituale şi jurisdicţionale a episcopilor. Astfel, în procesul învestiturii se stabileşte o nouă ordine favorabilă Bisericii: alegerea canonică, consacrarea noului ales, învestitura (cessio); înainte, cessio reprezenta prima etapă în complexul învestiturii.

Anglia. Personajul principal de aici este arhiepiscopul Anselm de Canterbury, succesorul lui Lanfranco de Pavia, care îi avusese ca discipoli pe Yves de Chartres şi Anselm de Lucca, viitorul papă Alexandru al II-lea. Pe tro​nul Angliei, lui Wilhelm I Cuceritorul îi urmează Wilhelm al II-lea, setos de putere şi bani, motiv pentru care favorizează din plin si​monia în rândul clerului. Imediat încep tensiunile între arhiepiscop şi rege. În postul pe care-l ocupa, Anselm trebuie să primească pallium-ul din mâinile delegatului papal; regele însă se opune, voind ca el să îi confere această demnitate şi, o dată cu ea, să îl constrângă la anumite compro​misuri. Demnul arhiepiscop se opune cu dârzenie şi până la urmă va reuşi să primească pallium-ul în mod canonic. După câţiva ani, regele îi inter​zice să mai comunice cu Roma şi, deoarece acesta se opune, este exilat pentru o perioadă destul de lungă. La moartea regelui, Anselm se întoarce, însă noul ales, Henric I, îi cere omagiul de vasalitate. Anselm refuză şi trebuie să guste din nou din fructul amar al exilului. După mai mulţi ani, se ajunge totuşi la un compromis. În urma mai multor tratative purtate în abaţia din Bec (1106), acordul între cei doi se realizează la dieta de la Londra din anul următor. Henric renunţă la învestitura cu cârja şi inelul, dar îşi păstrează dreptul de a primi de la episcopi, înainte de consacrare, omagiul feudal al vasalităţii. Le fel, îşi păstrează influenţa în alegerile episcopale, la care deseori participă personal.

În anul 1104, la dieta din Clermont, se stabileşte că alegerea prelaţilor trebuie să aibă loc în capela regală, iar alesul, înainte de consacrare, tre​buie să presteze omagiul de vasalitate. Din cauza distanţei mari faţă de Roma, ca şi a voinţei regilor de a-şi păstra o cât mai mare putere de decizie în Biserică, în Anglia începe să se contureze Biserica de stat. În 1109, Anselm moare, lăsând în urma sa exemplul unui demn apărător al liber​tăţilor Bisericii; afară de aceasta, prin scrierile lui, el este numit pe drept „părintele Scolasticii”.

Germania. Papa Pascal al II-lea (1099-1118) trebuie să îşi confrunte puterile şi perspicacitatea cu şiretul şi calculatul Henric al V-lea, recunoscut ca rege de către principii germani în 1106. În mai multe sinoade, papa conti​nuă lupta împotriva învestiturii laicilor, depunând mulţi episcopi învestiţi de aceştia. Reuşeşte apoi să readucă sub ascultarea papală mai multe die​ceze, abaţii şi parohii care fuseseră înainte cu antipapa Clement al III-lea.
După lupta deschisă declanşată de Grigore al VII-lea, atât papalitatea cât şi imperiul se simţeau obosiţi, aproape epuizaţi. În 1109, la Roma soseşte un memoriu al curţii germane în care aceasta afirmă că forma cu care se fac învestiturile nu este esenţială. Nu peste mult timp, Henric al V-lea îi comunică papei intenţia de a veni la Cetatea Eternă pentru a primi consacrarea şi coroana imperială. Profitând de ocazie, papa propune o soluţie radicală: episcopii şi abaţii din teritoriile imperiului trebuie să posede numai bunurile ecleziastice, renunţând astfel la regalia, aceasta revenindu-i din nou regelui. În schimb, acesta trebuie să renunţe la înves​titură. Este posibil ca Henric să fi înţeles utopia acestei propuneri însă, deoarece aspira la coroană, acceptă propunerea papei. Pe 9 februarie 1111, prin reprezentanţi, între cei doi se încheie un pact secret care trebuia publicat doar în vigilia încoronării. Trei zile mai târziu, Pascal al II-lea începe, în bazilica „Sfântul Petru”, ceremonia încoronării. Dă citire pactului semnat, la care episcopii şi principii germani prezenţi se revoltă cu toată indignarea. Papa refuză să îl mai încoroneze pe monarh, iar acesta îl aruncă imediat în închisoare. După câteva luni, mai mulţi cardinali şi regele îl constrâng pe pontif să semneze tratatul de la Ponte Manuolo. Regele îşi rezervă dreptul de învestitură cu inelul şi cârja (baculum), cedând papei dreptul liberei alegeri a episcopilor. În aprilie urmează încoronarea ca împărat a lui Henric, tot în bazilica „Sfântul Petru”.

În urma violenţelor din acest an 1111, sinoadele din Vienne şi Köln îl excomunică pe noul împărat. În 1118, papa Pascal moare într-un turn al puternicii familii Pierleoni. După alte două scurte pontificate, urmează Calixt al II-lea (1119-1124). Provenea dintr-o familie nobilă, înrudită cu regii Franţei, ai Angliei şi imperiului. Este un susţinător decis al reformei bisericeşti. După ce convoacă un sinod la Reims, unde poziţiile sale se do​vedesc cu totul contrare celor ale participanţilor, noul pontif vine în Ita​lia. Aici îl întâlneşte pe antipapa Grigore al VIII-lea şi, după ce îl mustră şi îl umileşte în public, îl închide într-o mănăstire.

În 1121, prin reprezentanţi, încep tratativele între împărat şi papă, care culminează cu celebrul concordat de la Worms (23 septembrie 1122)
, unul din cele mai fericite compromisuri ale istoriei bisericeşti medievale. Împăratul renunţă la învestitura cu inelul şi cârja, dar îşi păstrează dreptul la regalia. Monarhul garantează apoi alegerea liberă şi canonică a episcopilor. În cazul unei alegeri dubioase, împăratul şi mitropolitul trebuie să decidă în rezolvarea situaţiei respective. În concordat, nu se menţionează omagiul de vasalitate, ceea ce nu înseamnă că pe viitor nu a fost practicat în imperiu. Acum ia sfârşit sistemul ottonian, în care împăratul avea un control deplin asupra episcopilor. Aceştia devin mult mai liberi, iar pe viitor, siguranţa pe tron a monarhului va depinde şi de consimţământul marilor episcopi (trei dintre ei vor deveni principi electori) şi al laicilor. În dieta de la Bamberg din acelaşi an, concordatul este rati​ficat pentru imperiu; Conciliul I din Lateran (1123) îl ratifică pentru Bise​rică. Juridic privind realitatea, acum devine şi mai evidentă distincţia dintre ecclesia şi respublica, ceea ce comportă şi un pericol de lungă durată, şi anume o Biserică formată din clerici (clericalizarea ei) şi o societate civilă, temporară formată din laici. Prima îl are în frunte pe papă, urmat de episcopi, preoţi şi călugări, iar a doua, în spatele regelui sau împăratului, formată din principi, cavaleri, ţărani, bărbaţi şi femei. Prima îşi îndreaptă privirea spre cer, spre realităţile spirituale, iar a doua se ocupă de cele pământeşti. Această separare netă a celor două componente ale unicei Biserici reprezint o consecință defavorabilă ambelor părți, însă era inevitabilă după o luptă atât de tensionată în practica învestiturii.
Practica învestiturii în diferite ţări:

– Franţa: alegerea controlată de rege, consacrarea, jurământul de fide​litate, nu de vasalitate;

– Anglia: alegerea în prezenţa regelui, omagiul de vasalitate şi jură​mântul de fidelitate, consacrarea; nu există o învestitură formală;

– Germania: alegerea în prezenţa regelui, învestitura cu sceptrul, oma​giul de vasalitate, consacrarea;

– Italia şi Bourgogne: alegerea, consacrarea, învestitura cu sceptrul de către împărat sau reprezentanţii săi (în termen de 6 luni).

CAPITOLUL AL III-LEA
PONTIFICATUL PAPEI INOCENŢIU AL III-LEA

Inocenţiu al III-lea (Lothar al conţilor de Segni) s-a născut la Gavignano, în apropierea oraşului Segni, în anul 1160, a fost ales papă la 8 ianuarie 1198 şi a murit la Perugia în anul 1216.

Pontificatul lui Inocenţiu al III-lea, care a durat mai bine de două decenii, a fost mai mult rodnic decât strălucitor. Importanţa sa derivă din simbioza dintre personalitatea excepţională a acestui papă şi convingerile sale religioase şi politice. Născut într-o familie nobilă, Lothar s-a bucurat de o vastă formare culturală. La început a învăţat la Roma, avându-l ca maestru pe Petru Ismahel, în mănăstirea Sf. Andrei. A fost luat sub protecţia cardinalului Paolo Scolari, viitorul papă Clement al III-lea, şi s-a dedicat studiului liturgiei în schola cantorum din Lateran, devenind canonic. Şi-a continuat formarea intelectuală la Paris, unde l-a avut ca maestru pe Petru de Corbeil. Printre colegii săi se numărau Ştefan Langton, Robert de Courson (ambii vor fi numiţi cardinali de viitorul papă Inocenţiu al III-lea) şi Eude de Sully (episcop de Paris din anul 1196). Marile dezbateri ale vremii erau concentrate pe tema exegezei Sfintei Scripturi, teologia sacramentelor, chestiunile morale. După întoarcerea la Roma, în 1186, papa Grigore al VIII-lea l-a hirotonit subdiacon, iar Lothar s-a dedicat studierii dreptului canonic la Bologna, oraşul universitar cu cei mai renumiţi profesori de drept, printre care se numărau la acea epocă Uguccione de Pisa. În aceşti ani, viitorul papă şi-a însuşit o cunoaştere profundă a teologiei şi Sfintei Scripturi, o perfectă stăpânire a vocabularului şi a conceptelor juridice, o metodă intelectuală fondată pe citate şi pe comentarea acestora, dar şi pe alegorie. 

Opera şi activitatea sa au fost conduse în primul rând de o gândire teologică bazată pe dreptul canonic, dar şi de o anumită originalitate, caracterizată de capacitatea sa de organizare, codificare şi elaborare de sinteze viguroase. 

În anul 1189, papa Clement al III-lea l-a numit cardinal diacon, iar în timpul pontificatului lui Celestin al III-lea a fost asistent în Curia romană. La moartea lui Celestin al III-lea situaţia era critică: o parte dintre cardinali, reuniţi în Lateran, au decis să se adăpostească în fortăreaţa familiei Frangipane, din cauza revoltelor din Roma. Lothar, împreună cu alţi cardinali, au decis să rămână în oraş până la înmormântarea pontifului decedat. Deşi era unul dintre cei mai tineri cardinali (37 de ani), alegerea sa a fost destul de rapidă. Soliditatea formării sale şi energia care o emana au fost, fără îndoială, argumente în favoarea sa. 

Inocenţiu al III-lea a intrat imediat în conflict cu puterea imperială. În contextul unei bogate reflecţii asupra puterilor temporale şi spirituale, care continua încă din timpul reformei gregoriene, a avut meritul să aprofundeze în mod remarcabil această teorie, formulată în scrisorile şi decretalele sale.

Chiar dacă gândirea papei se înscrie pe o linie care va conduce la Inocenţiu al IV-lea şi Bonifaciu al VIII-lea, se poate afirma pe drept cuvânt că viziunea sa a fost mai mult decât doar una teocratică. O expresie cheie a guvernării sale este plenitudo potestatis, adică nu doar o putere absolută asupra lumii şi aspectelor vieţii sociale, ci mai degrabă o plenitudo ecclesiasticae potestatis, o putere pontificală deplină asupra tuturor Bisericilor şi clericilor, lucru care comporta, printre altele, un control nelimitat al demisiilor şi transferurilor de episcopi, ca şi facultatea de a fixa taxe pentru beneficiile ecleziastice. Era vorba, aşadar, de o putere absolută, chiar dacă era reglementată de morala religioasă şi de canoanele Bisericii. Papa se proclama vicarul lui Cristos, şi nu doar „vicarul lui Petru”, Biserica romană fiind definită ca mama bisericilor şi mama tuturor celor ce cred în Cristos.

Papa Inocenţiu al III-lea a restaurat mozaicul din absida Bazilicii Sf. Petru, unde Isus Cristos este reprezentat, în registrul superior, între Sf. Petru şi Sf. Paul, iar în cel inferior, între papă şi Bierica romană. Dar, deşi folosea în mod exagerat comparaţia cu Melchisedec, Inocenţiu al III-lea considera puterea temporală şi cea spirituală ca fiind două sfere bine determinate, preluând această teorie de la maestrul său, Uguccione, care afirma că în principiu trebuie să existe o reciprocă independenţă între Imperiu şi papalitate. Totuşi, Inocenţiu a adus o modificare la această teorie: papalitatea putea să intervină în sfera temporală din motive religioase (ratione peccati). Nu intervenea în alegerea împăratului, dar putea, ba mai mult, trebuia să examineze calităţile morale ale celui ce urma să fie consacrat împărat; nu se amesteca în guvernarea regatelor, dar putea să excomunice un suveran şi să îi dezlege pe supuşi de jurământul de fidelitate, dacă monarhul ameninţa integritatea Bisericii. 

Din punct de vedere al celor două „jurisdicţii”, fiecare reprezentată de către un „vicar”, ele erau în principiu independente, având însă un raport de reciprocitate „precum luna este cu soarele”. Prin consacrarea împăratului, puterea temporală primea legitimitatea „aşa cum luna primeşte lumina de la soare”. Se poate observa uşor în această expresie concepţia fundamentală a lumii medievale creştine privitoare la originea sacră şi natura puterii, fundamentată biblic pe afirmaţia că ”orice putere vine de la Dumnezeu”, iar oamenii lui Dumnezeu, clericii şi în primul rând papa, legitimează şi puterea monarhilor, sau îi delegitimează atunci când contravin in mod flagrant ordinii morale divine, tutelată şi garantată de autoritatea bisericească. In această concepţie se regăseşte cheia de boltă a întregului edificiu medieval, al creştinătăţii europene ca şi al creştinismului pe noile continente până la revoluţia franceză. Iar Inocenţiu al III-lea este un exponent strălucit al gândirii teocratice medievale.
Problemele politice din Imperiu au constituit una din preocupările majore ale lui Inocenţiu al III-lea. Papa a acordat acestora, timp de mai mulţi ani, o atenţie deosebită, iar documentele referitoare la acest aspect au fost adunate într-un registru special, numit de istoricii germani Thronstreitregistrer.

Henric al VI-lea a murit la 27 septembrie 1197, iar pentru tronul imperial se confruntau doi candidaţi, Filip de Hohenstaufen, fratele defunctului şi duce de Suabia, ales în martie 1198, şi Otto de Brunswick, din partidul guelfilor, ales în iunie 1198. Deşi adversari, ambii luptau împotriva moştenitorului de drept, Frederic, fiul lui Henric al VI-lea, şi a mamei sale, regina Constanţa, care provenea din familia regală a normanzilor ce conduceau Sicilia. 

Inocenţiu al III-lea a trebuit să decidă de partea cui se află şi pe cine să consacre ca împărat. După moartea reginei Constanţa, papa l-a luat sub tutela sa pe tânărul Frederic, care a renunţat pentru un timp la tronul imperial, devenind rege al Siciliei.

După ce Filip a atacat trupele pontificale la Montecassino, în ianuarie 1999, papa Inocenţiu al III-lea l-a susţinut tot mai mult pe Otto. Însă, deoarece pretenţiile acestuia din urmă asupra centrului Italiei au început să devenină tot mai ameninţătoare, suveranul pontif s-a reorientat, acordându-i susţinere lui Filip. În anul 1207, papa propunea chiar o căsătorie între fiica lui Filip şi un nepot de-al său, Riccardo de Segni.

Asasinarea lui Filip (21 iunie 1208) l-a constrâns pe Inocenţiu al III-lea să negocieze cu Otto, care, în final, va fi încoronat ca împărat la Roma la 4 octombrie 1209, cu titlul de Otto al IV-lea. Acesta şi-a pus în practică politica imperială de expansiune teritorială spre centrul Italiei, ceea ce va duce la un nou război, în 1210, atunci când şi regatul Siciliei a fost invadat. Inocenţiu al III-lea i-a dezlegat pe supuşii împăratului de jurământul de fidelitate, iar la 3 martie 1211 l-a excomunicat. Papa s-a aliat cu regele Franţei, Filip August, şi cu Frederic. În cele din urmă, Filip a fost încoronat rege la Frankfurt, cu titlul de Frederic al II-lea, la 5 decembrie 1212, şi a fost recunoscut de papă, după ce s-a angajat să recunoască integritatea statului pontifical. Otto al IV-lea a fost învins la Bouvines, la 27 iulie 1214, iar la 1 iulie 1216 Frederic al II-lea a promis că, după încoronarea sa ca împărat, fiul său, Henric, numit deja rege al Sciliei, va deveni vasal al Sfântului Scaun, fiind independent de tatăl său. Situaţia însă nu s-a clarificat, iar succesorii lui Inocenţiu al III-lea vor intra şi ei în conflict cu interesele politicii imperiale
.

Raporturile cu celelalte monarhii europene au fost marcate de diferite conflicte pe tema numirilor episcopale sau de dificila aplicare a regulilor canonice în materie matrimonială. Într-adevăr, Inocenţiu al III-lea a acordat un rol esenţial funcţiei episcopale, subliniată de dreptul canonic, punând bazele a ceea ce s-a numit „reforma episcopală” din secolul al XIII-lea
.

Inocenţiu al III-lea a intrat în conflict cu regele Angliei, Ioan Fără de Ţară, în anul 1206, atunci când papa nu a fost de acord cu numirea de către rege a noului arhiepiscop de Canterbury, Ştefan Langton, care anterior fusese un renumit profesor la universitatea din Paris.  Deoarece nu s-a ajuns la o înţelegere, în anul 1208 papa l-a excomunicat pe rege, care, în final, se va supune autorităţii pontificale în 1213, declarându-se vasal papei, asemenea regilor Spaniei şi Portugaliei. În luna august a anului 1215, Inocenţiu al III-lea i-a venit în ajutor regelui englez, contra nobililor care s-au revoltat împotriva lui Ioan Fără de Ţară, anulând Magna Charta care îi fusese impusă. 

De asemenea, Inocenţiu al III-lea a intervenit cu fermitate în problemele matrimoniale ale regilor Petru al II-lea de Aragon, Alfons al IX-lea de Leon şi Filip August al Franţei. 

Diplomaţia pontificală din acea perioadă era preocupată de problema Bisericii Orientale, tot mai ameninţată de pericolul musulman, dar şi de conflictul dintre Franţa şi Anglia. La fel ca toţi papii medievali, Inocenţiu al III-lea dorea să găsească o soluţie pentru reunirea celor două Biserici, din Apus şi din Răsărit. La un moment dat, a avut unele speranţe că acest lucru s-ar fi putut materializa, deoarece, pentru o perioadă, Armenia, Bulgaria, Serbia şi Albania ieşiseră de sub influenţa Constantinopolului şi manifestau dorinţa de a se uni cu Roma, dar aceste succese au fost de scurtă durată din cauza ulterioarelor evenimente politice.

In timpul său are loc și cea de-a patra cruciadă. După ce papa a chemat la arme întreaga creştinătate pentru a elibera Ţara Sfântă, la 31 decembrie 1199
, armatele cruciaţilor au plecat din portul Veneţiei în luna octombrie 1202, dar treptat au fost distrase de la scopul lor, la început prin operaţiunile militare din Illyricum, iar mai apoi prin ocuparea Constantinopolului, împotriva voinţei papei
. Ca urmare şi a întârzierii cu care ajungeau informaţiile, papa s-a văzut constrâns să recunoască un fapt împlinit, proclamarea aşa-numitului „Imperiu Latin” din Orient, sperâd în primul rând o reunire a celor două Biserici. Scopul nu a fost îndeplinit, dimpotrivă, Biserica Orientală s-a îndepărtat şi mai mult din cauza violenţelor cruciaţilor, în timp ce idealul adevăratei cruciade era abandonat. 

Papa Inocenţiu al III-lea nu a renunţat, însă, la idealul de a organiza o nouă cruciadă: la 19 aprilie 1213 a făcut un apel pentru o nouă expediţie militară, încercând, de data aceasta, să evite monopolul maritim veneţian, ale cărui interese comerciale fuseseră principalele responsabile ale deturnării scopului celei de-a patra cruciade. Era prevăzută impunerea unei taxe, confirmată de Conciliul al IV-lea din Lateran (1215): timp de trei ani clerul ar fi gtrebuit să ofere cea de-a douăzecea parte a veniturilor sale. Pentru 1 iunie 1217 fusese stabilită o întâlnire în Sicilia, dar moartea papei, la 16 iulie 1216, la Perugia, a întrerupt toate pregătirile. 

Lupta împotriva ereziei albigenze a reprezentat unul din parţialele succese ale pontificatului lui Inocenţiu al III-lea. El a continuat opera predecesorilor săi, dar cu un mai mare pragmatism şi cu o mai bună percepţie a realităţilor timpului său. A codificat legislaţia antieretică şi a introdus în lupta împotriva ereziilor concepţia sa despre cooperarea dintre cele două puteri, punând încă o piatră în edificiul incipient al inchiziției. Dar, şi în acest sector, s-a văzut deseori depăşit de interesele autorităţilor politice, interesate mai curând de obţinerea bunurilor materiale ale ereticilor, decât de apărarea purităţii credinţei.     

      Papa Inocenţiu al III-lea a ştiut să se folosească de noile ordine mendicante (franciscanii, dominicanii) în lupta împotriva ereziilor, recunoscând regulele ordinelor respective şi acordându-le permisiunea de a predica împotriva ereticilor. Pe de altă parte, a promovat reforma ordinelor monahale tradiţionale: în anul 1203, a decis ca în Italia, Anglia şi Franţa, mănăstirile benedictine să aibă capitlurile generale o dată la trei ani; a intervenit cu o mai mare fermitate în problemele organizatorice ale canonicilor regulari ai Sfântului Augustin, impunându-le reformarea capitlurilor, aşa cum a fost cazul celui din Sf. Petru de pe colina Vaticanului. În anul 1207, papa dorea să adune călugări din toate ordinele de clauzură, la Roma, într-un universale coenobium, sub patronatul Sf.-lui Sixt, dar proiectul său nu a fost dus la îndeplinire, iar mănăstirea ce fusese pregătită în acest scop a fost preluată de dominicani în anul 1221.

Un mai mare succes al pontificatului său l-a constituit restructurarea Curiei Romane: au fost reformate Camera, Capela şi Cancelaria. Primele regulamente ale Cancelariei Pontificale datează din această perioadă, iar din anul 1198, această instituţie a asigurat conservarea actelor şi documentelor importante ale diplomaţiei Bisericii Catolice. De asemenea, Inocenţiu al III-lea s-a implicat şi în reformarea sistemului judiciar ecleziastic, fiind numit pe drept cuvânt de către contemporanii săi „Solomon al III-lea”.

Inocenţiu al III-lea a continuat „politica de fondare a unui stat pontifical în adevăratul sens al cuvântului, iniţiată de predecesorii săi”
, care avea drept scop încorporarea în teritoriile pontificale a ducatului de Ravenna şi a provinciei Toscana, în urma unei decizii contestate a marchizei Matilda de Canossa. Prin „promisiunea de la Neuss” (8 iunie 1201), Otto al IV-lea a recunoscut suveranitatea papei asupra teritoriilor din jurul Ravennei, de la Radicofani la Ceprano, cu alte cuvinte asupra Exarhatului, a regiunilor Pentapoli, Ancona şi Spoleto, teritoriile lăsate de Matilda de Canossa, şi asupra celorlalte regiuni deja recunoscute ca aparţinând statului pontifical (împrejurimile Romei, Campania, Sabina, Tuscia, Narni, Viterbo şi Maremma). Referitor la noile teritorii considerate ca fiind supuse statului pontifical, papalitatea a reuşit să exercite o efectivă influenţă doar asupra ducatului de Spoleto şi asupra posesiunilor din Toscana.

Din pontificatul său nu au lipsit nici momentele de criză: facţiunile familiilor nobile din Roma au provocat o revoltă împotriva papei, la 7 aprilie 1203, în timpul unei procesiuni, lucru care l-a determinat să părăsească oraşul timp de un an.

Au rămas mai bine de şase mii de scrisori şi acte din timpul pontificatului său, cele mai importante având semnătura papei. În iarna din 1209-1210, papa a publicat o culegere cu cea mai mare parte a decretalelor sale, realizată de capelanul său, Pietro Collivaccino, sub numele de Compilatio tertia. Aceasta a fost trimisă în mod oficial Universităţii din Bologna. S-au conservat, de asemenea, un număr destul de mare de discursuri ale lui Inocenţiu al III-lea, adunate de Arnaldo de Cîteaux. Şi astăzi stârneşte admiraţie construcţia retorică a discursului ţinut cu ocazia deschiderii Conciliului al IV-lea din Lateran, pe tema declarației lui Isus Cristos făcută apostolilor înainte de a-și începe pătimirea („Atât de mult am dorit să mănânc acest Paşte cu voi înainte de pătimirea mea”: Luca 22, 15).

Dar opera cea mai celebră pe care a compus-o Inocenţiu al III-lea datează din perioada în care era cardinal: De miseria humanae conditionis, cunoscută şi sub numele de De contemplu mundi, o scriere care a fost definită ca fiind „un mic tratat ascetico-moral care descrie mizeria condiţiei umane” (M. Maccarone) şi în care sunt folosite numeroase citări. Au rămas peste şase sute de manuscrise ale acestei opere, dar de puţine ori este menţionat autorul său. O altă operă, De sacro altaris mysterio, subliniază impotanţa liturghiei pontificale, şi a avut meritul de a formula cu claritate doctrina transubstanţierii, a transformării substanţei speciilor pâinii şi vinului în trupul şi sângele lui Cristos în cadrul celebrării Sfintei Liturghii. 

Pontificatul lui Inocenţiu al III-lea este apreciat de majoritatea istoricilor ca fiind cel mai important din istoria Bisericii medievale, ba mai mult, Lortz îl consideră pontificatul „cel mai strălucit din întreaga istorie a Bisericii”
.

CAPITOLUL AL IV-LEA
CRUCIADELE ŞI MIŞCĂRILE SPIRITUALISTE 
DIN SECOLELE XII-XIII. ÎNFIINŢAREA INCHIZIŢIEI

1. Cruciadele

Fundamentul religios al cruciadelor este discutabil. Este adevărat că mişcarea cruciadelor s-a născut din noua conştiinţă comună creştină a Occidentului, întărită de reforma gregoriană, dar, în afară de această motivaţie religioasă, în cruciade era prezentă şi o puternică doză de idealuri cavalereşti care s-au concretizat în aceste forme de exaltare sângeroasă a războiului de eliberare a locurilor sfinte. Ambele componente trebuie să fie analizate cu atenţie, deoarece nu întotdeauna s-au aflat într-un echilibru egal
.
Trebuie menţionat faptul că termenii ”cruciadă” şi ”cruciat” nu erau folosiţi de limba latină, limbă oficială pentru acea perioadă, ci se foloseau expresiile ”călătorie la Ierusalim”, ”pelerinaj la Sfântul Mormânt”, şi, respectiv, ”soldaţii lui Cristos”, ”ierusalimitani”, ”poporul lui Dumnezeu”. Abia mai târziu va fi folosit termenul de ”cruciadă”, pentru a indica expediţa militară împotriva ereticilor (catari, husiţi)
.
Idealurile care au împins oştirile occidentale spre recucerirea Ţării Sfinte ocupată de musulmani au fost, în principiu, creştine şi misionare. Ocuparea Ierusalimului de către turci (1071) şi imposibilitatea pelerinilor de a mai vizita locurile sfinte au mişcat profund conştiinţa întregii creştinătăţi. În afară de aceasta, turcii se aflau la porţile Constantinopolului, şi în acest sens, împăratul Alexie I (1081-1118) a adresat insistente cereri de ajutor Bisericii Occidentale. Papa Urban al II-lea a răspuns acestor cereri şi a făcut un apel la întreaga creştinătate occidentală, în anul 1095, în cadrul sinoadelor din Piacenza şi Clermont. Marele ideal religios a depăşit graniţele naţionale, unind popoarele din Occident, care s-au aliat pentru a veni în ajutor creştinilor orientali şi pentru a smulge din mâinile mahomedanilor ţara în care Cristos trăise şi predicase mesajul mântuirii. Prin strigătul înflăcărat ”Deus lo volt!” (Dumnezeu vrea aceasta!), papa a entuziasmat liderii politici şi masele, care au răspuns cu promptitudine mesajului său. Acest lucru se întâmpla într-o perioadă în care împăratul Henric al IV-lea şi regele francez Filip I, ambii excomunicaţi, se aflau în afara comuniunii creştine. Prin urmare, rolul de lider al acestei mişcări a fost preluat de către papă, la numai 50 de ani de la sinodul din Sutri (1046), atunci când împăratul Henric al III-lea reuşise să salveze papalitatea de la decadenţa totală, redându-i demnitatea şi grandoarea universală. 
Intervenţia papei a avut un ecou neaşteptat de mare şi a dat naştere la o mişcare religioasă de masă care, în ciuda multor dificultăţi, a supravieţuit timp de trei secole, şi care şi-a pierdut din intensitate doar odată cu destrămarea unităţii occidentale, la sfârşitul secolului al XIII-lea.
Prima cruciadă (1096-1099). Prima şi adevărata cruciadă a fost precedată de o mişcare a maselor de ţărani, fără o conducere şi organizare adecvată. După ce au traversat Renania, aceştia au început să masacreze evreii şi să comită violenţe împotriva populaţiilor din Balcani, astfel încât împăratul bizantin nu le-a permis să intre în Constantinopol. Marea majoritate dintre ei au murit pe drum
. Supravieţuitorii, conduşi de către Petru de Amiens, promotorul cruciadei, au ajuns în Asia Mică, dar la primul atac al turcilor selgiucizi, au fost împrăştiaţi şi nimiciţi
.
Corpul principal al armatei, format din cavaleri proveniţi aproape exclusiv din ţările latine, a ajuns pe căi diferite la Constantinopol. La conducerea sa se aflau principii Raimond de Toulouse, Godefroy de Bouillion, împreună cu fraţii săi, Baldovin şi Eustache, şi normandul Boemond de Taranto. După multe sacrificii şi lupte sângeroase cu musulmanii, au reuşit să elibereze Ierusalimul în anul 1099. Cruciaţii au săvârşit multe excese în timpul ocupării Ierusalimului, şi s-au dedat la acte inumane, masacrând copii, femei şi bătrâni infirmi, ceea ce a aruncat o lumină sumbră asupra faptelor lor eroice. 
Izvoarele din acea vreme explică motivul acestor acţiuni condamnabile: greutăţile din timpul călătoriei prin deşert şi ambuscadele continue ale musulmanilor au provocat pierderi mari armatei cruciaţilor, demoralizându-i. Suferinţele îndurate, ura şi tensiunile interioare au fost descătuşate în timpul ocupării Ierusalimului, provocând un masacru al ”necredincioşilor”, nedemn pentru creştini. Din punct de vedere evanghelic, această baie de sânge este, fără îndoială, total injustificabilă. Excesele produse din cauza limitelor umane se vor repeta, din păcate, şi pe parcursul viitoarelor cruciade. Este dificil, însă, a judeca în mod corect ceea ce simţeau în sufletul lor aceşti războinici duri, şi poate şi grosolani din punct de vedere spiritual, atunci când fervoarea lor religioasă s-a confundat cu înflăcărarea din timpul luptei pe viaţă şi pe moarte. Credem că aici se verifică o realitate constantă în istorie, şi anume faptul că o violenţă generează alte violenţe.
Consecinţa imediată a primei cruciade a fost fondarea regatului creştin al Ierusalimului, instituit după modelul francez, ca un stat feudal, cu mai multe principate cruciate: principatul Antiohiei şi principatul de Galileea, comitatele din Edessa, Jaffa şi Tripoli, şi senioriile Tyr, Ramla, Kerak, Ascalon, Beriut, Sidon, Ibelin etc. Godefroy de Bouillion a fost ales primul «Protector al Sfântului Mormânt». În anul 1099, lângă Ascalon, el l-a învins pe sultanul egiptean. După moartea lui Godefroy, conducerea a fost preluată de fratele său, Baldovin I (1100-1118), care şi-a luat titlul de ”rege creştin al Ierusalimului”. În timpul domniei lui Fulco de Anjou (1131-1143), regatul Ierusalimului a atins extinderea sa maximă.  
A II-a cruciadă (1147-1149). Sf. Bernard de Clairvaux a fost unul din promotorii acestei cruciade, reuşind să îi convingă pe regii Franţei şi Germaniei să participe la aceasta. Ce-a de-a doua cruciadă s-a terminat print-o catastrofă a expediţiei franco-germane, care a fost anihilată în luptele cu turcii. În anul 1187, Ierusalimul a căzut din nou în mâinile musulmanilor.
A III-a cruciadă (1189-1192). Pentru a recuceri Ierusalimul, s-a organizat o nouă cruciadă, bine pregătită, care şi-a început marşul către Orient sub conducerea împăratului Frederic Barbarossa. În apropiere de Iconiu, armata cruciaţilor a obţinut o victorie importantă asupra turcilor, dar, după ce bătrânul împărat s-a înecat în timp ce traversa călare râul Salef, expediţia nu a mai repurtat alte victorii. Regele englez Richard Inimă de Leu şi regele francez Filip al II-lea nu au reuşit să recucerească Ierusalimul, dar au semnat totuşi, în anul 1192, un armistiţiu cu sultanul Saladin, prin care pelerinii creştini neînarmaţi puteau să intre în Ierusalim.
A IV-a cruciadă (1202-1204). A fost promovată de către papa Inocenţiu al III-lea, care a invitat, pentru ultima oară, întreaga creştinătate din Occident să elibereze Mormântul lui Cristos. Expediţia, împotriva voinţei papei, a fost deviată spre Constantinopol de către negustorii veneţieni, care aveau interese economice în capitala bizantină. După ce au cucerit oraşul, la 17 iulie 1203, încercarea de reconciliere dintre cele două Biserici a eşuat, şi astfel s-a ajuns la o nouă ocupare a Constantinopolului de către cruciaţi, care s-au dedat la violenţe sângeroase şi jafuri. Ulterior a fost fondat aşa-numitul Imperiu latin de răsărit, care a fiinţat până în anul 1261. Din cauza acestui comportament brutal şi iresponsabil al cruciaţilor, despărţirea dintre Biserica Orientală şi Biserica Latină a devenit şi mai profundă, iar tentativele de reunificare şi mai dificile. 
Rezultatul inutil şi absurd al acestei expediţii militare a ridicat în Occident numeroase întrebări referitoare la oportunitatea altor intervenţii armate din partea cruciaţilor. În acel context s-a format convingerea că Dumnezeu preferă să se folosească mai degrabă de copii şi de fecioare decât de războinici sângeroşi, care ar putea să deturneze scopul cruciadei. Astfel, s-a ajuns la organizarea aşa-numitei cruciade a copiilor, din anul 1212, care astăzi pare total absurdă. Mii de copii şi tinere, adunaţi din Franţa şi Germania, conduşi de doi băieţi, ciobănaşul francez Ştefan şi Nicolae din Köln, de numai zece ani, s-au îndreptat spre Ţara Sfântă. Aşa cum era de aşteptat, pelerinajul acestor inocenţi s-a sfârşit cu o tragedie îngrozitoare. Expediţia a început să se destrame încă din Italia. Mulţi copii nu au dorit să meargă mai departe, iar unii criminali au răpit sute de tinere. Supravieţuitorii, care s-au adunat la Marsilia şi Brindisi pentru a traversa Marea Mediterană, au fost vânduţi ca sclavi de către armatori lipsiţi de scrupule. 
Această expediţie a fost într-adevăr o ”oribilă şi impresionantă caricatură răutăcioasă” a ideii de cruciadă, dar, prin poziţionarea în contextul epocii în care a fost concepută, ea ”poate fi înţeleasă, ţinând cont de faptul că entuziasmul pentru cruciade scăzuse la nivelul altor clase sociale şi a celor mai în vârstă” (Waas)
.
Sfântul Francisc de Assisi, însufleţit de idealul misionar, a încercat printr-o tentativă personală să transmită în mod paşnic mesajul Evangheliei la curtea sultanului aflat la Damietta. Chiar dacă predica sa nu a obţinut succesul dorit, iar armatele creştinilor au continuat să se războiască între ele (în timpul ocupării de către creştini a oraşului Damietta, în anul 1219, aceştia au comis un masacru împotriva musulmanilor; ulterior, oraşul a fost reocupat de către islamici, dar sultanul i-a cruţat cu generozitate), după această misiune pacifică a lui Francisc s-au pus bazele misionarismului franciscan în Ţara Sfântă.
A V-a cruciadă (1228-1229). A fost o expediţie privată a împăratului Frederic al II-lea, care în acea perioadă era excomunicat. Prin intermediul tratativelor, a obţinut din partea sultanului, în anul 1228, restituirea Ierusalimului. În anul 1244, însă, Ierusalimul va fi ocupat definitiv de către musulmani.
A VI-a cruciadă (1248-1254). Regele Franţei, Ludovic al IX-lea, care va fi declarat sfânt, a încercat să cucerească Egiptul şi Ţara Sfântă. În luna aprilie a anului 1250, armata franceză a fost în totalitate distrusă, lângă Cairo, iar supravieţuitorii, împreună cu regele, au fost făcuţi prizonieri. În anul 1270, Ludovic a organizat o nouă cruciadă, dar şi aceasta s-a terminat cu un eşec total.
După o luptă care a implicat eforturi impresionante timp de mai bine de două secole, soldate cu zeci de mii de victime, ultimul bastion creştin din Orient a căzut, în anul 1291, o dată cu ocuparea de către musulmani a oraşului Sf. Ioan de Acri (în arabă, Akkô). Un atac direct împotriva Islam-ului se soldase cu un eşec. ”Cu toate acestea, cruciadele, considerate atât ca expresie a conştiinţei Evului Mediu, cât şi ca repercusiuni asupra Occidentului, trebuie să fie considerate printre evenimentele cele mai importante ale istoriei medievale”
.
2. Ordinele cavalereşti
Dinamica religioasă din care s-a născut mişcarea cruciadelor, a generat şi o altă figură caracteristică evului mediu: călugărul-cavaler, imaginea unirii celor două idealuri, religios şi cavaleresc. 
Cele trei mari ordine cavalereşti care îşi au originea în expediţiile cruciaţilor în Ţara Sfântă, şi-au asumat în regulile lor obligaţia de a-i apăra pe pelerinii neajutoraţi şi bolnavi din Ierusalim, şi de a ocroti locurile sfinte de atacurile necredincioşilor.

1. Ordinul Ioaniţilor a fost fondat în anul 1099, ca şi confraternitate a celor care activau în spitalul Sf. Ioan din Ierusalim, iar în anul 1120 a fost transformat în ordin cavaleresc. Rasa călugărească a fost înlocuită de o mantie cavalerească neagră, pe care era imprimată o cruce albă. În anul 1291, sediul ordinului a fost transferat în Cipru, iar mai apoi în Rodos (1309) şi Malta (1530) – de unde a primit şi numele de «Ordinul de Malta».

2. Ordinul Templierilor a fost fondat în anul 1118 de către opt cavaleri francezi, lângă templul lui Solomon (de aceea, membrii ordinului s-au numit ”templieri”). Haina caracteristică acestui ordin era o mantie albă, imprimată cu o cruce roşie. În anul 1291, sediul ordinului a fost transferat în Cipru. Între anii 1311-1312, în urma unui complot regizat de regele Franţei, Filip cel Frumos, ordinul a fost acuzat de erezie, de imoralitate şi de practici oculte, şi a fost desfiinţat pe cale administrativă de papa Clement al V-lea la Conciliul ecumenic din Vienne (1312).

3. Ordinul Teuton, fondat de unii cetăţeni din Bremen şi din Lübeck, între anii 1189-1190, ca şi confraternitate care se îngrijea de bolnavii din spitale, a fost transformat în ordin cavaleresc. Sub conducerea Marelui Maestru, Hermann von Salza (1210-1239), ordinul s-a orientat spre Prusia, acolo unde în 1309 îşi va stabili şi sediul, respectiv la Marienburg, fondând un stat prusac al ordinului. Activitatea misionară din ţările baltice se datorează în mare măsură acestor cavaleri-călugări. Haina cavalerească era o mantie albă cu o cruce neagră. În anul 1515, Marele Maestru, Albert de Brandenburg, a transformat statul teuton într-un ducat protestant secular.

3. Pauperismul, ereziile şi Inchiziţia

Mişcările pauperiste

Reformele monastice din secolele X-XI îşi manifestaseră deja dorinţa de a se reîntoarce la sărăcia apostolică a Bisericii primare. ”Viaţa apostolică” era considerată în strânsă legătură cu idealul unei vieţi sărace de predicator itinerant, după exemplul oferit de Cristos şi apostolii săi. Această dorinţă, datorită influenţei exercitate de mişcarea cruciată, a favorizat dezvoltarea unei vaste mişcări populare, care în mod progresiv s-a extins în întreg Occidentul. Imaginea Mântuitorului sărac s-a imprimat profund nu doar în sufletele celor care s-au întors din Ţara Sfântă, dar şi în ale celor care rămăseseră în ţara lor, îndemnându-se unii pe alţii să îl imite pe Cristos. Tot mai mulţi creştini, nu doar călugări, ci şi laici, doreau să cunoască Evanghelia, dedicându-se lecturii Sfintei Scripturi. Mulţi creştini se adunau în grupuri pentru a primi învăţături şi explicaţii referitoare la textul sacru. Deseori, pentru a putea beneficia de explicaţiile marilor predicatori, aşa cum erau Bernard de Clairvaux sau Norbert de Xanten, creştinii întreprindeau lungi călătorii, obositoare şi pline de primejdii.
Într-adevăr, contrastul dintre viaţa săracă a lui Isus Cristos şi Biserica instituţională din acel timp era evident. Biserica feudală din evul mediu era bogată nu doar în Germania, acolo unde episcopii erau şi principi, dar şi în Franţa, Anglia şi Italia. Aproape peste tot episcopiile erau în mâinile nobililor. Clerul, care decidea modul în care trebuia trăită viaţa spirituală, era în strânsă legătură cu nobilii feudali. În această perioadă apare, în oraşele cu economie înfloritoare, o nouă clasă, burghezia, care este conştientă de importanţa sa, şi care nu se mai lasă condusă pe plan spiritual fără să îşi manifeste propriile opinii. În Biserică începe să se formeze conştiinţa laicilor, care vor să îşi exprime propria părere referitor la problemele religioase, iar pentru aceasta fac apel la conţinutul Bibliei. Acest lucru însă, atâta timp cât interpretările diferitelor grupuri rămâneau în cadrul eclezial şi îşi propuneau o sinceră reformă spirituală, putea să producă efecte benefice, dar exista şi pericolul ca această tensiune spirituală, îmbrăţişând teorii eretice şi contrare Bisericii, să aducă grave prejudicii vieţii spirituale a credincioşilor şi doctrinei catolice. Biserica se confrunta cu o gravă problemă dacă nu reuşea să ofere un răspuns întrebărilor pe care le lansau aceste grupuri, tot mai numeroase şi mai incisive.
Fanaticul reformator din Ţările de Jos, Tanchelm
, contestatar violent al oricărei forme de proprietate ecleziastică, nu s-a limitat doar la criticarea vieţii mundane a călugărilor, ci a ajuns să nege legitimitatea ierarhiei ecleziastice, Biserica sacramentală, şi să refuze euharistia. În anul 1115, a fost ucis de furia poporului, dar doctrina sa eretică a supravieţuit, întrucât, în anul 1124, Norbert predica încă împotriva acestei erezii lângă Anvers. Idei şi curente exprimate cu aceeaşi violenţă se întâlnesc şi în Italia, la Florenţa (1117), Trier (1122) şi Orvieto (1125).
Trebuie menţionat faptul că secolele XII-XIII au fost caracterizate de o puternică dezvoltare a oraşelor comunale, care va aduce cu sine o mişcare complexă ce va transforma structura societăţii şi instituţiile politice, lucru reflectat şi de viaţa religioasă. Noile condiţii create de dezvoltarea orăşenească vor duce treptat la o laicizare a culturii şi educaţiei şi la o mai mare libertate în cercetarea ştiinţifică. În acest cadru politic, economic şi social în profundă evoluţie, va deveni firească exigenţa unei reforme a vieţii religioase, a structurilor ecleziastice şi chiar a prescripţiilor morale. Într-adevăr, în această perioadă istorică s-au manifestat, într-un mod deosebit, numeroase mişcări de reformă îndreptate împotriva secularizării Bisericii, corupţiei şi ignoranţei unor membri ai clerului. 
Prin urmare, este eronat a considera, într-un mod unilateral, că erezia medievală înseamnă lipsă de credinţă, fiind mai degrabă o căutare disperată a unei religiozităţi care să satisfacă exigenţele imediate ale persoanei umane (asupra acestui aspect şi-au demonstrat veleităţile de predicatori marii eretici, promiţând o rezolvare rapidă a problemelor omului), fără mijlocirea unei ierarhii bisericeşti, fapt ce a dus la o deviere doctrinară şi chiar la apostazii de la adevărata credinţă. De aceea, aceste mişcări au mai fost numite şi ”evanghelice”, deoarece se dorea întoarcerea la un model ideal de Biserică Apostolică, descrisă în Evanghelii şi în Faptele Apostolilor. 

După anul 1135, o nouă mişcare eretică a zguduit creştinătatea în sudul şi vestul Europei: Henric de Lausanne începe să predice pocăinţa în Le Mans, Lausanne, Pisa, Poitiers, Bordeaux, şi, în sfârşit, la Albi (până în anul 1145). Ca şi Pierre de Bruis, care a fost ars pe rug în anul 1126
, el predica împotriva Bisericii, în special împotriva ierarhiei, şi îi incita pe cei care îl urmau la profanarea bisericilor, distrugerea altarelor, arderea crucilor şi torturarea clerului. 
Henric de Lausanne invoca trăirea unei vieţi apostolice, dar discipolii săi nu au reuşit niciodată să se organizeze într-o structură bine determinată. În Bretagne, un alt predicator, Eon de l’Etoile
, încerca, prin dezbaterile sale publice, să ridice masele populare împotriva bisericilor şi mănăstirilor, reuşind să adune mici grupuri de persoane ce duceau o viaţă în comun, caracterizată de o aspră penitenţă. Marii teologi ai vremii l-au considerat ca fiind bolnav psihic, iar după ce a fost arestat de arhiepiscopul de Reims, a murit în anul 1148. 
Dar cel mai important exponent al acestor mişcări ”evanghelice” a fost Arnaldo din Brescia
, care între anii 1147-1154 şi-a desfăşurat activitatea sa de predicator, dând naştere unei mişcări spirituale eretice, cu un puternic caracter popular. El va duce ideile reformatoare ale epocii sale la formele cele mai exagerate, predicând o Biserică peregrină, săracă, cerând episcopilor şi preoţilor dispreţ pentru bunurile lumeşti şi umilinţă. 
Arnaldo din Brescia a eşuat în predicarea sa nu numai ca urmare a radicalităţii cererilor sale, ci mai ales din cauza modului imprudent de a le impune cu forţa şi prin mijloace politice. În anul 1155, împăratul Frederic Barbarossa îl arestează, iar după un scurt proces, autorităţile romane l-au condamnat la pedeapsa capitală
. Discipolii săi s-au împrăştiat, la fel ca şi cei ai lui Henric de Lausanne şi Eon de l’Etoile, dar elementul comun al acestor eretici a fost încercarea de a efectua o reformă ecleziastică ce a degenerat într-un radicalism eretic.
Catarii 
O dată cu apariţia catarilor
, în anul 1140, erezia a devenit un fenomen religios de masă, independent de predicarea unuia sau altui demagog eretic. Fiind o mişcare de masă, catarismul se încadrează în perspectiva de ansamblu a acestui secol al cruciadelor, al pelerinajelor penitenţiale pentru construirea bisericilor din Franţa de Nord, al mişcărilor comunale care revendicau o autonomie tot mai mare a oraşelor faţă de Imperiu în Franţa meridională şi Italia de Nord, dar şi în Flandra, regiuni unde dezvoltarea urbanistică era într-o creştere rapidă.
Negustorii şi cruciaţii au intrat în contact cu ideile bogomiliste
 din Răsărit, în timpul expediţiilor militare în Imperiul Bizantin. Mulţi dintre aceştia, fiind persecutaţi de împăratul Emanuel I (1143-1180), au ajuns în Occident şi au răspândit ideile lor religioase impregnate de un puternic maniheism.
De asemenea, catarii predicau o doctrină influenţată de maniheism, într-o formă moderată sau extremistă: un Dumnezeu bun, creatorul lumii spirituale, şi un Dumnezeu rău
, creatorul lumii materiale. Aceste două lumi sunt într-un conflict continuu, în concepţia catară, curentul extremist afirmând că Sfântul Mihail arhanghelul şi Cristos îl vor învinge pe satana, restaurând ordinea primordială: două lumi diferite, fără a fi contaminate, separate una de cealaltă. În schimb, curentul moderat afirma existenţa unui Dumnezeu creator, a cărui ordine este distrusă de revolta satanei, care-i înşală pe unii îngeri, trimiţându-i în corpurile oamenilor. Din aceste închisori de carne, ei vor fi eliberaţi de Cristos, care nu este Fiul lui Dumnezeu, ci un înger care a luat formă umană în corpul Mariei. Acest Cristos trăieşte, suferă şi moare într-un corp aparent. În momentul botezului în râul Iordan, Duhul Sfânt vine să locuiască în Cristos şi rămâne până la glorificarea sa, la Înviere, coborând apoi asupra apostolilor, la Rusalii, şi asupra credincioşilor, prin botez. Ritualul botezului, pentru catari, este practic un exorcism, fără apă, realizat prin citirea unui text din Evanghelie şi prin punerea mâinilor celui ce boteza pe capul celui botezat – aşa numitul consulamentum. Prin acest ritual era conferită celor „desăvârşiţi” (clasa conducătoare) puritatea, iar pentru simplii credincioşi era prevăzută o formă de penitenţă numită apparellamentum, ce era folosită ori de câte ori aveau nevoie. Moartea oamenilor aduce eliberarea îngerilor care se întorc în paradis. Diavolul şi cei osândiţi vor fi biruiţi la sfârşitul lumii, dar nu va avea loc o înviere a trupurilor umane. Este negată doctrina Sfintei Treimi şi a Întrupării Fiului lui Dumnezeu.
Prin urmare, catarismul se prezenta ca o simbioză între gnosticism, monarhianism, docetism, maniheism şi alte curente eretice. Catarii pot fi consideraţi primii reprezentanţi bine organizaţi ai mişcării eretice reformatoare din secolul al XII-lea.
Procesul ce a fost intentat împotriva lor, în anul 1144, a evidenţiat faptul că mişcarea catară avea o ierarhie bine determinată, formată din credincioşi, preoţi şi episcopi. În sudul Franţei, în regiunea Champagne şi mai ales în oraşul Albi (de unde şi numele sub care mai erau cunoscuţi, de albigenzi), îşi desfăşurau activitatea episcopi catari, care încercau să realizeze o mai bună organizare doctrinară şi ierarhică a mişcării lor.
Erezia catară a fost menţionată şi în arhidieceza de Köln, în apropierea mănăstirii din Steinfeld. După o dezbatere publică ce a durat trei zile, poporul i-a condamnat pe eretici la arderea pe rug, chiar dacă reprezentanţii clerului s-au opus. În rândul ereticilor erau şi unii preoţi şi călugări care au aderat la ideile mişcării, deasupra tuturor fiind o autoritate supremă, un fel de papă eretic. Sf. Bernard de Clairvaux recomanda evanghelizarea ereticilor, atenţionarea lor, şi doar în ultimă instanţă, dacă continuau să profeseze doctrinele eretice, excomunicarea. Atunci când pedepsele canonice nu erau considerate ca fiind eficiente, se cerea intervenţia braţului secular împotriva ereticilor, aşa cum deja Sf. Augustin amintea în lucrările sale.
Începând cu anul 1165, catarismul se răspândeşte în Italia de Nord, în oraşele din Lombardia şi Toscana. În jurul anului 1162, apare chiar şi în Anglia, iar la Köln au fost înfiinţate unele şcoli catare. Prin intermediul activităţii episcopului catar bulgar Niceta şi a discipolului său italian Marco, catarismul a intrat în forma sa radicală în Franţa meridională, unde, în anul 1167, la Saint-Felix de Caraman a avut loc şi un conciliu catar.
Valdezii

În mod independent de mişcarea catarilor, se întâlneşte în Franţa meridională şi o mişcare laică, fondată în jurul anului 1175, de un negustor din Lyon, Pierre Valdes, ce se prezenta ca o comunitate dedicată penitenţei şi sărăciei
. Valdes a tradus în limba provensală Noul Testament şi unele cărţi din Vechiul Testament, iar după ce a asigurat o situaţie materială soţiei şi fiicelor sale, şi-a împărţit averea la săraci, începând să practice o predicare itinerantă în fruntea unei mase de discipoli proveniţi din toate straturile sociale. Esenţa predicării valdeze era trăirea în sărăcie absolută şi urmarea lui Cristos. La al III-lea Conciliu ecumenic din Lateran (1179), papa Alexandru al III-lea, prin canonul al XXVII-lea – o adevărată „charta” a cruciadei împotriva ereticilor – a decretat măsurile ce trebuiau luate împotriva ereziilor, şi privilegiile celor ce luau parte la lupta împotriva lor: indulgenţele, protecţia papală garantată cruciaţilor şi domeniilor lor vor fi aplicate de acum înainte şi combatanţilor anti-eretici.
Alexandru al III-lea i-a primit cu multă bunăvoinţă pe valdezii prezenţi la conciliu, având o atitudine înţelegătoare faţă de sărăcia lor voluntară, dar nu le-a acordat permisiunea de a predica fără consensul episcopilor şi a parohilor locali. Deoarece nu au obţinut această aprobare (primul caz menţionat fiind cel al arhiepiscopului de Lyon, care le-a interzis activitatea), Valdes şi discipolii săi s-au declarat independenţi faţă de autoritatea ecleziastică şi au început să predice împotriva păcatelor reprezentanţilor Bisericii. În consecinţă, au fost excomunicaţi de către Sinodul de la Verona (1184). Dacă la început valdezii au luptat împotriva catarilor, după anul 1184, fiind şi ei excomunicaţi, se simte în poziţia adoptată de valdezi o apropiere faţă de ideile catare: resping autoritatea ecleziastică, ierarhia bisericească, Tradiţia şi sacramentele, cultul sfinţilor, al imaginilor şi al relicvelor, neagă eficacitatea indulgenţelor, refuză jurământul, zeciuielile, serviciul militar şi pedeapsa cu moartea. Viaţa aspră pe care o trăiau şi aparenta corectitudine morală au atras mulţi discipoli, care erau împărţiţi în două clase: cei desăvârşiţi (predicatorii, superiorii, păstorii) şi credincioşii (prietenii, susţinătorii, simpatizanţii).
După separarea de autoritatea bisericească, Valdes a început să consacre singur episcopi, preoţi şi diaconi. Spre sfârşitul secolului al XII-lea, mişcarea valdeză a luat amploare, mai ales atunci când s-a unit cu un alt curent eretic, săracii din Lombardia, în Italia de Nord, unde s-au manifestat cu o şi mai mare aversiune împotriva Bisericii.
Valdezii s-au răspândit în tot mai multe regiuni din nordul Italiei şi sudul Franţei şi Germaniei. Flandra, având o mare parte din populaţie implicată în industrie şi comerţ, a devenit centrul acestei erezii. Misionarii valdezi au ajuns pe văile Rinului şi ale Dunării, până în nordul Franţei şi al Germaniei, devenind, în secolul al XIII-lea, un real pericol pentru întreaga Biserică.
Reacţiile din partea ierarhiei bisericeşti, a autorităţilor politice, ca şi din partea maselor populare nu au întârziat să apară: în nordul Franţei şi în Renania populaţia a masacrat mulţi valdezi într-un mod sângeros, în timp ce reprezentanţii ecleziastici îi supuneau la un proces conform canoanelor în vigoare la acea dată. În ambele cazuri, fie în rândul poporului, fie în rândul clerului, se simţea tensiunea provocată de aversiunea pe care aceşti eretici o manifestau împotriva adevăratei credinţe şi a Bisericii.
În sudul Franţei, în schimb, poporul a rămas apatic şi indiferent în faţa acestei mişcări eretice, ba mai mult, de multe ori a aderat în număr destul de mare la mişcarea valdeză, care nega păcatul, iadul, promiţând o mântuire uşoară, garantată de consolarea primită pe patul de moarte. A fost amintit anterior cum Pierre de Bruis şi Henric de Lausanne reuşiseră să adune, într-un timp relativ scurt, masele populare în jurul lor, făcându-le promisiuni de mântuire uşor de obţinut; cu atât mai mult, valdezii, bine organizaţi, au avut un mare succes în această zonă.
Papa Alexandru al III-lea a luat de mai multe ori atitudine împotriva lor: în Sinodul de la Montpellier (1162) şi cel de la Tours (1163), el a condamnat vehement ereziile catară şi valdeză. Din corespondenţa papei cu arhiepiscopul Henric de Reims şi cu regele Ludovic al VII-lea, rezultă că papa îşi pregătise un program de suprimare sistematică a ereziei; deciziile finale au fost luate la Sinodul din Tours
.
Strategia adoptată de papă a fost foarte eficientă: în loc să aştepte ca poporul sau clerul să aducă acuze împotriva ereticilor, ceea ce ar fi cerut timp, papa cere tuturor să intervină împotriva oricărui caz suspectat de erezie, implicând astfel în misiunea de inchizitor întreaga Biserică. Din păcate, au fost făcute numeroase abuzuri, dar rezultatele nu au întârziat să apară: s-a oprit expansiunea diferitelor erezii, iar multe centre eretice au fost distruse. Bun cunoscător al dreptului canonic, papa Alexandru al III-lea (Rolando Brandinelli – ex-profesor de drept la Bologna) a ştiut să transforme doctrina universitară într-o armă împotriva ereziei: toţi membrii Bisericii trebuiau să ia atitudine împotriva ereziei, fiind obligaţi în conştiinţă, pentru a păstra puritatea credinţei şi unitatea Bisericii; în mod deosebit, episcopii şi preoţii aveau datoria să se informeze asupra vieţii şi operelor ereticilor, a existenţei şi a modalităţii în care activează aceştia, şi în consecinţă să ia măsuri concrete împotriva lor.
Ulterior, papa Alexandru al III-lea, informat de o relatare a abatelui Henric de Clairvaux, prin intermediul reprezentantului său, cardinalul Pietro de San Crisogono,  a încercat să pună în practică planul său împotriva catarilor din Franţa meridională printr-o acţiune militară. Clerul, judecătorii şi toţi credincioşii au fost invitaţi să participe la această luptă împotriva ereziei: cei care refuzau să renunţe la doctrina eretică trebuiau să fie excomunicaţi, bunurile lor confiscate, iar casele lor distruse, în conformitate cu deciziile luate la Sinodul din Tours.
Cel care a condus campania împotriva ereticilor a fost contele Raymond al V-lea din Toulouse, iar când cardinalul Pietro de San Crisogono s-a întors în Italia, în comitatul de Toulouse funcţiona deja de trei luni un tribunal al Inchiziţiei.
Papa Alexandru al III-lea se inspira în deciziile sale din principiile care se regăseau în culegerea de drept canonic Decretum Gratianis, scrisă între anii 1139 şi 1141, de faimosul profesor de drept roman, civil şi ecleziastic de la Universitatea din Bologna, Graţian. Erezia era considerată un atac grav la adresa structurii dogmatice şi sociale a Bisericii, un pericol pentru binele comun al Bisericii şi al statului. În apărarea organizată împreună de cele două instituţii, puterea seculară era considerată în raport de subordonare faţă de directivele Bisericii şi ca un executor al ordinelor sale. Graţian considera războiul împotriva ereticilor ca pe o cruciadă absolut necesară pentru binele credincioşilor, pe plan spiritual, şi al cetăţenilor, pe plan social. Ereticul era considerat un păgân, şi de aceea războiul împotriva lui era considerat un război sfânt, iar creştinul care murea în luptă împotriva ereziei era văzut ca un martir. Se susţinea principiul legitimităţii războiului sfânt împotriva ereticilor, şi se recunoştea legitimitatea pedepsei cu moartea pentru ereticul încredinţat autorităţilor civile. 
Într-o altă operă din acea perioadă, Summa Decretorum, marele teolog Ruffino susţinea teza „armis etiam haeretici compellendi sunt”
. Un alt canonist al epocii, Uguccio, comentează Decretul ca şi predecesorii săi, dar face o observaţie care mai apoi va fi reluată de discipolul său, Inocenţiu al III-lea, şi anume că erezia trebuie considerată ca şi un delict de lezmajestate. Pe aceeaşi poziţie se situa şi Sicardo de Cremona, care afirma că este dreaptă pedeapsa cu moartea pentru ereticii care stăruiau în convingerile lor, dar subliniază că ea trebuie să fie executată doar de puterea seculară. Toţi canoniştii erau de părere că împotriva ereticilor trebuia acţionat cu daruire pentru a combate erezia, dar și cu iubirea pentru corectarea celui ce greșea
. Războiul sfânt împotriva ereticilor era considerat, aşadar, ca şi ultima cale, iar argumentele referitoare la aceste realităţi erau dezbătute în mod oficial şi sistematic în tratatele de drept penal.
După Pacea de la Veneţia (1177), aceste decizii au luat o formă juridică ce a fost confirmată, la 4 noiembrie 1184, la Verona, prin decretul pontifical Ad abolendam al papei Lucian al III-lea. În acest document erau condamnate de către papă şi împărat unele grupări eretice (catarii-patari, săracii din Lyon, valdezii, arnaldiştii etc.), iar episcopilor le era încredinţată urmărirea lor penală. Până la acea dată era încă valabil principiul acuzării, nu cel al căutării ereticilor. Abia cu decretul pontifical promulgat de papa Inocenţiu al III-lea la Viterbo, la 25 martie 1199, Vegentis in senium
, se va ajunge la definirea ereziei ca fiind crimen laesae maiestatis.
Pentru elaborarea acestei concepţii s-au folosit noţiuni de drept roman şi germanic prin care s-au formulat premisele dezvoltării Inchiziţiei din secolul al XIII-lea. „Rezultă clar că Biserica a recunoscut imediat pericolul acestor forţe distrugătoare din propriul organism şi s-a angajat să le înfrunte într-un mod eficace cu reforme interioare, cu o cruciadă în adevăratul sens al cuvântului, cu o continuă clarificare juridică a posibilelor proceduri penale împotriva ereticilor şi cu o incipientă legislaţie. Pontificatul lui Inocenţiu al III-lea va actualiza şi va dezvolta această contraofensivă a Bisericii”
.

4. Lupta împotriva ereziei. Începuturile inchiziţiei medievale

Au fost indicate deja măsurile luate de Biserică împotriva ereziilor şi ereticilor din secolul al XII-lea. Acestea pot fi sintetizate de măsurile luate de papa Alexandru al III-lea la Conciliul al III-lea din Lateran (1179), prin care ereziile erau condamnate, ierarhii Bisericii trebuiau să îi caute şi să îi condamne pe vinovaţi, iar braţul secular, statul, trebuia să îi pedepsească în conformitate cu dreptul penal. 
În anul 1197, regele Petru al II-lea din Aragon a declarat în mod oficial că ereticii catari erau consideraţi duşmani ai statului, şi a poruncit să fie condamnaţi la arderea pe rug. Papa Lucian al III-lea a încheiat un pact cu împăratul Frederic Barbarossa, în anul 1183, prin care ereticii erau excomunicaţi, iar ereziile erau interzise în Imperiu. Într-o lume cum era cea medievală, cele două puteri, spirituală şi temporală, nu puteau decât să acţioneze într-un deplin acord, imediat ce s-ar fi profilat un pericol pentru comunul fundament creştin.
Deoarece tentativele de convertire ale albigenzilor eşuaseră, iar legatul pontifical fusese asasinat în anul 1208, papa Inocenţiu al III-lea, în anul succesiv, a decretat o cruciadă împotriva ereticilor. Războiul sângeros care a urmat a continuat timp de 20 de ani, făcând nenumărate victime şi provocând pierderi incomensurabile pentru cultura provensală care a fost distrusă în totalitate
. La sfârşitul războiului părea că erezia fusese eradicată, dar vor mai rămâne unele focare de erezie pentru încă multe decenii. Monarhia franceză a fost singura care a beneficiat de pe urma războiului. Într-adevăr, Franţa a fost adevărata învingătoare, deoarece, în realitate, motivele care au stat la baza cruciadei au fost mai mult de natură politico-dinastică, şi mai puţin religioase.
În timpul pontificatului lui Inocenţiu al III-lea, a fost organizată inchiziţia, adică instituţia ecleziastică însărcinată să caute (lat. inquirere) şi să îi pedepsească pe eretici. Autorităţile bisericeşti şi cele civile trebuiau să caute din oficiu ereticii, fără să aştepte ca aceştia să fie denunţaţi. Aplicarea acestei proceduri împotriva ereticilor a dus, în anul 1231, la numirea unor inchizitori pontificali, care trebuiau să îi caute pe suspecţii de erezie şi să acţioneze împotriva lor. În anul 1224 fusese promulgată deja, de papa Grigore al IX-lea şi de împăratul Frederic al II-lea, o lege inchizitorială pentru Lombardia, conform căreia autoritatea civilă trebuia să închidă pe oricine era denunţat, de către episcop, ca fiind eretic, iar ulterior să fie condamnat la moarte, în cazul în care nu ar fi renunţat la convingerile sale. Prin urmare, Biserica preda ereticul braţului secular, şi, inevitabil, acesta îl condamna şi pedepsea, deseori cu pedeapsa capitală. „Faptul că Biserica, încredinţând ereticul în mâinile autorităţilor civile, le ruga pe acestea din urmă să fie indulgente şi să nu-i ia viaţa imputatului, ne pare astăzi ceea ce era într-adevăr: un îngrozitor formalism şi o pură ficţiune”
. Dacă într-adevăr tribunalul civil ar fi refuzat executarea condamnatului, ar fi fost suspectat el însuşi de erezie. Papa Inocenţiu al IV-lea, în anul 1252, a autorizat inchizitorii să folosească tortura, dacă aceştia ar fi considerat oportună folosirea ei pentru a smulge o mărturisire de erezie.
Aşa a început unul dintre capitolele cele mai triste ale istoriei Bisericii. Nu au fost stabilite nişte limite pentru practicile inumane ale brutalilor torţionari. A fost vărsat mult sânge inocent, iar atrocităţile comise au lăsat răni adânci în memoria întregii omeniri. Atunci când acestei „îngrozitoare instituţii” i se va încredinţa şi demenţiala misiune de a-i căuta pe cei suspectaţi de vrăjitorie, se va ajunge la paroxism. Persoane fanatice, care credeau că acţionează în numele lui Isus, Domnul cel Preamilostiv care a ţinut discursul de pe muntele fericirilor şi a predicat venirea mântuirii, au cauzat suferinţe enorme, condamnând nenumărate persoane la pedeapsa capitală. „Că aceste fapte oribile au putut fi posibile putem să constatăm cu profundă ruşine, dar ne este cu totul imposibil să încercăm să le înţelegem”
, aşa cum este imposibil de înţeles şi acceptat numărul de multe zeci de milioane de victime ale ideologiei şi regimurilor politice atee comuniste din secolul al XX-lea
. În ultimele decenii, Biserica şi-a cerut iertare în diferite ocazii pentru aceste greşeli din istoria sa, papa Ioan Paul al II-lea şi papa Benedict al XVI-lea recunoscând în mod deschis că s-au comis multe erori umane, invocându-se apărarea Bisericii şi a doctrinei sale.
Dacă totuşi se pune întrebarea cum a putut fi posibilă o asemenea atitudine din partea Bisericii, mai întâi trebuie luate în considerare mai multe aspecte. Ereticul religios era privit în evul mediu ca un revoluţionar politic, care, prin activitatea sa, încerca să submineze şi să răstoarne principiile bazilare pe care Biserica şi statul îşi fondau existenţa în societatea medievală. Este adevărat că au existat şi teologi, în special Sfântul Toma d’Aquino, care au condamnat cu fermitate folosirea violenţei şi a constrângerii religioase. Reflectând, însă, la înalta preţuire acordată în evul mediu adevărului în general şi adevărului religios în special, care se identifica cu adevărul exprimat de Biserică, unicul adevăr, ar trebui să se pună cu sinceritate întrebarea privitoare la măsurile adecvate faţă de cei ce refuzau sau contestau acel unic adevăr. Cu alte cuvinte: era mai bine să fie apărat adevărul cu duritate sau cu caritate indulgentă? Credinciosul medieval era convins că duritatea era necesară. Reformatorii protestanţi, care vor veni mai târziu, Luther, Melanchton, şi mai ales Calvin, au fost de acord cu această teorie şi au acţionat în consecinţă. Procesele împotriva ereticilor şi vânătoarea vrăjitoarelor, mai ales în ţările protestante, au continuat până în epoca modernă: la Wittenberg şi Geneva, execuţiile au fost la fel de numeroase ca la Paris şi Köln, şi au încetat abia în secolul al XVIII-lea, după răspândirea ideilor iluministe. 
Ar fi putut fi adoptată şi o altfel de atitudine faţă de cei cu o convingere religioasă diferită, respectându-se în acelaşi timp principiile evanghelice, aşa cum demonstrează marii sfinţi din secolul al XIII-lea, fondatori ai ordinelor mendicante, Francisc de Assisi şi Dominic.
CAPITOLUL AL V-LEA

ORDINELE MENDICANTE (CERŞETOARE). PIETATEA POPULARĂ

Marii sfinţi au fost întotdeauna interpretaţi ca nişte intermediari, prin care Dumnezeu a răspuns necesităţilor specifice ale Bisericii şi omenirii dintr-o epocă determinată. Sfântul Francisc de Assisi şi Sfântul Dominic au arătat Bisericii şi societăţii timpului lor modul cum se putea ieşi din dilema în care se aflau într-o Biserică care predica sărăcia dar trăia în bogație: într-adevăr, Biserica devenise bogată şi influentă, iar societatea creştină era destrămată de lupta pentru putere şi bunuri materiale, clasele sărace fiind cele care sufereau cel mai mult din această cauză.
Nici o autoritate politică sau religioasă nu ar fi reuşit să refacă unitatea spirituală a creştinilor din Occident, dacă nu se făceau eforturi concrete de reformă profundă şi de reînnoire a adeziunii faţă de valorile evanghelice. Francisc şi Dominic nu numai că au încarnat idealul de sărăcie şi l-au trăit până la o imitare cât mai perfectă a lui Cristos, ci, fără a critica orbeşte bogăţia altora, şi necondamnând dreptul la proprietate ca şi cum ar fi fost ceva „rău” în mod intrinsec, i-au învăţat pe contemporanii lor că bogăţiile spirituale sunt prioritare pentru un bun creştin, îndemnându-i să trăiască în armonie şi pace.

1. Sfântul Francisc din Assisi

Etapele evoluţiei spirituale

 Francisc s-a născut la sfârşitul anului 1181, sau poate la începutul anului 1182, la Assisi, vechi oraş roman al Italiei centrale, aşezat pe versantul muntelui Subasio, ce constituia un punct de o mare importanţă politică şi strategică, deoarece se găsea pe linia limitrofă dintre jurisdicţia imperială şi cea papală. Fiind un oraş liber, era angrenat în mecanismul transformărilor socio-economice, ce făceau trecerea de la sistemul feudal la cel burghez.
Francisc era fiul negustorului Pietro Bernardone şi al nobilei doamne Pica. Prin naştere, aparţinea noii clase emergente de meşteşugari şi negustori, care va forma mai târziu burghezia oraşelor italiene. Cu toate acestea, temperamentul său cavaleresc era caracteristic ambientului feudal, asemenea trubadurilor, cântători ai aventurilor şi virtuţilor cavalereşti aflate la mare cinste: politeţea, libertatea, loialitatea, compasiunea faţă de cei slabi şi neajutoraţi. Aceste valori naturale, purificate şi transformate prin spiritul credinţei, vor deveni premisele căii evanghelice propuse de Sfântul Francisc.
Toate izvoarele istorice admit în unanimitate că Sfântul Francisc provenea dintr-o familie bogată, ce aparţinea clasei negustorilor oraşului Assisi, tatăl său ocupându-se în special de comerţul cu stofe scumpe. Chiar dacă nu sunt cunoscute într-un mod detaliat aspectele specifice acestei activităţi, Pietro Bernardone mergea deseori în Franţa pentru afaceri: importa stofe luxoase pe care apoi le vindea, obţinând un profit destul de bun. Prin urmare, fiii săi, Francisc şi Angelo, aveau posibilităţi financiare deosebite, iar familia deţinea mai multe case. Acest lucru constituie o premisă a cărei importanţă trebuie subliniată, pentru a se înţelege corect atât comportamentul său din primii ani ai tinereţii, cât şi ulterioara lui convertire, care va deveni fundamentul ordinului religios format în jurul său.
Pentru tatăl lui, bunăstarea materială era garantată de o căutare continuă de înavuţire, prin producerea unui profit cât mai mare. Această mentalitate va fi subliniată în conflictul ce se va declanşa între tată şi fiu, aducând lui Pietro Bernardone dispreţ şi acuze din partea biografilor: avea inima împietrită şi era incapabil de a înţelege. Acestui mod de a înţelege viaţa trebuie să îi fi corespuns un anumit nivel de cultură care probabil includea capacitatea de a citi, de a scrie şi de a socoti, însoţită de o cunoaştere, fie doar şi elementară, a limbii latine. Toate aceste cunoştinţe îi erau indispensabile pentru a se putea mişca în mod eficace în ambientul comercial. Cu siguranţă, călătoriile în interes de afaceri l-au constrâns pe Pietro Bernardone să înveţe limba franceză, iar de la el a putut să o înveţe şi Francisc. 

Despre mama lui există puţine informaţii. Numele său, Pica, apare destul de târziu, dar nu în izvoarele cele mai sigure. Informaţia că ar fi originară din Provence, regiunea meridională a Franţei, este şi mai târzie, ca de altfel şi aceea că ar proveni din Lucca, oraş din Toscana. Este vorba despre nişte date care în stadiul actual, din punct de vedere istoric, nu pot fi verificate. Se poate constata numai ceea ce rezultă din izvoare: mama este prezentată de către biografi într-o lumină destul de pozitivă.
Primele izvoare nu oferă informaţii cu privire la copilăria sa, nici despre pregătirea şi educaţia primită. Formarea sa culturală poate fi cunoscută parţial prin intermediul Scrierilor sale, care reflectă şi ceea ce Francisc a învăţat după convertirea sa. Cunoştinţele sale biblice par a fi mai degrabă rezultatul unei atente şi intense participări la viaţa liturgică, decât al unei lecturi sistematice a Bibliei. Avea cu siguranţă cunoştinţe de limba latină, conform nivelului de cultură cerut unui negustor, însă, în comparaţie cu un cleric bine pregătit, cunoştinţele lui Francisc erau considerate modeste. Cam la acelaşi nivel trebuia să se găsească şi cunoaşterea limbii franceze: nu era vorba de o cunoaştere scolastică, ci de una practică, legată de lumea afacerilor şi de cea a distracţiilor.
Părinţii lui Francisc erau convinşi că într-o bună zi, fiul lor va prelua conducerea afacerilor familiei. Primele izvoare biografice îl prezintă ca pe un activ şi abil colaborator al tatălui său, fiind un tânăr negustor bine format. În evul mediu, oamenii erau pregătiţi pentru viaţa politică, militară şi de afaceri mult mai devreme decât astăzi. La douăzeci de ani erau consideraţi deja oameni maturi în adevăratul sens al cuvântului, care practicau de mult timp propria profesie, şi în acest fel se prezenta şi Francisc în prăvălia tatălui său. Prin urmare, decizia sa nu este aceea a unui tinerel visător şi fantezist, care se îndrăgosteşte de Domniţa Sărăcie, ci hotărârea gândită şi meditată a unui om matur, a unui om de afaceri, care a simţit neliniştea sufletului său într-un mod tot mai conştient, până când a ajuns la acea completă răsturnare de valori care se numeşte convertire.
Convertirea lui Francisc, care a avut loc în jurul vârstei de douăzeci şi cinci de ani, între 1204 şi 1208, se manifestă în comportamentul şi în alegerile vieţii sale, astfel încât i se poate urmări atât evoluţia cât şi drumul obositor ce a fost străbătut în vederea identificării naturii acelei răvăşiri interioare care l-a determinat să se consacre lui Cristos în totalitate, convertire care va sta la baza fondării Ordinului Franciscan.
Caracteristica convertirii lui Francisc, care iese în evidenţă imediat, este aceea a primatului iniţiativei lui Dumnezeu. Francisc este conştient de acest fapt: “Domnul mi-a îngăduit mie, fratele Francisc, să încep să fac pocăinţă astfel” (Test 1: FF 110). Izvorul convertirii sale este însuşi Dumnezeu. Francisc era o persoană generoasă şi amabilă. O dată, după ce a respins în mod brutal un sărac, faptă de care i-a părut rău imediat, „a luat hotărârea de a nu mai refuza nimic celui care i-ar fi cerut ceva în numele lui Dumnezeu”.
Aşa cum s-a afirmat anterior, era suficient de cult pentru a deveni un negustor de seamă şi pentru a nutri dorinţa de a deveni cavaler. Deoarece nu aparţinea prin naştere clasei nobiliare, suplinea lipsa acestui privilegiu social prin vivacitatea şi generozitatea spiritului său, capabil să inventeze un nou stil de nobleţe, irosind bunurile paterne la cine fastuoase în compania prietenilor, în abundenţa şi în luxul hainelor, astfel încât devenise adevăratul lider al tineretului bogat din Assisi. 
Decizia lui Francisc de a participa, în noiembrie 1202, împreună cu alţi voluntari din Assisi, la războiul împotriva oraşului Perugia, a fost în consonanţă cu sentimentele şi atitudinile sale nobile şi cavalereşti. După bătălia de la Collestrada, Francisc este făcut prizonier şi întemniţat la Perugia timp  de un an, condiţiile de detenţie făcându-l să reflecteze profund asupra viitorului său.
După eliberare, spre sfârşitul anului 1204, fiind deja vindecat de o boală îndelungată, decide să îl însoţească pe un cavaler din Assisi, care urma să se alăture cu mica sa trupă de mercenari lui Gualtiero de Brienne, în expediţia întreprinsă de acesta în Puglia.
În timpul călătoriei la Spoleto, pe când dormea, Francisc a auzit o voce care îl întreba cu insistenţă unde intenţiona să meargă. În urma răspunsului lui Francisc, vocea a insistat şi l-a întrebat dacă socotea mai folositor să îl urmeze pe stăpân sau pe servitor: „Pe stăpân”, a răspuns Francisc prompt. „Atunci de ce îl cauţi pe servitor în locul stăpânului?”. Francisc rămâne înmărmurit şi întreabă: „Ce vrei să fac?”. „Întoarce-te - auzi răspunsul - întrucât prin lucrarea mea se va înfăptui viziunea ta în mod spiritual”. Copleşit de acest colocviu mai puţin obişnuit, decide să abandoneze proiectul său glorios şi se întoarce la Assisi. 
Aceste etape ale itinerarului spiritual al convertirii lui Francisc trebuie privite cu atenţie. În acea perioadă, lumea acorda o deosebită atenţie anumitor semne, aşa cum erau viziunile, visele, întâmplările semnificative, ele fiind interpretate ca manifestări ale revelaţiei divine. Aceste evenimente se prezintă analizei criticii moderne ca experienţe subiective şi asumă o semnificaţie care cu greu poate fi supusă unui examen obiectiv. Se găsesc la limita dintre modul obiectiv de acţiune a harului divin, care se foloseşte de mijloace extraordinare, şi aspectul subiectiv al receptării umane, cu toate profunzimile sale inefabile.
Se poate afirma că, în experienţa spirituală a Sfântului Francisc fenomenele extraordinare sunt elementele unui dialog ce se desfăşoară între el şi Dumnezeu. Acest fapt poate fi stabilit cu o anumită siguranţă, căci ceea ce dă sens acestui dialog unic este credinţa.
Reîntors la Assisi, Francisc începe să îşi contureze unele opţiuni. Anumite aspecte i se păreau deja clare: lumea tatălui său, a negoţului şi a banului, nu era pentru el şi dorea să o abandoneze; lumea distracţiilor, a banchetelor şi a seratelor în compania tovarăşilor petrecăreţi, nu îl mai atrăgea şi nu voia să mai ştie de toate acestea.
În lungile sale plimbări prin împrejurimile oraşului Assisi, se oprea bucuros în diferite locuri pentru a se ruga. O dată, oprindu-se în bisericuţa San Damiano, care era aproape distrusă, a avut o viziune. Crucifixul din bisericuţă i-a vorbit spunându-i: “Francisc, du-te şi repară casa mea, care, după cum vezi, este toată ruinată”. Plin de uimire, şi-a arătat imediat disponibilitatea de a asculta, concentrându-se cu toate forţele să răspundă acestei invitaţii.
Francisc parcursese deja o etapă din drumul său spiritual: renunţase la bani, la gloria acestei lumi, la admiraţia prietenilor săi, dar trebuia să meargă mai departe. Ocazia s-a ivit imediat: în timp ce mergea călare în apropierea oraşului Assisi, întâlneşte un lepros, unul dintre acei oropsiţi faţă de care simţea o repulsie de neînvins. Primul său biograf, Toma de Celano, scrie: „A simţit o extraordinară repulsie şi dezgust, dar pentru a nu-şi încălca angajamentul promis, coboară de pe cal şi aleargă pentru a-l săruta pe lepros. Iar acesta, care îi întinse mâna, în speranţa de a obţine ceva, a primit în acelaşi timp atât bani, cât şi un sărut”.
Acest moment a fost unul crucial în viaţa sfântului. A fost un gest săvârşit cu o deosebită simplitate, dar care a necesitat o perioadă lungă şi zbuciumată de maturizare interioară. Douăzeci de ani mai târziu, dictând Testamentul, îşi va aminti de acest eveniment decisiv: „Pe când eu eram în păcate, nimic nu mi se părea mai dezgustător decât să văd leproşii. Şi însuşi Dumnezeu m-a condus printre ei, iar eu le-am arătat îndurare” (Test 1-2: FF 110). În acel sărac, unul dintre cei mai săraci ai societăţii de atunci, l-a descoperit pe Cristos. Faptul de a-l fi întâlnit pe Mântuitorul prin intermediul leprosului, în care sărăcia este unită cu durerea şi umilinţa, va orienta întreaga sa concepţie cu privire la urmarea lui Cristos sărac şi în suferinţă, şi va marca dimensiunea spirituală a viitoarei sale fraternităţi. O mărturie concisă, dar de o valoare imensă, cu privire la schimbarea decisivă ce a avut loc în viaţa lui Francisc, provocată de acel prim şi fundamental episod, se găseşte şi în Testamentul său. În puţine rânduri este descris momentul determinant al unui proces spiritual ce va culmina cu răsturnarea de valori provocată de întâlnirea cu leprosul.
Momentul central al convertirii lui Francisc a constat în înţelegerea suferinţei sufletului şi a trupului ca o reflectare a patimilor lui Cristos şi ca o participare la ele. Această convertire, despre care Francisc vorbeşte într-un mod atât de clar şi de semnificativ, constituie pentru el o schimbare interioară progresivă, un proces profund spiritual. Nu este posibilă urmărirea genezei sale în mod amănunţit, căci nimeni nu poate să îi precizeze detaliile. Rămâne doar faptul în sine.
Imediat după convertire, are loc şi manifestarea exterioară a deciziei care exprimă ceea ce s-a întâmplat în intimitatea inimii. Francisc, convertit, decide pasul radical: „Şi apoi, am cugetat o vreme şi am părăsit lumea” (Test 4: FF 10). Vrea să renunţe la bunurile pământeşti, dar îndepărtarea de lume nu este scopul său suprem. El o consideră ca fiind doar o condiţie indispensabilă pentru a căuta voinţa lui Dumnezeu. Fuga mundi înseamnă pentru el o îndepărtare totală de acele valori care au în vedere plăcerile trupului, banii, propria voinţă, putând căuta astfel voinţa lui Dumnezeu. Vrea să confrunte în mod serios chemarea simţită în inimă cu realitatea vieţii umane. Prin urmare, inspiraţiei divine îi corespunde căutarea sa umană.
Însufleţit de entuziasmul convertirii, Francisc decide să vândă, la Foligno, o parte din stofele aflate în prăvălia tatălui său, iar câştigul să îl ducă preotului bisericuţei San Damiano, împreună cu banii obţinuţi din vânzarea calului, cu care mersese la Foligno. Tatăl său însă, înfuriat, îl cheamă la judecată. Francisc face apel la dreptatea episcopului, sub protecţia căruia se pune, eliberându-se astfel de autoritatea civilă. În faţa episcopului judecător şi a mulţimii care s-a adunat în piaţa centrală din Assisi, Francisc restituie tatălui hainele sale şi punga cu bani, pe care preotul bisericuţei San Damiano nu a vrut să o accepte. Astfel, dezbrăcat, dar cu demnitatea şi cu bucuria celui care simte că renaşte pentru o nouă viaţă, exclamă: „De acum înainte, voi putea spune în mod liber: Tatăl nostru, care eşti în ceruri, şi nu tată Pietro Bernardone!” (3Comp 19-20: FF 1419). Acest episod a avut loc în ianuarie-februarie 1206. 
Îmbrăcându-se cu zdrenţe, fuge în pădure „cântând laude lui Dumnezeu în franceză”, aşa cum povesteşte Celano (cf. 1Cel 16: FF 346). Este atacat de o bandă de hoţi, care îl aruncă într-o groapă cu zăpadă, dar el le strigă fericit: „Sunt crainicul marelui Rege; voi ştiţi acest lucru?” (1Cel 16: FF 346). Merge din poartă în poartă, cerşind hrana necesară şi se mulţumeşte să mănânce ceea ce primeşte. Mai târziu, va căuta să îi încurajeze şi pe însoţitorii săi să se abandoneze cu totul Providenţei divine. 
Francisc se hotărăşte să rămână în oraşul său natal din mai multe motive: dorea să termine repararea bisericuţei San Damiano, începută după viziunea în care crucifixul i-a vorbit, voia să îi ajute pe cei nevoiaşi şi, înainte de toate, deoarece se simţea chemat să transmită vestea cea bună a convertirii şi a milostivirii lui Dumnezeu concetăţenilor săi. Rămâne, aşadar, în preajma oraşului Assisi, însă nu are încă ideea clară şi concretă a drumului pe care trebuie să îl urmeze: este încă în căutarea unei forme concrete şi a unui stil de viaţă marcat de penitenţă.
După ce a renunţat la bunurile pământeşti în faţa episcopului, timp de doi ani, Francisc merge şi cerşeşte hrana indispensabilă vieţii şi materialul necesar reparării bisericuţei San Damiano, fiind adesea insultat şi chiar considerat nebun. Într-o zi, probabil la 24 februarie 1208, ascultând pericopa evanghelică despre trimiterea apostolilor în misiune, a urmat îndemnul pe care Isus l-a făcut acestora. În acel moment simte că şi-a descoperit vocaţia definitivă. Conform mărturiei oferite de Leggenda dei tre Compagni, Francisc exclamă: „Acesta este lucrul pe care eu doresc să îl realizez cu toate puterile mele!” (3Comp 25: FF 1427). Acea frază din Evanghelie a fost pentru el iluminatoare, deoarece, conform izvoarelor, se pare că l-a pus pentru prima dată într-un mod atât de explicit în raport cu Evanghelia. 
Francisc era convins că forma de viaţă evanghelică era singura ce răspundea aspiraţiilor sale. Din ea derivau cel puţin două concluzii practice. Înainte de toate, găseşte o confirmare şi un sens pentru alegerea sa, care se va concretiza tot mai mult într-o viaţă săracă şi umilă, mergând pe urmele lui Cristos. De asemenea, a vesti şi a face cunoscută generozitatea şi blândeţea lui Dumnezeu, prin intermediul predicării, i se pare a fi un alt obiectiv ce trebuia realizat. Prin urmare, lasă haina de eremit, îmbracă o tunică zdrenţăroasă şi, desculţ, începe să vestească pocăinţa. Ca o consecinţă a convertirii, se observă această angajare apostolică de caritate, exercitată printr-o sărăcie absolută, ca dăruire de sine aproapelui în Cristos. În aceasta constă noutatea formei sale de viaţă.
Sfântul Francisc, deşi se îndepărtează de această lume, nu doreşte să abandoneze societatea umană, ci vrea să lucreze în interiorul ei. Predicând Vestea cea Bună adusă de Isus Cristos care îi cheamă la mântuire pe toți oamenii, se adresează în mod direct bărbaţilor şi femeilor timpului său, invitându-i să participe la milostivirea lui Dumnezeu. Acest mod de trăire a Evangheliei va avea un ecou deosebit asupra multora dintre contemporanii săi. Francisc a ales viaţa evanghelică de peregrin şi străin, găsind în ea un mod potrivit pentru a-şi realiza profunda sa angajare spirituală, aceea de a-l urma pe Isus Cristos sărac, umil şi răstignit, care a venit să îi slujească pe oameni şi să îi mântuiască de păcatele lor.
Cu acest obiectiv în inimă, Francisc s-a adresat oamenilor, predicând cu fervoare mesajul evanghelic. La început, atitudinea sa a trezit admiraţie în unele persoane iar în altele perplexitate, dar i-a convins pe toţi prin intermediul carităţii: n-ar fi îndrăznit niciodată să aducă reproşuri cuiva, deoarece se considera păcătos doar pe sine. În câţiva ani de la convertire, a reuşit să impresioneze cu mesajul său toate categoriile sociale, aprinzând în multe inimi flacăra iubirii evanghelice, educând pe cei orgolioşi să fie blânzi şi umili, propunând tuturor persoanelor mesajul lui Cristos, rezumat în salutul franciscan „Pace şi Bine!”. Puterea de convingere a învăţăturii sale, întărită de exemplul unei vieţi sărace, umile şi austere, plină în totalitate de Dumnezeu, i-a determinat pe mulţi să ia decizia curajoasă şi radicală de a merge pe urmele lui Cristos, imitându-l pe el, pe fratele Francisc.
Ordinul franciscan a fost recunoscut de Biserică o dată cu aprobarea orală a Regulii de către papa Inocenţiu al III-lea, în 1209-1210. A urmat apoi ciclul activităţilor apostolice, al căror focar a fost bisericuţa Porţiuncula, acolo unde Francisc s-a mutat împreună cu primii săi confraţi, în 1211 (spre deosebire de ordinele monahale din Orient şi chiar din Occident, Francisc a decis ca membrii ordinului său să nu fie numiţi monahi sau călugări, ci fraţi minori, în conformitate cu practicarea în comun a vieţii evanghelice, aşa cum stabilea Regula franciscană: în sărăcie, ascultare şi castitate). Tot la Porţiuncula, în 1212, a luat fiinţă al doilea Ordin de inspiraţie „franciscană”, al Clariselor, şi tot de aici, în 1213-1214, au plecat primii fraţi în misiune. În 1216, Franicisc a obţinut, din partea papei, indulgenţa Porţiunculei.
După anul 1221, Francisc s-a dedicat într-un mod tot mai intens vieţii ascetice şi mistice, astfel încât, în 1224, cu doi ani înainte de a muri, a primit pe muntele Verna sfintele stigmate ale Mântuitorului. Purtând pe trup semnele vieţii de pocăinţă şi ale rănilor lui Cristos, în seara de 3 octombrie 1226, la Porţiuncula, Francisc moare, lăsând în urma sa o moştenire spirituală care a influenţat profund viaţa Bisericii şi societatea timpului său. „Francisc este cel mai mare sfânt al Evului Mediu. În el totul este simplu, pur şi substanţial; el este înţeles de toţi, şi se prezintă plin de atâta amabilitate, încât şi astăzi întreaga lume, catolică şi necatolică, se înclină în faţa lui cu admiraţie. Sărăcuţul din Assisi este deja prin el însuşi o splendidă şi victorioasă apologie a Bisericii Catolice, şi rămâne cu siguranţă o voce puternică de atenţionare pentru toţi”
.

2. Dacă despre Sfântul Francisc se găsesc multe informaţii, datorită scrierilor sale şi ale contemporanilor săi, despre Sfântul Dominic nu există multe lucrări biografice, însă acesta se dezvăluie mai ales prin opera sa, Ordinul dominican, cunoscut şi ca Ordinul Predicatorilor.

Dominic s-a născut la Calaruega în regatul Castilia, în jurul anului 1170, într-o familie spaniolă nobilă, şi a murit în anul 1221, la Bologna. În tinereţe, a făcut parte din capitlul catedralei oraşului său şi a devenit preot. În anul 1204, se afla în Franţa meridională, într-o vizită cu episcopul său. Cu această ocazie, Dominic a intrat cu siguranţă în contact cu ereziile din sudul Franţei, şi cu ravagiile pe care acestea le produceau în Biserică. Modul în care Dominic şi episcopul său au reacţionat ajută la înţelegerea personalităţii lor, manierei de acţiune şi succesului lor: au înţeles că adevărul creştin nu poate fi impus cu forţa. Ei au recunoscut că ereticii făceau într-adevăr eforturi spirituale, deşi eronat direcţionate, pentru a-L cunoaşte mai bine pe Dumnezeu. Pentru a-i putea cunoaşte mai bine şi a-i ajuta, au învăţat modul lor de gândire şi de a acţiona. Au preluat de la aceştia predicarea itinerantă, în simplitate, fondarea de instituţii pentru educarea tinerelor în spirit creștin şi pentru formarea predicatorilor.
Primul centru misionar de acest gen a fost fondat în anul 1206, în apropierea oraşului Toulouse, având puţini membri predicatori şi măicuţe, cărora, ulterior (1217), Dominic le va stabili o regulă, inspirată din regula Sfântului Augustin. Din predicarea împotriva ereticilor se va naşte un nou ordin de preoţi, care, conform concepţiilor lui Dominic, nu era legat de o anumită biserică locală, trebuia să trăiască din cerşit şi să se dedice îngrijirii sufletelor, sub conducerea episcopului diecezan. Papa Inocenţiu al III-lea a dorit ca noul ordin să adopte o regulă deja existentă. După ce a fost acceptată regula augustiniană, papa Honoriu al III-lea a aprobat înfiinţarea noului ordin (1216), a cărui misiune principală a rămas predicarea.
Din cartierul său general de la Toulouse, aflat în centrul mişcării eretice, Dominic îşi trimitea confraţii, în general doi câte doi, să predice în oraşe. Pentru predicarea credinţei, însă, era necesară o formare teologică. De aceea, mulţi dintre membrii ordinului au fost trimişi la Paris pentru studierea teologiei. În primul capitlu general, ordinul a preluat şi spiritul de sărăcie predicat de Sf. Francisc. Prin urmare, „dominicanii s-au format ca un al doilea mare Ordin mendicant”
.
Tot în secolul al XIII-lea, au fost fondate alte două ordine mendicante: eremiţii augustinieni şi călugării carmelitani, dar care, deşi s-au răspândit aproape în întreaga Europă, au avut o mai mică influenţă asupra evoluţiei Bisericii, deoarece spiritualitatea lor specifică a avut un caracter mai mult mistic, cu o mai redusă implicare directă în acţiuni misionare sau sociale.

2. Pietatea populară

Reforma papei Grigore al VII-lea a influenţat în mod profund nu numai ierarhia Bisericii şi monahismul, ci şi viaţa religioasă a poporului creştin. La sfârşitul secolului al XII-lea şi pe tot parcursul secolului al XIII-lea, practicile de pietate creştină au determinat substanţial fizionomia societăţii medievale. Se poate afirma că această activitate religioasă s-a dezvoltat în paralel cu înflorirea vieţii intelectuale din marile oraşe, după o perioadă în care decadenţa clerului, sau erorile doctrinare la care mulţi dintre membrii săi aderau (vezi ereziile catarilor şi valdezilor), luaseră proporţii îngrijorătoare. Pe de altă parte, ierarhia bisericească, care era posesoare de mari proprietăţi şi avea funcţii politice importante, deseori conducând oraşe şi principate, nu era de acord cu tendinţa poporului spre o mai mare libertate şi autoguvernare. Contrastele sociale şi politice au constituit, aşadar, în această perioadă un obstacol şi pentru educaţia religioasă.
Un răspuns autentic la nevoile religioase ale laicilor a venit prin predicarea şi interpretarea mesajului Evangheliei, ordinele mendicante având un rol fundamental în acest sens, deoarece asigurau pe de o parte ascultarea faţă de Biserică, iar pe de altă parte imprimau predicării puterea carismei lor. „Este unul din marile merite ale Sărăcuţului din Assisi faptul de a fi îndepărtat de pericolul anarhiei această tensiune care se proiecta spre viitor, în care fermentau forţe sociale şi religioase explozive, şi că a reuşit să o ancoreze, într-o activitate ordonată, de trupul Bisericii”
.
Desigur, nu toţi puteau, doreau sau trebuiau să intre în mănăstire. Mulţi laici, însă, încercau să trăiască „perfecţiunea” vieţii creştine în lume, punând în practică învăţăturile Noului Testament, iubirea faţă de Dumnezeu şi aproapele, ca adevăraţi discipoli ai lui Cristos. De mai mult timp se formaseră unele comunităţi laice de rugăciune, care aveau drept scop practicarea unei vieţi religioase fervoroase. Spiritualitatea franciscană le-a inspirat pe multe dintre acestea, apărând astfel aşa numitele grupuri de „fraţi laici” sau „surori laice”, de pocăinţă, care au fost numite ulterior „al treilea ordin al sfântului Francisc”, sau Terţiarii. Membrii trăiau în lume, dar se angajau prin jurăminte speciale că vor practica spiritul de mortificare, vor recita anumite rugăciuni şi vor săvârşi opere de caritate. Puterea mişcării terţiare (nu numai cea legată de ordinul franciscan) a fost atât de mare, încât mai târziu a fost atribuită unuia sau altuia dintre ordinele terţiare apartenenţa unor personalităţi religioase din acea vreme, aşa cum este cazul Sf.-ei Elisabeta de Turingia († 1231), a Sfântului Ludovic al IX-lea al Franţei, a sfântului Ferdinand, regele Castiliei (†1252), a lui Dante, Giotto etc.
Cei care doreau să trăiască în castitate s-au grupat în comunităţi numite „claustrale” sau „terţiari regulari”. Într-un mod analog, au fost fondaţi şi „Terţiarii dominicani”. Ambele mişcări, de-a lungul secolului al XIII-lea, au avut reguli foarte precise, cu jurăminte speciale care îi legau de respectivele ordine călugăreşti. Membrii lor purtau o haină specifică, dar nu se poate vorbi de ordine monastice, deoarece aderenţii acestora nu făceau jurământul de ascultare. 
O formă particulară de devoţiune populară a fost „imitarea lui Cristos” de către anumite mişcări religioase feminine din Europa nord-occidentală, Beghinele, care la început nu erau încorporate nici unui ordin bărbătesc. De-a lungul timpului, aceste asociaţii au fost obligate, însă, să îşi asume o regulă terţiară (franciscană sau augustiniană). Au apărut şi alte forme de asociaţii religioase de laici, care, împreună cu terţiarii, erau adevărate focare de pietate populară: confraternităţile Rozariului, Scapularului şi Sfântei Fecioare. 
Ca o consecinţă a cruciadelor, s-a dezvoltat tot mai mult şi o intensă devoţiune pentru Patima Mântuitorului. Au apărut forme particulare ale acestei devoţiuni, care au ajuns până în zilele noastre, aşa cum este Via Crucis şi imnurile în cinstea celor cinci răni ale lui Cristos. Aceste devoţiuni populare au devenit tot mai intense în perioada în care Biserica nu reuşea să pună în practică o reformă generală, care să cuprindă toate straturile şi sectoarele vieţii ecleziale. Prima descriere a devoţiunii Via Crucis datează din anul 1187.
Cruciadele au influenţat şi o revigorare a unei forme de pietate care fusese caracteristică Occidentului la începutul evului mediu: cultul relicvelor. Din Ţara Sfântă au fost aduse numeroase „relicve”, multe dintre care nu erau cu siguranţă autentice, acestea devenind obiectul unor devoţiuni populare ce s-au răspândit cu repeziciune în comunităţile creştine.
O altă practică de pietate, pelerinajul, se inspira din viaţa lui Isus, care a mers la Ierusalim pentru celebrarea sărbătorii Paştelui. În pietatea greacă, şi în mod special în cea rusească, această formă de expresie a religiozităţii a dobândit o importanţă deosebită. La începutul evului mediu, pelerinajul a avut un rol major în răspândirea şi întărirea credinţei – o caracteristică pentru întreaga perioadă medievală. Chiar şi atunci când vor apărea excesele şi exteriorizarea pelerinajelor organizate, aspect condamnat de Reforma protestantă, pelerinajul în sine, realizat cu spirit de credinţă şi într-o formă corectă din punct de vedere dogmatic, va fi practicat şi apărat chiar şi de spiritele luminate ale vremii (Sfântul Thommas Morus).
Dacă datorită predicării Sfântului Bernard, secolul al XIII-lea a devenit secolul cultului Sfintei Fecioare (toate bisericile cisterciene erau dedicate Sfintei Fecioare), tot în acest timp s-a răspândit tot mai mult și devoţiunea faţă de Isus prezent în Sfânta Hostie (Prea Sfântul Sacrament din altar). Această formă de pietate e întâlnită deja, la începutul secolului al XIII-lea, în spiritualitatea franciscană. Ulterior, a fost instituită sărbătoarea Corpus Domini, pe care papa Urban al IV-lea a extins-o la întreaga Biserică, şi pentru care Toma d’Aquino a compus un minunat şi profund comentariu spiritual. 
Referitor la practica penitenţei din această epocă, sunt semnificative acordările de indulgenţe cu ocazia unor evenimente deosebite, a unor jubilee, sau ca răsplată pentru unele misiuni promovate de Biserică (cruciadele). În acest sens se vor verifica multe excese, care vor atrage criticile reformatorilor protestanţi de mai târziu. Deşi scopul indulgenţei fusese stabilit şi explicat în mod corect, deseori, mai ales promisiunile referitoare la premiu, au fost prezentate într-un mod eronat.
Centrele de activitate caritativă au fost la început doar mănăstirile şi episcopiile, dar o dată cu predicarea cruciadelor, înflorirea comerţului şi cu schimbările sociale, au apărut noi forme de asistenţă pentru cei nevoiaşi. Pe lângă ordinele mendicante, au apărut noi congregaţii religioase: Ordinul Duhului Sfânt, fondat în anul 1180, la Montpellier; Antonianii – care aveau ca unic scop slujirea săracilor şi a bolnavilor. Alte congregaţii îşi propuneau să îi răscumpere pe creştinii luaţi prizonieri de musulmani (Ordinul Trinitarilor, fondat de Sf. Ioan de Matha şi Sfântul Felix de Valois, la începutul secolului al XIII-lea, şi Ordinul Mercedarilor, fondat în anul 1222 şi aprobat în 1235).
În toate aspectele vieţii sociale se simţea influenţa benefică a Bisericii în educarea poporului. Viaţa civilă era organizată în conformitate cu valorile creştine promovate de Biserică. Pentru o mai bună punere în practică a acestora au fost fondate diferite corporaţii şi bresle. Binecuvântarea religioasă a căsătoriei, care în Orient exista de mult timp, a fost promovată şi recomandată în secolul al XIII-lea, de papii Alexandru al III-lea, Inocenţiu al III-lea şi diferite sinoade. În acest fel, viaţa creştinilor s-a apropiat tot mai mult de viaţa Bisericii. De fapt, laicii depindeau în mare măsură de jurisdicţia episcopilor şi în ceea ce priveşte chestiunile de drept civil. Mijlocul cel mai eficace, însă, în promovarea practicilor devoţionale rămânea predicarea.
Contextul creşterii acestei pietăţi populare conduce în secolul al XIII-lea şi la apariţia unor superstiţii populare. Diferitele legături cu Orientul, prin intermediul cruciadelor, şi influenţa catarilor, au răspândit credinţa în vrăjitoare. Deja la sfârşitul primului mileniu, Biserica condamnase aceste superstiţii, dar în această perioadă chiar şi un erudit ca Sfântul Toma d’Aquino afirma că erau posibile raporturile sexuale între creaturile umane şi demoni. Consecinţele cele mai groaznice ale acestei credinţe se vor avea în secolele XIV şi XV. In anul 1252, papa Inocenţiu al IV-lea a permis folosirea torturii în procesul vrăjitoarelor, iar în 1275, la Toulouse, pentru prima dată, a fost arsă pe rug o vrăjitoare.
Încercând o sintetizare a religiozităţii populare de secol al XIII-lea, din perspectiva pe care o oferă şi scrierile şi operele de artă din acea perioadă, martori elocvenţi ai acestei pietăţi, nu se poate decât admira bogăţia formelor de pietate şi a credinţei capabile de sacrificiul suprem. Cu toate acestea, nu se poate încă afirma că s-a reuşit „crearea unei pietăţi populare autentice, care să corespundă cu Evanghelia, plină de substanţă şi rezistentă”
. Pietatea populară, inspirată de modelul oferit de viaţa monahală şi de ordinelor mendicante, nu s-a orientat îndeajuns spre sfinţirea vieţii de familie şi profesionale, considerate vocaţii inferioare. 
CAPITOLUL AL VI-LEA
PAPI AI SECOLULUI AL XIII-LEA


Intrucât acest secol poate fi considerat ca cel al apogeului papalităţii, considerăm utilă o prezentare a majorităţii papilor din această perioadă.
1. Honoriu al III-lea (1216-1227)

După moartea lui Inocenţiu al III-lea, în anul 1216, a fost ales papă cardinalul Cencio Savelli, aflat la o vârstă deja venerabilă pentru acele timpuri – aproape 60 de ani,  care a luat numele de Honoriu al III-lea. Pontificatul său, situat între cel al „papei cel mai puternic din evul mediu”
 şi cel al lui Grigore al IX-lea, distins printr-o intensă activitate diplomatică, ar putea trece neobservat pe nedrept, deoarece Honoriu al III-lea a demonstrat capacităţi excepţionale pe plan administrativ
, bucurându-se de o experienţă bogată acumulată în perioada în care a condus, concomitent, între 1194 şi 1198, Camera apostolică şi Cancelaria Sfântului Scaun. 

Preocuparea predominantă din timpul pontificatului său a fost aceea de a continua opera ilustrului său predecesor. Decizia luată la Conciliul al IV-lea din Lateran (1215), de a organiza o nouă cruciadă, a fost unul dintre marile sale obiective, dar, din cauza diferitelor obstacole politice, nu şi-a putut vedea încununate cu succes eforturile făcute în acest sens. Dintre suveranii creştini, doar regele Ungariei, Andrei al II-lea, şi ducele Austriei, Leopold al VI-lea, s-au angajat că vor participa la cruciadă, în anul 1217, iar Honoriu al III-lea a încredinţat conducerea acesteia cardinalului legat Pelagius, alegere nefericită, deoarece modul autoritar al cardinalului a provocat disensiuni între armate. 

Împăratul Frederic al II-lea, care promisese, la Aquisgrana, în anul 1215, că va participa la cruciadă, părea că îşi va onora angajamentul spre sfârşitul anului 1220, în luna noiembrie, atunci când a primit din mâinile lui Honoriu coroana imperială, dar îşi va amâna în repetate rânduri plecarea spre Ţara Sfântă, motiv pentru care va intra în conflict cu papa. 

Un alt merit al papei Honoriu al III-lea este acela de a aproba regulile noilor ordine religioase mendicante (cerşetoare): dominican (1216), franciscan (1223) şi carmelitan (1226). În timpul pontificatului lui Honoriu al III-lea, s-a reuşit redactarea unei culegeri de decrete pontificale, Compilatio quinta, realizată sub conducerea celebrului canonist Tancredi, în anul 1226. Această culegere, care conţinea aproape şase sute de scrisori pontificale, a fost trimisă universităţilor din Paris şi Bologna pentru a fi folosită ca material de studiu. Papa s-a interesat îndeaproape de modul în care studenţii acestor studia (universităţi) primeau titlul de licenţă, şi în acest sens a stabilit să fie organizate comisii speciale în faţa cărora trebuiau susţinute examenele, decizie care a pus pe o poziţie secundară rolul cancelarului universitar în conferirea titlurilor academice.

2. Grigore al IX-lea (1227-1241)

Ugolino dei Conti di Segni s-a născut în jurul anului 1155 şi a murit la Roma, la 22 august 1241. Când a fost ales papă, la 19 martie 1227, a luat numele de Grigore al IX-lea, fiind al treilea papă roman în ordine neântreruptă din rândul clerului roman, după Inocenţiu al III-lea şi Honoriu al III-lea.

Înainte de urcarea pe scaunul pontifical, Grigore a desfăşurat o strălucită activitate în cadrul Curiei Romane. Ajuns papă, a reuşit să asigure Bisericii Catolice o nouă culegere cu sentinţe de drept canonic şi a stabilit în mod definitiv regulile celor două ordine franciscane, bărbătesc şi feminin. 

Pontificatul său a fost caracterizat de un conflict aproape continuu cu împăratul Frederic al II-lea, ceea ce i-a monopolizat energiile diplomatice. Fiind format la Universitatea din Paris, la fel ca şi Inocenţiu  al III-lea, Grigore se bucura de o cultură impresionantă. 

La fel ca şi alţi tineri din acea perioadă, ce aparţineau familiilor nobile din provincia Lazio (în jurul oraşului Roma), Ugolino a fost trimis la Paris pentru a-şi îmbogoţi cunoştinţele în vederea unei ulterioare cariere ecleziastice. Papa Honoriu al III-lea îl aminteşte în privilegiul acordat profesorilor şi studenţilor de la Paris. Nu sunt informaţii sigure, însă, referitoare la şederea sa la Bologna, dar, din izvoarele contemporane, se pare că pentru o perioadă a îndeplinit funcţia de ius peritus, lucru confirmat şi de activitatea sa de judecător exercitată în timpul pontificatului lui Inocenţiu al III-lea.

După ce Inocenţiu al III-lea a devenit papă, Ugolino a fost numit cardinal de Sf. Eustache (1198) şi i-au fost încredinţate cauzele judecătoreşti. Până la moartea lui Inocenţiu al III-lea, Ugolino a făcut parte din grupul cel mai apropiat papei, al cărui consilier personal era. Numit cardinal de Ostia (1206), Ugolino a devenit unul dintre cei mai importanți în grupul cardinalilor.
Între anii 1207 şi 1209, cardinalul Ugolino a condus o delegaţie diplomatică în Germania, încercând să îi convingă pe cei doi pretendenţi la tron, Otto de Brunswick şi Filip de Suabia, să accepte medierea pontificală. În anul 1216, după moartea lui Inocenţiu al III-lea, a fost unul dintre cei doi cardinali însărcinaţi cu găsirea unui succesor, ce ar fi trebuit să primească un vot favorabil majoritar în conclav. 

Cea mai importantă misiune diplomatică din această perioadă a fost conducerea legaţiei pontificale în Italia de Nord, de trei ori, în diferite oraşe: în 1217 la Pisa, Genova, Lucca şi Volterra, unde a reuşit să aplaneze conflictele politice locale; în 1218, la Florenţa, Bologna şi în oraşele lombarde, a activat pentru a întări autoritatea împăratului Frederic al II-lea; în 1221, a încercat să găsească sprijin în vederea realizării unei noi cruciade, după insuccesul celei de-a V-a cruciade, angajându-se în acelaşi timp şi în combaterea noilor erezii. În toate aceste situaţii a dat dovadă de abilitate politică şi de o extraordinară capacitate organizatorică, fiind un excelent cunoscător al problemelor juridice, lucru care i-a atras laudele papei Honoriu al III-lea.

La moartea lui Honoriu (1227), într-un prim moment a fost ales cardinalul de Porto, Conrad d’Urach, dar în urma refuzului acestuia, cardinalul Ugolino este ales papă cu numele de Grigore al IX-lea.

Încă de la începutul pontificatului său, relaţiile cu împăratul Frederic al II-lea au devenit tensionate. Suveranul, care, în momentul încoronării sale imperiale îşi luase angajamentul să participe la cruciadă (Ugolino asistase în calitate de cardinal de Ostia), găsea mereu motive pentru a-şi amâna concretizarea promisiunii. În sfârşit, în luna august a anului 1227, părea că totul era propice pentru plecare, împăratul aflându-se în portul Brindisi pentru pregătiri, dar o boală neaşteptată l-a făcut să amâne din nou îmbarcarea. Papa Grigore al IX-lea, supărat de această nouă amânare, a respins explicaţiile împăratului, iar la 29 septembrie 1227 l-a excomunicat. Constrâns de situaţie, împăratul Frederic al II-lea a plecat în Ţara Sfântă în luna iulie a anului 1228, reuşind prin tratative să elibereze Ierusalimul. Grigore şi-a menţinut însă excomunicarea, deoarece se temea de o invazie imperială în Sicilia. Aşa cum prevăzuse papa, Frederic a ocupat Sicilia în luna mai a anului 1230, dar nu a atacat frontierele Statului Pontifical. După ce s-a ajuns la încheierea unui tratat de pace, la sfârşitul anului 1230, la Ceprano, prin care Frederic se angaja să nu atace teritoriile pontificale şi să se retragă dintr-o parte a Siciliei, papa i-a anulat excomunicarea.

Au urmat câţiva ani în care papalitatea a colaborat cu puterea imperială: în anul 1234, când Grigore al IX-lea a trebuit să fugă din Roma, din cauza unei revolte organizate de un partid ostil papei, Frederic l-a ajutat să readucă liniştea în cetatea eternă. Drept răsplată, Grigore l-a excomunicat pe Enzo, fiul lui Frederic al II-lea, care se revoltase împotriva tatălui său. 

În anul 1236, Grigore a intrat din nou în conflict cu împăratul Frederic: în lupta pe care acesta din urmă o ducea cu oraşele din nordul Italiei, ceruse papei să le excomunice, dar Grigore a protestat, acuzându-l că încerca să supună cu forţa bisericile locale, iar la 20 martie 1239 l-a excomunicat din nou. Ruptura dintre cele două puteri părea ireversibilă. Frederic a convocat în mod public un conciliu general, dar papa l-a numit profanator şi precursor al lui Anticrist. Totuşi, papa nu era contrar unui conciliu ce ar fi putut rezolva conflictul, şi în acest sens s-au început pregătirile pentru un conciliu ce ar fi trebuit să se ţină la Roma, în anul 1241, cu ocazia sărbătorii Paştelui. Însă, prelaţii care ar fi trebuit să ajungă la Roma au fost capturaţi de Frederic în largul coastelor insulei Giglio, în mai 1241, lucru care i-a atras condamnarea generală din partea Occidentului catolic. Armata imperială intrase deja în Roma, la începutul lunii aprilie, fără a comite, însă, acte de violenţă asupra populaţiei. Acest lucru a făcut imposibilă desfăşurarea unui conciliu, iar în luna august, curajos şi inflexibil, Grigore al IX-lea a murit, fără a-şi finaliza acest proiect (preluat apoi de papa Inocenţiu al IV-lea).
Papa Grigore a fost fidel principiilor sale, exprimate încă din timpul activităţii diplomatice în calitate de cardinal legat pontifical. Angajamentul său pentru realizarea unei noi cruciade şi extinderea Bisericii către Orient au fost, fără îndoială, elementele de bază ale pontificatului său. Pentru a susţine idealurile cruciadei, căreia i-a diminuat încărcătura militară şi datorită mesajului împăciuitor al Sf.-lui Francisc de Assisi, s-a adresat ordinului teutonic. Deschizând noi orizonturi geografice extinderii Bisericii, a încurajat eforturile misionare ale franciscanilor şi dominicanilor începând din România, până în Letonia şi Finlanda. Sf. Francisc de Assisi a fost primul sfânt canonizat de papa Grigore al IX-lea, în anul 1228, iar în anul 1231 pontiful l-a canonizat pe Sf. Anton de Padova, căruia îi ceruse, în timp ce acesta era încă în viaţă, să participe la combaterea ereziilor din sudul Franţei. Fondatorul ordinului predicatorilor, Dominic, a fost canonizat în anul 1234.

La începutul pontificatului său, colegiul cardinalilor era compus din 18 membri. În primele şase luni, au murit cinci cardinali, dar el a numit alţi şase (18 septembrie 1227), numărul lor ajungând astfel la 19. Trei dintre aceştia vor deveni papi: Goffredo Castiglioni (Celestin al V-lea), Sinibaldo Fieschi (Inocenţiu al IV-lea) şi Rinaldo dei Conti de Segni (Alexandru al IV-lea). Numirea unor cardinali neitalieni, aşa cum au fost Jean d’Abbeville, Jacques de Vitry şi Robert Somercotes, demonstrează preocupările sale spirituale şi intelectuale dincolo de frontierele italiene. 

Atribuţiile Curiei Romane au crescut în timpul pontificatului său, mai ales în materie judiciară. Deoarece cariera curială exercita o mare atracţie, cardinalii puteau să ceară ajutorul unor colaboratori de înalt nivel, deseori recrutaţi din centrele universitare. Prin urmare, viaţa culturală de la curtea pontificală s-a îmbogăţit. De exemplu, cardinalul Sinibaldo Fieschi l-a numit capelan personal pe Federico Visconti, viitorul arhiepiscop de Milano, iar Giacomo Pecorara i-a avut în serviciul său pe Ruggero de Torrecuso, autorul operei Carmen miserabile super destructione regni Hungariae, şi pe Tenaldo Visconti, viitorul papă Grigore al X-lea. Cardinalul englez Robert Somercotes l-a avut la curtea sa pe Richard de Fournival, un celebru bibliofil şi poet. 

Fiind preocupat de a face şi mai accesibile universităţilor culegerele de decrete canonice emanate de către papi, Grigore al IX-lea l-a însărcinat pe dominicanul Raimond de Penafort, în anul 1234, să reunească într-o singură operă organică culegerile precedente. Opera a fost numită Liber Extra şi a fost trimisă universităţilor din Paris şi Bologna. În elaborarea acesteia, Raimond de Penafort se bazase pe schema folosită de Bernard din Pavia în lucrarea sa Breviarium extravagantium. Prin bula pontificală Rex pacificus, Grigore al IX-lea a anunţat în mod oficial că din acel moment Liber Extra era unica culegere de drept canonic, şi de aceea valoarea sa avea să devină extrem de importantă pentru evoluţia ulterioară a dreptului canonic din Biserica Catolică. 

Prin intermediul unor scrisori oficiale, publicate în lunile aprilie şi mai 1231, Grigore al IX-lea a reuşit să garanteze supravieţuirea tânărului studium din Paris ameninţat cu dizolvarea, din cauza unor conflicte interne ce îi determninaseră pe mulţi dintre profesorii şi studenţii săi să abandoneze capitala şi să se refugieze în alte oraşe (Angers, Orleans). Documentul pontifical elaborat în acest sens, Parens scientiarum, promulgat la 13 aprilie 1231, a fost considerat pe drept cuvânt Magna Charta a universităţilor. Doi maeştri parizieni, Guillaume d’Auxerre şi Geoffroy de Poitiers, care în primăvara anului 1231, fuseseră pentru o perioadă la Lateran, se pare că au avut un rol important în redactarea acestui document, ce stabilea, printre altele, ca studenţii să nu primească licenţa în arte şi medicină dacă nu erau examinaţi în prealabil de către o comisie de profesori, decizia lor trebuind a fi respectată de către cancelarul episcopului din Paris. 

3. Celestin al IV-lea (1243)
Goffredo de Castiglione s-a născut la Milano, la o dată necunoscută, şi a murit la 10 noiembrie 1241. Când a fost ales papă, la 25 octombrie 1241, a luat numele de Celestin al IV-lea. Pontificatul său, de doar 17 zile, este unul dintre cele mai scurte din istorie, astfel încât Cancelaria potificală nu a reuşit să redacteze nici un document oficial în această perioadă. 

Făcea parte dintr-o familie nobilă din provincia Varese (nordul Italiei), lângă Milano. Datorită protecţiei unchiului său, a întreprins o strălucită carieră ecleziastică ce i-a dat posibilitatea să facă parte din cancelaria arhiepiscopului din Milano (1223). 

Numit cardinal de către papa Grigore al IX-lea, a fost trimis în calitate de legat pontifical în Toscana şi Lombardia (1227), unde a desfăşurat o intensă activitate diplomatică cu autorităţile politice locale, mai ales împotriva intereselor imperiale. La Milano, în luna ianuarie 1228, Goffredo a convins conducătorii oraşului să colaboreze cu tribunalul Inchiziţiei împotriva ereticilor, iar în mai 1229, a convocat un sinod provincial care a pus bazele unei profunde reforme a clerului.  

La moartea lui Grigore al IX-lea (1241), colegiul cardinalilor era împărţit în două tabere din cauza conflictului dintre papalitate şi Frederic al II-lea. Pentru a-i obliga pe cardinali să se decidă mai repede în alegerea succesorului, senatorul Matteo Rosso Orsini i-a închis în palatul roman Septizonium, un fel de fortăreaţă, unde avuseseră loc şi alte alegeri pontificale (Inocenţiu al III-lea, Grigore al IX-lea). Acest gest îi dă dreptul să fie considerat primul conclav, dacă e privit din punct de vedere etimologic (cum clave, închis cu cheia), deşi acest termen este folosit pentru prima dată spre a indica interminabila sesiune electorală ţinută la Viterbo, după moartea lui Clement al IV-lea (noiembrie 1268), sesiune ce s- încheiat la 1 septembrie 1271, atunci când a fost ales papă Grigore al X-lea. Termenul va fi consacrat prin documentul acestuia din urmă, Ubi maius periculum, promulgat la 7 iulie 1274, şi aprobat de Conciliul ecumenic din Lyon, în care se stabilea modul de desfăşurare a conclavului.

În urma acestei măsuri ferme a senatorului Matteo Rosso Orsini, după 60 de zile de deliberări în captivitate, cardinalii l-au ales pe Goffredo de Castiglione, dar acesta se îmbolnăveşte subit după numai două zile şi moare la 10 noiembrie 1241.

4. Inocenţiu al IV-lea (1243-1254)
Familia în care s-a născut Sinibaldo Fieschi, în jurul anului 1170, se număra printre cele mai bogate din regiunea Liguria, în nordul Italiei. Tatăl său avea misiunea  imperială de a colecta taxele din acea regiune şi şi-a stabilit reşedinţa la Genova. Tânărul Sinibaldo şi-a început studiile la Parma, sub protecţia unchiului său, episcopul Obizzo. În anul 1213, se afla la Bologna, unde frecventează studium-ul de acolo. 

În 1226, primeşte prima sa funcţie în cadrul Curiei Romane, auditor litterarum contradictarum, ceea ce indică excelenta sa pregătire juridică. Puţin după alegerea lui Grigore al IX-lea, acesta îl desemnează (1227) şef al Cancelariei pontificale, numindu-l cardinal cu titlul de Sf. Laurenţiu de Lucina. 

În anul 1245, la 25 iunie, Sinibaldo este ales papă şi ia numele de Inocenţiu al IV-lea, după ce, timp de aproape doi ani, scaunul pontifical rămăsese vacant. Împăratul Frederic al II-lea, care nu eliberase pentru conclav pe cei doi cardinali făcuţi prizonieri în 1241, lângă insula Giglio, a primit vestea cu multă mulțumire. Alegerea sa fusese posibilă, în sfârşit, în urma unui compromis între cardinali, compromis care prefigura capitulările din secolul al XIV-lea, şi care îşi propunea două obiective: reforma Bisericii şi concilierea cu împăratul. 

Într-un prim moment, Frederic al II-lea a acceptat să îi elibereze pe cei doi prizonieri şi accesul liber spre Roma a celor ce urmau să fie convocaţi, dar ulterior şi-a retras ambasadorii din Roma. S-a stabilit o întâlnire între papă şi împărat, la Narni, în 7 iulie 1244, dar papa renunţă în ultimul moment şi fuge la Genova, unde se îmbolnăveşte. În toamna aceluiaşi an, pleacă la Lyon (Franţa), iar la 27 decembrie, convoacă un conciliu pentru următorul an, fiind invitat şi împăratul. Pentru prima dată, superiorii generali ai ordinelor călugăreşti erau invitaţi, împreună cu cardinalii şi episcopii, să participe la un conciliu. 

La 13 aprilie 1245, papa a reînnoit excomunicarea adresată împăratului Frederic al II-lea şi fiului său, regele Henric al VII-lea. Patriarhul de Antiohia a întreprins o ultimă tentativă de reconciliere între cei doi, în luna mai 1245, dar şi aceasta a eşuat. Era pentru prima dată după marile concilii din Lateran când scena lucrărilor conciliare era monopolizată de probleme eminamente politice, şi nu disciplinare sau pastorale, aşa cum trebuia să fie reforma Bisericii şi lupta împotriva ereziilor.

Pentru a oferi un suport poziţiei papei, în ambientele Curiei Romane a fost redactat un document, Eger cui lenia, o operă considerată a fi „unul dintre textele fundamentale ale teocraţiei pontificale” (M. Pacaut). Autorul combătea în mod sistematic toate argumentele înaintate de propaganda imperială anterior conciliului, ajungând să afirme că „acela care crede că nu este supus autorităţii vicarului lui Cristos (papa), nu-L recunoaşte pe Fiul lui Dumnezeu moştenitor al universului ca Dumnezeu şi Domn”. Papa, vicarul lui Cristos, avea o „legaţie generală” de la regele regilor, din partea căruia primise „plinătatea puterii de a lega şi dezlega pe pământ nu doar pentru anumite aspecte, ci în orice materie, astfel încât nici un lucru sau chestiune nu se putea sustrage de la această autoritate supremă care includea, în mod general, întreg universul”. Această scriere nu a fost redactată de papa Inocenţiu al IV-lea, dar, referitor la distincţia dintre cele două puteri, mergea pe aceeaşi linie cu cea a suveranului pontif, din opera sa Apparatus, atunci când afirma că împăratul, cu limitele şi excesele sale devenise „nedemn de Imperiu, de orice onoare şi demnitate”, şi că Domnul îl privase de „demnitatea Imperiului şi a regatelor”.

Conciliul din Lyon nu l-a intimidat pe Frederic, ba mai mult, s-a decis să vină personal pentru a lua poziţie împotriva papei, dar, în urma instigării la nesupunere din partea rudelor lui Inocenţiu al IV-lea, oraşul Parma s-a revoltat împotriva autorităţii sale imperiale (16 mai 1247), împăratul trebuind să se abată din drumul său. În luna mai 1248, trupele celor asediaţi au învins armatele imperiale, înfrângere care va marca politica lui Frederic al II-lea. Încercarea regelui Franţei de a-l reconcilia cu papa Inocenţiu al IV-lea s-a soldat cu un nou eşec.

În timpul şederii la Lyon, papa a fondat, în 1245, un studium generale, ce ar fi trebuit să însoţească Curia romană în peregrinările sale. De asemenea, imitându-l pe Frederic care fondase studium-ul din Napoli, a acordat titlul de studium numeroaselor şcoli private de drept civil şi canonic, ce funcţionau în cadrul Curiei romane. Toate acestea erau promovate pentru a enunţa poziţia oficială a Curiei în materie de legislaţie canonică.

În timpul conciliului, Inocenţiu al IV-lea a impus cardinalilor folosirea pălăriei roşii, simbol al legăturii cu papa ce purta o mantie roşie. Aceştia au folosit pentru prima dată pălăria roşie cu ocazia vizitei lui Inocenţiu la Cluny.

Inocenţiu s-a interesat îndeaproape de teritoriile ocupate de tătari în Extremul Orient, iar în acest sens a proiectat o amplă acţiune diplomatică, plecând de la cunoştinţele în materie ale unui anumit „arhiepiscop Petru”, probabil un prelat ce provenea din Rusia, şi ale lui Rugerro de Torrecuso, autorul operei Carmen miserabile super destructione Hungariae, deoarece acesta fusese prizonierul tătarilor între 1241 şi 1242. Papa i-a trimis ca ambasadori în ţinuturile mongolilor pe Laurenţiu de Portugalia şi pe Ioan din Pian del Carpine; acesta din urmă se va întoarce din inima Asiei în 1247. De asemenea, alte misiuni au fost încredinţate ordinelor călugărești. 

În anul 1249, papa l-a delegat pe superiorul călugărilor franciscani, Ioan din Parma, să meargă la curtea lui Ioan al III-lea Ducas Vataţes, împăratul bizantin din Nicea, pentru a sonda posibilităţile de pace şi de unire. Un alt călugăr franciscan, spaniolul Lope Fernandez de Ayn a fost trimis în Magreb, la califul Ali Aa-Said, în vederea obţinerii libertăţii de cult pentru creştinii din ţara sa. 

Noul curent de intoleranţă faţă de evrei, alimentat de condamnarea Talmudului în ambientele universitare încă din vremea lui Grigore al IX-lea, l-a făcut pe Inocenţiu al IV-lea, la cererea cancelarului universităţii din Paris, să condamne conţinutul care putea fi o blasfemie „pentru Dumnezeu şi Cristos”, sau o dezonorau pe Sf. Maria. Papa afirma, totuşi, că acele părţi din Talmud care nu ofensau religia creştină puteau fi tolerate. Cardinalul legat Eudes de Chateauroux, însă, a rămas la concluzia că acele texte „sunt atât de pline de afirmaţii contradictorii, încât nu pot fi tolerate fără a cauza daune pentru religia creştină” şi a decis să nu restituie textele „intolerabile” rabinilor. 

Atunci când a explodat un conflict între docenţii clerici şi cei apartenenţi ordinelor călugăreşti (1253-1259), Inocenţiu al IV-lea s-a plasat de partea călugărilor franciscani şi dominicani, aducându-le astfel o recunoaştere oficială la cel mai înalt nivel.

Prin constituţia apostolică Ad extirpandam (1252), Inocenţiu al IV-lea a legitimat folosirea torturii în procesele Inchiziţiei împotriva ereticilor.

Inocenţiu al IV-lea a murit la Napoli, la 7 decembrie 1254, unde a şi fost înmormântat în antica catedrală. La începutul secolului al XIV-lea, arhiepiscopul Umberto d’Ormont i-a transferat mormântul în noua catedrală. 

5. Alexandru al IV-lea (1254-1261)

Rinaldo s-a născut în anul 1185, în bogata familie Conti di Segni, care deţinea şi mănăstirea Subiaco încă de la sfârşitul secolului al XI-lea. Un alt membru ilustru al familiei, Lotario a Conților din Segni devenise papa Inocenţiu al III-lea. 

Poziţia sa indecisă în faţa problemelor Bisericii ce necesitau o rezolvare urgentă, abuzul în folosirea pedepselor spirituale şi dezbinările pe care le-a provocat în structurile ecleziastice contribuie la construirea unei imagini negative asura pontificatului său.

Începând din anul 1219, Rinaldo apare în documentele pontificale ca subdiacon şi capelan al papei Honoriu al III-lea, iar mai apoi ca şi capelan al cardinalului de Ostia, Ugolino a Conților din Segni, viitorul papă Grigore al IX-lea, unchiul său, pe care Rinaldo l-a însoţit în legaţia pontificală din Lombardia (1221). A fost numit cardinal de Sf. Eustache, în anul 1227, iar mai apoi de Ostia şi Velletri. Nu se ştie care au fost raporturile sale cu noul papă, Inocenţiu al IV-lea, dar cu siguranţă nu l-a însoţit pe acesta la Conciliul din Lyon (1245), continuând să îşi desfăşoare activitatea în provincia Campania, lângă Napoli, unde îi proteja în mod particular pe franciscani şi călugărițele clarise. După câteva zile de la moartea lui Inocenţiu al IV-lea, la 16 decembrie, a fost ales papă, luând numele de Alexandru al IV-lea. 

Imediat după urcarea pe scaunul pontifical, Alexandru al IV-lea a intrat în conflict cu fiul natural al lui Frederic al II-lea, Manfredi, căruia nu i-a recunoscut dreptul succesiunii la tron, preferând candidatura lui Edmond de Lancaster. Manfredi, care era şi tutorele nepotului legitim al lui Frederic al II-lea, Corradino, s-a autoîncoronat în Sicilia, ca dispreţ faţă de autoritatea pontificală, declanşând o lungă serie de conflicte în Lombardia, Toscana şi Statul Pontifical, între susţinătorii papii (guelfii) şi partizanii săi (ghibellinii). El a reuşit să învingă forţele ostile ghibellinilor, printre care şi Florenţa, în lupta de la Montaperti, din 4 septembrie 1260.

În Lombardia, legatul pontifical Filip Fontana, arhiepiscop de Ravenna, după ce a eliberat oraşele Padova şi Vicenza de sub dominaţia tiranului Ezzelino din Romano, a căzut în mâinile acestui personaj malefic (1258). După moartea lui Ezzelino (1259), un nou signore începe să îşi consolideze poziţia, în defavoarea intereselor Sfântului Scaun, Uberto Pallavicino, cu sediul la Brescia, care şi-a exercitat tot mai mult influenţa în Lombardia, reprezentându-l pe Manfredi. După câteva luni, Perceval Doria, un subordonat al lui Manfredi, şi-a extins autoritatea şi asupra provinciei Marche, aceasta fiind sustrasă controlului pontifical. La moartea lui Alexandru al IV-lea, statul pontifical îşi redusese semnificav importanţa, multe din teritoriile sale fiind sub influenţa lui Manfredi şi a celor care îi urmau politica.

Incapacitatea de a lua decizii rapide şi înţelepte, lipsa unei viziuni politice de ansamblu s-au răsfrânt şi asupra colegiului cardinalilor, care rămăsese, în anul 1261, la doar opt cardinali. Considerând că o eventuală numire de noi cardinali ar putea displace consilierilor săi apropiaţi, şi l-ar priva de suportul acestora, papa a refuzat acceptarea de noi membri în colegiul cardinalilor. Acest lucru, însă, nu a făcut decât să trezească noi ambiţii ostile în rândul consilierilor săi, mai ales între Ottaviano Ubaldini şi Giangaetano Orsini.       

6. Urban al IV-lea (1261-1264)

Jacques din Troyes s-a născut într-o familie modestă, în anul 1185. Prima formare culturală a primit-o în abaţia Notre Dame aux Nonnains, de unde a fost trimis să studieze la universitatea din Paris. În anul 1242, este numit arhidiacon de Campine. Jacques l-a întâlnit la Conciliul din Lyon (1245) pe papa Inocenţiu al IV-lea, care l-a numit capelanul său, iar în 1247 i-a încredinţat o legaţie pontificală în Polonia, Prusia şi Pomerania. După moartea lui Frederic al II-lea (1251), papa l-a trimis în Germania pentru a susţine candidatura la tronul imperial a lui Wilhelm de Olanda. Deşi între timp fusese numit episcop de Verdun, Jacques este făcut prizonier în Germnania, de unde este eliberat în 1253. În anul 1255, este numit patriarh al Ierusalimului, şi în această calitate a trebuit să medieze atât conflictul dintre genovezi şi veneţieni, cât şi cel dintre cavalerii templieri şi ospedalieri. 

După moartea lui Alexandru al IV-lea (1261), cei 7 membri ai conclavului, care aveau păreri diferite cu privire la persoana succesorului, au ajuns la un compromis, alegându-l pe Jacques de Troyes, care, pe lângă faptul că nu era cardinal, nu aparţinea nici uneia dintre facţiunile politice, iar acesta şi-a luat numele de Urban al IV-lea.

Noul papă avea o bună experienţă politică acumulată în Germania, cunoştea bine Ţara Sfântă, dar nu era la curent cu disensiunile dintre cardinalii italieni. Problemele cele mai urgente erau succesiunea la tronul Siciliei şi reorganizarea statului pontifical. 

Fiind un bun canonist, Urban al IV-lea a apărat drepturile Bisericii folosindu-se de documentele existente, fără să cedeze nimic din punct de vedere juridic. A ştiut să exercite presiuni asupra oraşelor comunale, făcând apel la măsuri cu caracter financiar, cum era blocarea creditelor bancare, sau la măsuri politice: a interzis alegerea magistraţilor străini, i-a privat pe unii episcopi de demnitatea lor, atunci când s-a impus, şi s-a folosit cu diplomaţie de rivalitatea dintre oraşe. A făcut şapte noi numiri de cardinali romani, întărind astfel colegiul cardinalilor, însă continuau să existe conflicte între cele două puternice familii, Annibaldi şi Orsini. De asemenea, a numit şi şapte cardinali francezi, printre care se distingeau Guy Foulquois (viitorul papă Clement al IV-lea, succesorul său), Simon de Brie (viitorul Martin al V-lea) şi Raul Grosparmi.

Pentru a contracara forţele care ameninţau provinciile statului pontifical, papa a făcut apel la personalităţi energice, aşa cum erau Giscardo de Pietrasanta din Milano şi Manfredi de’ Roberti din Reggio, care aveau o bogată experienţă în magistratura comunală şi în lupta împotriva politicii imperiale. 

Bogăţia gândirii şi a sensibilităţii religioase a papei se fondau pe o solidă cultură juridică şi pe viul interes faţă de chestiunile liturgice, ordinele călugăreşti şi formele noi de pietate, în special faţă de devoţiunea către Prea Sfântul Sacrament, sărbătoarea Corpus Domini fiind oficializată de el prin bula pontificală Transiturus, la 11 august 1264.

În toate domeniile a acţionat în mod autoritar şi cu fermitate, aşa cum reiese şi din portretul pe care contemporanii săi i l-au făcut. S-a angajat cu hotărâre în recuperarea suveranităţii pontificale în teritoriile ocupate de diferiţi seniori locali şi de către Perceval Doria, reprezentantul autoproclamatului rege de Sicilia, Manfredi. 

Trimisul papei, Manfredi de’ Roberti, a reuşit să recâştige aproape toate oraşele pontificale, dar în 1264 cade prizonier în mâinile forţelor inamice. În această situaţie de criză, fiind ameninţat de înaintarea trupelor siciliene, Urban al IV-lea se refugiază la Perugia, unde moare la 2 octombrie 1264. Poate fi considerat un papă care a redat prin personalitatea sa demnitatea tronului pontifical.

7. Clement al IV-lea (1265-1268)
Guy Foulqois, sau Gui Foucois – aşa cum mai este menţionat, s-a născut la Saint-Gilles-du-Gard, în jurul anului 1200, într-o familie de magistraţi. A urmat studiile la universitatea din Paris, şi din 1234  a exercitat funcţia de jurisconsult în centrul Franţei.

Regele Ludovic al IX-lea l-a cooptat în redactarea unui document ce stabilea reforma administrativă şi ordinea publică a regatului. După ce a rămas văduv, a fost sfinţit preot în 1256, iar mai apoi, în calitate de episcop (1257), a devenit membru al parlamentului şi consilier al regelui. Numit arhiepiscop de Narbona (1259), a reconstruit catedrala din localitate, a decretat măsuri restrictive împotriva evreilor, dar în acelaşi timp i-a apărat împotriva abuzurilor din partea funcţionarilor regali. După ce a fost numit cardinal (1261), împotriva voinţei sale, s-a ocupat de tratativele referitoare la neutralitatea lui Iacob I de Aragon în conflictul dintre Manfredi, regele Siciliei, şi papalitate. 

A fost ales papă în lipsa sa, deoarece nu a participat la conclavul care s-a ţinut la Perugia, la 5 februarie 1265. Clement nu a numit nici un nou cardinal, principalii săi colaboratori fiind Giovanni Gaetano Orsini (viitorul Nicolae al III-lea) şi Simon de Brie (viitorul Martin al IV-lea). Prin intermediul legatului său din Anglia, Ottobono Fieschi, a reuşit să îi reconcilieze pe baronii englezi cu regele Henric al III-lea, şi astfel să promoveze reforma în Biserica din Anglia (1265-1268).

Politica lui Clement al IV-lea s-a focalizat mai ales pe recuperarea suveranităţii statului pontifical, grav ameninţată de regele Siciliei şi de mişcările ghibelline. În acest sens, l-a sprijinit pe Carol de Anjou pe care l-a şi încoronat rege la 6 ianuarie 1266. Pentru a reuşi în lupta sa, a făcut apel la regele Ludovic al IX-lea şi la bancherii din Florenţa, garantând cu proprietăţile bisericilor din Roma. După ce, în sfârşit, Manfredi a fost învins în lupta de la Benevento, la 26 februarie 1266, papa a trebuit să îl oprească pe Carol de Anjou, pe care îl susţinuse înainte, în pretenţiile acestuia de a numi autorităţile locale din Toscana. 

Papa intră în conflict cu Corradino, nepotul lui Frederic al II-lea, care ocupă Siena, Pisa şi Roma, profitând de absenţa lui Carol de Anjou. Corradino este învins în cele din urmă de Carol de Anjou în bătălia de la Tagliacozzo (23 august 1268), dar diferitele conflicte din Roma, dintre facţiunile politice, îl fac pe Clement să se retragă într-un prim moment la Perugia, iar mai apoi, definitiv, la Viterbo, unde construieşte un palat ce se păstrează şi astăzi. 

Clement al IV-lea a susţinut idealul convocării unei noi cruciade, şi în acest sens îi convinge pe regele Franţei, Ludovic al IV-lea, şi pe fiii acestuia să plece în Ţara Sfântă. 

De asemenea, papa s-a preocupat îndeaproape de activitatea misionară: a dublat numărul de burse rezervate studenţilor de la Paris ce studiau araba şi limbile orientale, a predicat o nouă cruciadă împotriva tătarilor (1265) în Ungaria, Polonia, Boemia, Austria, Carinţia şi Brandenburg.

Clement al IV-lea a scris un poem, Cele şapte bucurii ale Fecioarei, în care a dat dovadă de o anumită aplecare spre misticism. L-a protejat pe filosoful franciscan Roger Bacon, şi a fost un duşman declarat al nepotismului şi al cumulului de beneficii ecleziastice. Istoria a păstrat despre el o imagine în general pozitivă, aceea a unui papă energic şi curajos, care a consolidat drepturile scaunului pontifical.

8. Grigore al X-lea (1271-1276)
Tebaldo Visconti, rudă cu cardinalul Iacob Pecorara, s-a născut la Piacenza, în anul 1210. În tinereţe a făcut parte din cercul apropiat al cardinalului Ioan de Preneste. În anul 1245 a participat la pregătirea Conciliului din Lyon, iar apoi a studiat la Paris, între 1248 şi 1252. În calitate de arhidiacon de Liege, a fost delegat cu misiuni pe lângă regele Henric al III-lea al Angliei şi pe lângă papa Alexandru al IV-lea. 

Regele Ludovic l-a invitat să îl însoţească în cruciadă, iar Tebaldo a pornit spre oraşul Brindisi pentru a se îmbarca, dar, aflând de moartea regelui survenită între timp în Tunisia, s-a decis să se unească armatelor lui Eduard, fiul regelui Angliei, care continua de unul singur cruciada în Ţara Sfântă. 

Imediat după întoarcerea sa, în luna mai 1271, a fost ales papă, deşi nu era nici preot şi nici membru al colegiului cardinalilor, dar a ajuns la Viterbo abia în februarie 1272. Alegerea lui Grigore al X-lea, la 1 septembrie 1271, a rămas celebră în istorie, deoarece punea capăt celei mai lungi perioade în care scaunul pontifical rămăsese vacant, adică aproape trei ani, de la moartea lui Clement al IV-lea. Cardinalii erau împărţiţi în diferite facţiuni, iar Carol de Anjou a profitat de această instabilitate pentru a-şi impune propria autoritate asupra celor două Sicilii (Napoli şi Sicilia), s-a proclamat senator roman pe viaţă şi şi-a anexat Toscana. 

Imediat după sosirea la Viterbo, Grigore al X-lea a început procesul de canonizare al lui Ludovic al IX-lea, delegându-l pe Simon de Brie să se ocupe personal în acest sens. După ce a fost sfinţit preot, la 19 martie 1272, Tebaldo a fost consacrat şi încoronat papă la Roma, la 27 martie. 

Pincipalele obiective ale pontificatului său au fost acelea de a continua cruciada din Ţara Sfântă, de a reuni Biserica Orientală cu cea Latină şi de a pune capăt decăderilor morale din mijlocul clerului şi poporului. De aceea, Grigore al X-lea a pregătit convocarea unui conciliu într-o manieră minuţioasă, făcând apel la mai multe personalităţi ale timpului, printre care se cer amintiţi franciscanul Gilbert de Tournai, generalul dominicanilor, Humbert de Romans, episcopul de Olmutz, Brunon de Holstein-Schauenberg. Aceştia au făcut un raport cu privire la reforma ce trebuia implementată în Biserică. Toma d’Aquino a fost chemat să ia parte la conciliu, mai ales datorită operei sale Contra errores Graecorum, dar în drum spre Lyon, moare la 7 martie 1274.

Papa a ajuns la Lyon în luna noiembrie 1273, dar a deschis în mod solemn lucrările Conciliului al II-lea din Lyon la 7 mai 1274. La conciliu au participat peste o mie de prelaţi, printre care două sute de episcopi şi regele Iacob I de Aragon. Lucrările au fost încheiate la 17 iulie, printre deciziile cele mai importante putând fi amintită constituţia Zelus fidei, referitoare la necesitatea unei noi cruciade. În acest sens, Grigore al X-lea a organizat finanţarea cruciadei, impunând în fiecare dieceză, timp de şase ani, o taxă asupra beneficiilor ecleziastice. La 1 noiembrie 1274, papa a redactat o culegere cu constituţiile conciliului, pe care a trimis-o universităţilor, aceasta fiind menţionată în enciclica Infrascriptas. În principal, erau tratate aspecte referitoare la viaţa internă a Bisericii: numirea episcopilor, formarea clerului parohial, dreptul Romei asupra beneficiilor ecleziastice din sediile vacante, rolul şi numărul ordinelor mendicante. 

O importanţă deosebită, printre aceste decizii, a avut-o constiuţia Ubi periculum, care reglementa desfăşurarea conclavului şi alegerea pontificală, pentru a urgenta desemnarea succesorului pe Sf. Scaun: cardinalii erau obligaţi să se întrunească în termen de zece zile de la moartea papei, în oraşul în care a avut loc decesul, fără a-i aştepta pe întârziaţi; închişi în palatul pontifical, fiecare cu un singur servitor, cardinalii trebuiau să trăiască în comun pe perioada conclavului, fără să comunice cu exteriorul. Până la desemnarea noului papă, alimentele erau introduse cu ajutorul unui scripete în ineriorul încăperii, iar cantitatea trebuia redusă în mod progresiv timp de opt zile, după care li se oferea doar pâine, vin şi apă. 

O altă problemă majoră, discutată la Conciliul al II-lea din Lyon, a fost aceea a unirii celor două Biserici. Împăratul Mihail al III-lea Paleologul, încerca, după recâştigarea Constantinopolului, să îşi întărească poziţia împotriva împăratului latin şi al aliatului acestuia, Carol de Anjou. Grigore al X-lea îl invitase în mod oficial să participe la conciliu, la 24 octombrie 1272, cu condiţia să accepte definiţia doctrinală a Simbolului Credinţei, care includea formula Filioque, şi să fie de acord cu primatul roman. Ambasada greacă a fost primită la Lyon la 24 iunie 1274, după ce obţinuse acceptul episopilor greci asupra recunoaşterii primatului roman şi al simbolului credinţei cu forma filioque. Unirea celor două Biserici a fost pronunţată la 29 iunie şi promulgată în mod oficial la 6 iulie 1274.

Din punct de vedere diplomatic, împăratul Mihail al III-ea Paleologul a reuşit în intenţiile sale, obţinând şi un armistiţiu cu Carol de Anjou timp de un an. După un anumit timp, mai ales după moartea lui Grigore al X-lea, Biserica Orientală a refuzat recunoaşterea acestei uniri, pe motiv că nu fusese reprezentată în mod corect şi legitim poziţia sa doctrinală.

De asemenea, trebuie amintit că, în timpul conciliului, a fost primită o delegaţie din partea Marelui Han tătar Abaya, care îşi oferea protecţia asupra creştinilor din imperiul său. Acest lucru se datora succesului misiunii încredinţate de Grigore al X-lea fraţilor veneţieni Polo şi dominicanului Gulielm de Tripoli, trimişi la curtea Marelui Han Kubilai.

Referitor la relaţiile pe care Grigore al X-lea le-a avut cu Imperiul German, după moartea lui Richard de Cornwall, la 2 aprilie 1272, şi în urma refuzului lui Alfons de Castilia, Grigore al X-lea l-a numit pe Rufdolf de Habsburg împărat al Imperiului German, recunoscut în mod oficial în această calitate doar la 26 septembrie 1274, urmare a renunţării la orice revendicare asupra teritoriilor italiene şi a promisiunii de a respecta drepturile papalităţii. Între 18 şi 20 octombrie 1275, s-a întâlnit cu Rudolf, la Lausanne, pentru a trata despre venirea acestuia la Roma spre a fi încoronat împărat. În drumul de întoarcere, la 10 ianuarie 1276, Grigore al X-lea moare la Arezzo, unde a fost şi înmormântat. 

    Pontificatul acestui papă poate fi considerat ca o perioadă de reînnoire spirituală în Biserică, favorizată de o relativă stabilitate a situaţiei politice din Italia şi de personalitatea puternică a papei, ce s-a bucurat de un respect unanim. 

9. Inocenţiu al V-lea (1276)

Pierre de Tarentaise s-a născut în provincia Loire (Franţa), în jurul anului 1224. După ce, în 1240 a intrat pentru o perioadă în mănăstirea dominicană din Lyon, în anul 1255 pleacă să studieze la univeristatea din Paris, unde devine doctor în teologie (1259). Împreună cu Albert cel Mare şi Toma d’Aquino, a fost printre cei cinci maeştri în teologie care au elaborat o nouă regulă pentru studiile dominicane, cu ocazia capitlului general din Valenciennes (1259). După o perioadă în care a deţinut funcţia de profesor la universitatea din Paris, devine superior al dominicanilor din Franţa (1264). În această vreme, publică o serie de comentarii ale Sf. Scripturi şi ale Sentinţelor lui Petru Lombardul.

Papa Grigore al X-lea îl numeşte arhiepiscop de Lyon în august 1272, şi în această calitate, Pierre de Tarentaise se preocupă să restabilească pacea în oraşul său dominat de conflictele de natură jurisdicţională dintre arhiepiscop şi rege. În mare măsură lui i se datorează alegerea oraşului Lyon ca sediu pentru cel de-al doilea conciliu desfăşurat sub conducerea lui Grigore al X-lea. În 1273, a fost numit cardinal de Ostia, iar în anul următor este prezent în mod activ la Conciliul al II-lea din Lyon. După ce desfăşoară o intensă activitate diplomatică în numele papei, se întoarce cu acesta în Italia. Deoarece Grigore al X-lea moare la Arezzo, imediat este convocat conclavul cardinalilor pentru alegerea succesorului său. Pentru prima dată au fost puse în prcatică normele stabilite de constituţia Ubi periculum referitoare la desfăşurarea conclavului.

Deoarece cele două partide, cel francez şi cel italian, nu au reuşit să îşi impună un candidat pentru scaunul pontifical, s-a ajuns la un compromis pentru a se atinge o majoritate, fiind astfel ales Pierre de Tarentaise (21 ianuarie 1279), care deşi era francez, nu susţinea în mod vădit interesele cardinalilor din Franţa. A fost încoronat în Bazilica Sf. Petru din Roma, la 22 februarie, şi a decis să îşi stabilească reşedinţa la Lateran. 

Inocenţiu al V-lea, primul papă dominican, şi-a expus programul de acţiune în bula pontificală Fondamentum aliud, care continua politica lui Grigore al X-lea: eliberarea Ţării Sfinte. Apelul său în favoarea cruciadei s-a confruntat cu rivalitatea dintre suveranii şi principii care promiseseră că vor participa, mai ales dintre Mihail al III-lea Paleologul şi Carol de Anjou, papa nereuşind în intenţia sa.

În ziua în care Carol de Anjou a venit să îl omagieze în noua sa reşedinţă din Lateran, papa i-a confirmat calitatea de senator pe viaţă şi de vicar imperial în Toscana. Referitor la încoronarea lui Rudolf de Habsburg ca împărat, papa a aşteptat ca mai întâi acesta să retrocedeze provincia Romagna, dar moartea lui Inocenţiu intervine subit la 22 iunie 1276.

10. Adrian al V-lea (1276)
Ottobono Fieschi, din familia conţilor de Lavagna, s-a născut la Genova, în jurul anului 1205. Nepot al papei Inocenţiu al IV-lea, Ottobono a întreprins o strălucită carieră în Curia romană, făcând parte din cercurile apropiate predecesorilor săi şi îndeplinând diferite misiuni diplomatice. În anul 1251, a fost numit cardinal, iar în această calitate l-a sprijinit pe superiorul franciscanilor, Ioan din Parma, căruia i se ceruse demisia (1257) deoarece fusese acuzat de simpatii cu teoria ioachimită ce propovăduia o sărăcie radicală pentru toţi ierarhii Bisericii, conform primei comunităţi creştine. În urma intervenţiei lui Ottobono, Ioan din Parma a evitat condamnarea care îi fusese cerută de un alt franciscan celebru, Sf. Bonaventura.

În timpul pontificatului lui Clement al IV-lea, a încheiat cu succes misiunea diplomatică din Anglia ce i-a fost încredinţată în calitate de legat pontifical, pentru a media conflictul dintre Henric al III-lea şi baronii englezi, în urma emanării Edictului de la Kenilworth (31 octombrie 1266). 

După reîntoarcerea la Roma, în 1268, Ottobono Fieschi şi-a continuat activitatea în sprijinul politicii lui Carol de Anjou, fie sprijinindu-i pe guelfii genovezi exilaţi de către ghibellinii victorioşi în 1270, fie la conclavul de la Viterbo, unde a susţinut alegerea lui Grigore al X-lea. După ce a participat în mod activ la Conciliul al II-lea din Lyon (1274), s-a reîntors la Roma, susţinând în continuare politica lui Carol de Anjou. Prin urmare, nu este de mirare că după moartea lui Inocenţiu al V-lea (22 iunie 1276), Carol de Anjou l-a sprijinit în conclavul ţinut la Viterbo pentru a deveni papă. La 11 iulie, a fost ales papă de către conclav, după trei săptămâni de dezbateri, dar nu a reuşit să fie încoronat la Roma deoarece a murit subit la 18 august 1276.

11. Ioan al XXI-lea (1276-1277)
Pedro Julião (în italiană, Pier Giuliani), supranumit Hispanus, sau Hispanus Portugalensis, s-a născut la Lisabona în jurul anului 1210. După ce a urmat cursurile şcolilor din Lisabona şi Leon, a studiat filosofia şi medicina la Paris, unde i-a avut ca profesori pe Albert cel Mare, Lambert de Auxere şi Wilhelm de Shyreswood, şi unde a obţinut titlul de magister.

Începând din anul 1245, a predat medicina la universitatea din Siena, în calitate de doctor in physica. După o scurtă perioadă petrecută la curtea lui Frederic al II-lea, a venit la curtea papală unde a fost medicul personal a mai multor cardinali, bucurându-se de o faimă tot mai mare.

La 3 iunie 1273, Grigore al X-lea l-a numit cardinal de Tuscolo, şi astfel Pier Giuliani a avut posibilitatea să îşi fixeze tot mai adânc rădăcinile în ambientul Curiei romane, iar în 1276 a fost ales papă de către conclav, bucurându-se de sprijinul cardinalului Ioan Gaetano Orsini, viitorul papă Nicolae al III-lea.

Imediat după alegere, a revocat deciziile documentului Ubi periculum, emanat de către Grigore al X-lea, referitor la desfăşurarea conclavului. Noul papă a încercat să medieze conflictul dintre Castilia şi Franţa ce-şi disputau dreptul de suveranitate asupra provinciei Navarra. De asemenea, a încercat să promoveze o nouă unire cu Biserica Orientală, însă fără succes. 

Cea mai mare iniţiativă din scurtul său pontificat a fost directiva încredinţată episcopului Ştefan Tempier de a identifica erorile doctrinare din universităţi
. Acest episcop, o persoană conservatoare şi plină de fervoare, a exagerat în atribuţiile sale, şi a convocat imediat o comisie de teologi care au condamnat, la 7 marie 1277, 219 propoziţii ce purtau semnătura unor faimoşi filosofi, precum Aristotel, Avicenna, Averoe şi Boeţiu din Dacia, fără a anunţa în prealabil Sf. Scaun. Erau vizate şi anumite afirmaţii ale lui Toma d’Aquino, astfel încât Albert cel Mare, care se afla la Köln, s-a văzut constrâns să se întoarcă la Paris pentru a-şi apăra vechii discipoli. Moartea accidentală a lui Ioan al XXI-lea, în urma căderii acoperişului din camera sa din palatul pontifical de la Viterbo, a adus o oarecare liniştire a spiritelor. 

În calitate de filosof, Ioan al XXI-lea a scris o operă celebră, Summulae logicales, o sinteză a logicii antice clasice, care va deveni textul de logică cel mai folosit în evul mediu şi carei-a adus titlul onorific de Summulistarum princeps
.

12. Nicolae al III-lea (1277-1280)

Ioan Gaetano Orsini s-a născut la Roma, în al doilea deceniu de la începutul secolului al XIII-lea. Imediat după alegerea sa pe tronul pontifical, la 25 noiembrie 1277, Nicolae al III-lea a încercat să ducă mai departe politica lui Grigore al X-lea, reafirmând cu tărie drepturile Sfântului Scaun în disputele cu fiii lui Frederic al II-lea, în special cu Rudolf de Habsburg, care nu va reuşi nici în timpul pontificatului său să fie încoronat împărat (nu va fi niciodată încoronat oficial, mrind în 1291).

De asemenea, a luat poziţie în faţa pretenţiilor tot mai exagerate ale lui Carol de Anjou, ce încerca să creeze un mic imperiu mediteranean, în care erau incluse şi teritorii aparţinând statului pontifical. În această situaţie extrem de gravă, Nicolae al III-lea a condus o politică diplomatică de succes ce a asigurat salvarea „patrimoniului petrin” şi independenţa sa. Pe de altă parte, pontificatul său scurt, de doar trei ani, nu a putut să asigure un succes durabil politicii sale, deoarece succesorul său, Martin al IV-lea, nu i-a continuat proiectele.

Nicolae al III-lea a susţinut predicarea unei noi cruciade, încercând să accelereze strângerea de fonduri decise la Conciliul al II-lea din Lyon. În acelaşi timp, a încercat să atenueze tensiunile dintre Franţa şi regatul de Aragon, şi a trimis o misiune hanului mongolilor, în speranţa de a obţine o alianţă ce ar fi putut să îi învingă pe turci. 

Papa Nicolae al III-lea a favorizat activitatea ordinelor mendicante, în special a franciscanilor (le-a confirmat noua regulă prin constituţia Exiit qui seminat, din 14 august 1279), şi le-a susţinut pe călugăriţele clarise. Convingerile sale rigide referitoare la votul sărăciei vor favoriza reapariţia unor mişcări extremiste în interiorul ordinului franciscan, care vor duce la lacerarea acestuia mai târziu. Nicolae al III-lea a consacrat mai mulţi episcopi din rândul ordinelor mendicante, patru dintre ei fiind numiţi şi cardinali (doi franciscani şi doi dominicani).

La Roma, Nicolae al III-lea a realizat numeroase opere în palatul Vaticanului, fiind considerat adevăratul fondator al acestei reşedinţe, preferând-o în locul palatului Lateran. A restaurat Bazilica Sf. Petru şi capela pontificală Sf. Laurenţiu. După moartea sa, la 22 august 1280, a fost înmormântat în capela familiei Orsini din Bazilica Sf. Petru. Totuşi, urmare a faptului că şi-a promovat membrii familiei în posturi importante din ierarhia Bisericii (l-a numit cardinal pe unul dintre fraţii săi, Giordano Orsini), posteritatea i-a condamnat această generozitate, acuzându-l de nepotism: Dante i-a „oferit” un loc în Infernul său, printre cei condamnaţi de simonie
.            
13. Bonifaciu al  VIII-lea (1294-1303)
Doctrina superiorităţii puterii spirituale asupra celei temporale îşi va găsi un exponent de prim rang în persoana papei Bonifaciu al VIII-lea care-i urmează papei Celestin al V-lea, un eremit lipsit de calităţile unui papă, motiv pentru care demisionează după doar cinci luni de pontificat şi se retrage în singurătatea munţilor Abruzzi de unde ieşise cu puţin timp în urmă. Noul ales, din familia Caetani, îşi exprimă încă de la început gândirea sa referitoare la sublimitatea şi rolul puterilor unui papă nu numai în Biserică, ci şi în raport cu autorităţile laice. 
Raporturile papalității cu Franța erau tensionate dar nu explozive. Drepturile tradiționale ale regelui în biserica franceză fuseseră deja afirmate cu claritate chiar și de sfântul rege Ludovic al IX-lea, drepturi care izvorau mai mult din sistemul medieval al bisericilor private. La fel a procedat și succesorul lui, Filip al III-lea, fără însă să înăsprească prea mult relațiile cu Scaunul Apostolic Roman. Insă succesorul acestuia, Filip al IV-lea cel Frumos, este nu numai mai energic în a afirma prerogativele regalității comparativ cu antecesorii săi, dar și mai materialist, mai interesat personal și nu de puține ori chiar lipsit de scrupule în a-și atinge propriile scopuri. Este în același timp exponentul unor timpuri noi și al unui realism politic care îl duce în mod inevitabil spre secularism și laicizare pragmatică în gândire și acțiune. 
Regele le cere clericilor să plătească impozite față de coroană; papa însă încearcă să-l împiedice în această acțiune publicând în 1296 bula ”Clericis laicos”. Filip reacționează prompt la această bulă, interzicând ieșirea în afara țării a oricărei sume de bani și a altor bunuri. Papa îi răspunde și el spre sfârșitul acestui an cu o altă bulă  în care afirmă că are dreptul să supravegheze orice acțiune a monarhiei. Regele însă, sprijinit de mulți consilieri, își continuă nestingherit politica sa, taxând clerul și exercitându-și puterea asupra acestuia, ceea ce-l supără pe papă și-l determină să publice în 1301 bula ”Ausculta Fili” prin care îl cheamă la ascultare și supunere pe acest fiu rebel. Regele nu numai că nu se supune, dar aplifică acțiunile antipapale atât prin scrieri cât și prin multe alte măsuri administrative. Atitudini antipapale aveau și membrii familiei Colonna din Italia, ce se aliază cu regele francez. Din partea lor, papa și oamenii săi publică și ei mai multe scrieri în care afirmă supremația pontificală, iar toate acestea își au apogeul în bula ”Unam sanctam” din 18 noiembrie 1302, cel mai reprezentativ document al supremației pontificale medievale
.
Menționăm pentru această perioadă de tensiuni între papă și regele francez evenimentul pozitiv al marelui jubileu din anul 1300, un eveniment de mare răsunet ce a adus la Roma sute de mii de pelerini la mormintele apostolilor și a contribuit nu numai la creșterea prestigiului papalității, dar și la refacerea finanțelor acesteia.

Revenind la bula din 1302, aceasta afirmă cu maximă claritate că există o singură Biserică, cea catolică, în afara căreia nu există iertarea păcatelor și nici mântuire. Biserica catolică este ca un trup ce are doar un cap, Cristos, și vicarul său pe pământ, apostolul Petru și succesorii lui, papii. Cine nu este în comuniune cu ei, nu este în comuniune cu Cristos și nu face parte din turma Lui. Urmează apoi teoria venită de la sfârșitul antichității, de la papa Gelaziu, a celor două spade, cea spirituală și cea temporală. Prima este în mâna preoților; a doua este în mâna regilor și împăraților, însă aceasta trebuie folosită conform dorinței și cu permisiunea preoților. Spada temporală este inferioară prin natură și finalitate celei spirituale, întrucât aceasta din urmă are prin excelență misiunea de a contribui la scopul suprem al omului, mântuirea și fericirea lui veșnică, misiune pe care a primit-o de la Dumnezeu, suprema autoritate în cer și pe pământ. Puterea spirituală are dreptul de a o judeca pe cea temporală atunci când aceasta greșește și nu contribuie, chiar dacă indirect, la îndeplinirea scopului suprem pe pământ, mântuirea oamenilor. Poate greși și suprema putere spirituală, însă în acest caz ea nu poate fi judecată decât de Dumnezeu, conform principiului ”papa a nemine judicatur”. Spre final, bula declară că este absolut necesar pentru mântuire ca orice ființă umană să fie supusă Pontifului Roman. Pentru o înțelegere echilibrată a bulei, ea trebuie neapărat plasată în cadrul conflictului papei cu regele francez, deși afirmațiile ei duse la absolut exprimă o tensiune plină de dramatism între supremația pontificală și naționalismele medievale târzii, ea prevestind nu numai ultrajul de la Anagni din toamna acestui an cât și schismele ce vor urma în sânul creștinătății europene occidentale.
Papa îi cere regelui francez o supunere totală și necondiționată, amenințîndu-l cu excomunicarea. Filip nu numai că nu acceptă, dar reacționează publicând o serie de acuze aduse papei, printre care era prezentă și cea a ereziei. Bonifaciu publică în septembrie o altă bulă în care îi dezleagă pe supușii francezi de jurământul de fidelitate față de regele lor. Acesta reacționează energic, trimițând la Anagni, reședință unde papa se retrăsese, o trupă de soldați conduși de Guillaume Nogaret și ajutați de membri ai familiei Colonna, care intră cu forța în reședința papei pe data de 7 septembrie și după ce este jignit grav de Sciarra Colonna, Nogaret îl arestează. După trei zile, papa este eliberat de populația orașului, însă din cauza șocului acestui eveniment Bonifaciu moare o lună mai târziu. 
CAPITOLUL AL VII-EA
PAPALITATEA LA AVIGNON

Prezentare sintetică
Din anul 1238, oraşul Avignon devine proprietate a papilor, iar transferarea reşedinţei papale aici în 1307, după alegerea cu doi ani înainte a arhiepiscopului de Bordeaux ce îşi ia numele de Clement al V-lea, a fost pentru moment un fapt secundar care nu a trezit reacţii de anvergură în lumea creştină. Noul ales şi-a amânat venirea la Roma pentru că avea probleme urgente de rezolvat cu regele Franţei, Filip cel Frumos. Iar mai apoi este reţinut de toată problematica conciliului ecumenic din Vienne; în plus, nu se poate întoarce deoarece Italia fusese invadată de trupele împăratului Henric al VII-lea. Intr-o fortăreaţă-palat, curia papală se organizează aici în linişte, departe de tulburările romane sau italiene, ceea ce reprezenta un avantaj evident, însă pe de altă parte era dominată din ce în ce mai mult de Franţa, fapt care a început să scandalizeze poporul creştin occidental. Contemporani de renume precum Petrarca sau sfânta Ecaterina de Siena au considerat papalitatea ca aflându-se în captivitate, ceea ce de jure nu era adevărat, dar de facto corespundea în bună parte. Toţi papii acestei perioade au fost francezi, adică dependenţi de curtea regală şi de politica acesteia, însă ei ca persoane au dus o viaţă demnă, pioasă şi s-au ocupat cu toată seriozitatea de reforma Bisericii, dar mai mult sub aspect administrativ şi financiar. Papa este văzut mai ales ca un suveran înconjurat de curtea sa, curia papală, domiciliind într-o fortăreaţă transformată în palat, departe de mormântul lui Petru, care fusese mereu centrul catolicităţii Bisericii. Faptul că papalitatea renunţase la Roma şi îşi transferase sediul la Avignon, demonstra clar că echilibrul puterii suferise grave schimbări. Imaginea şi simbolul „cetăţii eterne”, adânc înrădăcinate de-a lungul secolelor în conştiinţa popoarelor occidentale, nu erau legate doar cu ideea succesiunii directe a apostolului Petru şi cu cea a primatului, ci şi cu ideea universalismului occidental, fondat pe temeliile Imperiului Roman. Oraşul Avignon, în schimb, gravita în orbita regatului francez, şi astfel nimeni nu a crezut că această situaţie a fost schimbată atunci când, în anul 1348, papa Clement al VI-lea a obţinut recunoaşterea acestui oraş ca teritoriu pontifical autonom, deoarece Avignon rămânea înconjurat de regatul Franţei şi era practic izolat de restul lumii, iar la sfârşitul „exilului din Avignon” (1309-1378) va urma o mare schismă în Occidentul latin care va marca începutul unei epoci de criză profundă a Bisericii.

Reforma pe care o promovează papalitatea este prevalent administrativă şi fiscală. Este consolidată Camera apostolică, iar sistemul fiscal şi activitatea diplomatică sunt perfecţionate de papa Ioan al XXII-lea. Cancelaria cu diferitele ei ramificaţii susţine legătura papilor cu întreaga creştinătate apuseană. Din punct de vedere juridic, Clement al V-lea, Ioan al XXII-lea şi Benedict al XII-lea organizează activitatea centrală, papală, folosindu-se de Consistoriu, alcătuit din papă şi cardinali, şi care funcţiona ca si curte de apel. Sunt organizate tribunalele conduse de cardinali, şi care analizează problemele şi cazurile ce le sunt încredinţate de papi. Acum este înfiinţată şi Rota romană pentru problemele legate de beneficiile ecleziastice, la care se vor adăuga ulterior problemele matrimoniale şi nu numai.

Asemănându-se din ce în ce mai mult cu o curte regală, papalitatea şi toate organismele ei centrale alunecă în lux şi birocraţie. Pentru a menţine întregul aparat birocratic sunt mărite taxele şi impozitele pe beneficiile şi oficiile ecleziastice. Pentru colectarea banilor sau a bunurilor materiale sunt instituiţi executori papali, care se folosesc în caz de necesitate de puterile ce le primesc de la papi, adică de excomunicare, cenzuri, amenzi etc. Imensul aparat birocratic se răspândeşte de la Avignon în toată lumea catolică, trezind adesea reacţii de condamnare, iar cei care simt cel mai mult povara acestui sistem sunt simplii creştini. 
1. Pontificatul lui Clement al V-lea (1305-1314). Conciliul din Vienne (1311-1312)

După moartea lui Bonifaciu al VIII-lea, a fost ales papă Nicolae Boccasini (1303-1304), care a luat numele de Benedict al XI-lea, dar pontificatul său a fost prea scurt pentru a influenţa într-o măsură importantă viaţa Bisericii. Trebuie amintit, totuşi, faptul că Benedict a anulat excomunicarea lui Filip cel Frumos, dar nu şi a celor care l-au insultat în mod direct pe Bonifaciu al VIII-lea pe care îl arestaseră la Anagni, adică a lui Guillaume Nogaret şi a familiei Colonna.
Noul conclav l-a ales papă pe cardinalul francez Betrand de Got, care fusese capelan al papilor predecesori şi avea o bună formare culturală. Împreună cu un unchi al său, episcop de Agen, şi care avea acelaşi nume, a îndeplinit numeroase misiuni diplomatice în Anglia, pentru a media conflictul dintre această ţară şi Franţa.

Clement al V-lea a fost încoronat papă la Lyon (1305), şi deoarece Roma, unde continuau conflictele dintre facţiunile politice, era considerat un oraş nesigur, la sugestia regelui francez s-a stabilit la început la Poitiers, iar mai apoi la Avignon (1309), o enclavă papală în teritoriul francez, şi care va fi reşedinţa papilor până în anul 1378.      

Clement al V-lea a trebuit să asculte dorinţa de răzbunare a lui Filip cel Frumos şi a deschis un proces împotriva defunctului papă Bonifaciu al VIII-lea. Acţiunea cea mai reprobabilă a regelui Franţei a fost, însă, cea întreprinsă împotriva cavalerilor templieri, din motive pur economice. La sfârşitul cruciadelor, ordinul templierilor se stabilise în Franţa, iar proprietăţile lor bogate deveniseră ţinta lui Filip cel Frumos, care nu a mai ţinut cont de nenunăratele servicii pe care acest ordin le adusese cruciadelor şi pelerinilor din Ţara Sfântă. Începând cu anul 1307, regele s-a folosit de toate mijloacele, în special intrigi şi calomnii, pentru a-i compromite pe templieri.

După ce i-a acuzat de erezie şi imoralitate, la 13 octombrie 1307 au fost arestaţi în Franţa circa 2.000 de cavaleri templieri, iar bunurile lor au fost confiscate. Cei arestaţi au fost torturaţi în mod înfiorător, şi astfel li s-au smuls nişte mărturisiri forţate şi recunoaşteri de vini inexistente, de care regele s-a folosit pentru a cere condamnarea şi desfiinţarea ordinului. Clement al V-lea a avut o atitudine negativă: nu a făcut absolut nimic pentru a-i salva. După un moment de ezitare, papa a fost de acord întru totul cu voinţa regelui, şi a convalidat acuzaţiile de erezie, iar la 22 martie 1312, în cadrul Conciliului din Vienne, a cerut suprimarea pe cale administrativă a ordinului, deşi mulţi dintre participanţi s-au opus. Consecinţele acestei suprimări au fost terifiante: sunt atestate 54 de condamnări la moarte prin ardere pe rug
, printre care s-a numărat şi Marele Maestru al ordinului, Jacques de Molay (1314).

2. Ioan al XXII-lea (1316-1334)

Influenţa franceză a avut, în timpul pontificatului lui Ioan al XXII-lea, consecinţe negative asupra politicii pontificale faţă de împăratul german. Folosindu-se de un pretext evident, papa l-a declarat demis pe împăratul Ludovic Bavarezul în anul 1323. La originea acestui conflict, considerat în general ca fiind ultimul conflict dintre sacerdotium şi imperium cu o importanţă istorică deosebită, nu au fost marile idealuri, ci doar simple şi meschine interese politice. Papalitatea a devenit o susţinătoare în mod făţiş a intereselor politice franceze, şi tocmai ca urmare a acestui servilism, Germania l-a acuzat pe Ioan al XXII-lea de guvernare ilegitimă.

Lupta dintre cele două tabere a fost înverşunată şi a avut consecinţe grave pentru papalitate. Pentru prima dată în istorie, acuzaţiile puterii imperiale nu vizau doar persoana unui papă, ci întreaga instituţie ca atare. În anul 1234, Ludovic a făcut apel la un conciliu ecumenic împotriva lui Ioan al XXII-lea, şi o mare parte din clerul care era ostil atitudinii sale servile a răspuns convocării venind la curtea împăratului. Doi doctori în teologie, fugiţi de la universitatea din Paris, Marsiliu din Padova şi Ioan din Jandun, au scris o lucrare revoluţionară, Defensor Pacis, în care puneau sub semnul întrebării ordinea ierarhică din Biserică şi cereau o structură democratică. Ei au negat originea divină a primatului pontifical şi au atribuit poporului puterea suverană din Biserică: „Biserica este comunitatea tuturor credincioşilor în Cristos; o prioritate a clerului asupra laicilor nu există”
. Nici papa, nici episcopii, nici călugării nu au primit de la Cristos o funcţie specială independentă, ci ei trebuie să îşi îndeplinească misiunile lor în calitate de reprezentanţi ai Congregatio fidelium, iar aceasta este exprimată în cel mai înalt grad de către conciliul ecumenic. Prin urmare, conciliul reprezintă întreg poporul Bisericii. 

Această concepţie despre Biserică, radicală şi revoluţionară, făcea din papă doar un organ executiv al conciliului. Papa era subordonat conciliului, constrângându-l să dea ascultare deciziilor acestuia, şi oricând putea fi tras la răspundere. Prin urmare, papa, în funcţie de modul în care îşi îndeplinea misiunea, putea fi confirmat sau demis. Această teorie, care în esenţă îl subordona pe papă conciliului ecumenic, a fost numită în general „conciliarism”.

Metodele şi măsurile folosite de papalitatea de la Avignon pentru a obţine cât mai mult profit financiar au fost principalii factori de dezordine şi scandal. Existau taxe care se obţineau prin dispense şi privilegii, care deseori aveau un caracter simoniac. La acestea se adăugau taxele pentru aprovizionarea Sfântului Scaun, drepturile de jurisdicţie, taxele pe care arhiepiscopii trebuiau să le plătească pentru primirea palium-ului etc. Se cereau în continuare contribuţii financiare pentru cruciade, deşi acestea încetaseră de mult să mai fie organizate. Deoarece toate aceste taxe erau impuse cu forţa, ostilitatea împotriva Curiei romane a crescut tot mai mult, mai ales în Germania, rezultat al atitudinii papalităţii faţă de Ludovic Bavarezul. Situaţia s-a agravat şi mai mult în deceniile succesive, găsind expresie în scrierea Gravamina nationis Germanicae, iar efectele finale vor fi marea reformă protestantă din secolul al XVI-lea.

„Exilul” de la Avignon, considerat în ansamblul său, a adus prejudicii imense Bisericii catolice. Va urma „marea schismă din Occident” (1378-1415) şi o epocă dominată de conciliarism, teorie care de fapt demonstra slăbiciunile papalităţii, departe de acel model pentru care se angajaseră cu toate puterile antecesorii Grigore al VII-lea sau Inocenţiu al III-lea.

3. Grigore al XI-lea (1370-1378)

Înainte de a intra în tratarea subiectului popriu-zis, pontificatul acestui papă care a restabilit reşedinţa Curiei romane la Roma, se cer amintiţi în mod foarte succint ceilalţi papi care au condus Biserica de la Avignon: Benedict al XII-lea (1334-1342), călugăr cistercian auster şi doritor de reformă, a construit palatul pontifical de la Avignon; Clement al VI-lea (1342-1352), abate benedictin şi episcop francez, considerat de unii istorici ca având idei preumaniste, o dată urcat pe tronul pontifical a asigurat Curiei romane un fast exagerat; Inocenţiu al VI-lea (1352-1362), contrar predecesorului său, a trăit în simplitate şi şi-a dorit în mod sincer reforma Bisericii, dar fără rezultate concrete, excepţie făcând faptul că a restabilit suveranitatea papală, care între timp fusese uzurpată de familiile nobile romane Colonna şi Orsini, în statul pontifical şi la Roma; Urban al V-lea (1362-1370), primul papă care s-a reîntors pentru o scurtă perioadă la Roma (1367), dar haosul din oraş şi ostilitatea nobilimii romane l-au „alungat” din nou la Avignon.

În cuvântarea funebră a papei Urban al V-lea, cardinalul Guy de Boulogne afirma că Biserica are nevoie de „un pontif care să readucă la starea lor iniţială lucrurile care s-au schimbat fără motiv şi să anuleze inovaţiile…un papă care să nu se bazeze doar pe propria părere, ci să primească cu deschidere sfaturile bune”. Acest portret i se potriveşte lui Pierre Roger, cardinalul care a fost ales cu numele de Grigore al XI-lea (1370-1378), şi care a făcut din întoarcerea la Roma un proiect prioritar al pontificatului său. 

Grigore al XI-lea a continuat politica de reformă a lui Urban al V-lea şi a reluat lupta împotriva ereziilor în Franţa, Germania, Spania şi Sicilia. Referitor la relaţiile cu Biserica Orientală, papa a luat unele măsuri pentru a reface unitatea spirituală dintre cele două Biserici, prin trimiterea de noi misionari, dominicani în Armenia şi franciscani în Bosnia, înfiinţând în acelaşi timp şi noi sedii episcopale în Europa nord-orientală.

Pontiful a desfăşurat o intensă activitate diplomatică, încercând să medieze diferite conflicte internaţionale: între regii Aragonului, Castiliei şi Portugaliei; între candidaţii la scaunele episcopale trimiși de papă şi cei ai regelui în Anglia; între Franţa şi Anglia; între regii din Napoli şi Aragon.

Succesele politicii lui Grigore al XI-lea şi întărirea statului pontifical au fost privite cu îngrijorare de către oraşele toscane, mai ales Florenţa. În timpul foametei din 1374, Florenţei i-au fost refuzate cererile de ajutor, prin care se solicitau provizii de grâne din statul pontifical, de către vicarul general al papei, abatele de Marmoutier, deşi papa fusese de acord. Acest lucru a atras ura cetăţenilor faţă de administraţia pontificală, deja acuzată de corupţie şi aviditate, şi a dus la izbucnirea unei revolte împotriva legaţilor pontificali. Grigore al XI-lea i-a chemat la judecată pe cei vinovaţi de incitare la rebeliune, şi a declarat Florenţa oraş interzis; cetăţenii săi care aveau reşedinţa la Avignon au fost deposedaţi de bunuri. Au fost trimise trupe armate sub comanda lui Sylvestre Budes şi a cardinalului Robert de Geneva, care au înăbuşit în sânge revoltele din Cesena şi Bolsena. Guvernul oraşului Florenţa, „guvernul celor Opt Sfinţi”, s-a văzut constrâns să ceară medierea conflictului lui Bernabo Visconti, iar tratativele de pace au început la Sarzana cu participarea ambasadorilor împăratului german, regelui Franţei, Ungariei şi Spaniei. 

Între timp, curtea pontificală a părăsit oraşul Avignon (13 septembrie 1376) pentru a se reîntoarce în Italia, acest lucru fiind cerut cu insistenţă de două personalităţi ale epocii: Sf. Ecaterina de Siena şi Sf. Brigita de Suedia. Totuşi, mai mulţi istorici, în ciuda unor tradiţii adânc înrădăcinate Bisericii, au demonstrat recent că voinţa personală a papei şi calculele sale politice bine gândite au fost factorul decisiv în luarea acestei hotărâri
, şi nu insistenţele celor două sfinte, mai ales a sfintei Ecaterina de Siena, aşa cum se afirmă în Legenda maior:  Sfânta îi ceruse să vină fără întârziere şi dezarmat la Roma, dar papa a venit bine organizat atât din punct de vedere financiar, cât şi militar, având 2.000 de soldaţi comandaţi de Robert de Tourenne. „A fost forţa armelor şi nu blândeţea cea care a triumfat asupra romanilor”, a conchis în mod plastic Mollat
. 

După patru luni de călătorie, Grigore al XI-lea a intrat în „oraşul papilor”. Din acel moment, reşedinţa papilor va fi Vaticanul, şi nu Lateranum, aşa cum fusese în secolii anteriori. În ciuda speranţelor Sf.-ei Ecaterina, situaţia nu s-a schimbat în bine: lipseau fondurile pentru susţinerea aparatului curial, iar impozitele ajungeau în mod neregulat. A trebuit să se ajungă la împrumuturi, mai ales din partea ducelui de Anjou. 

Grigore al XI-lea a murit la 27 martie 1378, lăsând Biserica într-o situaţie dificilă: se sfârşise „exilul”, dar avea să urmeze „schisma” din Occident.             

CAPITOLUL AL VIII-LEA
SCHISMA OCCIDENTALĂ (1378-1417)

1. Urban al VI–lea (1378-1389)

Schisma occidentală reprezintă unul dintre evenimentele istorice cele mai complexe, foarte greu de clarificat chiar şi pentru istoricul cel mai imparţial. Printre alte dificultăţi, ca de exemplu validitatea sau invaliditatea alegerii lui Urban al VI-lea, se află şi aceea de a defini natura acestei schisme, care nu poate fi înţeleasă ca un refuz al autorităţii instituţionale, adică al puterii primaţiale, ci ca o contrapunere a ideilor şi persoanelor referitoare la identitatea persoanei concrete care deţine această putere instituţională. Schisma nu denotă o tendinţă autocefală, ci incertitudinea referitoare la persoana papei.

Grigore al XI-lea moare la 27 martie 1378. După moartea sa, poporul roman agitat, furios chiar, iese pe străzile oraşului şi strigă că doreşte un papă roman. Cardinalii cer autorităţilor oraşului să ia măsuri împotriva eventualelor tulburări ale maselor pentru ca astfel să fie liberi în alegerea noului papă. 

– 7 aprilie 1378: După primele vespere, cardinalii intră în conclav la primul etaj al palatului Vaticanului. Înainte însă de a se închide porţile, aproximativ 70 de străini (reprezentanţi ai oraşului şi alţi oameni din popor înarmaţi) îşi fac apariţia în conclav. După două ore sunt trimişi afară, iar clauzura este închisă. În faţa palatului, 20 000 de persoane, printre care mulţi ţărani înarmaţi, strigă cu putere: „voim un roman sau cel puţin un italian”. Capii celor 13 circumscripţii ale oraşului se prezintă în mod oficial în conclav şi cer ca dorinţa poporului să fie îndeplinită, deoarece, în caz contrar, ar fi fost foarte greu ca masele agitate să mai poată fi controlate.

– 8 aprilie 1378: Clopotele bazilicii „Sfântul Petru” încep să sune, iar poporul, alergând, soseşte din nou în piaţă, strigând: „Vrem un papă roman!”. Strigătele sunt atât de puternice încât cardinalul Orsini nu îşi poate ţine discursul în faţa conclavului (compus din 11 francezi, 4 italieni şi un spaniol). De la fereastră, cardinalul dojeneşte poporul şi promite că, în decursul aceleiaşi zile, vor avea un papă roman sau italian. Cardinalii italieni îl propun pe arhiepiscopul de Bari, Bartolomeo Prignano. Mai mult de două treimi dintre alegători sunt de acord cu acest nume.

– 8 aprilie, ora 9: Poporul devine ameninţător şi strigă: „Vrem un papă roman!”. După prânz, cardinalii merg în capelă, unde Prignano este votat cu două treimi din voturi. Orsini anunţă poporului că alegerea a fost făcută şi pronunţă „Bari”; poporul înţelege doar „Bar”, care fusese un curialist al lui Grigore al XI-lea. Furioasă, lumea asaltează zidul sălii conclavului şi pătrunde înăuntru. Înfricoşaţi, cardinalii înscenează întronizarea unui alt cardinal italian, Tebaldeschi. Poporul este mulţumit cu acest „ales”. În urma acestei false întronizări, cu excepţia lui Tebaldeschi, toţi cardinalii fug, fiecare unde poate: şase se refugiază în castelul Sant’Angelo, patru fug în afara Romei, iar cinci se retrag în propriile case. Conform obiceiului, romanii jefuiesc casa lui Tebaldeschi.

– 9 aprilie: Prignano vrea să fie sigur de alegerea sa şi pentru aceasta îi cheamă pe toţi cardinalii fugari. Cu excepţia celor fugiţi în afara Romei, toţi ceilalţi sosesc în Vatican. În total erau 12, adică două treimi. Votează încă o dată şi, în unanimitate, îl realeg pe Prignano. După întronizare şi cântarea Te Deum-ului, numele celui ales este anunţat poporului care îl aclamă.

– 17 aprilie: Şi cardinalii fugiţi în afara Romei prezintă omagiile noului ales.

– 18 aprilie: Sărbatoarea Paştelui; se celebrează solemnitatea încoronării noului papă.
Conflictul dintre Urban al VI-lea şi cardinali
Este probabil ca după alegerea sa, gândirea lui Urban al VI-lea să fi suferit anumite schimbări. Sensul acelei plenitudo potestatis (plinătate a puterii) a declanşat în el defectele caracterului şi ale temperamentului său. Toată energia de care dispunea a fost pusă în serviciul programului său, program care nu este de respins, chiar dacă unele aspecte nu erau tocmai potrivite timpului şi conjuncturilor istorice. Însă aceasta i s-a întâmplat nu numai lui, ci şi altor pontifi dinainte sau posteriori lui (Bonifaciu al VIII-lea, Paul al IV-lea şi Pius al V-lea, pentru a da numai unele exemple din multe altele posibile).

În Urban al VI-lea există convingerea, manifestată deseori, a unei alegeri divine a persoanei sale ab aeterno (din veșnicie). Modul alegerii sale reprezintă pentru el un adevărat miracol. La aceasta se adaugă concepţia papei, concepţie care o reproduce mai mult sau mai puţin pe cea a lui Bonifaciu al VIII-lea: papa este altissimus super omnes (cel mai sus, deasupra tuturor). Ca şi Vicar al lui Cristos şi reprezentant al lui Dumnezeu pe pământ, el reprezintă prima persoană a lumii. Plenitudo potestatis îi conferă puterea să decidă deasupra sau chiar împotriva normelor canonice. Omnia possum et ita volo (pot orice și așa vreau) reprezintă o frază pronunţată atunci când a intenţionat să treacă deasupra normelor pronunţării excomunicării, norme care cereau trei avertismente anterioare.

Cu această convingere a alegerii divine şi cu puterea supremă în mână, papa intenţionează să reformeze Biserica începând de la curia romană: „Ego intendo mundare ecclesiam et mundabo; istam sedem intendo primitus reformare”. Însă tocmai în cadrul acestui program, papa va declanşa conflictul fatal cu cardinalii.

Conflictul cu cardinalii se manifestă pe două planuri: pe cel al practicii tradiţionale şi în cadrul raporturilor papă-cardinali.

1) În cadrul practicii tradiţionale, dezvoltată mai ales la Avignon, noul ales nu mai intenţionează să ofere favoruri şi beneficii cardinalilor electori. Adversar înverşunat al simoniei, alegătorilor săi nu le va oferi nici un florin, aşa cum făcuseră predecesorii săi, Ioan al XXII-lea, Benedict al XII-lea, Clement al VI-lea şi Urban al V-lea. Mai mult, îi ameninţă cu excomunicarea pe cardinalii care ar îndrăzni să practice simonia. O formă simoniacă a timpului o reprezenta aceea a intervenţiilor cardinalilor pe lângă papa spre a obţine beneficii pentru protejaţii regilor, ai principilor etc. În schimbul acestor servicii, cardinalii primeau gratificaţii şi pensiuni din partea suveranilor.

Un alt aspect al reformei grupului cardinalilor a fost acela de a reduce numărul „familiei” acestora, de la 30 sau 40 câte erau, la 14 persoane, de a reduce numărul enorm al beneficiilor (200-300 sau chiar 500), beneficii în care intrau multe ce aveau şi îngrijirea sufletelor. Aceasta însemna reducerea intrărilor, slăbirea bazei economice pentru întreţinerea unei numeroase „familii” şi o viață trăită în lux. În sfârşit, noul ales intenţionează să îi separe pe cardinali de suverani, să îi transforme din avocaţi ai regilor şi principilor în colaboratori ai săi. Aceasta însemna să îi priveze de pensiunile primite de la aceştia pentru serviciile făcute pe lângă curia romană.

2) Pe planul teoretic, dar chiar şi practic, al raportului juridico-eclezial dintre papă şi cardinali, se observă tendinţa lui Urban al VI-lea de a-şi supune cardinalii acelei „plenitudo potestatis” proprii. În ritm lent, începând cu secolul al XII-lea, cardinalii, ajutaţi şi de dreptul corporativ aplicat concepţiei bisericeşti a „Bisericii Romane” (romana ecclesia), îşi lărgiseră considerabil puterea proprie. Ei încercau să instaureze o putere oligarhică prin care să condiţioneze, să constrângă chiar, deciziile papale: fără părerea pozitivă a cardinalilor, deciziile papei, pronunţate în consistoriu, erau invalide. Pentru Urban însă, deciziile erau personale, iar părerea cardinalilor avea rolul doar de a conferi acestora o solemnitate mai mare. În acest fel, papa „micşora onoarea”, adică puterea cardinalilor, iar aceştia au început să se gândească cum să o micşoreze pe cea a papei. Pentru a înţelege mai bine gravitatea acestui fapt, trebuie menţionat că, procedând astfel, papa intenţiona să răstoarne întreaga practică instaurată la Avignon.

Alături de prezentarea raporturilor sale cu cardinalii, trebuie adăugate aici şi câteva informaţii referitoare la relaţiile promovate de Urban al VI-lea cu puterile civile. Papa reafirmă concepţia lui Bonifaciu al VIII-lea. Nu numai că intenţionează să îşi impună propria autoritate de cap al creştinătăţii, ci să se folosească de putere sa de a depune regi, principi şi împăraţi şi de a-i înlocui cu alţii. Cu această înaltă concepţie a puterii sale, el va întârzia mult timp confirmarea alegerii lui Venceslau ca rege al romanilor. Nu recunoaşte sau nu ratifică tratatul încheiat între papa Grigore al XI-lea şi regele Eduard al III-lea, referitor la regalia din regatul englez; îl consideră eretic pe acest rege deoarece împiedica libera conferire a beneficiilor ecleziastice. Tuturor principilor le cere ascultare faţă de Biserică, recunoaşterea libertăţii jurisdicţionale şi a imunităţii fiscale a Bisericii, ca şi a drepturilor primaţiale romane.

 Urban al VI-lea şi structura administrativă ecleziastică
Se pot observa la acest papă tentative sincere de reformă, dar în acelaşi timp, prin forţa situaţiilor, şi defectele papalităţii avignoneze. El luptă pentru:
– evitarea cumulării beneficiilor; pentru aceasta cere să fie indicată valoarea beneficiului cerut, ca şi cea a beneficiilor posedate deja;
– evitarea abuzului conferirii beneficiilor unui deţinător străin de naţiunea în care se afla respectivul beneficiu;
– evitarea cumulării beneficiilor pentru a împiedica absenteismul pe beneficiile care conţineau şi îngrijirea sufletelor. 

În acelaşi timp, însă, papa menţine centralismul cu ajutorul rezervelor (19 aprilie 1378). Menţine şi fiscalismul, mai mult, îl face mai dur decât era, pedepsindu-i canonic pe cei care întârziau cu plătirea taxelor. Papa ia această măsură constrâns fiind şi de necesitatea de a crea o curie nouă, trebuind să suplinească pierderile cauzate de teritoriile trecute sub „ascultarea clementină”, ca şi de evaziunile fiscale. Pe scurt, papa încearcă o reformă a aparatului administrativ-financiar, însă necesităţile financiare accentuează defectele deja existente.

2. Facţiunile cardinalilor
Nu numai dubiul ce plana asupra validităţii alegerii papei i-a determinat pe cardinali să se distanţeze de noul ales. Nemulţumiri şi murmure, deziluzii pentru beneficiile sau promovările respinse au început să se facă simţite în rândurile cardinalilor încă de la începutul lunii mai. Toate acestea au cauzat o diviziune între ei. Cei francezi s-au împărţit în două tendinţe: extremiştii care voiau cu orice preţ să scape de papă, şi alţii, mai moderaţi sau indecişi. Italienii se opun măsurilor extremiste şi formulează diferite propuneri de aplanare a conflictului.


 Etapele principale
– sfârşitul lui iunie: cardinalii francezi se stabilesc la Anagni; cei italieni rămân cu papa;

– 16 iulie: pe cheltuiala cardinalilor, mercenarii „bretoni” îi înving pe romani la podul Salario; cardinalii francezi îi invită pe cei italieni să vină la Anagni (20 iulie);

– tratative între Urban al VI-lea şi cardinalii rebeli; papa tratează de la Tivoli, excluzând soluţiile propuse: abdicare, alegerea (sau numirea) unui coadiutor sau a mai multor coadiutori care să îl ajute în guvernare. Această propunere reprezenta un mod de a-l considera incapabil şi de a rezolva problema fără a se ajunge la schismă. La început, cardinalii italieni propun realegerea lui Urban şi suportarea modului său de conducere. Pe data de 5 august, ei propun convocarea unui conciliu, propunere pe care francezii o resping.

– 2 august: la Anagni, cardinalii francezi publică o relatare parţială a alegerii din 8 aprilie şi îi cer papei să abdice întrucât nu este un papă adevărat; mai mult, este un „anticrist, apostat şi tiran”.

– 9 august: în mod solemn, în catedrala din Anagni, papa este declarat „excomunicat”, un „intrus în papalitate” şi este prezentat tuturor ca atare; i se cere din nou să abdice pentru a nu cădea în pedepse canonice şi mai grave. Această declaraţie a cardinalilor este trimisă principilor cu scrisoarea Urget nos Christi caritas din 20 august.

 Influenţa forţelor politice
Ludovic de Anjou le-a cerut cardinalilor să pună capăt „văduviei” Bisericii. Decizia lui reprezenta urmarea unui lung schimb de scrisori cu cardinalii. Carol al V-lea al Franţei se arată mai prudent, deoarece canoniştii, teologii şi prelaţii consultaţi de el nu i-au sugerat o linie precisă de acţiune; totuşi, nu era exclusă soluţia unui conciliu. Ioana I de Napoli rămâne neutră şi nu pune nici un obstacol acţiunilor în curs. Un astfel de ataşament îi permite lui Onorato Caetani să găzduiască, la Fondi, 13 cardinali care, pe 27 august, părăsesc Anagni. Cei trei cardinali italieni (Orsini, Corsini şi Brossano) tergiversează, dar apoi cedează în faţa colegilor francezi, deoarece aceştia le-au propus ocuparea scaunului papal. Ei sosesc la Fondi pe 15 septembrie. Însă, deja cu 3 zile înainte se decisese ca tiara papală să i se încredinţeze lui Robert de Geneva.

– 18 septembrie: Urban al VI-lea creează (prea târziu) 29 de cardinali, între care erau şi doi francezi.

– 20 septembrie: cardinalii francezi, împreună cu cel spaniol, De Luna, îl aleg pe Robert de Geneva. Italienii, simţindu-se trădaţi, nu participă la vot. Astfel începe schisma. Pe 31 octombrie, noul ales, antipapa Clement al VII-lea, este încoronat în prezenţa trimişilor reginei Ioana de Napoli. Robert de Geneva, în vârstă de 36 de ani, frate al contelui de Geneva, văr al împăratului Carol al IV-lea, înrudit cu regele Franţei, educat, bun conducător al trupelor, avea astfel, spre deosebire de Urban al VI-lea, toate calităţile dorite de cardinalii rebeli. Dată fiind situaţia şi ca un bun conducător de armată, Robert intenţionează să cucerească Roma, însă este învins mai întâi la Carpineto (februarie 1379) şi apoi la Marino (aprilie). Fuge la Napoli, unde este primit triumfal de regina Ioana. Poporul însă îl respinge, motiv pentru care trebuie să părăsească Italia. La 20 iunie 1379, ajunge la Avignon. Astfel eşua prima tentativă de înlăturare a schismei prin forţă. Asemenea tentative vor mai avea loc în viitor, rezultatul însă fiind acelaşi. 

Între timp, naţiunile creştine începeau să se divizeze: Statul papal, Ungaria, Polonia, ţările scandinave, Anglia, Irlanda şi Corsica vor rămâne cu papa Urban al VI-lea; regatul de Napoli, Franţa, Spania şi Scoţia se vor alătura lui Clement al VII-lea. Portugalia va fi mai întâi cu Clement, apoi cu Urban. Pe teritoriul imperiului german, adeziunea pro-urbaniană şi cea pro-clementină variază de la o regiune la alta. Această delimitare a adeziunii pentru papa Urban sau pentru antipapa Clement se va contura pe parcursul a aproximativ 11 ani. 

3. Motivele adeziunii pentru Roma (Urban al VI-lea) sau pentru Avignon (Clement al VII-lea)
Ascultarea «clementină»
Ludovic de Anjou şi fratele lui, Carol al V-lea al Franţei, au avut un rol important atât în declanşarea schismei, cât şi în crearea „ascultării avignoneze”. Nu ei au avut iniţiativa acestei schisme, ci cardinalii; totuşi, ar fi fost foarte dificil pentru aceştia să ajungă la această decizie fără sprijinul moral, financiar şi militar (ordinele date mercenarilor bretoni din Toscana şi Umbria) oferit de cei doi suverani. Acest ajutor este oferit indirect (prin Onorato Caetani şi Ioana de Napoli). După alegerea lui Clement, ei îl vor sprijini prin toate mijloacele posibile: financiare (Carol al V-lea îi va oferi 20.000 de florini, iar Ludovic de Anjou, 35.000 de franci), diplomatice şi propagandistice. Motivele? Nu se pot afla din documentele oficiale, deoarece acestea repetă doar raţiunile cardinalilor schismatici. Între motivele probabile intră rudenia lui Ludovic de Anjou cu familia conţilor de Geneva; reşedinţa de la Avignon, cu a cărei abandonare curtea regală nu putea să se liniştească, după ce încercase să împiedice decizia lui Grigore al XI-lea de a se transfera la Roma. Celelalte naţiuni „clementine” au aderat la schismă pentru motive politice (alianţe, înrudiri, clientelism) şi mai puţin pentru motive juridico-bisericeşti (invaliditatea alegerii lui Urban al VI-lea), chiar dacă, în unele cazuri, aceste motive au putut să aibă o anumită influenţă (Castilia). Alături de cauzele politice, se află cele de natură politico-bisericească: favorurile acordate de papii avignonezi diferiţilor suverani (Clement al V-lea concede lui Carol al V-lea decima timp de trei ani şi numirea a 100 de beneficii). 
Nu trebuie uitate apoi beneficiile date de papi persoanelor Bisericii, beneficii pe care acestea le-ar fi pierdut dacă suveranii ar fi trecut la o altă ascultare; recompensele promise şi apoi acordate ecleziasticilor care se angajaseră în propaganda pentru recunoaşterea lui Clement al VII-lea (pălării de cardinal, privilegii acordate diecezelor etc.).

 Ascultarea «urbaniană»
Adeziunea împăratului Carol al IV-lea şi a fiului său Venceslau este dictată de motive bisericeşti. Urban al VI-lea le trecuse cu vederea unele greşeli. Raţiunile politice au o mică importanţă în decizia Angliei, deoarece atât curtea regală, cât şi persoanele Bisericii nu se ocupă prea mult cu analizarea motivelor juridice ale alegerii, cât mai mult cu analiza refuzului cardinalilor de a accepta reforma bisericească voită de Urban. Toate aceste structuri văd motivele profunde ale rebeliunii lor în neacceptarea acestei reforme. La Florenţa par să prevaleze raţiunile validităţii alegerii lui Urban, alegere care este apărată în mod hotărât, chiar dacă este acceptată ideea unui conciliu pentru găsirea unei soluţii definitive. Acceptarea validităţii alegerii provine şi din soluţiile acestui „casus” oferite de jurişti italieni de faimă internaţională: Giovanni da Legnano (Bologna), Baldo degli Ubaldi (Perugia), Bartolomeo da Saliceto (Bologna), jurişti care se pronunţaseră în favoarea validităţii alegerii. Raţiunile politice prevalează în cazul lui Carlo din Durazzo, al baronilor sicilieni (până în 1392), ca şi al regiilor portughezi. 

4. Schisma în corpul ecleziastic
Episcopatul. Nu lipsesc excepţiile acelor episcopi care, într-o naţiune „clementină”, sunt urbanieni, iar într-o naţiune „urbaniană”, sunt clementini. Acest aspect se verifică în primii ani ai schismei sau atunci când o ţară îşi schimbă ascultarea. Cu timpul, în cadrul naţiunilor, episcopatul se adaptează deciziilor propriilor principi. Situaţia este mai puţin clară în regiunile de graniţă dintre Franţa şi imperiu, unde se verifică numiri duble de episcopi, fapt care atrage lupta pentru cucerirea efectivă a episcopatului, luptă care nu exclude violenţa.  Exemple pot fi aduse începând cu Elveţia şi până în Belgia (Flandra).

Ordinele călugăreşti. Schisma îşi are efectele mai ales în cadrul ordinelor mendicante, care sunt centralizate şi împărţite în provincii circumscrise de graniţele naţiunilor. 

Franciscanii, care sunt cei mai numeroşi şi mai răspândiţi, se împart în două generalate, iar după conciliul din Pisa (1409), în trei. Ministrul general Leonardo de Rossi (un napolitan), probabil la cererea Ioanei de Napoli, aderă la Clement. Urban al VI-lea îl numeşte vicar general pe Ludovico Donati, ce va fi ales Ministru General în 1379 şi cardinal doi ani mai târziu. Însă, diviziunea provinciilor nu o urmează pe cea teritorială a generalatelor. În afară de provinciile Franţei, Scoţiei şi Spaniei, la Clement aderă provinciile de Genova, Milano, Umbria şi Germania meridională. Ulterior, în acestea din urmă se va verifica o altă diviziune: fiecare avea doi provinciali cu proprii subalterni. Papii, pentru a şi-i menţine fideli, le-au conces multe privilegii personale, mai ales în ceea ce priveşte ascultarea şi sărăcia, contribuind astfel la decăderea lor religioasă. 

Cu timpul, şi dominicanii vor ajunge la doi sau chiar trei Maeştri Generali. Pentru Clement se vor declara provinciile de Castilia, Aragon, Tolosa şi Franţa. Pentru Urban vor rămâne celelalte, ca şi o parte a conventurilor din Aragon, aceasta până când regele nu le va impune ascultarea clementină. În Italia, din impunerea ducelui de Savoia, vor trebui să adere la Clement unele conventuri din Piemont şi cele din partea superioară a Lombardiei. Decadenţa religioasă (sărăcia, viaţa comună, studiul şi predica) se va accentua în ascultarea clementină. În cadrul celeilalte ascultări, se verifică acţiunea de reformă stimulată de ecaterinieni (urmaşii sfintei Ecaterina de Siena) şi de Raimondo de Capua, Ministrul General al Ordinului. În conventurile elveţiene se asistă şi la alungarea fraţilor clementini din partea celor urbanieni. 

Augustinienii, din cauza configuraţiei geografice a provinciilor, vor simţi mai puţin efectele schismei. Un număr de 18 provincii se găsesc în cadrul ascultării clementine (4 în Spania, 2 în Franţa), iar 18 în cea urbană (2 treimi din provincii erau în Italia). După dispariţia Ioanei de Napoli de pe scena politică napolitană, în Italia adeziunea urbaniană va deveni din ce în ce mai compactă. În cadrul acestei ascultări urbaniene, va începe reforma ordinului, la fel cum se va verifica şi cu dominicanii. După conciliul din Pisa, ordinul nu se va împărţi în trei generalate, dimpotrivă, se va ajunge la unificarea lui graţie priorului general al ascultării avignoneze care devine General al întregului ordin până în 1418.

Nici Carmeliţii nu vor cunoaşte împărţirea în trei generalate. Schisma va diviza ordinul în două. Fiecare dintre cele două generalate va respecta organizarea şi viaţa structurală a ordinului: proprii provinciali, propriile capitluri generale, propria legislaţie. Conciliul din Pisa readuce unificarea ordinului, întrucât Alexandru al V-lea îl numeşte pe Jean Legros (Grossi) prior general al întregului ordin. Acesta este reconfirmat de capitlul general de la Bologna, din 1411. În această funcţie va rămâne timp de 20 de ani († 1437). 

O situaţie identică se găseşte în rândul cistercienilor, legaţi de Cîteaux, chiar dacă nu au o structură întru totul centralizată. Nu se pot ţine obişnuitele capitluri anuale de la Cîteaux, iar Urban al VI-lea autorizează capitluri naţionale şi internaţionale autonome de Cîteaux. Din punct de vedere juridic, aceasta era posibil deoarece majoritatea mănăstirilor din afara Franţei erau afiliate centrelor de la Clairvaux şi Morimond. Consecinţele negative au venit, ca şi pentru alte ordine, din privilegiile acordate de papi pentru a-şi păstra fidelitatea diferitelor mănăstiri, fapt care a cauzat, implicit, decadenţa lor religioasă. Conciliul din Konstanz a trebuit să remedieze aceste măsuri papale (sesiunea 43, bulele Attendentes şi Quoniam beneficia din 23 martie 1418). În diferite mănăstiri cu caracter monahal, situaţia a devenit şi mai gravă prin alegerea a doi abaţi, alegere căreia i-au urmat diviziunea şi luptele interne în cadrul comunităţii. 

5. Tentative de rezolvare a schismei
„Calea faptelor”
Primele încercări de refacere a unităţii (unitate administrativ-juridică, cea teologică dogmatică fiind păstrată) bisericeşti au fost cele ale forţei şi violenţei. Nu după mult timp, va fi propusă soluţia cruciadei.

Clement al VII-lea, conducător de trupe, va încerca să cucerească Roma cu ajutorul mercenarilor bretoni (februarie-aprilie 1379). Probabil că a avut loc şi o încercare de asasinare a papei prin înveninare. Între 1382-1383, antipapa de la Avignon încearcă din nou metoda politico-militară, creând regatul de Andria (statul pontifical fără Lazio) pentru Ludovic de Anjou, căruia i se acordă şi coroana regatului de Napoli. După unele succese în Puglia, Ludovic moare (20.09.1384), ieşind astfel din competiţie.

Urban al VI-lea predică cruciada împotriva lui Clement şi a susţinătorilor acestuia (Onorato Caetani etc.). Când Ioana îl adoptă pe Ludovic de Anjou pentru succesiunea la tron, Urban îl propune pe Carlo de Durazzo, care cucereşte Napoli, o face prizonieră şi o ucide pe Ioana. Când Ludovic soseşte în regat, Carlo ia crucea şi porneşte la luptă. Soluţia cruciadei a fost încercată şi în Flandra împotriva Franţei clementine. O altă cruciadă este încercată în Castilia, însă, şi aici, ca peste tot de altfel, soluţia cruciadei nu a dat nici un rezultat. Astfel, via facti nu a îndepărtat schisma.

„Calea conciliului”
Înainte ca în primele luni ale anului 1394, Carol al VI-lea al Franţei să analizeze „calea” cea mai potrivită pentru îndepărtarea schismei, cardinalii italieni Orsini, Corsini şi Brossano au propus deschiderea unui conciliu pentru verificarea validităţii alegerii din 8 aprilie (august 1378). Cardinalii francezi, ca şi cardinalul spaniol De Luna, resping propunerea. Mai târziu, între 1378 şi 1380, patru cardinali (Flandrin, Ameilh, Sortenac, Barrière) şi doi dominicani au scris diferite tratate pentru a demonstra că, din punct de vedere juridic şi ecleziologic, conciliul nu putea fi convocat; mai mult, era inutil pentru a rezolva problema. Juridic, ei afirmă: conciliul poate fi convocat doar de papă, exclusă fiind astfel orice altă autoritate bisericească sau laică. Conciliul este inutil deoarece are o putere doar consultativă, şi nu deliberativă; pe lângă aceasta, nu poate judeca ceea ce au făcut cardinalii în conclav, deoarece nici o normă nu îi concede o astfel de facultate. Ecleziologic, cei care pretind conciliul, identificând cardinalii cu Romana Ecclesia şi aceasta cu Ecclesia universalis, negreşelnic în problemele de credinţă, pretind că toţi trebuie să creadă de necessitate salutis (ca o condiție obligatorie pentru mântuirea sufletului) cele afirmate de cardinali referitor la adevăratul papă. 

Împotriva acestor teze, Konrad de Gelnhausen şi Henrich de Langenstein afirmă (1380-1381): juridic, conciliul este posibil, mai mult necesar din punct de vedere moral, deoarece ne găsim într-o stare de necesitate, când legea încetează sau când trebuie aplicată epichia. Din acest motiv, conciliul poate fi convocat de o autoritate inferioară papei. Ecleziologic, ei afirmă că numai conciliul, ca şi reprezentant al Bisericii universale, este negreşelnic în credinţă, ceea ce nu se verifică pentru papă şi cardinali, care pot cădea în erezie. Atunci când papa nu există (este eretic sau a decedat), conciliul, pentru actele sale, primeşte puterea direct de la Cristos, ceea ce face ca actele sale să fie valide. Aceste teze conciliariste au ajutat Conciliul din Konstanz să readucă unitatea în Biserică.

6. Conciliul din Pisa (1409) – papalitatea tricefală

Celor doi papi de la Roma şi Avignon, Urban al VI-lea (1378-1389) şi Clement al VII-lea (1378-1394), le-au urmat respectivii succesori timp de mai bine de 30 de ani (la Roma: Bonifaciu al IX-lea [1389-1404], Inocenţiu al VII-lea [1404-1406] şi Grigore al XII-lea [1406-1415]; la Avignon: Benedict al XIII [1394-1423], Clement al VIII-lea [1423-1429], Benedict al XIV-lea [1423]), iar rivalitatea dintre ei ajunsese la cote maxime, situaţia din Biserică devenind insuportabilă
. Prin urmare, un grup de cardinali din cele două partide s-au reunit în sfârşit la Livorno şi au convocat un conciliu general la Pisa. Acţiunea celor 13 cardinali arată cât de gravă era situaţia din Biserică
. 

La Conciliul din Pisa au participat aproape 100 de episcopi, iar alţi 100 şi-au trimis reprezentanţi cu puteri depline. Pe lângă aceştia, au fost prezenţi la Pisa plenipotenţiari ce proveneau din mai mult de 200 de abaţii, capitluri şi universităţi. Se părea că se găsise calea pentru refacerea Bisericii din Occident: prin consensul general s-au intentat procese celor doi papi care erau atunci în funcţie la Roma şi Avignon, respectiv Grigore al XII-lea (1406-1415) şi Benedict al XIII-lea (1394-1423), fiind demişi după ce au fost condamnaţi pentru erezie. A fost ales un nou papă, un grec, care a luat numele de Alexandru al V-lea (1409-1410). Trebuie subliniată gravitatea acestui fapt: un conciliu general demitea un papă şi un antipapă, şi împotriva amândurora au fost aduse acuzaţii de erezie şi schismă
.

Dar fiindcă nici unul dintre papi nu a cedat, s-a ajuns în situaţia în care în Biserică erau trei papi cu trei reşedinţe diferite: Roma, Avignon şi Bologna.

Dacă situaţia este interpretată strict din perspectiva juridică a epocii, Conciliul din Pisa şi deciziile sale au fost perfect valabile. Prin urmare, Alexandru al V-lea şi urmaşii săi au fost consideraţi papi legitimi şi din ce în ce mai mulţi creştini se orientau spre această „ascultare pisană”. 

Lui Alexandru al V-lea i-a urmat papa Ioan al XXIII-lea (1410-1415), un succesor nedemn de această funcţie (Baldassarre Cossa făcea parte dintr-o familie bogată ce se ocupa cu afaceri considerate de mulţi drept „necurate”, fiind acuzată de piraterie; unii dintre opozanţii săi l-au acuzat de imoralitate şi că ar avea doi fii nelegitimi). Situaţia critică din Biserică nu îşi găsise rezolvarea: în loc de doi papi, acum erau trei, fiecare invocând legitimitatea. Se făcea simţită din nou necesitatea unui conciliu: fiind constrâns de exigenţele politice, Ioan al XXIII-lea a început tratativele cu regele german Sigismund, care cu această ocazie a demonstrat că în acele condiţii doar Imperiul german putea să ofere o protecţie adevărată Bisericii. Regele Sigismund a reuşit să obţină consensul papei Ioan al XXIII-lea pentru un conciliu general într-un oraş german, Konstanz, şi, de asemenea, a reuşit să ţină unit conciliul după fuga ruşinoasă a papei. Unii istorici consideră că lui Sigismund i-a revenit adevăratul merit de a reface unitatea Bisericii
.   

CAPITOLUL AL IX-LEA
CONCILIILE ECUMENICE ALE EVULUI MEDIU TÂRZIU
CONCILIUL ECUMENIC DIN KONSTANZ (1414-1418)
1. Preliminarii

După eşecul sinodului din Pisa, în urma căruia, în loc de doi papi, au rezultat trei, neştiindu-se care este cel adevărat, situaţia devenise extrem de gravă. Dificultăţile cele mai mari în refacerea unităţii Bisericii nu veneau atât din partea antipapilor, cât mai mult din situaţiile şi conjuncturile politice, care nu favorizau nicidecum o refacere a unităţii bisericeşti.

După diferite tentative ale lui Ioan al XXIII-lea de convocare a unui conciliu, regele Sigismund al Germaniei (1410-1437) anunţă un conciliu la Konstanz, pentru data de 1 noiembrie 1414. Acesta nu a putut fi inaugurat la data stabilită. La 9 decembrie, Ioan al XXIII-lea, pe care Sigismund îl considera adevăratul papă, emană bula de convocare. Pontiful roman Grigore al XII-lea a fost invitat la conciliu mult mai târziu. Mai rămânea de convins Benedict al XIII-lea, care acum se afla la Perpignan şi nu voia nicidecum să participe la conciliu, convins fiind că el este papa legitim. O delegaţie formată din regele Ferdinand de Aragon, ambasadori ai Castiliei, Franţei şi Germaniei ajung aici, ducând cu el lungi şi dificile tratative (iunie-septembrie 1414). Însă atât Benedict, cât şi susţinătorii săi spanioli nu cedează. Unii ambasadori ai lui Ioan al XXIII-lea şi ai regelui de Aragon au fost trimişi la Sigismund pentru a-i propune o întâlnire între Benedict, Ferdinand şi regele german. Astfel, primul pas era făcut. De acum, totul depindea de disponibilitatea statelor de a participa la conciliu. Pentru realizarea acestui scop, Sigismund şi-a pus în joc tot talentul politico-diplomatic.

Dificultatea cea mai mare era reprezentată de ostilitatea dintre Franţa şi Anglia şi politica schimbătoare a regiunii Bourgogne. El se străduieşte în primul rând ca ostilitatea dintre ele să nu se transforme în război, pentru ca astfel să poată începe lucrările conciliului. Apoi, o dată început, să împiedice forţele participante să părăsească conciliul înainte să îşi încheie lucrările. Prin diplomaţie şi tactica de a amâna lucrurile, el obţine ambele rezultate. Trebuie menţionat că la conciliu a fost invitat să participe şi împăratul bizantin Manuel. Ioan al XXIII-lea îl consideră ca o continuare a celui din Pisa şi era convins că aici toţi vor fi de partea sa. Pentru siguranţă, se aliază cu ducele Friedrich de Austria şi cu margravul din Baden. Pe data de 28 octombrie, soseşte la Konstanz, iar pe 5 noiembrie inaugurează în mod solemn deschiderea lucrărilor.

La început, numărul participanţilor este destul de mic, deoarece aşteptau să vadă dacă într-adevăr conciliul poate începe, pentru ca apoi să se prezinte. În noaptea de Crăciun soseşte şi împăratul Germaniei. Începând cu primele zile ale anului următor, numărul participanţilor creşte vertiginos. Sosesc cardinali, arhiepiscopi şi episcopi, abaţi, generali ai ordinelor, marii maeştri ai ordinelor cavalereşti, profesori de teologie şi drept canonic, ambasadori ai regilor şi principilor etc. În număr impresionant sunt prezenţi laicii: principi, conţi şi alţi nobili germani.

În cadrul dezbaterilor, sunt abordate toate problemele importante ale timpului. În cei trei ani şi jumătate se ţin 45 de şedinţe solemne, sute de întruniri generale, sute de şedinţe ale naţiunilor şi ale diverselor comisii. Conciliul este prezidat de Ioan al XXIII-lea şi apoi de Martin al V-lea.

2. Refacerea unităţii Bisericii
S-a menţionat deja convingerea lui Ioan al XXIII-lea de a fi reconfirmat ca papă. Aproape întreaga Italie se distanţase de Grigore al XII-lea, iar italienii constituiau aici majoritatea părinţilor conciliari. Însă, la numai câteva luni de la deschidere, atmosfera se schimbase. Pentru a-i împiedica pe italieni să se impună ca majoritate, englezii, germanii şi francezii reuşesc să impună votarea nu pe membri participanţi, ci pe naţiuni, adică fiecare dintre cele „patru naţiuni conciliare”, independent de numărul membrilor, să nu aibă decât un vot; al cincilea trebuie să îl aibă colegiul cardinalilor. Această votare pe naţiuni s-a făcut numai la Konstanz şi nu înseamnă că aici a apărut principiul naţionalităţii. Naţiunile conciliare, similare în acest sens cu „naţiunile” universităţilor medievale, reprezintă grupări create numai din motive politice, corpuri consultative şi deliberative ce pot să cuprindă diferite naţionalităţi. „Naţiunea conciliară” germană îi cuprinde, alături de germani, pe scandinavi, polonezi, cehi, unguri, croaţi şi dalmaţieni; cea engleză, şi pe scoţieni şi irlandezi.

Problemele pe care conciliul trebuie să le dezbată sunt sintetizate de contemporani într-o formulă lapidară: causa unionis, reformationis, fidei (cauza unirii, reformei şi credinţei), iar aceste trei obiective au reprezentat într-adevăr preocuparea de bază a conciliului. Refacerea unităţii reprezintă tema cea mai urgentă şi mai importantă. Atât Ioan al XXIII-lea, cât şi susţinătorii lui italieni veniseră aici cu intenţia de a face să fie aprobate deliberările de la Pisa împotriva lui Grigore al XII-lea şi Benedict al XIII-lea şi, deci, de a dizolva conciliul. Planul lor ar fi avut un sens doar dacă toate statele ar fi aprobat un astfel de proiect, fapt care era puţin probabil. Chiar dacă legitimitatea papei pisan şi a alegerii lui Ioan al XXIII-lea era recunoscută de marea majoritate, se profila convingerea că unitatea Bisericii nu putea fi recuperată decât prin retragerea papei pisan şi a celor doi depuşi în sinodul anterior. Acesta era proiectul atât al lui Sigismund, cât şi a celei mai mari părţi a naţiunilor. Deja la puţin timp după Crăciun, părinţii conciliari ridică primele acuze împotriva lui Ioan, a cărui conduită nu era întru totul ireproşabilă. Acesta îşi dă seama atunci că şansele sale sunt destul de reduse şi se declară pregătit să renunţe, cu anumite condiţii, bineînţeles. În secret, deja concepea un plan de fugă, de abandonare secretă a conciliului. Pe 20 martie 1415, fuge travestit, încălecând „uff ainem klainen rösly” (pe un căluţ). Sub protecţia ducelui Friedrich de Tirol, se îndreaptă spre Schaffhausen, ajunge apoi la Freiburg şi de aici la Rin, unde pe celălalt mal îl aşteptau cavalerii burgunzi. 

Ioan era cel care convocase conciliul. Părăsindu-l, întrunirea trebuia să se dizolve? Se părea că acesta va fi rezultatul. Mulţi dintre susţinătorii săi îl urmează, inclusiv opt cardinali. Acestea sunt zile decisive în care este în joc acel „a fi sau a nu fi” al conciliului, adică refacerea sau nu a unităţii Bisericii. De frica jafurilor, comercianţii locali şi cei străini îşi baricadează casele, iar primarul oraşului îi cheamă pe toţi la arme. Situaţia începe să capete aspecte dramatice, fatale chiar. Salvarea vine de la regele Sigismund. Împreună cu contele Palatinatului, Ludovic, traversează călare oraşul, „tuturor schimbătorilor de bani, italieni sau nu, tuturor bodegarilor şi comercianţilor, tuturor Cardinalilor şi domnilor, poruncindu-le în sunetul trâmbiţelor şi strigând cu propria-i gură ca niciunul să nu părăsească oraşul” (Ulrich von Richenthal).

În această atmosferă ce atinge paroxismul dramaticităţii, cancelarul universităţii din Paris, Ioan Gerson, într-un mare discurs ţinut pe 23 martie, prezintă teoria conciliară şi consecinţele ei pentru situaţia concretă. Orice membru al Bisericii trebuie să declare ascultare conciliului ecumenic, inclusiv papa. Este adevărat că un conciliu nu poate aboli plinătatea puterilor papale; poate însă să le limiteze atunci când binele Bisericii o cere. Legătura lui Cristos cu Biserica este indisolubilă, nu însă şi cea a papei cu ea. Acestea sunt ideile fundamentale pe care, în data de 6 aprilie, conciliul le exprimă în faimosul decret Sacrosancta: conciliul ecumenic reunit la Konstanz reprezintă întreaga Biserică; puterea îi vine direct de la Cristos; toţi, chiar şi papa, îi datorează ascultare în materie de credinţă, de unitate a Bisericii, de reformă în cap şi în membre
. O parte din cardinali sunt împotriva acestor idei. Petru d’Ailly, cel mai renumit cardinal francez, nu participă la şedinţa promulgării decretului, iar colegul şi compatriotul său Fillastre refuză să îi dea citire. Cu toate aceste opoziţii, acesta este aprobat de conciliu.

După proclamarea decretului urmează procesul împotriva papei ce fugise. Pe 17 mai, Ioan al XXIII-lea este făcut prizonier la Radolfzell; este adus la Konstanz şi depus în a douăsprezecea şedinţă solemnă din 29 mai. Acceptă sentinţa conciliului, însă, până în 1419, rămâne în paza contelui Palatinatului. Împotriva lui sunt adunate în grabă 70 de acuze, una mai gravă ca cealaltă. Mai mult decât conţinutul şi adevărul sau neadevărul lor, ceea ce este clar e dorinţa de a-l depune printr-o procedură grăbită, nejuridică. 

„El nu era mai bun, dar nici mai rău decât contemporanii săi... Când însă în conciliul din Konstanz trebuie să cadă victimă a aspiraţiilor de unitate a popoarelor creştine, i s-au atribuit toate vinovăţiile şi păcatele timpului, pentru a-l putea depune din oficiul său în aparenţă în mod justificat. În acest fel, el trebuia să fie îndepărtat pentru a lăsa locul unui cârmaci fidel şi experimentat”
.

După depunerea lui Ioan al XXIII-lea, mai rămâneau ceilalţi doi papi. La puţin timp de la deschiderea conciliului, sosesc trimişii lui Grigore al XII-lea, care acum era abandonat de toţi. Stema lui este dată jos din locuinţa unde erau cazaţi delegaţii săi, după care urmează o discuţie aprinsă pe tema retragerii celor trei papi. Grigore nu putea participa la un conciliu convocat de Ioan al XXIII-lea; era absolut necesar ca el însuşi să îl convoace. Pe 4 iulie, în cadrul celei de-a paisprezecea şedinţă solemnă, cardinalul său, Giovanni Dominici, convoacă conciliul. Urmează apoi protectorul său, Carlo Malatesta din Rimini, care dă citire documentului prin care papa îşi dă demisia. Conciliul îl numeşte episcop cardinal de Porto, unde va muri după doi ani.

Toată această procedură corespundea cu ceea ce se stabilise înainte de către forţele politice. Realizându-se astfel unificarea ascultării pisane cu cea romană, mai rămânea de rezolvat îndepărtarea lui Benedict al XIII-lea şi recuperarea susţinătorilor săi spanioli şi francezi. După ce aceştia îl vor părăsi, el se transferă în teritoriul regelui de Aragon. Însoţit de o delegaţie a conciliului, Sigismund îl vizitează la Perpignan, în iulie 1415. În zadar încearcă regele să îl convingă să abdice; el se consideră legitim ca papă. Însă, după scurt timp, înţelege că unica posibilitate ce îi rămâne este să renunţe; cu puţini aderenţi, se retrage în fortăreaţa Peñíscola, unde declară: „Aici este arca lui Noe, adevărata Biserică”. Aici va rămâne până la moarte (1423), considerându-se unicul succesor legitim al lui Petru. Prin tratatul din Narbonne, din 13 decembrie 1415, şi statele iberice (Aragon, Castilia, Navarra şi Portugalia) sunt câştigate pentru cauza conciliului. Şi în acest caz, ca şi în cel al celorlalţi doi depuşi, se constată primatul şi victoria planurilor politice pentru cauza conciliului, forţe care recunosc legitimitatea acestuia. Însă a fost nevoie de aproape doi ani până când toate statele iberice să fie reprezentate la Konstanz ca a cincea naţiune conciliară. În şedinţa a XXXVII-a din 26 iulie 1417, Benedict al XIII-lea este depus, după ce, într-o lungă dezbatere anterioară, îi fuseseră imputate 90 de acuze.

Cu unirea politică a celor trei „ascultări”, calea pentru alegerea unui nou papă era deschisă. Însă, pe tot parcursul verii anului 1417, discuţiile aprinse dintre participanţi nu reuşesc să stabilească dacă precedenţa trebuie dată reformei Bisericii, reformă pe care apoi noul ales trebuie să se angajeze să o respecte şi să o promoveze (aşa cum susţin germanii şi englezii), sau întâi trebuie ales noul papă. Adepţii acestor două propuneri rămân atât de fermi pe propriile poziţii încât se pare că lucrările conciliului nu pot nicidecum înainta; mai grav, există pericolul real ca întrunirea conciliară să eşueze. Ieşirea din impas vine din partea englezilor care cedează la punctul lor de vedere (primatul reformei), iar germanii, văzându-se singuri pe poziţie, cedează şi ei. Vărul regelui Angliei, episcopul de Winchester, reuşeşte să impună un compromis: alegerea papei va avea loc imediat, însă înainte de aceasta vor fi publicate decretele de reformă deja pregătite, iar din însărcinarea conciliului, noul ales va trebui să le ducă la îndeplinire.

Dintre cele cinci decrete de reformă aprobate pe 9 octombrie 1417, cel mai important este decretul Frequens, care stabileşte conciliul ecumenic ca o instituţie stabilă în Biserică, adică un fel de parlament permanent, o instanţă de control a papalităţii. Această noutate absolută trebuie înţeleasă nu numai ca o exprimare a unei tendinţe de control a papalităţii. În mentalitatea scrierilor timpului se constată o convingere larg răspândită: fără conciliu (considerat ca organ suprem al Bisericii), reforma acesteia este imposibilă. Următorul conciliu, afirmă decretul, va trebui să aibă loc după cinci ani, iar după şapte ani de la închiderea lucrărilor acestuia va fi convocat un altul; apoi, din zece în zece ani, va fi convocat mereu un nou conciliu. Ca şi votarea pe naţiuni, şi această noutate nu va deveni o practică a Bisericii.

Referitor la alegerea papei, francezii au o propunere, printre altele dezbătute anterior. Papa, ca şi cap al Bisericii universale, în sfârşit reunită, trebuie să fie ales de colegiul cardinalilor şi de şase reprezentanţi ai celor cinci naţiuni, adică majoritatea de două treimi trebuie să fie realizată nu numai în colegiul cardinalilor, ci şi în cadrul reprezentanţilor fiecărei naţiuni. Pe data de 8 noiembrie, cei 53 de electori intră în conclav. În stradă, pe toată durata alegerii, se cântă Veni creator Spiritus, în cadrul unor procesiuni în care se implora alegerea papei şi reunificarea Bisericii, fapt ce arată cât de vie era dorinţa de refacere a unităţii în sânul creştinătăţii. Alegerile au durat până pe 11 noiembrie, când cardinalului Otto Colonna nu îi mai lipseşte decât un vot pentru a obţine majoritatea de două treimi. În acest moment, prin faţa sălii conclavului trecea o procesiune în care un cor de copii cânta pe mai multe voci Veni creator Spiritus. Emoţionaţi până la lacrimi, alţi doi cardinali îşi dau votul pentru Colonna, care acceptă şi, de la sfântul zilei, îşi ia numele de Martin al V-lea. Cronicarul contemporan Ulrich von Richenthal afirmă că, înainte ca crucea procesională să reintre în dom, „un strigăt puternic s-a auzit pe stradă: ”Avem un papă, Otto Colonna. Şi în faţa sălii apăru o mulţime de mai bine de optzeci de mii de persoane, bărbaţi şi femei”. Bucuria era justificată: Biserica avea din nou un papă a cărui legitimitate era în afara oricărui dubiu. 

3. Reforma Bisericii
Reforma Bisericii nu este înţeleasă ca o schimbare generală, ci ca o restaurare a vechilor structuri. În afară de propunerile pentru îmbunătăţirea vieţii credincioşilor şi a clerului, în viitorul conciliu trebuie revăzute textele Scripturii şi dreptului canonic; trebuie aprobate apoi sinteze de dogmatică şi morală, care să fie distribuite tuturor mitropoliţilor şi episcopilor. Lipsa acută este cea a teologilor, nu a juriştilor şi canoniştilor, al căror număr este prea mare în cadrul conciliilor şi sinoadelor. Din cauză că în curia romană nu s-a efectuat nici o reformă serioasă, au apărut erezii, în special în Anglia şi Boemia. Aproape toţi părinţii conciliari sunt de acord că abuzurile şi ereziile prezente sunt cauzate de lipsa unor concilii generale, de abandonarea vechilor canoane şi de structura prevalent sinodală a Bisericii, ca şi de creşterea exagerată a puterii pontificale (plenitudo potestatis este greşit înţeleasă
). Luxul curţii papale, al cardinalilor, al episcopilor, sistemul beneficiilor, aparatul administrativ şi financiar etc. reprezintă argumente predilecte ale discuţiilor, însă toate acestea rămân doar dezbateri de suprafaţă, fără a se aborda în mod serios fondul şi cauza unei astfel de stări a lucrurilor
. În şedinţa a 43-a din 21 martie 1418, conciliul emană, în numele papei, şapte decrete de reformă: De exemptionibus, De unionibus et incorporationibus, De fructibus medii temporis, De simonia, De dispensationibus, De decimis et aliis oneribus, De vita et honestate clericorum. Tot în această şedinţă, sunt citite şi deciziile concordate de papa cu fiecare naţiune. Decretele de reformă sunt aprobate conciliariter, iar concordatele, nationaliter. Aceste concordate (constituţii papale), exceptându-l pe cel semnat cu Anglia, ce are o durată nelimitată, vor dura cinci ani, adică până la următorul conciliu, care va avea loc la Pavia
. Conţinutul acestor concordate: papa recunoaşte alegerile episcopale şi abaţiale; limitarea prebendelor rezervate (veniturile în bani şi natură ale clericilor; din latina târzie praebenda) şi a indulgenţelor; restructurarea plăţii taxelor anuale (anate). Aceste măsuri nu epuizează necesitatea şi dorinţa de reformă a Bisericii. Conciliul desfăşurase o activitate lăudabilă, însă, de acum totul sau aproape totul va depinde de atitudinea papei şi a succesorilor săi în raport cu decretul Frequens. Un punct nevralgic (obstacol) în calea reformei îl reprezentau afirmaţiile conciliariste. Este adevărat că existau opinii foarte diferite, însă „e în afara oricărui dubiu faptul că superioritatea conciliului ecumenic a fost susţinută de majoritatea teologilor. Fuga lui Ioan al XXIII-lea a fost doar ocazia pentru a actualiza şi stabili puterea conciliului. Tot ceea ce este în legătură cu reforma – fără conciliu nici o reformă – se îndreaptă cu claritate în această direcţie, în special decretul Frequens”
.

4. Condamnarea ereziilor lui John Wyclif şi Jan Hus
John Wyclif (1330-1384) fusese în centrul controverselor, al luptelor şi al condamnărilor doctrinale din ţara sa, Anglia, unde predicase o reformă radicală, fundamentând-o pe o ecleziologie neclară şi pe alte erori cu caracter sacramental, ca şi pe contestarea structurii ierarhice a Bisericii. Inspirase, dacă nu cumva chiar organizase pe acei „preoţi săraci” predicatori; probabil a avut un rol indirect şi în revolta din 1381. Din gândirea sa, se inspira grupul încă activ al Lollards-ilor de la Oxford. 

La Konstanz (1414-1418), conciliul va pronunţa trei condamnări:

– condamnarea a 45 de propoziţii cu decretul Fidem catholicam din sesiunea a VIII-lea (04.05.1415), ca şi condamnarea a două cărţi: Dialogus şi Trialogus;

– condamnarea persoanei sale (nu va fi condamnat înainte de a muri): eretic nepocăit. Trupul este exhumat din cimitir şi ars, iar cenuşa, răspândită în cele patru vânturi (decretul Insuper din aceeaşi dată);

– condamnarea, o parte în această sesiune, o parte în sesiunea a cincisprezecea (06.07.1415), a 260 de propoziţii, dintre care au fost citite 58.

Cenzura nu se referă la fiecare propoziţie în parte, ci este pronunţată în mod generic: „în mod notoriu eretice, temerare, eronate, necatolice etc.” (sesiunea a VIII-a, Fidem catholicam).

Jan Hus (1369-1415), boem care suferise influenţa ideilor lui Wyclif, datorită relaţiilor culturale stabilite între Boemia şi Anglia, între Oxford, unde studiase Ieronim din Praga, şi acest oraş. La acestea se adaugă raporturile politice (căsătoria Anei, sora lui Venceslau, cu Richard al II-lea – 1399). Preot integru, reformator şi naţionalist cu tendinţe antigermane, predicator convingător, îşi ridicase împotrivă ierarhia bisericească, ca şi pe principi, la care se adăugau şi nominaliştii. În verva lui oratorică, repeta erorile lui Wyclif. Doctrina sa înclină nu numai spre realismul filosofic, dar şi spre ecleziologia wyclefiană, fără însă a-i repeta literal erorile. O eroare gravă este susţinută cu toată claritatea: negarea primatului petrin şi originea imperială a puterii papale în Biserică. Cele 30 de propoziţii condamnate în mod general la Konstanz (sesiunea a XV-a, Quia teste veritate; bula Inter cunctas a lui Martin al V-lea) au fost extrase din lucrarea sa De ecclesia şi din alte opuscule. În context, însă, aceste lucrări au un aspect mai puţin eterodox.

Hus obţine un salvconduct de la regele Sigismund, pentru a se îndrepta spre Konstanz. Conciliul însă îl arestează înainte de a fi judecat, obligându-l pe Sigismund să cedeze. Are posibilitatea să se apere. Hus cere să i se demonstreze erorile pe baze scripturistice, negând faptul că susţinuse erorile atribuite propoziţiilor condamnate sau că aceste propoziţii ar avea un conţinut eronat. Conciliul îl pune în alternativa: sau retractează, sau este condus la supliciu. Hus refuză. Părăsit de împărat, este condamnat, degradat şi încredinţat puterii seculare, care îl trimite la rug. Moare recitând Crezul (sesiunea a XV-a, 06.07.1415). Data morţii sale va deveni sărbătoare naţională a Boemiei.

În condamnarea acestuia se amestecă motive politice, filosofice, naţionaliste, omeneşti (adversari personali) şi antireformiste. Procesul său nu a fost nici complet şi nici imparţial. Arderea lui pe rug dovedeşte şi o incapacitate a Bisericii Catolice de a dialoga paşnic şi constructiv cu mişcările reformatoare. Nenumăraţi adepţi ai săi se revoltă în oraş, şi în cadrul unui conflict deschis, ei aruncă de la ferestrele primăriei treisprezece catolici apărători ai Euharistiei, omorându-i. Este prima defenestrare pragheză; a doua, după două secole, va declanşa războiul de treizeci de ani. Urmează imediat jefuirea multor mănăstiri sau proprietăţi ale Bisericii Catolice, o prevestire a reformei luterane şi a celei anglicane. Revolta cehilor împotriva Romei însemna nu o condamnare în bloc a Bisericii, ci insistenţa pentru folosirea limbii cehe în cult şi împărtăşania sub ambele specii, de unde denumirea de utraquişti (împărtăşania cu ambele specii, ale pâinii și vinului).
CAPITOLUL AL X-LEA
CONCILIUL ECUMENIC 
DIN BASEL-FERRARA-FLORENŢA-ROMA (1431-1445)

1. Preliminarii

În 1389, turcii devin dominatorii Balcanilor, câştigând o strălucită victorie la Kosovo Polje. Ceea ce mai rămânea din statele cruciate din Grecia depindea acum de bunăvoinţa cuceritorilor. Din iniţiativa lui Carol al VI-lea al Franţei şi a lui Sigismund al Ungariei, se formează o nouă armată de cruciaţi. Aceştia însă sunt învinşi în bătălia de la Nicopolis din 26 septembrie 1396. 
Într-o astfel de situaţie, împăratul bizantin Manuel al II-lea Paleologul (1391-1425) vine în Europa, şi la Veneţia, Paris şi Londra încearcă să îi mobilizeze din nou pe occidentali împotriva pericolului turcesc. Peste tot însă va obţine doar promisiuni. Dacă în aceşti ani Bizanţul nu va cădea definitiv în mâinile turcilor, aceasta se datorează înfrângerii pe care aceştia o suportă din partea mongolilor conduşi de hanul Timur.
În Occident, ideea unirii celor două biserici este mai vie decât în Orient. Astfel, Manuel primeşte o invitaţie din partea cardinalilor de a-şi trimite delegaţi la conciliul din Pisa (1409). Mai târziu, împăratul Sigismund îl informează pe fratele său de la Constantinopol despre intenţiile conciliului din Konstanz: „contra infideles paganos et praecipue Turcos remedia vobisque et predicte civitati Constantinopolitane... providere”. Manuel primeşte invitaţia, însă reprezentantul său cel mai abil moare la Konstanz, în 1415, iar părinţii conciliari, dându-şi seama că nu pot rezolva toate problemele puse în discuţie, amână şi dezbaterea problemei reductio Graecorum (reîntoarcerea grecilor). Între timp însă, sosiseră alţi delegaţi imperiali bizantini cu un document în 36 de articole, în care grecii îşi expuseseră propriile idei pentru pregătirea unirii celor două biserici. Delegaţia imperială s-a arătat foarte optimistă în a prezenta dorinţa de unire a Orientului cu Roma. Din acest motiv, noul ales, papa Martin al V-lea, a acceptat cererea grecilor de a trimite o delegaţie la conciliul de unire pe care împăratul bizantin intenţiona să îl deschidă în capitala sa. Lucrurile însă s-au blocat din cauză că în cele 36 de articole se prevedea ca toate cheltuielile acestui proiect să fie suportate de papă, iar papa nu avea bani. Când, în sfârşit, acesta va avea banii necesari, un atac al turcilor asupra Constantinopolului (1442) va anula orice speranţă a proiectatei uniri. După aceasta, Martin al V-lea trimite un reprezentant al său la Constantinopol pentru a reface proiectul de unire. Însă abia acum Roma îşi poate da seama cât de echivoc fusese entuziasmul delegaţiei bizantine de la Konstanz şi cât de departe erau grecii de proiectata unire. Împăratul nu recunoaşte ceea ce afirmaseră anterior delegaţii săi şi cere convocarea unui conciliu în care să fie analizate punct cu punct toate problemele controversate dintre cele două biserici. Martin al V-lea îşi retrage imediat propria colaborare la un conciliu în cadrul căruia el să fie reprezentat doar de un delegat al său. Mai târziu, în cadrul sinodului de la Basel, ideea unirii câştigă din nou audienţă. În urma invitaţiei făcute orientalilor atât de partida conciliaristă de la Basel, cât şi de papa Eugen al IV-lea (1431-1447), delegaţia bizantină, îmbarcată pe navele pontificale, se îndreaptă spre Italia.
Conciliul convocat la Ferrara de Eugen al IV-lea şi-a început lucrările în ianuarie 1438, fără ca delegaţia din partea ortodocşilor să fi ajuns aici. Aceasta soseşte în luna martie, deşi ajunsese în Italia (la Veneţia) în primele zile ale lui februarie, unde, sfătuită de dogele oraşului, s-a decis în favoarea conciliului. În timp ce curia voia să grăbească lucrările, delegaţia orientală voia să le tergiverseze în aşteptarea sosirii principilor occidentali sau a reprezentanţilor lor. Astfel s-a concordat fixarea unei pauze de patru luni. Speranţa papei şi a împăratului Ioan al VIII-lea de a-i vedea aici pe ambasadorii statelor occidentale a rămas înşelată; doar reprezentanţii familiei Anjou şi ducele de Bourgogne şi-au trimis reprezentanţii oficiali. În iunie au început discuţiile teologice. Patriarhul de Constantinopol, Iosif al II-lea, era favorabil unirii, însă a murit înainte să fie publicat decretul de unire de la Florenţa. Din motive financiare, lucrările conciliului au fost transferate la Florenţa, în ianuarie 1439. După lungi discuţii între orientali şi occidentali, între papă şi împărat, la care se adaugă repetatele ameninţări ale grecilor de a părăsi lucrările conciliare, la 6 iulie 1439, s-a ajuns la citirea şi la semnarea decretului de unire Laetentur coeli, redactat în două limbi (latină şi greacă). La puţin timp după aceasta, grecii au făcut calea întoarsă. Însă, în drumul spre Constantinopol, mulţi şi-au retras aprobarea faţă de acest decret. În Orient, unirea nu va trezi nici un entuziasm, chiar dacă unele grupuri mici de creştini orientali (armeni, copţi, sirieni, caldei şi maroniţi) s-au pus de acord cu decizia părinţilor conciliari.
Care au fost motivele acestei atitudini a orientalilor? Împăratul Ioan al VIII-lea (1425-1448) a participat la conciliu şi a influenţat multe dintre deciziile acestuia. Însă, cu cât lucrările conciliare se prelungeau, cu atât acesta îşi dădea mai bine seama de dificultăţile financiare şi de datoriile papei. La fel, el va cunoaşte din ce în ca mai bine slaba participare a principilor occidentali şi, ca o urmare a acestui fapt, insuccesul politic al unei uniri bisericeşti. Dacă delegaţia grecească, cu excepţia mitropolitului Marcu Eugenicos din Efes, va semna în deplină libertate decretul Laetentur coeli, aceasta nu înseamnă că grecii au fost convinşi de adevărul credinţei profesate de latini. În conştiinţa lor, ei nu erau convinşi de acest adevăr. Mai grav a fost însă faptul că până la moarte (1448) nu a reuşit să promulge decretul de unire, cu toate că patriarhii Metrofanes al II-lea (1440-1443) şi Grigore al III-lea (1443-1451) au încercat mereu să îl convingă pe împărat în privinţa promulgării acestui decret. Între timp, se părea că se iveşte o ocazie de a pune capăt stăpânirii turceşti în Balcani: o armată formată din maghiari, veneţieni şi trupe pontificale, ajutată şi de bizantini, trebuia să îi învingă pe turci. Însă, în bătălia de la Varna (1444), armatele creştine sunt din nou înfrânte. Astfel, scopul politic al unirii era iarăşi zădărnicit. Ultimul împărat al Bizanţului, Constantin al IX-lea (1448-1453), era convins că unirea religioasă cu occidentul reprezenta totuşi mijlocul cel mai sigur pentru apărarea Constantinopolului. Cu toată opoziţia patriarhului Grigore al III-lea, care a trebuit să părăsească scaunul patriarhal pentru a se exila voluntar la Roma, pe 12 decembrie 1452, a fost celebrată, în biserica „Sfânta Sofia”, o Liturghie solemnă în cadrul căreia a fost pronunţat numele papei şi a fost promulgat în mod oficial decretul Laetentur coeli. Însă nimic nu mai putea schimba destinul Constantinopolului. Primul patriarh de sub ocupaţia turcească, Ghenadios Scolarios, a condus resturile Bisericii bizantine, ignorând complet ceea ce se săvârşise în Sfânta Sofia la sfârşitul anului 1452.

2. Reforma Bisericii

În bula de convocare din 1 februarie 1431, Martin al V-lea a indicat trei scopuri ale conciliului: apărarea credinţei creştine, restabilirea păcii între popoarele creştine occidentale şi reforma Bisericii. Următorul papă, Eugen al IV-lea, inaugurează conciliul pe 23 iulie 1431, prin reprezentanţii săi, Ioan din Ragusa şi Ioan din Palomar. În septembrie, legatul său din Germania, Giuliano Cesarini, ajunge la Basel şi constată că numărul celor prezenţi este foarte mic. Papa Eugen, urmând exemplul antecesorului care dizolvase sinodul din Siena (pentru tendinţa sa accentuat conciliaristă), la 18 decembrie publică o bulă de dizolvare a conciliului. Între timp, însă, la 14 decembrie, la Basel fusese celebrată prima şedinţă solemnă în care s-a dat citire decretului Frequens şi bulei de convocare. La jumătatea lunii februarie din anul următor, conciliul îşi reafirmă propria legitimitate, bazându-se pe deliberările de la Konstanz şi pe sus-menţionatul decret, şi cere papei să revină asupra deciziei; mai mult, îi porunceşte lui şi cardinalilor să se prezinte la Basel. Pentru a înţelege situaţia, este important de notat că, dintre cei 21 de cardinali, numai 6 rămăseseră cu papa. Doi ani va dura această tensiune dintre papă şi conciliu, iar la sfârşit papa va trebui să cedeze. Mai mult decât la Konstanz, conciliul de la Basel reprezintă o adunare formată din  procuratori şi doctori. Într-o votare (5 decembrie 1436), cei 3 cardinali, 19 episcopi şi 29 de abaţi constată că au în faţă 303 participanţi care aveau drept de vot şi puteau fi numiţi într-una dintre cele patru comisii. În structura şi modul său de funcţionare, conciliul se asemăna mult cu un parlament al timpurilor moderne, care are puterea de a trata problemele ce îl interesează şi de a stabili încotro trebuie să meargă Biserica.

Ca şi la anteriorul conciliu ecumenic, şi aici există tendinţa împărţirii pe naţiuni, însă marea varietate prezentă în sânul naţiunilor împiedică realizarea acestei tendinţe. Totuşi, diferenţele orientărilor politice şi tensiunea dintre state prevestesc o nouă posibilă schismă. Învăţând din tragicul trecutului recent, dându-şi seama de acest pericol şi de consecinţele sale, majoritatea statelor încep să se gândească la un acord.

La scurt timp după convocare, este instituită o comisie formată din 24 de membri, însă totul merge foarte încet şi greu din cauza contrastelor dintre papă şi curie. Ocuparea marilor beneficii reprezintă o temă de discuţii care intenţionează să elimine practica rezervelor pontificale. Favorabili abolirii acestei practici erau francezii şi germanii; englezii, italienii şi spaniolii erau apăraţi de proprii regi, motiv pentru care nu voiau să abordeze această temă. Totuşi, la 9 iunie 1435, conciliul interzice orice fel de plată cu ocazia conferirii beneficiilor, ceea ce înseamnă o lovitură dură pentru curia papală. În acest fel, cel puţin în teorie, era abolită o practică ce căpătase proporţii imense pe parcursul evului mediu târziu.

Referitor la sistemul procesual al curiei, se fac simţite vechile cereri de limitare a jurisdicţiei romane în favoarea tribunalelor locale. În ceea ce priveşte curia, importante sunt deliberările referitoare la alegerea papei şi la colegiul cardinalilor. În pofida multor voci contrarii şi spre deosebire de Konstanz, aici alegerea papei este încredinţată numai cardinalilor.

La Basel, continuarea conciliului anterior se verifică mai ales în jurământul pe care pontiful nou ales trebuie să îl facă: profesiunea de credinţă a lui Bonifaciu al VIII-lea şi o întreagă serie de promisiuni referitoare la conducerea Bisericii şi a statului pontifical; se insistă mult asupra respectării decretului Frequens.

Referitor la cardinali, numărul acestora nu poate fi mai mare de 24; ei trebuie să fie doctori în teologie, în drept canonic sau civil. Pentru a limita influenţa uneia sau alteia dintre naţiuni, nici una nu poate deţine mai mult de o treime din numărul total al cardinalilor.

Papa Eugen, care cu greu reuşise să scape nevătămat dintr-o revoltă dezlănţuită la Roma şi care acum îşi avea reşedinţa la Florenţa, protestează, în august 1435 şi la începutul anului următor, împotriva deliberărilor şi deciziilor de la Basel. Însă totul este zadarnic: în august 1436, din cauza neînţelegerii referitoare la locul unde trebuia să se discute problema unirii cu grecii, ruptura dintre papă şi conciliu este un fapt împlinit.

CONCILIUL ECUMENIC AL V-LEA DIN LATERAN (1512-1517)

Sinodul din Pisa din 1511
 reconfirmă decretele din Konstanz, iar regele francez este decis ca aici să îi determine pe participanţi să îl declare depus pe Iuliu al II-lea. Acesta însă reacţionează energic şi cu promptitudine, convocând, pe 19 aprilie 1512 (la scurt timp după ce sinodul pisan îşi mutase sediul la Milano), un conciliu ecumenic, al V-lea din Lateran.

Cel de-al XVIII-lea conciliu ecumenic se desfăşoară la Roma, în prezenţa papei, la el participând aproape în exclusivitate numai episcopi italieni. Atât programul, cât şi comisiile conciliare sunt fixate de Iuliu al II-lea, iar deciziile au formă de bule papale. Primul său scop este acela de a condamna conciliabulum-ul din Pisa, ceea ce se realizează în şedinţele 2 şi 3 (13 mai şi 3 decembrie), când regii Angliei şi Aragonului, ca şi împăratul german Maximilian, se declară în favoarea conciliului roman şi împotriva sinodului pisan. După moartea duşmanului său, Iuliu al II-lea (21 februarie 1513), şi regele Franţei, Ludovic al XII-lea, se declară în favoarea conciliului. Cardinalii pisani rebeli se supun noului papă, Leon al X-lea, iar raporturile dintre el şi Franţa sunt normalizate printr-un concordat care este aprobat de conciliu în şedinţa a unsprezecea din 19 decembrie 1516
.
Conţinutul celor mai multe dezbateri conciliare se axează pe o anumită problemă: dacă acesta are curajul şi voinţa necesare pentru o adevărată reformă a Bisericii. În discursul de deschidere, generalul augustinienilor declarase: „Oamenii trebuie să fie transformaţi de către lucrurile sfinte, nu lucrurile sfinte de către oameni”. La puţin timp după alegerea sa, papei Leon îi este înaintat un memoriu pentru reforma Bisericii, în care, alături de prezentarea lipsurilor şi inconvenientelor în calea reformei ecleziastice, sunt expuse şi numeroase părți ale acesteia: revizuirea dreptului canonic, unificarea ordinelor călugăreşti şi a liturgiei; reluarea tratativelor pentru unirea cu Biserica Ortodoxă, ca şi problema misiunilor în Lumea Nouă abia descoperită. Din punct de vedere dogmatic, singura definiţie este cea care afirmă că sufletul uman individual este nemuritor, condamnându-l astfel (fără a-i menţiona numele) pe filosoful Pietro Pompanazzi (19 decembrie 1513).

Considerat în globalitatea sa, conciliul nu are un program prea vast. Totuşi, au fost emanate unele decrete de reformă foarte utile şi necesare: stabilirea taxei curiale, numirea episcopilor, educaţia religioasă şi asigurarea proprietăţii ecleziastice, institutele de credit (Montes pietatis), cenzurarea cărţilor, predica. Nu se realizează nimic în unele sectoare care necesită o reformă urgentă şi radicală: cumulul de beneficii, nerespectarea obligativităţii reşedinţei, delăsarea funcţionarilor bisericeşti. După închiderea lucrărilor conciliare, se constată că nici acele puţine măsuri de reformă nu vor fi traduse în practică. Lipseşte voinţa decisă de aplicare a lor; în schimb, se practică pe scară largă metoda dispenselor acordate cu mare uşurinţă. Europa este angrenată deja într-un profund proces de schimbare (criză): la 16 martie 1517, conciliul îşi încheie lucrările, iar pe 31 octombrie, Luther îşi afişează cele 95 de teze pe poarta bisericii castelului din Wittenberg
.

CAPITOLUL AL XI-LEA
SCOLASTICA ŞI UNIVERSITĂŢILE.
VIAŢA INTERNĂ A BISERICII.
UMANISMUL ŞI RENAŞTEREA

Cultura Evului Mediu de vârf îşi atinge apogeul în secolul al XIII-lea, iar la realizarea acestei performanţe au contribuit trei factori. Primul îl reprezintă aristotelismul, comentariile şi reelaborarea lui în filosofia şi teologia catolică. În această confruntare stau, de o parte, preoţii diecezani şi călugării dominicani şi franciscani, iar de cealaltă parte, comentatorii arabi şi greci şi filosofii evrei. Al doilea factor este constituit de universităţi, în primul rând cele din Paris, Oxford şi Bologna, iar al treilea factor îl reprezintă ordinele călugăreşti, care, începând cu mijlocul secolului al XIII-lea, ocupă posturile principale din universităţi, dând un impuls foarte important ştiinţelor timpului.
Deja din secolul al XII-lea existau centre culturale importante (Paris, Reims, Bologna, Salerno, Toledo), însă, în secolul următor, Parisul intră în atenţia tuturor, cucerind spiritele nu numai ale oamenilor Bisericii, ci şi ale principilor, regilor şi împăraţilor. Friedrich al II-lea Hohenstaufen înfiinţează centrul de studii de la Napoli, în 1224; în Spania sunt înfiin​ţate centrele de la Toledo, Palencia, León şi mai ales Salamanca, iar la Roma, papa Inocenţiu al IV-lea înfiinţează un centru de studiu pentru teo​logie şi drept canonic şi civil (1244-1245). Acum e primăvara universită​ţilor ce se ridică într-un climat favorabil, alături de catedralele gotice care îşi înalţă turnurile zvelte spre cer, primind cu bucurie lumina acestuia filtrată prin vitraliile multicolore, care citite cu atenţie, vorbesc clar despre spiritul epocii. În această panoramă culturală occidentală, se vor remarca universităţile din Paris, Oxford şi Bologna, care vor fi luate ca model pentru tot învăţământul universitar al creştinătăţii medievale.
Populaţia marilor oraşe occidentale începea să piardă coloritul uniform şi cumva plicticos şi depăşit al secolelor anterioare. Lumea se diferenţiază economic şi social, iar pe această platformă începeau să apară şi diferenţe de gîndire, de interpretare a clasicilor creştini, iar la aceasta se adaugă intrarea în forţă a titanilor gândirii greceşti prin filieră arabă, grecească şi evreiască. La Bologna, grupurile mari de studenţi se constituie în uni​versitates ale lombarzilor, ale ultramontaniştilor şi ale romanilor, iar fiecare îşi revendică drepturi proprii şi o autonomie destul de mare faţă de autorităţile locale, laice sau religioase. Seniorii locali şi papii vor căuta, în repetate rânduri, să aplaneze contrastele cu aceştia, încercând să oprească emigrarea lor spre alte centre unde puteau găsi mai multă înţelegere şi spirit de cooperare. Din 1224, Sfântul Scaun reuşeşte să îşi afirme controlul asupra acestei universităţi, dând însă studenţilor dreptul de a se organiza în corporaţii. Acesta e primul pas spre o supunere a tuturor, studenţi şi profesori, jurisdicţiei episcopului local, care are aici mâna lui dreaptă în persoana cancelarului. Începând cu 1245, şi universitates ale studenţilor sunt încorporate în structurile oraşului. De acum, toată lumea cultă a oraşului e împărţită în două corporaţii, cea a italienilor şi cea a străinilor, care îşi alegeau propriul rector, în faţa căruia orice nou student jura fidelitate ca şi condiţie sine qua non de a fi admis. Deasupra acestor cor​poraţii stătea Sfântul Scaun, ca garant al respectării autonomiei univer​sitare în faţa dorinţei de putere a autorităţilor locale.
1. Apariţia primelor universităţi medievale. Universitatea din Bologna

În urma schimbărilor survenite în structurile sociale, economice şi politice
 din prima jumătate a secolului al XII-lea, şcolile din Occident cunosc noi forme de organizare a studiilor şi a modului de funcţionare. 

Dacă înainte de această dată, clericii, călugării şi laicii primeau formarea lor umanistică şi teologică în şcolile abaţiilor şi catedralelor, care însă, cu puţine excepţii, se preocupau în primul rând de pregătirea viitorilor călugări sau ecleziastici, la începutul secolului al XII-lea apar noi şcoli, care nu mai sunt legate doar de studierea teologiei teoretice sau practice
. În acest secol se dezvoltă tot mai mult studiile teologice (Pietro Lombardo, Gilberto Porretano, Pierre de Poitiers, Pierre Abélard), iar din interesul arătat dreptului ecleziastic vor apărea mai târziu primele forme de studiere a dreptului civil
. 

Aşa cum Cele patru cărţi ale Sentinţelor, din 1157, ale lui Pietro Lombardo (cca. 1100-1160) erau studiate la Paris, tot aşa, într-un alt mare centru pentru învăţământul european al acelei epoci, la Bologna, încep să ia o tot mai mare amploare studiile referitoare la aspectele juridice (quaestiones), având la bază opera călugărului camaldolez Graţian, Decretul, sau Concordia discordantium canonum, redactată imediat după desfăşurarea lucrărilor Conciliului al II-lea din Lateran (1139). Decretul, dacă pe de o parte foloseşte aceeaşi metodologie cu cea  a noii teologii din secolul respectiv, pe de altă parte marchează naşterea noii ştiinţe a canonisticii. Graţian dorea să depăşească prin lumina raţiunii posibilele contradicţii ale diferitelor auctoritates, discutând în mod critic şi echilibrat despre valoarea textelor, pentru a putea trage concluzii definitive. Decretul nu are un sistem în sensul canonisticii clasice, ci urmează un raţionament stabilit şi observat cu mare rigurozitate. Discipolii şi comentatorii săi vor împărţi Decretul în trei părţi: dreptul personal (ministri), dreptul procedural (negotia) şi dreptul sacramental (sacramenta)
.

Decretul a marcat o nouă etapă în studierea aspectelor canonice. Dincolo de lacunele şi erorile conţinute de acesta, contemporanii săi au evidenţiat în primul rând avantajele pe care le oferea: laborioasa operă conţinea principiile esenţiale a numeroase culegeri de teologie apărute până atunci şi, prin urmare, înlocuia o întreagă bibliotecă. Reunind toate ideile primului mileniu al Bisericii într-o lucrare bine ordonată, Decretul a avut o dublă funcţie: a stabilit ceea ce putea fi considerat ca sigur, şi a pus în evidenţă problemele ce rămâneau deschise.

Discipolii lui Graţian au grupat în summe interpretările textului, au tratat problemele juridice (quaestiones) şi au stabilit normele dreptului, punând bazele folosirii izvoarelor. Mai târziu, pe baza gloselor şi a summe-lor vor fi date explicaţii complete şi exhaustive întregului text (aşa numitele apparatus)
. În afară de decretiştii din Bologna, apar în această perioadă şi unii canonişti în Franţa, în special în Normandia
.

În faţa influenţei tot mai mari a şcolilor orăşeneşti, importanţa şcolilor abaţiale s-a diminuat, deoarece primatul orânduirii agrare a fost înlocuit cu dezvoltarea culturii urbane. Apar deja unele şcoli care nu sunt instituite de Biserică (Salerno, Montpellier şi Bologna), deşi funcţionează cu acordul său. Încă de la începutul secolului al XII-lea, la Paris a fost mărit numărul profesorilor care îi învăţau pe discipolii lor în ambiente ecleziastice (curţile interioare ale catedralei şi mănăstirii Sainte-Geneviève), dar, la fel ca şi elevii lor, nu mai făceau parte din personalul ce aparţinea de conducerea domului sau a mănăstirii. Numărul acestor grupuri a crescut mai ales la Paris, dar şi în alte oraşe unde existau forme de învăţământ bine structurate. În această climă de reînnoire a activităţilor culturale ia naştere un fenomen de migraţie a studenţilor (scholares), dificil de stabilit din punct de vedere al numărului lor, care s-a orientat mai ales spre occident (Paris) şi sud (Bologna)
. Ceea ce se întâmplase, chiar dacă într-o mai mică măsură, în secolul al XI-lea la Le Bac, Chartres, Orléans, în această epocă devine o mişcare de amploare. 

Nu şcolile, ca instituţie, au fost cele care au constituit forţa de atracţie pentru elevi, ci numele maeştrilor care au devenit faimoşi, aşa cum au fost, în cazul Parisului, Anselm din Laon, Guillaume de Champeaux, şi mai ales Pierre Abélard. 

În egală măsură, universitas din Bologna cunoaşte o dezvoltare remarcabilă
. Nu se ştie cu exactitate dacă profesorii de drept roman (Irnerius şi discipolii săi) au putut să activeze cu sau fără o aprobare oficială (din partea autorităţilor ecleziastice sau civile). În orice caz, cunoscuta Constitutio a lui Frederic I (Habita), emanată la Roncaglia (1158), nu numai pentru Bologna, ci pentru toţi scholares din teritoriile italiene ale Imperiului, presupune existenţa unui tip de asociere a docenţilor de drept, conform căruia se putea face uz de propriul statut pentru rezolvarea diferitelor chestiuni interne
.

Termenul latin medieval universitas nu indică un anumit nivel al studiilor, ci mai degrabă totalitatea unei anumite categorii de persoane. Se poate afirma că în limbile moderne îi corespunde termenul de „uniune”, sau trade-unions, termenul englez ce indică asocierea sindicală. Universitas putea fi folosit, în limbajul juridic, ca sinonim al termenului collegium, iar pe plan social putea fi identificat cu o corporaţie.

Prin universitas s-a înţeles la început totalitatea profesorilor şi a studenţilor, şi abia într-o perioadă succesivă termenul a ajuns să indice corporaţia sau asociaţia, corpus-ul acelui grup social. Abia spre sfârşitul Evului Mediu, universitas va avea sensul comun de instituţie sau sediu de studii superioare. Termenul „universitate”, folosit de majoritatea limbilor moderne, are cel mai bun corespondent în expresia latină studium generale – unde termenul studium înseamnă „accesul la studii”, şcoală organizată, iar termenul generale indică nu atât materiile studiate, cât provenienţa studenţilor (o traducere plauzibilă ar putea fi „accesul generalizat”, sau „internaţional”)
. Aşa cum deseori se întâmplă în evoluţia înţelesului unor anumiţi termeni, şi în acest caz ceea ce la început era termenul descriptiv al unui fapt sau fenomen va asuma o conotaţie de specialitate: la început expresia studium generale constata un fapt şi nu se referea la o definiţie juridică. Chiar dacă primele două universităţi – Bologna şi Paris – au fost chiar de la începutul lor nişte studia generalia reputate, superioare celorlalte, aceeaşi denumire era folosită şi de alte şcoli mai puţin dezvoltate
. 

Spre sfârşitul secolului al XII-lea se constată că, în mod gradual, alte două semnificaţii au fost asociate termenului universitas: universitatea este o şcoală unde există cel puţin una dintre cele trei facultăţi superioare (teologia, dreptul şi medicina) şi presupune prezenţa mai multor profesori ce activează în cadrul său. În jurul anului 1200 s-a conturat un alt atribut: universitatea era o formă de învăţământ care putea să confere cuiva o licenţă validă oriunde, pentru a putea preda în calitate de profesor: jus ubique docendi
. 

Programul şi metodele acestor şcoli, la începutul secolului al XII-lea, erau încă, în mare măsură, cele stabilite de Alcuin pentru epoca carolingiană
: la baza formării culturale erau cele şapte arte liberale (trivium – gramatica, dialectica şi retorica, şi quadrivium – matematica, geometria, muzica şi astronomia; această clasificare va fi menţinută pe toată durata Evului Mediu, chiar şi după ce va pierde din importanţa sa pedagogică), iar în vârful acesteia se situa teologia.

În general se afirmă că, începând cu anul 1088 (dată convenţională stabilită de o comisie de istorici condusă de Giosuè Carducci)
, structura de învăţământ din Bologna poate fi considerată „universitară”, după o mai lungă existenţă conform formelor comune ale şcolilor laice din Italia de Nord din secolul al XI-lea.

Conform lui Giorgio Cencetti
, universitatea din Bologna s-a format pe structura şcolilor de notariat, în care învăţământul, fondat pe artele liberale, era completat de noţiuni practice de drept preluate din codicele lui Teodosiu (483) şi din adaptările acestuia la mentalitatea germanică în opera redactată în 506 de Alaric al II-lea cu numele de Lex Romana Visighotorum, numită şi Breviarium Alaricianum.

Se resimte şi influenţa altor opere juridice, provenite din tradiţia juridică a Imperiului Roman din Orient: Codex-ul (533) lui Iustinian (o culegere de legi pozitive şi de decrete imperiale), Digesto sau Pandette (o antologie a învăţăturilor şi a comentariilor marilor jurişti romani), Institutiones (un manual despre principiile generale ale dreptului, indicat celor care doreau să urmeze studiile juridice) şi Novelle sau Authenticum – o culegere cu decretele emanate după alcătuirea Codex-lui. Pe acest corpus juridic se sprijinea Imperiul Bizantin şi acele regiuni din Europa occidentală care erau sub jurisdicţia Bizanţului. Mai multe copii din acest corpus se aflau şi la Roma sau în alte oraşe occidentale, dar acest lucru nu înseamnă că înlocuise codicele lui Teodosiu.

Nu se cunoaşte cu exactitate când şi cum s-a produs schimbarea care a dus la adoptarea în Italia a textului de bază pentru studiile juridice – corpus justinianeum. Conform unei informaţii din acea perioadă, atunci când la sfârşitul secolului al XI-lea s-a desfiinţat şcoala juridică din Roma, în urma incendierii oraşului de către normanzi în 1084, unii jurişti care au fugit la Bologna au adus cu ei şi un Codex, punând bazele renaşterii dreptului roman, Corpus Juris civilis
, iar profesorii universităţii au aprofundat această reînnoire a materiei şi a formelor de învăţământ. Pepone (în jurul anului 1075) şi Irnerius (profesor la Bologna între 1116 şi 1140) au fost primii doctores legum care au propus un comentariu complet al Corpului de drept civil, care încerca să rezolve contradicţiile aparente prin intermediul gloselor, compuse conform regulilor dialecticii
.

În paralel cu reînnoirea materiilor de studiu, în cursul secolului al XII-lea s-a modificat şi organizarea şcolilor din Bologna. Oraşul se găsea, din punct de vedere geografic, în centrul conflictului dintre papi şi împăraţi: făcea parte din provincia Ravenna, capitala antipapei Guiberto, dar era vecin cu teritoriile contesei Matilda de Canossa şi statul Bisericii. Puterea imperială asupra oraşului scade între anii 1116 şi 1120, şi se dezvoltă tot mai mult puterea comunală. Un anumit număr de grupuri sociale sau profesionale din Bologna, printre care şi şcolile, s-au organizat după acest model pe toată durata secolului al XII-lea. Fiecare profesor a format o societas cu elevii săi, şi, probabil, la un nivel superior, grupul profesorilor s-a organizat într-o formă generală de asociere. Lipsesc, însă, documentele pentru a defini în mod precis această organizare şi datele exacte. Această lacună este efectul, printre altele, şi a faptului că doctores din Bologna întâmpinau dificultăţi în definirea formelor asociative, deoarece ei învăţau dreptul roman, unicul drept oficial pentru acea epocă, drept ce apăra instituţia imperială şi punea deasupra tuturor autoritatea împăratului, unicul garant al legii, şi privea cu suspiciune orice formă de asociere privată sau de legislaţie şi reglementare particulară. Doar cele cu aprobare imperială aveau dreptul legal de a funcţiona. De aceea, la începutul secolului al XII-lea, profesorii din Bologna l-au sprijinit pe împărat împotriva comunelor italiene. La Dieta din Roncaglia (1158), patru jurişti din Bologna i-au ajutat pe consilierii lui Frederic Barbăroşie (Barbarossa) la redactarea constituţiilor care au definit suveranitatea imperială în Italia, comunele putând să îşi exercite doar drepturile aprobate de împărat. Cu această ocazie, juriştii au obţinut constituţia Habita, care va sta la baza viitoarei legislaţii scolastice imperiale. Constituţia stabilea că studenţii aflaţi în călătorie sunt sub protecţia împăratului şi interzicea ca studenţii străini să fie consideraţi responsabili pentru daunele provocate de conaţionalii lor; de asemenea, studenţii erau supuşi doar jurisdicţiei profesorului şi a episcopului, nu şi celei comunale. Documentul nu menţionează numele oraşului Bologna şi nici nu face aluzie la vreo organizaţie corporativă a profesorilor sau a atribuţiilor pe care aceasta ar fi putut să le aibă în alegerea funcţionarilor, conferirea titlurilor etc.; oricum, trebuie admisă o formă de asociere de acest gen, cel puţin existenţa unui nucleu incipient.

Situaţia exactă din acea primă perioadă nu poate fi cunoscută şi ca urmare a faptului că organizarea studiilor, între 1180 şi 1220, a luat o turnură diferită. Deşi părea că, la fel ca în cazul universităţii din Paris, se va structura o organizaţie corporativă a profesorilor, s-a ajuns la instituirea unei universităţi a studenţilor
.

Pentru a înţelege transformarea este necesară o reîntoarce la situaţia politică şi socială din Bologna de la sfârşitul secolului al XII-lea
. Comuna din Bologna, după moartea împăratului Frederic Barbăroşie, şi-a întărit autoritatea şi a cerut profesorilor să presteze jurământ că nu vor mai activa şi în alte oraşe, fie pentru că nu avea încredere în profesori, suspectaţi de ghibelism (filoimperiali), fie pentru a dezvolta şcolile din oraş, ce deveniseră între timp un izvor de bogăţie şi de prestigiu (este sugestiv moto-ul: „Bononia docet”). Profesorii nu au mai avut dreptul de „secesiune”, un privilegiu ce era considerat fundamental la Paris
. Tot în acea perioadă, studenţii s-au organizat în grupuri pentru a se putea apăra, din moment ce protecţia imperială nu mai era suficientă; nefiind membrii comunei, nu puteau beneficia de protecţia acesteia. Era necesară o asociaţie care să garanteze siguranţa reciprocă şi să negocieze cu puterea comunală acordarea privilegiilor. După mai multe incertitudini, societas şi universitates studenţeşti s-au redus la două, citramontanii (studenţii italieni, de dincoace de Alpi, care nu erau din Bologna: lombarzii, toscanii şi romanii) şi ultramontanii (studenţii care nu erau italieni, de dincolo de Alpi: francezii, spaniolii, provenţalii, englezii, burgunzii, normanzii, catalanii, ungurii, polonezii, germanii etc.)
. La conducerea universităţilor sunt aleşi, la sfârşitul secolului al XII-lea, doi rectori din rândul studenţilor.

Această evoluţie a întâmpinat opoziţia profesorilor şi a puterii comunale: profesorii nu acceptau organizarea studenţilor, de unii singuri, în universitas, deoarece considerau că fiecare corporaţie trebuie să aibă şi profesori, nu doar învăţăcei; puterea comunală a impus rectorilor să depună jurământ că nu vor părăsi oraşul. Studenţii, însă, se bucurau de un mare avantaj faţă de profesori: mulţi dintre profesori erau laici, nu aveau o rentă ecleziastică şi trăiau din onorariile (collectae) oferite de studenţii lor care puteau să îi boicoteze, obligându-i pe să accepte condiţiile lor. Spre deosebire de Paris, unde mulţi studenţi erau adolescenţi şi doar profesorii puteau să organizeze universitatea, la Bologna majoritatea studenţilor aveau peste douăzeci de ani. Mulţi dintre ei, mai ales cei germani, aparţineau familiilor bogate şi nobile, prin urmare aveau maturitatea şi posibilităţile materiale necesare pentru a se organiza. Studenţii au protestat de mai multe ori, apelându-se la dreptul de „secesiune”: au plecat în grupuri organizate la Vicenza (1204), Arezzo (1215), Vercelli (1228); cel mai important exod a dus la înfiinţarea universităţii din Padova în 1222, atunci când şi un număr de profesori, în ciuda jurământului, i-au urmat pe studenţi
.

Studenţii au avut, ca şi profesorii de la Paris, sprijinul eficient al papalităţii ce urmărea să menţină universitatea sub controlul Bisericii. În 1219, papa Honoriu al III-lea a atribuit arhidiaconului din Bologna monopolul conferirii gradelor universitare, dar în acelaşi timp a recunoscut dreptul de secesiune al studenţilor şi a condamnat jurământul de rezidenţă pe care îl impunea profesorilor puterea comunală.

Aceste conflicte s-au estompat în jurul anului 1230 datorită înfiinţării a numeroase universităţi în Italia, iar dreptul de secesiune nu mai avea mare importanţă. Studenţii au acceptat să presteze jurământul că nu vor părăsi studium-ul din Bologna, prin intermediul rectorilor. Puterea comunală, care în 1228 trecuse în mâinile poporului, a recunoscut studenţilor străini toate privilegiile pe care le aveau cetăţenii oraşului; comuna proteja persoanele şi bunurile, iar rectorii puteau să apeleze la autoritatea supremă (podestà) şi la căpitanul poporului, aşa cum făceau şi conducătorii celorlalte Arte.

Spre sfârşitul secolului al XIII-lea la Bologna se aflau peste două mii de studenţi din toată Europa. Începând cu secolul al XIV-lea, învăţarea dreptului nu a mai fost singurul punct de referinţă al Universităţii din Bologna. Pe lângă şcolile juriştilor, apar şi şcolile „artiştilor”. Termenul ars era înţeles în sensul clasic (se referea la tehnica respectivă): artiştii erau cei care studiau medicina, filosofia, aritmetica, astronomia, logica, retorica şi gramatica. În acest secol au studiat la Universitatea din Bologna Dante Alighieri, Francesco Petrarca, Guido Guinizelli, Cino da Pistoia, Cecco d’Ascoli, Re Enzo, Salimbene da Parma, Coluccio Salutati. În secolul următor vor apărea alte discipline, iar în secolul al XVI-lea, Universitatea din Bologna va deveni un important centru de noi studii aristotelice, printre profesorii săi numărându-se şi filosoful Pietro Pomponazzi.
2. Universităţile din Paris şi Oxford

Originile universităţii din Paris sunt diferite de ale celei de la sud de râul Po. Între anii 1200 şi 1221, regele Filip al II-lea îi eliberează pe studenţii parizieni atât de jurisdicţia civilă, cât şi de cea episcopală. Papalitatea reuşeşte însă să îşi menţină o anumită influenţă, iar în 1215, prin legatul papal, cardinalul Robert Courçon, dă un statut tuturor studen​ţilor şi magiştrilor din oraş, aceasta însemnând în practică un control general al universităţii; termenul de universitate e folosit pentru prima dată în 1219. Universitatea pariziană îşi are rădăcinile în şcoala catedralei „Notre Dame” şi în fuziunea comunităţilor de profesori şi de stu​denţi de aici. Ea are patru facultăţi: teologie, medicină, artele liberale (împărţite în trivium şi quadrivium) şi drept, acum numit decretum. În fruntea acestora se afla teologia. Din punct de vedere etnic, aici sunt patru naţiuni: francezi, picarzi, normanzi şi englezi; ultima grupare îi încorpo​rează şi pe germani şi scandinavi. Dominicanii intră în învăţământ în 1217, iar după doi ani, se stabilesc aici şi franciscanii. Ambele ordine semnează acorduri strânse cu universitatea, asigurându-şi astfel poziţia, însă nu pentru mult timp. În 1229, din cauza conflictelor dure dintre universitate şi autorităţile locale (cancelarul şi episcopul oraşului), universi​tatea ia calea exilului, împrăştiindu-se prin tot Occidentul. După doi ani, papa Grigore al IX-lea reuşeşte să încheie un nou acord cu universitatea, conferindu-i alte privilegii şi drepturi. În această criză foarte gravă, profe​sorii celor două ordine mendicante îşi consolidează poziţia, ocupând trei dintre cele 12 catedre de teologie. Alte trei sunt ocupate de capitlul cate​dralei „Notre Dame”, iar celelalte şase sunt rezervate clerului diecezan. Papa Inocenţiu al IV-lea concede universităţii, în 1245-1246, propriul sigiliu, ceea ce însemna legalizarea deplină a universităţii. În interior rămâneau active şi periculoase dorinţele de acaparare a puterii, care dege​nerează, în 1250, într-un conflict între diecezani şi seculari; primii nu re​cunosc validitatea magisteriului mendicanţilor. Papa Alexandru al IV-lea intervine ca arbitru şi dă câştig de cauză urmaşilor sfinţilor Dominic şi Francisc.
Al treilea mare centru universitar al creştinătăţii medievale este Oxford. El prinde contur spre sfîrşitul secolului al XII-lea, din unirea multor şcoli şi a numeroase fondaţii călugăreşti. În 1214, legatul papal, cardinalul Nicolae de Tuscolo, aplanează conflictele dintre autorităţile oraşului şi Studium-ul de aici, acordând acestuia privilegii asemănătoare cu cele acordate de Robert Courçon la Paris. Centrul de la Oxford este pus sub jurisdicţia episcopului de Lincoln, care îl conduce printr-un cancelar. Exo​dul universitarilor din Paris, din anii 1229-1231, a contribuit la o creştere substanţială a Oxfordului. În 1235, episcopul de Lincoln, Robert, numit şi Cap Mare, fost cancelar aici, consolidează şi măreşte poziţia juridică a cancelarului. În anii 1252-1253, acelaşi episcop acordă Oxfordului statutele universitare. În felul acesta, şi Oxfordul intră în constelaţia univer​sitară occidentală. Ca şi în alte părţi, şi aici autorităţile laice şi episcopul locului vor să îşi impună controlul, limitând libertăţile universitare. Din nou, intervine papa Inocenţiu al IV-lea, în 1254, acordându-i drepturi şi privilegii şi desemnându-i pe episcopii de Londra şi Salisbury ca apărători şi patroni oficiali ai universităţii.
La Oxford, franciscanii reuşesc cu uşurinţă să ocupe o poziţie centrală în facultatea de teologie. Cât priveşte configuraţia etnică, alături de englezi sunt prezenţi doar scoţienii şi irlandezii. 
Aşa cum a fost menţionat deja, Parisul era luat ca centru de referinţă pentru întreaga constelaţie universitară occidentală. Studenţii, ca şi profe​sorii, erau clerici; laicii reprezintă o excepţie. La Bologna, însă, în rândul profesorilor erau acceptaţi ca docenţi şi laici. Profesori şi studenţi, toţi împreună locuiau într-o anumită zonă, într-un anumit cartier al oraşului. Profesorii mai renumiţi reuşeau să adune în jurul lor un anumit număr de studenţi, şi aşa se năştea o comunitate ce trebuia ocrotită şi tutelată de universitas magistrorum et scholarium.
Cât priveşte învăţământul, acesta trebuia să fie gratuit, cel puţin în teologie şi artele liberale (artes, treaptă obligatorie spre teologie; spre mij​locul secolului, artes se maturizează în facultăţi filosofice). Cine stu​dia însă dreptul sau medicina trebuia să plătească. Cu timpul, mai toţi stu​denţii trebuie să plătească şcolarizarea, sau măcar taxele pentru examene. Pentru masă şi cazare, profesorii primesc prebendae bisericeşti, iar stu​denţii, mai ales cei străini, au şi ei ajutoarele sau sponsorii lor. 
Pregătirea academică, care era şi o condiţie obligatorie pentru ocuparea multor oficii bisericeşti, atrage mii de studenţi dornici de cultură sau de un post mai înalt în structurile bisericeşti. Aşa se explică aglomeraţia exagerată din marile centre. Nu sunt locuinţe suficiente şi lipsesc şi aulele necesare. Mulţi studenţi sunt găzduiţi de particulari, iar pentru profesori se construiesc locuinţe. Ordinele călugăreşti intră şi ele în concurenţă, punând la dispoziţie o parte din propriile case, organizându-le ca inter​nate, destinate în special studenţilor străini bursieri. În 1257, Robert de Sorbon înfiinţează la Paris un colegiu propriu pentru clericii diecezani ce trecuseră de treapta artelor liberale, erau acum magistri artium şi înce​peau studiul teologiei. 
Ascensiunea universităţilor înseamnă declinul şcolilor conventurilor şi ale catedralelor. Filosofia, teologia, medicina şi dreptul reprezintă mate​riile de bază, iar schimbul de idei şi persoane între universităţi favorizează o creştere atât în conţinutul, cât şi în metoda ştiinţifică a acestor disci​pline. Filosofia, care se dezvoltase din artele liberale, în special din trivium (gramatica, retorica şi dialectica), devine slujitoarea teologiei, iar între ele intervine ca mediatoare grandioasa operă a lui Aristotel. În prima fază, marele gânditor din Stagira e la loc de cinste în primul rând la Toledo şi Napoli, centre de referinţă şi de legătură între lumea creştină, civilizaţia arabă şi gândirea grecească.
Nu se intenţionează a se insista aici asupra enormei activităţi de traducere a clasicilor antichităţii, ci se doreşte creionarea raportului dintre filosofie şi teolo​gie. Filosofia, cu puternice accente de tradiţie platonico-augustiniană, este pusă în slujba teologiei, iar când nu reuşea să se explice sau să se justifice în faţa teologiei, ceda în favoarea acesteia din urmă. Ieşirea din acest grav impas se datorează în primul rând lui Albert cel Mare (1200-cca. 1280) şi lui Toma d’Aquino (1225-1274).

În ceea ce priveşte teologia, la începutul secolului al XIII-lea, ea se împărţea în două curente, unul conservator, legat de şcoala lui Petru Lombardul (1100-cca. 1160), maestrul Sentinţelor, şi unul progresist, reprezentat în secolul al XIII-lea de exponenţi precum Simon de Tournai, Wilhelm de Auxerre şi Wilhelm de Alvernia. Acum apar şi primele Summae, mai renu​mită fiind a franciscanului Alexandru de Hales († 1245), Summa universae theologiae. În şcoala franciscană, Alexandru este exponentul principal al primei faze, urmându-i apoi sfântul Bonaventura (1217-cca. 1274), iar a treia fază este reprezentată de Ioan Duns Scotus (1265-cca. 1308).
Din partea dominicanilor, prima lor şcoală începe cu Roland din Cremona († 1259) şi cu cardinalul Hugo de Saint-Cher († 1264). Ei încă mai parcurg căile tradiţionale de inspiraţie augustiniană. Aristotel este intro​dus aici de către sfântul Albert cel Mare, un enciclopedist fără egal care pune bazele aristotelismului creştin. Elevul său cel mai bun este sfântul Toma d’Aquino, „boul mut al Siciliei”, cum îl numeau în derâdere colegii şi elevii săi de la Paris, care, conform unei tradiții benedictine și scolastice în general, atunci când şi-a deschis gura, s-a cutremurat pământul. Însă cutremurul a venit cu întârziere, deoarece acest oracol al cunoaşterii nu a scris atât pentru seco​lul său (altfel nu se explică condamnarea a 21 de propoziţii ale sale din partea episcopului de Paris, în 1277), cât mai ales pentru viitor, un viitor care este cumva al său şi astăzi.
VIAŢA INTERNĂ A BISERICII
1. Parohiile oraşelor
Ca şi în antichitate, viaţa creştină se desfăşoară mai ales în jurul parohiei orăşeneşti. Dacă în jurul anului 1200, în Germania existau 250 de oraşe, în secolul al XIII-lea au mai apărut alte 800. Spre sfârşitul evului mediu, în Europa există aproximativ 3.000 de oraşe, care se formează nu atât datorită manufacturii, cât mai mult a comerţului promovat de marile familii bancare (în majoritate italiene) şi de corporaţii. Printre cele mai mari oraşe se numără Köln (30.000 locuitori), Lübeck, Nürnberg, Strasbourg, Gdansk şi Ulm. Ca număr, femeile sunt mai numeroase decât bărbaţii, deoarece mulţi dintre aceştia sunt angajaţi ca soldaţi, duc o viaţă dezordonată, sau intră în rândul clericilor. Se constată că aproximativ o zecime din numărul total al populaţiei o formează clericii, fapt ce dă naştere la probleme sociale şi politico-economice, întrucât atât ei, cât şi mănăstirile şi bisericile în care trăiesc sunt scutite de taxe şi nu rareori posedau jumătate din patrimoniul oraşelor. Din acest motiv, începând cu secolul al XIV-lea, oraşele iau măsuri tot mai numeroase şi mai drastice împotriva creşterii patrimoniului conventurilor şi bisericilor scutite de taxe. Acelaşi fenomen se observă şi la sate. Urmându-se această procedură, în secolul al XV-lea clerul pierde din importanţă. 

Dificultăţi şi contraste mai mari se nasc în oraşele episcopale, şi aceasta din cauză că episcopii de aici încearcă să îşi susţină privilegiile împotriva burgheziei, care vrea o mai mare libertate şi putere comercială. Guvernele, aliate şi susţinute de burghezie, sunt de partea acesteia, contribuind astfel la formarea autonomiei oraşelor, ce vor fi conduse nu de episcopi, ci de consiliul municipal. În secolul al XIII-lea, pe teritoriul german, excepţie fac oraşele Trier şi Bamberg, care rămân sub conducerea episcopilor. Lupta laicilor împotriva puterii ecleziastice se baza pe principii moderne (siguranţa publică şi binele comun); însă, în timp ce aceştia voiau formarea unei conduceri laice, nu încetau să se amestece în problemele bisericeşti, fapt ce se constată în nenumăratele acte ale sinoadelor diecezane, în care episcopii se plâng de tendinţa arbitrară a laicilor în a controla viaţa şi activitatea clericilor.

În secolul al XIII-lea, sistemul parohial, la oraşe, este perfecţionat. Biserica catedrală încetează de a mai fi unica biserică parohială a oraşului. Alături de aceasta, bisericile conventurilor şi abaţiile au jurisdicţie în cartiere şi zone bine delimitate. Pe de altă parte, şi burghezia pretinde dreptul la propriile parohii şi la proprii preoţi care să se îngrijească de sufletele şi interesele lor. Aceşti clerici sunt din ce în ce mai mult înglobaţi printre înalţii funcţionari ai oraşului; devin officiales civitatis, iar în alegerea şi numirea lor un rol important îl au burghezii şi oamenii politici. Şi locuitorii oraşelor îşi asumă drepturi asupra clericilor; obţin dreptul de patronat şi de numire şi prezentare a parohilor, voind apoi să participe şi la gestiunea bunurilor bisericeşti, controlată la un nivel mai înalt de consiliul municipal. Faptul are imediat consecinţe negative. Un sinod din Würzburg, din 1287, se plânge că „în unele locuri, cu scuza de a îmbunătăţi gestiunea economică a bisericii, unii laici numesc alţi laici fără ca prelaţii şi capitlul să îşi fi dat consimţământul, şi aceasta cu scopul de a intra în posesia ofertelor şi a intrărilor de altă natură”
. Multe mănăstiri erau destinate bogătaşilor oraşelor; ceilalţi locuitori şi artizanii încercau, în schimb, să îşi aranjeze fiii ca preoţi sau beneficiari ai veniturilor ecleziastice. Din acest motiv, deseori interesele burgheziei şi ale clerului devin comune. Această ingerinţă a laicilor în problemele Bisericii a antrenat şi Şcolile ecleziastice, spitalele, azilele şi alte instituţii de caritate şi asistenţă a celor lipsiţi şi neputincioşi. Conventurile şi mănăstirile se văd astfel din ce în ce mai îndepărtate din activitatea lor caritativă, ce reprezenta deseori una dintre notele fundamentale ale carismei lor. Se ajunge astfel ca spitalele bisericeşti să fie încredinţate în exclusivitate conducerii consiliului comunal, care, printre alte drepturi, dispune şi de numirea sau chiar destituirea preotului ce se îngrijeşte de bolnavi.

O dată cu formarea Şcolilor orăşeneşti, şi o bună parte din activitatea didactică şi educativă a clericilor trece în mâinile laicilor. Totuşi, deseori, rolul de maestru şi de secretar comunal aparţine clericului. În baza privilegiilor pontificale, unele oraşe fondează universităţi: Köln (1389), Erfurt (1392), Basel (1460) şi altele.
Controlul laicilor se extinde şi asupra mănăstirilor, conventurilor şi abaţiilor. În ceea ce priveşte îngrijirea spirituală a orăşenilor, un rol cu totul deosebit îl au ordinele mendicante, care vin deseori în conflict cu episcopii, întrucât activitatea lor pastorală trecea peste limitele diecezelor şi parohiilor. În special episcopii francezi şi universitatea din Paris s-au opus cu energie, întrucât voiau să controleze şi să coordoneze îngrijirea sufletelor, considerând injustă bula Ad fructus uberes a papei Martin al IV-lea, din 1281, care permite acestor ordine să îşi desfăşoare activitatea pastorală şi fără consimţământul episcopilor sau chiar împotriva lor. În anul 1300, papa Bonifaciu al VIII-lea limitează dreptul ordinelor călugărești la a predica numai în propriile biserici sau în pieţele publice, însă nu în timpul în care se celebrează în biserici funcţiunile religioase; pentru spovezi, au nevoie de autorizaţia episcopului, ca şi preoţii diecezani. Însă, deoarece ei nu respectau deseori obligativitatea reşedinţei, cumulându-şi diferite şi multe beneficii (ce au şi cura animarum), călugării câştigă tot mai mult favoarea poporului.

2. Celebrările religioase
Celebrările liturgice care culminează cu cea euharistică, mai mult decât să se îmbogăţească şi să crească în profunzime, se multiplică, căpătând şi o formă extravertită accentuată. Creşte numărul Liturghiilor private, tot mai multe părţi ale Liturghiei sunt recitate de către celebrant, poporul devenind absent sau pasiv, ocupându-se în compensaţie cu recitarea propriilor rugăciuni sau ascultând cântul orgii care acoperă vocea celebrantului. Balustrada care separă altarul de popor devine un sugestiv semn al separării crescânde dintre clericul sau clericii care celebrează şi poporul prezent în biserică. Urmându‑se aceeaşi logică a compensării, se crede că lipsa de participare activă a credincioşilor (lipsă determinată şi de limba liturgică străină laicilor) poate fi suplinită de fastul ceremoniilor. Dat fiind faptul că poporul simte şi înţelege puţin din Liturghie, devoţiunea populară se concentrează tot mai mult pe contemplaţia sfintei hostii în momentul consacrării. Ridicării hostiei, pentru a fi văzută de toţi, i se acordă o asemenea importanţă încât, în multe locuri, „a merge la Liturghie” înseamnă a fi prezenţi în momentul consacrării şi a adora sfânta Hostie. Diminuându-se aspectul sacrifical şi de banchet euharistic al Liturghiei, începând cu secolul al XIV-lea, procesiunile, expunerea şi binecuvântarea cu sfântul Sacrament se multiplică tocmai pentru a veni în întâmpinarea dorinţei poporului de a privi hostia, şi nu rareori exagerările acestei dorinţe a poporului au degenerat în superstiţii.
În evul mediu târziu, individualizarea şi multiplicarea exagerată a celebrărilor Liturghiei sunt favorizate de corporaţii, confraternităţi şi de familiile bogate; toate vor să aibă o Liturghie proprie, pe cât posibil celebrată pe propriile altare. Creşte astfel şi numărul altarelor şi al altariştilor, adică al acelor preoţi a căror misiune era de a citi Liturghia şi, eventual, de a participa la rugăciunile din cor. La sfârşitul evului mediu, domul din Konstanz, de exemplu, a primit ca donaţie 54 de altare cu respectivii altarişti, iar domul din Ulm avea 60 de altare. În parohia unui orăşel ca Breisach, alături de paroh şi de vicari, existau 16 capelani care beneficiau de veniturile a 12 altare. Însă, pentru mulţi altarişti, beneficiile nu erau suficiente pentru a duce o viaţă onestă; din acest motiv, caută alte beneficii, ceea ce creează noi inconveniente. Ei depind nu numai de episcop şi de parohii proprii, ci şi de patronii laici ce le pun la dispoziţie aceste beneficii legate de altare, ceea ce înseamnă o scădere continuă a libertăţii acestor clerici. Numeroasele fundaţii instituite pentru celebrarea Liturghiei creează necesitatea a tot mai multe şi variate funcţiuni religioase. Lucrurile se complică mai ales când este vorba de Liturghiile cântate. Astfel, în cadrul Liturghiilor solemne, începând de la Crez, Liturghia devenea citită, pentru a permite începerea unui alt oficiu solemn. Un alt exemplu îl reprezintă apoi „Liturghia seacă”, adică Liturghia fără canon şi fără consacrare, care avea drept scop acordarea unei mai mari solemnităţi Liturghiei celebrate în capela bolnavilor. Mai grav, unii preoţi omiteau canonul şi consacrarea deoarece suma adunată pentru celebrarea Liturghiei li se părea insuficientă. Acest mod de a înţelege Liturghia, unit cu tendinţa de a accentua aspectul privat şi subiectiv, caracteristic evului mediu târziu, i-a determinat pe preoţi să adapteze ritul la exigenţele şi dorinţele patronilor şi ale poporului simplu. Creşte numărul Liturghiilor votive: în cinstea patriarhilor, a sfinţilor ocrotitori în caz de boli şi calamităţi, în cinstea bucuriilor şi durerilor sfintei Fecioare, Liturghia pentru sfântul Cristofor împotriva morţii neprevăzute, în cinstea sfântului Sebastian împotriva ciumei; Liturghii în cinstea arhanghelului Gabriel şi a celor trei magi pentru o călătorie fericită, o alta împotriva turcilor şi a strigoilor etc. Indubitabil, Liturghia rămânea în continuare sacrificiul răscumpărător al lui Cristos, însă toate aceste aspecte, cel puţin discutabile dacă nu degenerate, cu care era înconjurat sacrificiul euharistic, aspecte condamnate de mulţi reformatori autentici ai Bisericii care sesizau inconvenientele şi pericolele, au reprezentat un motiv de derâdere pentru Luther şi adepţii săi.

3. Predica
În evul mediu se predică mult. În Germania, se predică în fiecare duminică şi de sărbători, înainte sau în timpul Liturghiei. Deseori se ţin funcţiuni religioase după-amiaza, în cadrul cărora locul principal este acordat predicii. Înainte sau după predică, sunt anunţate sărbătorile săptămânii următoare şi comemorările anuale, sunt citite numele defuncţilor şi ale binefăcătorilor, se recită diferite rugăciuni, cele zece porunci etc. În timpul Adventului şi al Postului Mare, se predică şi în zilele de miercuri şi vineri. Toţi preoţii care au cura animarum trebuie să predice, însă insistenţa sinoadelor asupra acestei datorii arată că ea nu era totdeauna respectată, mai ales la sate. Carenţele în predică erau: complicaţiile scolastice şi distincţiile fără număr, ca şi banalităţile; motivele: slaba pregătire teologică a preoţilor, mai ales a vicarilor care erau slab plătiţi şi care deseori îi înlocuiesc pe titularii beneficiilor parohiale. Neglijenţe există şi în rândul episcopilor, care consacră preoţi persoane nepregătite. În secolul al XV-lea, predicatorului oficial al catedralei îi revine misiunea de a-i examina pe candidaţii la preoţie. Lipsind seminariile, pregătirea lor se făcea pe lângă anumiţi parohi sau mănăstiri, iar universităţile erau frecventate doar de o cincime dintre viitorii preoţi. Aici, însă, ei studiau pentru o perioadă de doi sau trei ani artes liberales, ceea ce înseamnă că nu primeau o formare adecvată viitoarei lor misiuni. În secolul al XIII-lea, cultura religioasă a multor clerici se reducea la a şti să citească, să celebreze corect funcţiunile sacre, să cunoască adevărurile fundamentale ale credinţei şi să distingă între ceea ce este păcat şi ce nu este. Nu este întâmplător, aşadar, faptul că, în secolele XIII şi XIV, ordinele mendicante îşi asumă misiunea predicării, sesizând necesitatea poporului de a fi format din punct de vedere doctrinar şi moral, ceea ce lipsea deseori, reprezentând un motiv al apariţiei diferitelor secte şi erezii. Spre sfârşitul secolului al XIV-lea, mai ales în Germania meridională, şi în rândul clerului diecezan se simte tot mai acut exigenţa formării unor buni predicatori, care trebuiau să obţină şi un grad academic în teologie. Aceştia însă nu puteau să îl înlocuiască pe paroh în misiunea lui de predicator.
Spre sfârşitul evului mediu, alături de predicile duminicale (de tempore) şi de cele în cinstea sfinţilor (de sanctis), se adaugă omiliile din Postul Mare şi cele catehetice, în care se explică aspecte particulare ale doctrinei creştine, aspecte ce vor forma ulterior catehismul: articolele de credinţă, cele zece porunci şi cele şapte sacramente, virtuţile şi păcatele capitale, alte probleme de morală etc. Graţie multor predicatori talentaţi şi pregătiţi, creşte numărul manualelor de predici, culegeri ale vieţilor sfinţilor, opere cu un conţinut doctrinar şi moral, toate acestea reprezentând stimuli eficienţi ai viitoarei reforme promovate de Conciliul din Trento. Începând cu secolul al XIV-lea, în Italia şi în sudul Franţei sunt adoptate registrele parohiale; mai târziu, acestea vor fi prezente şi în Germania. Spre sfârşitul secolului următor, tot mai multe sinoade stabilesc ca parohii să alcătuiască listele (registrele) botezaţilor, ale defuncţilor, ale celor ce se spovedesc şi ale excomunicaţilor. O dată cu Conciliul Tridentin, se impune şi obligativitatea înregistrării botezurilor şi căsătoriilor.

4. Cateheza
În mare parte, educarea religioasă a copiilor şi tinerilor este făcută de părinţi şi naşi. Ei trebuie să îi înveţe Crezul, Tatăl nostru, iar spre sfârşitul evului mediu, se impune Bucură-te, Maria, şi cele zece porunci. Pregătirea pentru Spovadă şi prima Împărtăşanie revine, în cea mai mare parte, tot părinţilor, însă pentru aceste sacramente nu este fixată o învăţătură specifică. La aceasta se adaugă faptul că şcolile participau în mică măsură la formarea religioasă. De fapt, religia nu intra între materiile scolastice şi nici nu exista o programă religioasă în sensul modern al cuvântului; rugăciunile fundamentale erau luate ca punct de referinţă pentru a-i învăţa pe copii să citească. Şcoala însă era frecventată de o parte din copiii oraşelor, în timp ce cei de la ţară rămâneau aproape în întregime analfabeţi. 
Dată fiind această stare de lucruri, creştinii învăţau adevărurile fundamentale ale credinţei din viaţa şi experienţele pe care le trăiau, ca şi din edificiile religioase şi din ceremonii. Icoanele şi imaginile sacre de pe pereţii bisericii, de pe ferestre şi altare constituie Biblia tuturor acelora care nu ştiu să scrie şi să citească. Celebrările liturgice, reprezentaţiile sacre ce au loc la Paşti şi Crăciun, dramele pătimirii Domnului au rolul de a introduce poporul în misterele mântuirii, învăţându-l şi dreapta conduită morală. Un asemenea mod de formare creştină a poporului, deşi este minim suficient pentru o trăire creştină mulţumitoare, din cauza lipsei unor cunoştinţe doctrinare solide, este expus sugestionării maselor, superstiţiilor şi crizelor profunde.   
Lipsa de formare intelectuală creştină şi a conştiinţei se încearcă a fi suplinită prin pregătirea anuală minuţioasă pentru confesiunea pascală. Pentru aceasta sunt scrise şi difuzate formulare pentru examinarea conştiinţei, iar spre sfârşitul evului mediu, apar broşuri în materie, scrise în latină sau în limba poporului. După apariţia tiparului, ele devin din ce în ce mai numeroase. Alături de astfel de scrieri, sunt cărţi edificatoare şi sinteze de credinţă şi morală, pe care mai târziu Luther le va numi catehisme. Asemenea sinteze rezumative sunt Opus tripartitum de praeceptis decalogi, de confessione et de arte moriendi de Ioan Gerson († 1429), pentru învăţători şi parohi, sau Discipulus de eruditione christifidelium a lui Johann din Herolt († 1468), care în trei decenii a avut 12 ediţii. Pentru o mai largă difuzare, conţinutul lucrării lui Gerson este scris pe table şi afişat în locurile publice: biserici, şcoli, spitale, sau este tipărit şi distribuit elevilor ca text scolastic. Scrierile secolului al XV-lea nu au forma catehismului; deja din titlu se înţelege conţinutul lor: Întărirea sufletului, Calea cerului, Modelul laicilor etc. 
Apariţia tiparului a fost nespus de benefică şi pentru tipărirea Scripturii. Până în anul 1500, apar 100 de ediţii ale Vulgatei, iar de la prima traducere în germană (1466) până  la ediţia în germană a Noului Testament a lui Luther (1522), au fost tipărite 14 Biblii complete în limba germană literară şi 4 în germana populară, în afară de alte ediţii parţiale (Psaltiri, Noul Testament, Epistolele). Tipăriri ale Scripturii (textul sacru sau istoria sacră) vor apărea curând şi în Franţa, Olanda şi Italia.

5. Ordinele călugăreşti
Când, la începutul secolului al XIII-lea, ordinele mendicante sunt în plină ascensiune, benedictinii sunt în declin, şi nu numai ei. Această situaţie de impas sau regres monastic are cauze multiple. Una o reprezintă legătura prea strânsă cu sistemul feudal, care îi împiedică pe călugări să se adapteze noilor circumstanţe economice şi sociale, ca şi noilor cerinţe şi probleme culturale pe care le pun „studiile generale” şi universităţile. Benedictinii nu mai ţin pasul cu cultura religioasă, ceea ce nu îi împiedică să posede în continuare terenuri şi clădiri impunătoare. Spre acestea priveşte nobilimea, cu gândul să asigure aici viitorul fiilor lor (nu al primilor născuţi; conform normelor legale, cutumelor şi mentalităţilor, aceştia erau moştenitorii funcţiilor, şi nu rareori ai averilor părinţilor). Fiii bogătaşilor intraţi în aceste mănăstiri nu se adaptează însă normelor şi exigenţelor mănăstireşti, încălcând mai ales votul de sărăcie şi clauzura. Intrarea tot mai numeroasă în mănăstiri a acestor „nechemaţi” conduce inevitabil la împărţirea patrimoniului şi a intrărilor mănăstireşti între abate şi ceilalţi călugări. Abaţia şi oficiile conventuale sunt considerate ca şi venituri, călugărilor revenindu-le o parte mai mare sau mai mică de bani sau bunuri pentru uzul personal. Multe abaţii sunt apoi încredinţate ca şi comende (beneficiu ecleziastic vacant atribuit pe viaţă sau pentru un anumit timp) clericilor sau chiar laicilor, aceştia percepând veniturile, dar neinteresându-se de viaţa internă a abaţiei. Ciuma neagră care ucide milioane de locuitori ai Europei, în 1348 şi în anii următori, are efecte negative şi în viaţa mănăstirească. Călugării care fugiseră din mănăstiri pentru a-şi salva viaţa şi trăiseră un anumit timp în afara rigorii monastice, acum nu mai voiesc să accepte regula. Urmează apoi schisma occidentală (1378-1414), iar diferitele ascultări (romană sau avignoneză) creează sciziuni şi conflicte în cadrul diferitelor ordine călugăreşti (franciscani, care în 1517 se vor împărţi în observanţi şi conventuali, dominicani, augustinieni, cartuzieni, cistercieni, carmeliţi). 
Papa Benedict al XII-lea (1334-1342) se interesează mult de reforma benedictinilor. Cu bula Summi magistri dignatio (1336), pătrunde profund în structura ordinului, încercând să îi asigure o bază materială sigură printr-o administraţie sistematică şi eficientă. Insistă apoi asupra formării intelectuale şi specific monastice, conştient fiind de valoarea acesteia. Tot el centralizează ordinul şi îl împarte în 36 de provincii bine definite. La fiecare trei ani trebuie să aibă loc capitlul provincial în care să se analizeze în detaliu situaţia materială a fiecărei mănăstiri. Din cauza opoziţiei principilor laici, care îşi vedeau ameninţate astfel interesele lor, programul de reformă al papei nu a putut fi dus la îndeplinire în întregime. Pontiful roman are tentative de reformă de aceeaşi natură şi pentru canonicii regulari, ca şi pentru franciscani şi dominicani, însă nu cu aceleaşi rezultate ca pentru benedictini, deoarece nu respectă îndeajuns caracteristicile fiecărui ordin. 
Bula papei Benedict a fost luată drept ghid orientativ de către toate mişcările de reformă ale secolului al XV-lea: unirea mănăstirilor în provincii sau congregaţii. Fiecare călugăr, ca şi mănăstirea în ansamblul ei, se obliga (sau era determinat/ă) să respecte directivele şi orientarea de reformă a congregaţiei sau provinciei. În Italia, o serioasă iniţiativă de reformă începe de la mănăstirea „Sfânta Iustina” din Padova. Abaţii sunt aleşi pe viaţă, însă, la intervale mai scurte sau mai lungi, sunt mutaţi dintr-o mănăstire într-alta. Şi simplii călugări pot fi mutaţi într-o altă abaţie sau mănăstire a congregaţiei. În acest fel, se reduce considerabil atât pentru abate, cât şi pentru alte oficii conventuale acel caracter de venit şi beneficiu al persoanei sau oficiului monastic. De la această mănăstire, reforma se extinde aproape la toate mănăstirile peninsulei, inclusiv în cadrul benedictinilor. Pentru Germania, impulsul de reformă este dat de Conciliul ecumenic din Konstanz, luându-se ca bază reformatoare aceeaşi bulă a lui Benedict al XII-lea, numită pe scurt Benedictina. În Franţa, lungul război de o sută de ani, ca şi amestecul autorităţii civile (Pragmatica Sancţiune din Bourges – 1438) împiedică reforma monastică. Cu toate că centre monastice precum Cluny, şi mai ales Chezal-Benoît (dieceza de Bourges) încearcă o ameliorare, concordatul din 1516 blochează în mare parte orice iniţiativă centrală a Bisericii, întrucât aici se stabileşte că dreptul de numire al abatelui îl are regele. În Spania, un rol important îl joacă mănăstirea din Valladolid, înfiinţată în 1390, dar care, în scurt timp, devine centrul unei congregaţii reformate la care aderă aproape toate mănăstirile iberice. Pentru a evita efectele negative ale comendelor, este desfiinţat titlul de abate, iar superiorii mănăstirilor sunt numiţi pentru o scurtă perioadă de timp.
Suflul benefic al reformei se constată apoi şi în cadrul clerului diecezan şi chiar în rândul laicilor. În afară de canonicii regulari, de fraţii şi surorile vieţii comune, se formează confraternităţi laice ce se dedică îngrijirii bolnavilor, ajutorării săracilor, a celor abandonaţi, ca şi înhumării defuncţilor.

Tendinţe caracteristice ale reformei călugăreşti

Tendinţa fundamentală a acestei reforme era aceea de întoarcere la observantia regularis, la stricta observantia regularis sau la observantia ad normam Regulae. Însă această reformă, conţinând şi factorul reacţie la tot ce era negativ, putea conţine şi o anumită proporţie de absolutism şi de intransigenţă, care mergea mai departe de mijlocul şi metoda potrivită, aceasta mai ales în eliminarea cauzelor sau factorilor interni ai decăderii religioase. Acest aspect s-a verificat de mai multe ori şi în măsuri diferite în cadrul diverselor congregaţii de observanţă ale aceluiaşi ordin (franciscan, augustinian, benedictin). Aceste tendinţe pot fi grupate astfel:

1. Viaţa comună în clauzură
Clauzura, viaţa în interiorul zidurilor mănăstirii, era ceva normal pentru monahi. În afară de iniţiativa de a remedia vagabondajul şi efectele negative ale dispenselor papale, ca şi de repunere în funcţie a Regulii, prin viaţa de clauzură, monahul era pus la adăpost de contactul secularizant cu lumea externă şi cu activităţile laicizate ale acesteia. Măsura cea mai radicală este luată de sfântul Benito di Valladolid, care iniţiază inclusio perpetua, conformă normelor clariselor, inclusio la care monahul se angajează printr-un vot solemn. 
Pentru mendicanţi, reforma însemna reîntoarcerea la Regulă, pentru carmeliţi, solitudinea în propria celulă, reducerea ieşirilor din mănăstire la minimumul necesar (exercitarea ministerelor). Pentru franciscani însă, reforma însemna mult mai mult, respectiv impunerea unei claustrări din care nu se putea ieşi nici măcar pentru a cere pomană, introducerea vieţii anahorete de tip certozin (Puebla-Guadalupe). Însemna restrângerea idealului franciscan la tendinţa contemplativ-spirituală a sfântului Francisc. Acelaşi lucru este valabil pentru congregaţia de observanţă augustiniană din Castilia, care impune tăcerea absolută, excepţie făcând zilele de sărbătoare. Natural, mănăstirile şi conventurile rămâneau închise pentru femei. În acest sens, măsurile cele mai restrictive au fost luate, pentru eremiţii săi, de Paolo Giustiniani.
În interiorul clauzurii, viaţa este comună. Se practică comuniunea bunurilor, eliminând abuzurile împotriva votului de sărăcie, recâştigarea perfectei egalităţi în îmbrăcăminte şi la masă (excepţie fac bolnavii). Este stabilită obligativitatea participării la toate activităţile comunitare: sfânta Liturghie, cor, capitlu, iar pentru unele congregaţii de observanţă şi la meditaţia comunitară, chiar şi la lectio. 

2. Austeritatea vieţii
Austeritatea vieţii se exprimă mai ales prin:

a) Sărăcia – nu numai prin renunţarea la orice drept de proprietate, ci şi prin acceptarea sărăciei efective, de multe ori radicale, absolute, sărăcie exprimată în îmbrăcăminte, în obiectele strict necesare: pat etc. Sărăcia Regulii franciscane este recuperată de toate grupurile de observanţă. Mai moderată este reforma dominicană, care acceptă posedarea bunurilor „in communi”.

b) Penitenţa: abstinenţă, posturi dure (pâine cu apă şi sare), prelungite (14 septembrie-Paşti) şi repetate (în diferite zile ale săptămânii). Congregaţia de observanţă din Castilia va obţine dispensa de abstinenţă perpetuă de la papii Alexandru al VI-lea şi Iuliu al II-lea (carnea este permisă în trei zile din săptămână); mai târziu (1570), această dispensă va fi cerută, după decenii de discuţii, şi de congregaţia din Bursfeld. Pentru franciscani, în afară de penitenţele prescrise de Regulă, sunt introduse şi altele (la Puebla şi Guadalupe) în ceea ce priveşte abstinenţa şi postul, ca şi modalităţile de a le practica. 

O altă formă de penitenţă era cea a disciplinei şi a ciliciului. Scopul fundamental era acela al purificării, al unirii cu Cristos suferind, al pedepsei pentru încălcările regulii. Pentru acest ultim motiv, pedepsele erau impuse de superior. La această purificare se adăuga cea sacramentală: spovada săptămânală pentru laici şi încă şi mai deasă pentru preoţi.

3. Lectio divina şi meditaţia
Pentru garantarea acestui aspect al vieţii monahale, era acordată o mare importanţă tăcerii, mai ales „marii tăceri”. Lectio divina reprezintă o noutate printre călugări. Mai importantă este meditaţia. Prima congregaţie de observanţă care o impune (în 1441) este cea a sfintei Iustina, după ce o practicase mai mult timp ca o simplă obişnuinţă. Cu timpul, meditaţia asumă o asemenea importanţă încât, în secolul al XVI-lea, studenţii puteau să fie scutiţi de cor (participarea la unele ore canonice), dar nu de meditaţie. Grupurile franciscane ale „ultrareformei” ajung până la două sau mai multe ore de meditaţie zilnică (în Spania).
În acest fel, observanţii se întorceau la origini parcurgând două căi: observarea externă şi adeziunea interioară faţă de spiritul Regulii, trăită cu o generozitate ideală şi în condiţiile de la începuturi. În afară de aceasta, meditarea Scripturii trezeşte carisma fondatorilor, carismă care susţinea idealul lor, uneori eroic. 

4. Problema studiilor
În diferite congregaţii de observanţă s-a verificat o reacţie contrară studiilor academice, sau cel puţin o neîncredere sau o subevaluare pentru formarea sacerdotală. 
Monahii se opun studiilor, cel puţin acelora făcute în afara mănăstirii. Motivul opoziţiei îl reprezintă idealul monahului ca homo devotus, homo spiritualis, şi nu ca homo doctus. Monahul, mai ales cel observant, trebuie să „aştepte mai mult de la studiul conştiinţei decât de la cel al ştiinţei” (Barbo). Formarea intelectuală rămânea elementară şi insuficientă. Depăşirea acestei lipse a avut loc în primele decenii ale secolului al XVI-lea, când sfântul Benito şi congregaţia de observanţă cistercină au deschis colegii universitare, iar congregaţia de la Monte Cassino (sfânta Iustina) a stabilit noi mănăstiri pentru formarea teologică a propriilor monahi.
Mendicanţii. Nu toate congregaţiile de observanţă se opun studiilor. Congregaţia augustiniană din Castilia se opune, pe când congregaţia augustiniană germană este favorabilă. Opoziţia îşi găseşte un punct comun: refuză studiile academice, deoarece sunt considerate unul dintre motivele principale ale decăderii religioase. Dominicanii rezolvă problema, admiţând la aceste grade persoane ale căror virtuţi sunt probate îndelung. Pentru observanţii Ordinului Fraților Minori, soluţia definitivă este dată de Ioan de Capistran, care impune o casă de studii pentru fiecare provincie. Rămânea însă refuzul gradelor academice. Congregaţia observantă augustiniană din Castilia va întârzia până în 1542, când Părintele General Seripando impune o reorganizare a studiilor (umaniste, filosofice şi teologice), care să permită o formare validă a tinerilor aspiranţi la preoţie. General privind lucrurile, se poate constata că promovarea studiilor şi obţinerea gradelor academice sunt datorate marilor figuri de reformatori prezenţi în toate ordinele, reformatori cu o bună pregătire teologică şi cu o viaţă exemplară (sfântă chiar). 

5. Observaţii finale
În mişcarea de reformă observantă ia parte Biserica în ansamblul ei. Participă ierarhia, prin conciliile din Konstanz şi Basel. Participă pontifii romani (Eugen al IV-lea, Pius al II-lea, Leon al X-lea, Clement al VII-lea şi alţii). Ei intervin deseori, luând iniţiativa reformei, emanând măsuri drastice, nu totdeauna fericite, măsuri care merg până la depunerea generalilor de ordine şi impunerea unor statute de reformă.
Laicii. Reprezentanţii puterii seculare contribuie într-o măsură determinantă la extinderea congregaţiilor de observanţă, cerând reforma mănăstirilor şi a conventurilor de pe propriile teritorii. Mai mult, unii dintre ei stau la baza unor noi congregaţii de observanţă. Un exemplu, printre altele, e cel al regelui Ioan I de Castilia, care contribuie la înfiinţarea congregaţiei sfântului Benito din Valladolid. Alţii pun la dispoziţie terenuri şi sume consistente pentru construirea de mănăstiri. Nu trebuie uitaţi apoi laicii simpli, care, mai ales prin fervoarea şi slabele lor posibilităţi materiale, contribuie la reforma monastică. Contribuţia lor este mult mai importantă prin numeroasele vocaţii pe care le oferă acestor mănăstiri reformate. 

UMANISMUL

1. Atitudinea ierarhiei faţă de umanism

În general, pontifii romani au demonstrat interes şi au sprijinit Umanismul, aceasta chiar înainte de a avea conştiinţa valorii culturale a acestei mişcări. Petrarca a fost invitat de cinci ori să ocupe postul de secretar al papei, şi tot de atâtea ori a refuzat. Papa Grigore al XI-lea a dispus să fie copiate codicele bibliotecii lui Petrarca. În timpul schismei occidentale, mulţi umanişti intră în Curia romană, participă la conciliile din Konstanz şi Basel. Ei vor începe o activitate de căutare a codicelor operelor clasice în mănăstirile septentrionale (Germania, Elveţia, Franţa). Cu papa Martin al V-lea, grupul roman al umaniştilor începe să se afirme. Şi cardinalii creaţi de acest papă intră în această orientare: Cesarini, Albergati, Capranica. Sub Eugen al IV-lea, unii umanişti sunt folosiţi în cadrul lucrărilor Conciliului din Florenţa (traducători): Guarino, Parentucelli, Traversari.
Cu papa Nicolae al V-lea, Umanismul intră în curtea pontificală cu propriile caracteristici: căutarea şi transcrierea manuscriselor antice, traducerile din greacă în latină (nu întotdeauna exacte), ca şi studierea autorilor antici. Papa Parentucelli fondează biblioteca vaticană; este foarte ataşat umaniştilor, plătindu-i copios pentru munca făcută. La moartea lui, biblioteca număra 1.206 manuscrise (414 greceşti şi 792 latine).
Pius al II-lea, el însuşi un umanist care continuă să scrie opere (Comentarii), nu acordă prea mult timp umaniştilor, deoarece este ocupat cu organizarea unei cruciade şi cu reforma curiei şi a ordinelor călugăreşti. Cu toate acestea, a favorizat şi a ajutat umaniştii buni, chiar dacă nu erau italieni. 
Paul al II-lea este un renascentist; aceasta se poate vedea din interesul său edilitar (palatul Veneţia din centrul Romei, bazilica „Sfântul Marcu”), ca şi din colecţia de geme, monede şi obiecte preţioase. Totuşi, el nu a acordat prea multă atenţie umaniştilor; a desfiinţat colegiul abreviatorilor instituit de Pius al II-lea şi, din cauza suspectărilor unui complot, a desfiinţat Academia Romană condusă de Giunio Pomponio Leto pe care l-a încarcerat împreună cu Platina (autorul unei istorii a papilor). În procesul care a urmat, umaniştii au fost găsiţi nevinovaţi. Totuşi, nu le-a acordat nici o consideraţie pentru studiile lor.
Sixt al IV-lea a avut o atitudine contrară antecesorului. A fondat din nou, a împodobit şi îmbogăţit biblioteca vaticană, deschizând-o publicului. I-a favorizat pe umanişti, care au redeschis Academia. Favorabili umaniştilor se vor arăta şi succesorii papei Della Rovere, în special Leon al X-lea. Cardinalii au fost de asemenea favorabili umaniştilor. Ei se comportă ca nişte principi laici, se îngrijesc de propria curte şi, conform stilului civilizaţiei renascentiste, sunt mecenaţi, protectori ai artiştilor şi ai oamenilor de litere. Îşi formează propriile biblioteci şi propriile colecţii de artă antică. Acelaşi lucru se poate spune şi despre unii mari episcopi italieni. Mai mult, unii dintre ei sunt umanişti de renume.
Ordinele călugăreşti au atitudini diferite. De o parte se află opozanţii, care văd în renăscutul şi răspânditul interes pentru clasici un pericol de revenire a păgânismului, în special pentru tineri, care se formează în noile şcoli. Pe o poziţie intransigentă se situează unii dominicani reformatori: Giovanni Dominici, Antonino da Firenze şi Savonarola, ca şi alţii mai puţin importanţi.
2. Gândirea umanistă în raport cu credinţa şi morala creştină
Sprijinul pe care papii, episcopii şi unii călugări îl acordă umanismului era licit? Sau aveau dreptate adversarii lui? Privindu-l în globalitate, se poate afirma:
a) umanismul reprezintă o mişcare cu aspecte păgâne, iluministe şi naturaliste; b) este o mişcare cu unele aspecte genuin catolice, intenţionând o reformă catolică; c) este un curent religios ambiguu cu o faţă dublă: păgână şi creştină.
Generic vorbind, se poate afirma:
– în formă (limbă, stil, expresii, invocări ale zeilor), în mulţi umanişti există un anumit păgânism. Însă este vorba despre o veleitate literară, o modă.
– în conţinut, păgânismul se întâlneşte în unele opere izolate ale umaniştilor, păgânism care rareori poate fi definit ca raţionalism, negare a transcendentului. Poate fi doar o problematică, ce nu este prea diferită de problematica filosofiei averroiste.
– anticurialismul şi antimonahismul nu reprezintă o noutate, cu excepţia unor exagerări gratuite, nejustificate.
– criticismul, sau mai bine zis metoda critică pe care umaniştii o aplică în câmpul filosofic şi istoric, reprezintă un aport pozitiv adus culturii bisericeşti. Metoda a creat şi scandal între ignoranţi şi a provocat denunţarea adversarilor. Această metodă nu are nimic de-a face cu păgânismul.
În special, privind umanismul, se poate afirma că tendinţele sale în raport cu credinţa se disting în două faze:
a) Primul umanism (Petrarca († 1374)-cca. 1450/1460). Acum este comună critica adusă culturii dominante a universităţilor. Critica şi refuzul tezelor fundamentale ale averroismului latin devin o constantă, pornind de la Contra Medicum a lui Petrarca până la Dialecticae Disputationes a lui Del Valla. Critica adusă teologiei şi teologilor nu atacă conţinutul credinţei, ci doar metoda scolastico-nominalistă care confunda problemele, era abstractă şi decadentă şi nu răspundea exigenţelor existenţiale şi problemelor concrete ale vieţii creştine. Împotriva acestei metode este propusă întoarcerea (în gândire şi metodă) la teologia Părinţilor Bisericii, cu o vădită preferinţă pentru Augustin sau Ieronim. Pe lângă aceasta, era propusă întoarcerea la Scriptură în limbile sale originale, greacă şi latină.
În conţinut, gândirea umaniştilor nu prezintă nici o tendinţă de tip eterodox în ceea ce priveşte Crezul, în câmpul ecleziologic, sacramental şi escatologic.
Problema lui summum bonum, sau problema morală, fie că se încearcă a se rezolva în cheie stoico-aristotelică, fie în cea epicuree, afirmă totdeauna rezolvarea creştină ca fiind singura adevărată.
Pedagogia umanistă, în formularea ei teoretică, ca şi în practică, nu face abstracţie de religie, de educarea pentru actele de cult, de asceza severă şi de perspectiva escatologică.
Concepţia despre om („dignitas hominis”), temă a celui de-al doilea umanism, reacţionează, în general, la pesimismul de origine neoplatonică a unor şcoli medievale (Ugo di S. Vittore, sfântul Bernard sau Inocenţiu al III-lea) şi vede omul în centrul creaţiei, mediator între creaturile inferioare şi Dumnezeu, reconsiderat în toată existenţa şi fiinţa lui, aşadar şi în valorile lui corporale (frumuseţe, armonie a trupului). Demnitatea sa, în afară de raţionalitatea ce îl distinge de creaturile inferioare, se află în acea virtus proprie, care este opusă „nobilului” legat de naşterea dintr-o familie de rang. Nu apartenenţa la o clasă socială garantează valoarea persoanei, ci propria virtus, valoare opusă bunurilor materiale. Alături de această virtus, se adaugă destinul omului la fericirea cerului.
Munca scripturistică („Collationes”, „Adnotationes”, traducerile după textele originale greceşti şi latine) este deficitară în ceea ce priveşte fidelitatea faţă de original. În acest sector, activitatea scripturistică o anticipează pe cea a lui Erasmus. Aici se ascunde şi intenţia umaniştilor de a se opune metodei speculative nominaliste, punând astfel bazele unei noi metode teologice.
Preferinţa pentru viaţa activă (muncă, familie, societate), în comparaţie cu viaţa contemplativă (viaţa monahală, conventuală), nu trebuie văzută sau explicată ca o preferinţă pentru orizontalul opus verticalului, deoarece valoarea vieţii active este măsurată şi cu concepţia biblică a carităţii puse în serviciul altora. La fel, această preferinţă nu trebuie considerată ca un atac împotriva vieţii călugăreşti ca atare. Aici intră în joc şi acea lungă polemică generată de „plus-valoarea” acţiunilor făcute de o persoană cu voturi, tendinţă care încerca să demonstreze superioritatea stării călugăreşti în raport cu cea laică sau a clerului diecezan. Profesiunea călugărească este văzută ca o cale spre perfecţiune, însă nu unica, considerată în mod pozitiv în angajarea ei apostolică (Lorenzo Valla, De professione religiosorum).
b) Al doilea umanism (1450-Erasmus din Rotterdam († 1536)
. Cercul florentin Chorus academiae florentinae va exercita un puternic impact în Europa, deoarece aproape toţi umaniştii au suferit influenţa directă (au studiat la Florenţa) sau indirectă (au acceptat metoda şi orientarea) a şcolii florentine: Colet, Erasmus, More etc. Sub aspectul credinţei creştine, rămân nefondate acuzele de păgânism, naturalism şi de anticreştinism aduse unor exponenţi de valoare ai acestei şcoli, cum ar fi Leto şi Pontano. În cercul florentin se încearcă o metodă nouă în teologie, o tentativă conştientă de sinteză ce provine de la principalul său gânditor, Marsilio Ficino. Aceasta este valabilă şi pentru Pico della Mirandola, care însă încearcă crearea unei sinteze universale pentru o pace filosofică ce are ca scop acceptarea adevărului creştin. Nu este vorba despre o tentativă care să implice o contaminatio între credinţă şi doctrinele păgâne şi nici între cultură şi pietas creştină. 
Umanismul din afara Italiei (Germania, Franţa, Anglia, Spania) îşi primeşte stimulii principali de la cel florentin, chiar dacă a existat o anumită tradiţie naţională, mai ales pentru umanismul francez. Metoda care se impune este cea filologico-retorică şi critică. Împotriva metodei teologice a scolasticii se impune metoda comună tuturor umaniştilor mai importanţi: More, Tyndall, Erasmus, Vives şi alţii. Ceea ce trebuie accentuat este faptul că poziţia lui Lorenzo Valla, metodele lui în domeniul filologic şi retoric, adică noua metodă teologică pe care o propune, toate acestea sunt preluate în întregime de Colet, More, Erasmus, care intenţionează să fondeze o nouă metodă, bazându-se pe studierea izvoarelor Scripturii (Noul Testament al lui Erasmus), la care se adaugă studiul sfinţilor Părinţi, luat ca ghid în exegeza scripturistică. În acest fel, Scriptura şi Tradiţia patristică devin o metodă din care este scoasă dialectica nominalistă. Erasmus va fi principalul exponent al noii metode. În această „teologie pozitivă”, autorul din Rotterdam primeşte din plin influenţa lui John Colet, care studiase la Florenţa.
La începuturile protestantismului, criticismul devine antiinstituţional. Metoda filologico-gramaticală va fi folosită şi de antitrinitarienii raţionalişti, însă aceasta nu provine de la umanism ca atare, ci de la alţi factori ce trebuie analizaţi în contextul strict al curentelor protestante.
3. Observaţii conclusive
Lăsând la o parte unele exagerări, de altfel rare, mişcarea umanistă este recunoscută de istoriografia secolelor al XIX-lea şi al XX-lea ca o mişcare creştină şi nu păgână. Operele sale literare nu au fost cauza principală a decăderii moravurilor din perioada Renaşterii italiene, deoarece această decădere exista şi înaintea Umanismului, fiind întâlnită în persoane complet străine de cultura umanistă, ca şi în adversari ai Umanismului.
Referitor la influenţa umanistă asupra reformei protestante, se pot afirma următoarele:
a) Critica umanistă adusă scolasticii, începând cu Petrarca şi până la Erasmus, loveşte mai mult în metodă decât în conţinutul doctrinal-dogmatic; este adversara occamismului şi a problematicii sale abstracte şi confuze. În domeniul filosofic, se opune averroismului sau aristotelismului integral, iar în cel teologic, este împotriva folosirii excesive a metafizicii şi a dialecticii aristotelice utilizate în teologia ştiinţifică (vezi Luther). Umanismul se îndreaptă direct spre Scriptură, preferându-l pe sfântul Paul. Preferă apoi metoda Sfinţilor Părinţi, atât în ceea ce priveşte metoda teologică, cât şi exegeza scripturistică folosită de aceştia. Înlocuirea lui Aristotel cu Platon, inspiraţi fiind de Augustin, ca şi preferarea filosofiei acestuia, considerată mai spirituală, nu are nimic antidogmatic sau antiecleziastic.
b) Critica adusă ordinelor călugăreşti, în special celor mendicante, este prezentă în primul umanism, ca şi înaintea acestuia sau în afara lui. Această critică înseamnă o denunţare a unor dezordini reale (vezi Boccaccio, Erasmus) sau o combatere a unei pretinse superiorităţi a vieţii consacrate (în virtutea profesiunii monastice), în comparaţie cu viaţa creştină a laicilor sau a clerului diecezan. Nu sunt combătute rolul apostolic şi utilitatea Ordinelor ca atare.
Elemente ale criticii erasmiene au putut să îi influenţeze pe Luther şi pe alţi protestanţi. Însă, analizat în profunzime, fundamentul teologic luteran din De votis monasticis este foarte diferit de cel erasmian, chiar dacă se pot găsi unele asemănări.
c) Critica adusă devoţiunilor, venerării relicvelor, oficiului recitat formal de monahi, loveşte mai ales practica externă lipsită de spirit, de sensibilitate pentru o trăire autentic creştină. Nu se asistă încă la negarea luterană radicală. Erasm, ca şi alţi autori ai timpului, atacă fariseismul, şi nu practicile religioase în ele însele (cf. lucrării lui Erasmus, Enchiridion militis christiani). 
RENAŞTEREA
Se face referire aici la o epocă ce durează de la naşterea lui Petrarca (1304) până la mijlocul secolului al XVI-lea. Epoca este considerată în moduri diferite: o perioadă autonomă, diferită de evul mediu care o precede, şi diferită de epoca ce urmează, sau o epocă de tranziţie de la evul mediu spre perioada modernă. Dacă Renaşterea este considerată ca o perioadă istorică în toate componentele sale, atunci trebuie schimbate datele între care în mod obișnuit este plasată, deoarece renaşterea economică şi financiară, ca şi cea demografică, se verifică înainte de sec. al XIV-lea. Dacă însă se ia în consideraţie numai aspectul cultural-artistic, atunci termenii cronologici pot să fie acceptaţi aşa cum au fost prezentaţi la început. Aici este vorba despre Renaştere sub aspectul cultural, adică în componentele sale literare, artistice şi filosofice, ca şi de consecinţele acestor componente în sectorul educaţiei şi al modului de viaţă. Această componentă literară, artistică, filosofică şi pedagogică, luată în ansamblul ei, se exprimă în nivelul social, economic şi politic al epocii, care este caracterizată de un impuls interior ce reînnoieşte manifestările spiritului. Factorul fundamental care condiţionează şi animă această reînnoire este Umanismul; acesta influenţează profund şi alte manifestări ale spiritului: arta, filosofia, pedagogia, ba chiar şi teologia (ştiinţele scripturistice, patristice, metodologice etc.). Aici se ajunge la ceea ce interesează în mod direct: raportul dintre credinţă şi noua cultură, raport care, din Italia, s-a răspândit în toată Europa creştină.

1. Evaluări istoriografice
Teoria rupturii de evul mediu. Umaniştii înşişi au avut această conştiinţă a rupturii de epoca precedentă, în sensul că ei intenţionează să o reformeze, să o renască cultural, plecând de la clasicismul greco-latin. Pornind de aici, ei devin critici şi cu teologia scolastică, adică cu metoda (ei nu sunt contrari conţinutului acesteia). În acest sector, întoarcerea la clasicul antic însemna pentru ei întoarcere la Scriptură în limbile sale originale, ca şi la Părinţii Bisericii.
Iluminismul a început să reprezinte în istoriografie (Bayle şi mai ales Voltaire, şi alţii) ruptura cu epoca precedentă, prezentând-o în termeni radicali: refuzul nu numai al Scripturii, ci şi al credinţei; exaltarea omului, a autonomiei lui, declanşând astfel un raţionalism care merge până la ateism. Ei văd în Umanism începutul Iluminismului. Gândind şi scriind astfel, au creat o teză istoriografică ce a rămas, în special în unii idealişti italieni, până în secolul al XX-lea.
Romantismul continuă teoria rupturii, însă schimbând radical evaluările. Noul curent se exprimă pozitiv pentru evul mediu şi negativ pentru Renaştere, mai ales în aspectul său religios. Renaşterea ar însemna o întoarcere la păgânism, la individualismul anarhic, care cauzează ruptura socială şi religioasă de evul mediu, ca şi decadenţa morală. Se ajunge până la a afirma superioritatea evului mediu asupra Renaşterii. Această tendinţă romantică devine mai accentuată în Italia, în cadrul mişcării neo-guelfe (Gioberti, Rosmini, Cantừ, Tommaseo). În Franţa, se remarcă Stendhal şi Chateaubriand; în Germania, Novalis.
òIdealismul încearcă să interpreteze Renaşterea şi Umanismul în cheie speculativă, pozitivistă. Evul mediu ar reprezenta teza, Renaşterea, antiteza, iar reforma protestantă, sinteza, care ar fi începutul autentic al epocii moderne. Parţial şi cu un mai mare echilibru, această viziune a fost susţinută de Hegel.
Pozitivismul continuă teoria rupturii. Renaşterea, legându-se de clasicii păgâni, păgânizează concepţia despre om şi despre lume. Umanismul coincide cu păgânismul (Troilo, Ardigò, Höffding, Taine). Meritul acestei şcoli a constat în analizarea şi clasificarea textelor umaniste.

2. Ierarhia Bisericii şi civilizaţia renascentistă: aspecte pozitive
În ce măsură ierarhia (papa, cardinalii, episcopii), responsabilă cu încreştinarea societăţii, a încercat să încreştineze civilizaţia şi cultura renascentistă? În ce măsură civilizaţia şi cultura renascentistă a influenţat spiritul, viaţa şi comportamentul membrilor ierarhiei? Iată două întrebări la care se încearcă un răspuns.
În secolul al XV-lea există şi se amplifică conştiinţa unei necesităţi de reformă, începând cu însăşi Curia Romană şi continuând cu celelalte naţiuni creştine. Această reformă, cel puţin sectorial, se încearcă a se aplica cu ajutorul unor persoane capabile, legaţi papali energici care acţionează în situaţii de multe ori foarte dificile, dificultăţi create deseori de interferenţa puterilor laice (exemple: Cusano în Germania, G. D’Amboise în Franţa şi alţii).
Pentru reformarea curiei se fac diferite proiecte ce vizează sectoarele administraţiei bisericeşti centrale; se pregătesc bule, se instituie comisii de reformă, însă adevărata reformă întârzie să se aplice, şi aceasta din motive obiective (angajarea în cruciadă şi moartea prematură a lui Pius al II-lea), dar mai ales pentru motive subiective (viaţa puţin edificatoare a lui Alexandru al VI-lea, dezordinile şi corupţiile prezente în curie). Marea reformă nu se arată nici în cadrul Conciliului ecumenic Lateran al V-lea (1512), deşi au fost luate diferite măsuri împotriva simoniei cu ocazia alegerilor papale, măsuri aplicate cu energie de papa Iuliu al II-lea şi confirmate apoi de conciliul din Lateran. 
Papii au sprijinit reforma iniţiată de biserica din diferite naţiuni. Astfel, regii spanioli catolici s-au angajat cu promovarea acesteia în rândul episcopatului şi al clerului diecezan. La fel au procedat regii francezi, însă la o scară mai redusă în comparaţie cu reforma spaniolă. Dar marea reformă a Bisericii occidentale nu se declanşase încă şi aceasta din cauză că lipsea voinţa sinceră şi constantă de reformare atât în cadrul curiei, cât şi în rândul episcopilor, care depindeau prea mult de puterea laică. 
În rândul călugărilor, situaţia este puţin diferită. Referitor la ei, papii (Eugen al IV-lea, Pius al II-lea) vor sprijini cu energie mişcarea de reformă prezentă în rândul mendicanţilor. Aceştia sunt sprijiniţi de la început de concilii, de episcopii locali, de principi şi chiar de popor. Pentru ei, se poate vorbi de o adevărată mişcare de reformă internă, sinceră şi spirituală, reformă care îşi va arăta roadele în mijlocul maselor prin predica călugărilor mendicanţi.
Credinţa şi dogma sunt apărate de ierarhie, în special de papi, care trebuie să lupte în câmpul ecleziologic împotriva conciliarismului extremist care se manifestă în diferite părţi, mai ales în Franţa şi Germania. Exemple în acest sens sunt papii Eugen al IV-lea, Pius al II-lea, Sixt al IV-lea şi Iuliu al II-lea. Pontifii romani veghează şi intervin şi împotriva tezelor naturaliste ale aristotelismului integral, care îşi arăta nocivitatea de exemplu în expunerea problemei nemuririi sufletului (vezi poziţia conciliului din Lateran). În unele sectoare se verifică şi greşeli şi exagerări provenite însă de la periferie, din cauza unui fel de psihoză colectivă care pătrunsese în mijlocul intelectualilor, a unor teologi, ca şi printre responsabilii puterii seculare. Este cazul luptei fanatice împotriva vrăjitoarelor. Marea persecuţie a început cu puţin timp înainte de mijlocul secolului al XV-lea şi a durat până la 1630. Punctul central este atins de bula lui Inocenţiu al VIII-lea, Summis desiderantes affectibus (1484), bulă comentată de doi dominicani, Enricus Institoris şi Iacob Sprenger. Rezultatul comentariilor îl reprezintă lucrarea Malleus maleficarum, unde se încearcă o înrudire între magie şi erezie, motiv din care procesele sunt transmise inchiziţiei. Acest fenomen se răspândeşte mai ales în Europa centrală şi septentrională. 
Referitor la întrebarea iniţială asupra raportului dintre ierarhie, învestită cu misiunea de încreştinare a societăţii şi culturii, şi civilizaţia renascentistă, pot fi precizate următoarele aspecte:

a) Ierarhia, primind valorile autentice renascentiste, ce nu se opun credinţei şi religiozităţii creştine, le-a folosit pentru promovarea credinţei, pentru medierea culturală a acesteia conform normelor acestei culturi şi a umanismului, aceasta chiar dacă exprimările culturale, mai ales cele artistice, nu erau totdeauna cele mai indicate pentru această mediere. Acest fapt este valabil atât pentru sectorul artistic, cât şi pentru cel umanist, în care se promova studiul Scripturii fundamentat pe textele originale, pe exegeza filologică şi pe critica textelor. Acceptarea umanismului, a pedagogiei sale, va deveni decisivă în secolul al XVI-lea, când formarea umanistă serveşte ca fundament pentru reînnoirea teologiei. În special în colegiile iezuiţilor, ca şi în colegiile altor ordine, formarea umanistă este pusă în slujba pregătirii creştinului catolic angajat în viaţa seculară sau în cea clericală sau călugărească.

b) Totuşi, civilizaţia renascentistă, cu aspectele ei secularizate şi mondene, mai ales în sectoarele vieţii concrete de fiecare zi, în politică, în conştiinţa individualistă sau a claselor înalte, are o deosebită influenţă în înalta ierarhie bisericească. Acest fapt este explicabil prin legătura prea strânsă care există între clasele înalte conducătoare (regi, principi, marii burghezi) şi ierarhia bisericească, ai cărei membri provin mai ales din aceste clase, ce încerca să domine şi Biserica din propriile teritorii, aceasta ca urmare a importanţei socio-economice pe care o avea această ierarhie. 

c) Reforma, care însemna autentica încreştinare a societăţii renascentiste şi a civilizaţiei sale caracteristice, proprii, nu a putut lua formele şi forţa unei mişcări care să angajeze majoritatea ierarhiei, aceasta tocmai din motivul că nu s-a putut realiza separarea de legăturile feudale existente, nici nu s-a putut pregăti un cler diecezan bine format spiritual şi cultural, corespunzător exigenţelor timpului. 

CAPITOLUL AL XII-LEA
REFORMA PROTESTANTĂ
MARTIN LUTHER (1483-1546)

1. Etape ale creşterii şi formării sale
Naşterea – intrarea în convent (1483-1505)
Este al doilea fiu al familiei Luther din Eisleben, născut la 10 noiembrie 1483. Ca şi copil, Martin a trăit într-un ambient de ţară, cu o morală creştină severă, simplă şi din care nu lipseau unele superstiţii. Tatăl, miner, datorită muncii şi economiilor sale, ajunge un mic burghez cu o bună stare materială. 
La 14 ani pleacă la Eisenach pentru studii. Locuieşte la familia Schalbe-Cotta, o familie catolică practicantă, bună şi primitoare. Adevărata experienţă culturală o începe la Erfurt (1501-1502), unde se înscrie la Facultatea de Arte. Aici studiază filosofia într-un ambient impregnat de occamism. Viaţa de student din colegiul „Sfântul Gheorghe” este destul de severă, monahală, cu o disciplină rigidă, impregnată de pietate şi devoţiuni. Sub profilul intelectual, Martin îşi însuşeşte ideile „căii moderne”: devine occamist. Influenţa umanistă este slabă în cazul său. Începe să facă propriile alegeri intelectuale, corespunzătoare temperamentului său: în etică îl preferă pe Cicero în locul lui Aristotel.
Experienţa sa interioară începe să prindă contur: în suflet îi apare tristeţea, teama tragică de Dumnezeu, de Cristos ca judecător, teamă alimentată probabil şi de o senzualitate necorectată la timp.
În convent intră la data de 17 iulie 1505, la două săptămâni după ce făcuse un vot sfintei Ana în timpul unei furtuni ce îl prinde pe neaşteptate într-o pădure. Probabil că acest vot a reprezentat o decizie interioară ce se maturizase deja în sufletul său.
În 1507, este sfinţit preot, iar în anul următor a fost chemat la Wittenberg, unde a predat mai întâi etica, apoi dogmatica şi exegeza, comentând succesiv psalmii şi diferite scrisori ale sfântului Paul. 

De la intrarea în convent (Erfurt) la disputa de la Leipzig (1505-1519)
a) O carieră academică şi ecleziastică rapidă. Este posibil ca directorul său spiritual, Staupitz, să îl fi ajutat să îşi termine studiile ceva mai devreme (decât data stabilită). De obicei, pentru doctoratul în teologie erau necesare 10 semestre de studii. Luther îl dobândeşte în şapte semestre (3 ani şi jumătate). Tot la fel de rapidă a fost şi avansarea sa în cadrul ordinului augustinian în care intrase: un an de noviciat, iar după alte şapte luni este hirotonit preot. Înainte de a dobândi titlul de doctor, este deja predicator oficial al ordinului, subprior al conventului din Wittenberg şi prefect de studii al acestui convent. În 1510, este trimis la Roma pentru probleme interne ale ordinului (augustinienii din Erfurt nu vedeau cu ochi buni planul vicarului general de a uni împreună mănăstiri reformate şi nereformate, din teamă că fuziunea celor două ramuri, de observanţă strictă şi moderată, ar face să decadă disciplina). Mai târziu, Luther va expune ocazional impresia negativă pe care i-a făcut-o Roma, însă relatarea trebuie interpretată în lumina evoluţiei sale posterioare, vădit antiromană. În mai 1515, devine „vicar districtual” pentru 11 conventuri reformate.

b) Evoluţia teologico-existenţială. Experienţa interioară a tânărului călugăr i-a influenţat propria gândire teologică, deoarece teologia sa era existenţială şi îndreptată spre pastorală.
Experienţa interioară. Este foarte dificil de a stabili o cronologie exactă şi de a determina ştiinţific fazele acestei experienţe, deoarece amintirile sale puse în scris aparţin perioadei târzii a vieţii şi sunt denaturate şi de unele interpretări teologice pe care nu le poseda în tinereţe. Totuşi, o anumită cronologie poate fi stabilită:


 – O viaţă senină, fervoroasă şi liniştită din punct de vedere spiritual între anii 1505-1508/9; este perioada noviciatului, a sfinţirii sacerdotale şi a primilor ani de preoţie;


– Situaţia se schimbă o dată cu prima călătorie la Wittenberg (1508-1509). Acum începe să simtă violenţa pasiunilor şi un sentiment tragic generat de acestea. Nici conducerea spirituală a lui Staupitz şi nici experienţa romană (1510-1511) cu spovada generală şi urcarea Scării Sfinte în genunchi, nici practicile ascetice şi mărturisirea deasă nu reuşesc să îl liniştească. În această stare interioară zbuciumată îşi continuă viaţa şi activitatea până în 1521, sau poate până mai târziu.


– Simte asalturile acelei concupiscentia carnis: amor sui, ură, invidie, violenţă, vanitate, senzualism. Toate acestea creează în el o profundă tristeţe spirituală, o incertitudine referitoare la propria-i stare de har. Uneori simte că Dumnezeu nu îi este favorabil. Mai mult încă: se teme că este predestinat la osândă; se simte urât de Dumnezeu. De aici îi vin ispitele de a blestema şi de a cădea în disperare. Simte insuficienţa salutară a sacramentelor. Pentru a se linişti, se cufundă în lectura lui Gerson, Tauler, ca şi a cărţilor din Deutsch Theologia; se înscrie aşadar pe linia experienţei mistice germane.

2. Evoluţia teologică
Luther se formase la şcoala teologiei nominaliste care domina atât la Erfurt, cât şi la Wittenberg. Aici studiase profund Sentinţele lui Petru Lombardul.
Primul pas îl face o dată cu comentarea Sentinţelor la Wittenberg, unde este trimis ca reprezentant al „căii moderne”. Acum el admite încă o anumită utilitate a filosofiei în teologie, însă, ca şi Lombardul, îl preferă pe sfântul Augustin şi pe alţi doctori ai Bisericii. Referitor la Scriptură, îşi face loc principiul conform căruia pentru realităţile divine este valid numai Cuvântul lui Dumnezeu. În teoria despre fomes concupiscentiae se detaşează de Petru Lombardul, însă rămâne nominalist în concepţia despre harul habitual. Este încă pe linia teologică curentă.
Al doilea pas: Dictata super Psalterium (1513-1515). Chiar şi în exegeza psalmilor, nu sunt greu de prezentat ideile teologice ale lui Luther, deoarece aici este aplicat sensul moral al Scripturii, metodă care permite prezentarea unei teologii antropologice. Acum încep să se contureze tezele sale personale referitoare la:


 – păcatul strămoşesc, pentru care concepţia sa pare să se păstreze încă pe linia tradiţională: concupiscenţa reprezintă un rest al păcatului originar, păcat iertat prin botez. Totuşi, omul are conştiinţa că nu este răscumpărat pe deplin;


 – conştiinţa acestei stări îl determină pe om să se acuze pe sine însuşi (accusator sui), îl poartă spre o umilinţă ce este legată de (credinţa) abandonarea în Dumnezeu care salvează, care răscumpără în viitor; apare justitia Dei passiva;


 – această îndreptăţire este in fieri; în timpul prezent, îndreptăţirea este in spe (invizibilă); in re va fi doar în viitor. Adevăratul credincios (fidelis) este un creştin care, deşi simţindu-se păcătos, are această credinţă şi această speranţă.

Al treilea pas este făcut în Exegeza scrisorii către Romani (1515-1516). Ideile tradiţionale sunt „reformate”. În această scrisoare paulină, el vede un scop esenţial: acela de distrugere a înţelepciunii şi sfinţeniei umane pentru a afirma apoi că noi ne salvăm numai prin justitia Dei. În această exegeză, conceptele fundamentale sunt următoarele:



– identificarea concupiscenţei cu păcatul originar. Concupiscenţa este peccatum radicale care rămâne în om, păcat ale cărui roade sunt păcatele actuale, sintetizate în acel amor sui, în superbia. Toate faptele omului sunt viciate de această concupiscenţă; aşadar, toate sunt păcătoase;



 – botezul nu elimină complet acest păcat, iar omul rămâne încă caro (în sensul paulin), în timp ce ar trebui să fie spiritus (sensul paulin), adică drept. Porunca non concupisces îi revelează omului botezat tocmai existenţa acestui păcat radical prezent în fiinţa sa;



 – din acest motiv este necesară umilinţa. Aceasta reprezintă un act de credinţă, deoarece prin credinţă este recunoscută această stare şi tot prin ea este acceptată judecata lui Dumnezeu asupra păcatului, judecată (justitia) manifestată în jertfa Crucii. Astfel, omul se uneşte cu Cristos de pe Cruce; astfel este îndreptăţit de Dumnezeu;

 

– această îndreptăţire (justificatio) nu este intrinsecă omului, întrucât nu provine de la faptele sale bune, ci numai de la Dumnezeu, deoarece, şi după botez, faptele omului sunt rele, sunt viciate de concupiscenţă. Aşadar, îndreptăţirea rămâne doar extrinsecă. Dumnezeu „ne consideră îndreptăţiţi”, ne acceptă ca drepţi datorită credinţei noastre, însă această reputatio este extrinsecă omului;

 

– în consecinţă, omul astfel îndreptăţit rămâne mereu justus şi peccator. Justus, deoarece Dumnezeu nu impută omului (accusator sui) păcatul ce rămâne în el; peccator, deoarece acest păcat radical rămâne în el, întrucât neimputarea din partea lui Dumnezeu nu comportă şi ablatio acestui păcat. Astfel, omul este îndreptăţit doar pasiv, fără contribuţia faptelor sale, numai prin pura milă a lui Dumnezeu. Astfel, voinţa lui Dumnezeu rămâne suverană, necondiţionată în nici un fel de faptele noastre bune;

 Predestinarea. Cei destinaţi la osândă voiesc şi fac în mod necesar doar păcate ce îi poartă la osândă. Cei destinaţi la fericire urăsc păcatul şi se salvează. Din scrierile sale nu se cunoaşte motivul acestui comportament al lui Dumnezeu care neagă universalitatea voinţei sale salvifice. Pentru creştin, derivă de aici anumite consecinţe ascetice:



 – este necesar ca omul să trăiască într-o continuă stare de penitenţă, pentru ca astfel să rămână deschis şi disponibil acţiunii divine;



– pe lângă aceasta, este necesar să trăiască din credinţă (justus ex fide vivit); trebuie să creadă în îndreptăţirea sa care este in spe, şi doar în viitor va fi in re.

Exegeza Scrisorii către Galateni (1516-1517) şi a celei către Evrei nu aduc nici o noutate. Vechile idei sunt accentuate:

 

– credinţa nu reprezintă numai fundamentul îndreptăţirii, prin care omul este îndreptăţit; credinţa devine universalis justitia. Totuşi, faptele bune sunt necesare pentru întărirea acestei credinţe, deoarece nimeni nu are o credinţă perfectă;



 – credinţa este necesară pentru a primi cu folos sacramentele, sacramente care nu acordă în mod mecanic harul, ci numai dacă se crede că prin ele (spovada, împărtăşania, ungerea bolnavilor) se obţine harul.

În experienţa (intuiţia) avută în hypocaustum-ul conventului (1512-1513 sau 1518-1519), Luther prezintă într-un mod clar şi definitiv tezele expuse anterior, trecerea sa paradoxală de la occamism spre un augustinism extremist. Iar în disputele publice prezentate în contextul predicării indulgenţelor, „teologul” de la Wittenberg va face cunoscut tot efortul şi roadele reflecţiilor şi scrierilor sale, devenite în mod clar reformatoare. 
Aceste aspecte sunt doar unele din conţinutul bogat şi foarte variat al tezelor sale reformatoare. Luther va ataca validitatea şi eficacitatea sacramentelor, va nega instituirea divină a Bisericii şi a papalităţii, va dezvolta în continuare o antropologie teologică pesimistă, va afirma fără drept de replică libertatea creştinului în interpretarea Scripturii, negând însă acest drept Bisericii romane. Neagă preoţia ministerială şi afirmă existenţa doar a preoţiei comune. Interpretării sale nu îi scapă nici voturile călugăreşti. Negându-le validitatea, se căsătoreşte în propria-i casă cu Ecaterina von Bora (13 iunie 1525), fostă călugăriţă cistercină. Căsătoria cu ea o încheie din dorinţa tatălui său, „din conştiinţă şi pentru motive religioase”, pentru a-i lua în derâdere pe papa şi pe diavol. Va fi un soţ plin de afecţiune şi tată a şase copii. 

3. Reforma în Germania până la pacea de la Augsburg (1555)
Între anii 1515 şi 1517, se maturizează evoluţia psihologică a augustinianului; începe să îşi formuleze noua doctrină. Diferiţi factori, printre care mai ales experienţa internă a tânărului călugăr şi formarea sa teologică unilaterală, au influenţat într-un mod decisiv acest proces. După o perioadă de fervoare senină, care i-a câştigat stima confraţilor şi i-a adus însărcinări de încredere în sânul ordinului la Wittenberg, Luther cade într-o stare de nelinişte profundă, temându-se că nu se poate elibera de păcat şi că ar aparţine numărului celor condamnaţi. Probabil că la crearea acestei nelinişti a contribuit, pe de o parte, munca excesivă şi înclinarea spre melancolie, moştenire familială, iar pe de o altă parte, occamismul de care fratele era îmbuibat, cu accentuarea voinţei arbitrare a lui Dumnezeu şi, totodată, cu importanţa excesivă dată voinţei umane, care a găsit un ecou puternic în sufletul său, deprins prea puţin în a distinge între concupiscenţă, ispită şi păcat, consimţământul şi tendinţa de a ajunge la o experienţă chiar sensibilă a unei realităţi total interioare şi spirituale.
Cercetarea neliniştitoare a unei căi de mântuire a fost cu greu consolată de sfaturile bune ale vicarului general al ordinului, Johannes Staupitz. În acelaşi timp, în lecţiile şi studiile sale, Luther aprofundează cunoaşterea occamismului, dar şi cea a misticii germane (Tauler, Theologia deutsch), scoţând de aici ideea nulităţii absolute a omului în faţa lui Dumnezeu şi abandonarea pasivă în El; era pasionat mai ales de lectura tratatelor anti-pelagiane ale sfântului Augustin şi a scrisorilor sfântului Paul. 
Mai târziu, Luther a atribuit o importanţă decisivă unei iluminări pe care a avut-o pe neprevăzute, probabil în 1517, în timp ce medita în camera sa din turnul conventului (de unde numele dat episodului, Thurmerlebnis, experienţa turnului) asupra pasajului din Scrisoarea către Romani 1,17: „Dreptatea lui Dumnezeu se descoperă în ea (în Evanghelie) prin credinţă spre credinţă, după cum stă scris: Cel drept va trăi prin credinţă”. Atunci el a înţeles că Scriptura, folosind termenul „dreptate”, nu face aluzie la intervenţia prin care Dumnezeu răsplăteşte pe cei drepţi şi pedepseşte pe păcătoşi, ci vorbeşte despre acţiunea prin care Domnul acoperă păcatele acelora care s-au lăsat cu totul în voia lui prin credinţă. Deci, Scrisoarea către Romani vorbeşte nu despre dreptatea vindicativă, ci despre dreptatea salvifică, harul prin care Dumnezeu ne sfinţeşte. Este probabil că reformatorul a dat pondere execesivă unui moment al unui lung proces psihologic. De acum, conceptul de dreptate salvifică ocupă un loc tot mai important în sistemul său. Este la fel de adevărat că interpretarea dată frazei biblice nu era cu totul nouă. El, însă, a sfârşit prin a duce la extreme un conceput în sine ortodox (îndreptăţirea salvifică prin credinţă), negând într-un mod unilateral orice necesitate din partea omului de a se dispune la har prin libera sa cooperare. Recunoscând în har nu numai un dar absolut gratuit, dar cu totul independent de orice cooperare a noastră, în cadrul general al arbitrarietăţii divine proprii sistemului occamist, Luther poate să găsească un refugiu pentru neliniştea sa: era suficient să se lase cu totul deschis la acţiunea salvifică a lui Dumnezeu, era suficient să crezi, pentru a te şti şi simţi mântuit.
Mic a fost pasul care l-a dus pe profesorul de teologie spre alte principii ale doctrinei sale, apărate la distanţă redusă de timp, prin necesitatea logică de a salva punctul central, mântuirea prin credinţă. În timp ce încerca astfel să dea o coerenţă propriei doctrine, declară că nu vrea să se îndepărteze, de fapt, de Biserică, fără să îşi dea seama că, în realitate, el trăgea o brazdă din ce în ce mai largă între aceasta şi propria teologie. În final, luteranismul poate fi rezumat în jurul a trei puncte centrale, chiar cu riscul, aproape inevitabil în asemenea schematizări, de a ajunge la simplificări şi imprecizii. În primul rând, există sola Scriptura: Scriptura nu numai că deţine şi cuprinde toate adevărurile descoperite de Dumnezeu, dar nici nu are nevoie de a fi clarificată şi luminată de Tradiţie; este suficientă în ea însăşi pentru a da Bisericii certitudinea asupra tuturor adevărurilor revelate. În felul acesta, sunt excluse tradiţia şi medierea Bisericii prin magisteriul său şi este deschisă calea spre examinarea liberă. 
În al doilea rând, îndreptăţirea imputată sau pur atribuită, nu inerentă. După păcatul originar, natura umană este în mod iremediabil coruptă, omul şi-a pierdut libertatea, fiecare lucrare a sa este în mod necesar păcat. Totuşi Dumnezeu, fără a şterge păcatele şi fără a-l reînnoi interior pe cel care crede în El şi i se încredinşează, îi atribuie meritele şi sfinţenia lui Cristos, îl consideră ca şi cum ar fi reînnoit şi îndreptăţit: deci, omul este simul justus et peccator. Chiar simţindu-ne păcătoşi, chiar fără a face fapte bune, este suficient să ne încredinţăm Domnului şi milostivirii sale, care numai ea singură lucrează în noi. 
Pe al treilea loc, refuzul Bisericii ierarhice, nu numai din cauza refuzului primatului papal, obiect al unor atacuri puternice şi frecvente respingeri prezente în diferite scrieri, ci mai ales ca efect al concepţiei fundamentale a raportului direct al Domnului cu fiecare credincios, deasupra şi în afara oricărei medieri: „Biserica este o comunitate spirituală de suflete unite într-o singură credinţă”; „este unirea tuturor credincioşilor în Cristos mai presus de pământ...unitate spirituală, suficientă să formeze Biserica”. Drept corolar al acestei concepţii va fi refuzul Liturghiei ca jertfă, „cea mai gravă şi cea mai oribilă nelegiuire între toate formele de idolatrie propuse”, pentru că atentează la unicitatea şi la suficienţa jertfei crucii. 
În consecinţă, dacă nu este necesară dizolvarea preoţiei ministeriale în preoţia universală a credincioşilor (de aici şi broşura Către nobilimea creştină a naţiunii germane, care deliniază clar supoziţiile), atunci, cel puţin reducerea preoţilor la misiunea de predicatori şi administratori ai sacramentelor, ca şi ferma, radicala negare a oricărei capacităţi a lor de a oferi o jertfă; de aici derivă şi reducerea mai mult sau mai puţin largă a sacramentelor şi libertatea totală de cult şi disciplină. Însă, aşa cum se va vedea ulterior, necesitatea unui punct ferm pe care să se sprijine Biserica îl va determina în mod fatal pe reformator, nu fără contraste intime, să se bazeze pe principi printr-o rapidă evoluţie de la concepţia total spirituală a Bisericii la organizarea unei biserici statale.

Problema indulgenţelor. Ocazia externă de a-şi arăta pentru prima dată ideile care se dezvoltau în el i-a fost oferită lui Luther de predicarea la Wittenberg a indulgenţelor. Începând cu anul 1507, Iuliu al II-lea, care a iniţiat lucrările de construcţie a noii bazilici „Sfântul Petru”, acordă o indulgenţă în mod jubiliar celui care oferă pomeni pentru această acţiune; iniţiativa a fost repetată, în 1514, de Leon al X-lea. 

În Germania, situaţia se complica prin împletirea şi suprapunerea unei alte probleme. Albert de Brandenburg, arhiepiscop de Magdeburg şi administrator apostolic de Halberstadt, a fost numit episcop al unei terţe dieceze, Mainz, şi, pentru a intra în posesia misiunii rentabile, trebuia să plătească Camerei apostolice o sumă imensă de care nu dispunea în acel moment. Dificultatea a fost depăşită în acest mod: familia Függer, una dintre cele mai mari bănci europene de atunci, a împrumutat tânărului şi mondenului prelat cei 29 000 de ducaţi pe care trebuia să îi plătească Romei; episcopul a obţinut facultatea de a predica în dieceza sa indulgenţele; jumătate din pomenile adunate trebuiau să fie vărsate în banca Függer, pentru a amortiza debitul contractat, iar jumătate la Roma, pentru construcţia bazilicii „Sfântul Petru”. Predica a început în 1517; în provincia Magdeburg, a fost desfăşurată cu mare solemnitate şi fast de către Johannes Tetzel, dominican, care nu s-a menţinut totdeauna în limitele ortodoxiei. Desigur, el învăţa că indulgenţa este o iertare a pedepsei, nu a vinii, însă, referitor la distincţia obişnuită între indulgenţele pentru cei vii şi pentru cei morţi, a afirmat că starea de har, de mărturisire şi durerea pentru păcate sunt necesare spre a dobândi indulgenţa fiecare pentru el însuşi, nu pentru a o aplica la cei răposaţi. Ideilor sale, chiar dacă nu cuvintelor, le corespunde exact fraza: „Imediat ce moneda cade în caseta pomenilor, sufletul este eliberat din purgatoriu”.
Reacţionând împotriva abuzurilor legate de predică, şi la însăşi doctrina indulgenţelor, Luther, în vigilia sărbătorii Tuturor Sfinţilor din anul 1517, a trimis lui Albert din Brandenburg o scrisoare dură, însă ortodoxă, cerându-i să acţioneze împotriva abuzurilor în legătură cu predica despre indulgenţe; alături de scrisoare îi trimite şi cele 95 de teze asupra indulgenţelor, invitându-l la o discuţie pe această temă. În faţa tăcerii lui Albert, Luther a trimis tezele la unii teologi. Imediat, ele s-au răspândit în toată Germania. Pentru profesorul din Wittenberg, indulgenţa este numai iertarea pedepsei canonice aplicată de Biserică, nu şi a pedepsei de care trebuie să se dea cont în viaţa viitoare; nu poate fi aplicată la cei răposaţi; nu există „tezaur al Bisericii” care rezultă din meritele lui Cristos şi ale sfinţilor. 
De ce oare, întreabă augustinianul, papa nu goleşte purgatoriul pe motivul carităţii sale prea sfinte şi pentru nevoia maximă pe care o au sufletele, care este motivaţia cea mai justă dintre toate, din moment ce eliberează un număr fără de sfârşit de suflete pe motivul banului funest pentru construirea bazilicii care este o motivaţie foarte uşoară? (teza 82).
În 1518, în faţa răspândirii crescânde a tezelor luterane, care au zguduit şi aprins întreaga Germanie, Leon al X-lea a dispus examinarea afirmaţiilor asupra indulgenţelor şi i-a ordonat lui Luther să se prezinte la Roma. Prin intervenţia lui Friedrich, elector de Saxonia, Luther este dispensat de călătoria la Roma, putând fi interogat la Augsburg, în octombrie 1518, de cardinalul Toma de Vio, numit Caietanus (Gaetanus). Interogatoriul nu a ajuns la nici un rezultat, pentru că Luther a făcut apel de la papa rău informat, la papa bine informat, apoi de la papa la un viitor conciliu. Caietanus a încercat să îl determine să adere la autoritatea ecleziastică, însă zadarnic. Luther se bucura de protecţia electorului Friedrich şi, în acel moment, poziţia ultimului era mult mai influentă: murind împăratul Maximilian, doi erau candidaţii care îşi disputau succesiunea, Carol de Habsburg şi Friedrich, iar Leon al X-lea, de teamă că alegerea imperială ar mări în mod periculos puterea habsburgilor, favoriza candidatura principelui saxon. În felul acesta, Luther a rămas nederanjat de nimeni.
În anul 1519, are loc la Leipzig o mare dispută între Luther şi catolicul Johannes Eck, care, dacă nu a reuşit să îl convingă pe interlocutorul său să îşi părăsească poziţiile, cel puţin l-a obligat să clarifice, pentru prima oară în mod public şi fără echivocuri, propria doctrină asupra primatului roman, asupra infailibilităţii conciliilor, pe care reformatorul le nega, şi mai ales asupra principiului fundamental al protestantismului, recunoaşterea Scripturii ca izvor exclusiv şi adecvat al adevărului revelat. În felul acesta, începea să apară clar că lupta se îndrepta nu contra abuzurilor morale sau împotriva opiniilor liber discutate între teologi, ci viza însăşi esenţa Bisericii.
În 1520, la Roma, la încheierea procesului împotriva lui Luther, este promulgată bula Exsurge Domine, cu somaţia către inculpat ca, în timp de şaizeci de zile, să îşi retragă tezele referitor la liberul arbitru, la păcatul originar, la sacramente în general, la har, la părerea de rău pentru păcate, la mărturisire, la faptele bune, la indulgenţe, la purgatoriu, la primat
. Între timp, mai înainte şi după publicarea bulei, Luther desfăşoară o activitate publicistică intensă şi, printre altele, publică trei cărţi care au făcut o mare vâlvă. În scrierea Către nobilimea creştină a naţiunii germane, redactată în germană şi răspândită rapid în mai bine de 4 000 de exemplare, Luther incită la demolarea celor trei ziduri de fortificaţie care apără Biserica romană: distincţia dintre cler şi laici, dreptul exclusiv al ierarhiei de a interpreta Scriptura, dreptul exclusiv al suveranului pontif de a convoca un conciliu. Un nou conciliu, cu participarea laicilor cu drepturi depline, va reforma Biserica şi va pune capăt acelor gravamina nationis Germanicae, deplorate inutil de atâtea ori. Scrierea De captivitate babylonica ecclesiae praeludium critică doctrina despre sacramente, păstrând numai Botezul, Spovada, Euharistia, negând însă transsubstanţierea şi valoarea sacrificală a Liturghiei. În sfârşit, De libertate christiana elogiază libertatea interioară a omului, îndreptăţit de credinţă şi unit intim cu Cristos: faptele bune nu sunt necesare pentru justificare, nici nu îl fac bun pe acela care le săvârşeşte, ci dimpotrivă, sunt consecinţa necesară a justificării. În felul acesta, se răspândesc din ce în ce mai mult în Germania ideile esenţiale ale lui Luther, împreună cu atacurile sale dure împotriva multor uzanţe şi abuzuri ale Bisericii. În octombrie acelaşi an, cărţulia Adversus execrabilem Antichristi bullam reînnoieşte apelul la conciliu ecumenic, iar în decembrie, el arde în public Corpus iuris canonici, simbol al autorităţii pontificale, şi bula Exsurge.

La 3 ianuarie 1521, bula Decet romanum pontificem îi excomunică pe Luther şi pe adepţii săi. Dată fiind alianţa dintre stat şi Biserică, această măsură extremă putea avea o eficacitate practică numai dacă era sancţionată de autoritatea civilă. Problema este discutată la dieta din Worms, în aprilie 1521. Luther, prin intervenţia lui Friedrich, ducele elector de Saxonia, a putut să se prezinte liber în adunare, şi-a apărat ideile, nu fără succes, însă a fost alungat din teritoriile imperiale prin voinţa lui Carol al V-lea (1519-1556): scrierile sale au fost arse, iar răspândirea doctrinei luterane este interzisă. Luther putea fi arestat în orice moment. În realitate, încă o dată protecţia lui Friedrich de Saxonia l-a salvat pe Luther, care, în timp ce se îndepărta de Worms, a fost „răpit” de un grup de cavaleri şi, însoţit de aceştia, a ajuns în castelul din Wartburg, unde a rămas timp de zece luni, preocupat de compunerea anumitor scrieri şi de traducerea Bibliei în germană, finalizată la mult timp după aceea.

4. Luptele religioase din Germania până la anul 1555
Pentru a avea un cadru clar al evenimentelor următoare, e bine să se distingă trei perioade: faza revoltelor sociale (1521-1525); faza dietelor şi discuţiilor, într-un efort van de a ajunge pe această cale pacifică la un acord (1525-1532); confruntarea violentă dintre împărat şi reformatori, cu victoria sterilă a lui Carol al V-lea, care, în pofida sfârşitului pozitiv al războiului, renunţă la luptă şi ajunge la un compromis împovărător cu principii protestanţi (1532-1555). De asemenea, trebuie ţinut cont de elementele esenţiale ale situaţiei generale europene. 
În acelaşi timp cu răspândirea luteranismului, au loc războaie între Francisc I, regele Franţei (şi succesorul său, Henric al II-lea), şi Carol al V-lea (şi succesorul său, Filip al II-lea). Concomitent, turcii, continuându-şi înaintarea în Europa orientală după înfrângerea armatelor creştine la Mochács în 1526, pătrund în Ungaria iar, în 1529, asediază Viena (Poitiers, în 732, Viena în 1529 şi din nou în 1683 – constituie punctele extreme ale înaintării islamice în Europa occidentală şi în cea orientală, trezind în mod spontan în fantezia colectivă imaginea celor două coarne ale semilunii). 
Între împărat şi papă lipsea un adevărat acord: papa, pe nedrept sau cu dreptate, se temea de puterea excesivă a împăratului şi, în general, a casei de Habsburg şi a celei spaniole, mai ales în Italia, unde statul pontifical este încercuit de teritorii spaniole (la nord este Milano, iar la sud, Napoli). Această preocupare de natură pur politică l-a determinat pe papă să se alieze cu Franţa contra Spaniei şi chiar să înceapă împotriva lui Filip al II-lea un război cu totul inutil şi iraţional, dată fiind evidenta disproporţie de forţe (1556-1557). Mai raţională este iritarea pontifilor din cauza continuei, excesivei ingerinţe imperiale în problemele bisericeşti, până la pretenţia de a reglementa multe probleme în mod arbitrar şi unilateral, bineînţeles, fără să ţină cont de papă.
Acest complex de factori, dificultăţile în care se afla împăratul şi opoziţiile cu pontiful roman explică slăbiciunea arătată adesea de Carol al V-lea faţă de principii protestanţi germani, pe care el trebuie să îi menajeze pentru a avea din partea lor ajutorul necesar în lupta împotriva pericolului turc. Se înţelege, aşadar, şi linia oscilantă şi contradictorie urmată în multe diete, când ostilă faţă de orice concesie, când gata la concesii însemnate faţă de reformatori, în raport cu condiţiile politice generale, mai ales în funcţie de rezultatul războaielor împotriva Franţei şi împotriva turcilor, care întăreau sau slăbeau puterea lui Carol. Nu mai trezeşte o prea mare mirare izbucnirea de puternice contradicţii între împărat şi papă, care culminează nu numai prin acel mic război amintit mai sus, cât mai ales în jaful (masacrul) Romei din anul 1527, operă a trupelor imperiale, alcătuite în cea mai mare parte din germani şi spanioli (mercenari, lăncieri), care l-a obligat pe papa Clement al VII-lea să se refugieze la Castelul S. Angelo, de unde a asistat neputincios la devastarea oraşului.

5. Perioada luptelor sociale: 1521-1525
a) Revolta cavalerilor (1521-1522). Mica nobilime, determinată de neajunsurile sociale în care se afla, s-a ridicat sub conducerea lui Franz von Sickingen şi a invadat cu armele teritoriul episcopului principe de Trier, „pentru a deschide calea cuvântului lui Dumnezeu”, adică pentru a pune stăpânire pe bunurile bisericeşti. O alianţă între principii din Renania a pus capăt imediat rebeliunii.

b) Revoluţia anabaptiştilor (1522-1524). Predica lui Luther şi interpretarea dată de el Scripturii i-au trezit pe extremişti. La Zwickau, lângă Wittenberg, un muncitor lânar, Nikolaus Storch, motivat de unele pseudoprofeţii, dă naştere la o mişcare religioasă-socială, la care aderă imediat diferiţi preoţi, între care şi Thomas Münzer. Ei neagă validitatea botezului copiilor (susţineau necesitatea de a conferi din nou sacramentul acelora care l-au primit mai înainte de uzul raţiunii: de aici şi numele lor); în plus, unesc aşteptarea unei împărăţii a lui Dumnezeu pe pământ cu propuneri clar anarhice, refuzând orice organizare civilă şi religioasă care ar fi întârziat venirea împărăţiei. Mişcarea s-a extins şi la Wittenberg; Luther află şi, prin cuvântul şi sprijinul autorităţii civile, restabileşte ordinea. Însă, mişcarea reapare câţiva ani după aceea, între 1534-1535, impunând la Münster, timp de 18 luni, un regim care prezintă o oarecare analogie cu comunismul: proprietatea privată este abolită, iar poligamia este permisă. În sfârşit, Münster-ul este ocupat, iar ordinea, restabilită.

c) Revolta ţăranilor (1524-1525). În 12 articole din februarie 1525, exponenţii ţăranilor suabi exprimă aspiraţiile claselor agricole: suprimarea zeciuelii şi a multor drepturi feudale, alegerea democratică a parohilor. Revolta explodase cu câteva luni mai înainte: pornind din Renania, s-a răspândit rapid în toată Germania centrală şi meridională, cu excepţia Bavariei, însoţită fiind de măceluri şi incendii. Armata ţăranilor, condusă de Thomas Münzer şi de Goetz von Berlichingen (exaltată mai târziu de Goethe într-o dramă care îi poartă numele), a fost înfrântă la Frankenhausen: ducele de Lorena a poruncit să se taie capul a vreo douăzeci de mii de rebeli ce s-au predat. Luther, care la începutul revoltei recunoscuse ca fiind drepte multe dintre revendicările lor, în faţa exceselor comise de insurgenţi i-a îndemnat pe principi să înăbuşe mişcarea în sânge („Împotriva nelegiuitelor şi ticăloaselor bande de ţărani”).
Evoluţia lui Luther în războiul ţăranilor are o mare importanţă în dezvoltarea luteranismului. Anarhia şi haosul erau gata să se răspândească în Germania, întărite de doctrina proclamată mai înainte de augustinianul din Wittenberg, acum similar cu ucenicul vrăjitor, incapabil de a mai stăpâni spiritele incitate de el. Era absolut necesar să se caute un principiu pe care să se fondeze ordinea şi stabilitatea, şi care să îl substituie pe cel refuzat de reformă: papalitatea şi ierarhia. Luther, cu toată clarviziunea pericolelor pe care trebuia să le întâmpine şi a profundelor sale nedumeriri, a sfârşit prin a recunoaşte în stat sprijinul de care va avea nevoie biserica sa. Autoritatea papei este înlocuită cu cea a principelui, Bisericii invizibile, democratice, îi urmează Biserica de stat. Aspiraţia la reînnoirea intimă a Bisericii intră în criză din cauza acestei contradicţii intrinseci întregului sistem. În plus, se extind din ce în ce mai mult drepturile principelui asupra Bisericii, iar supuşilor li se porunceşte ascultarea pasivă faţă de autoritate, asupra căreia nu mai este permisă revolta. 
6. Perioada dietelor şi a discuţiilor (1525-1532)   

În anul 1526, s-a reunit dieta din Speier, care a readus la cunoştinţa principilor aplicarea decretului din 1521. Cu alte cuvinte, se acorda principilor şi oraşelor libere dreptul de a îmbrăţişa protestantismul. (Turcii avansau spre Viena, Francisc I declarase din nou război lui Carol al V-lea; este uşor de înţeles că, în aceste circumstanţe, împăratului nu îi rămânea o altă cale decât cea a toleranţei). Folosindu-se de facultatea acordată lor, diferite state germane au trecut la noua religie: printre acestea pot fi amintite Prusia Orientală, feudă a Ordinului teutonilor, devenită protestantă din iniţiativa marelui maestru al ordinului Albert de Brandenburg (a nu se confunda cu episcopul Albert deja cunoscut). Trei ani mai târziu, Carol se află în condiţii mai bune: Francisc I a fost din nou înfrânt, turcii au fost respinşi la Viena. Rezultatul: o nouă dietă la Speier, în 1529, interzice introducerea altor noutăţi în Germania. Cu alte cuvinte, statele devenite protestante puteau să rămână în continuare, celelalte trebuiau să se menţină credincioase catolicismului, până când conciliul atât de mult aşteptat şi invocat de toţi avea să stabilească altceva. Şase principi şi paisprezece oraşe „au protestat” împotriva acestei decizii şi, din acest motiv, au primit apelativul de „protestanţi”. Anul următor, 1530, la Augsburg, o nouă dietă examinează o profesiune de credinţă emisă de reformatori pentru a ordona şi a face cunoscute propriile idei, Confessio augustana
, lucrare a unuia dintre cei mai credincioşi discipoli ai lui Luther, Melanchton (Philipp Schwarzerd). 
Prima parte a documentului rezumă noua doctrină, îndepărtându-se cât mai puţin posibil de vechea credinţă; pentru aceasta nu vorbeşte despre purgatoriu, despre indulgenţe, despre primatul papei. Tota dissensio est de paucis quibusdam abusibus, aşa se afirmă, fără a reuşi să ascundă întru totul divergenţele doctrinare profunde referitoare la conceptul de justificare, la necesitatea faptelor, la libertate.
Cea de-a doua parte, disciplinară, enumeră ca abuzuri de corijat comuniunea sub o singură specie, celibatul bisericesc, Liturghiile private, voturile religioase, jurisdicţia episcopală. Carol al V-lea a condamnat Confessio augustana, a reconfirmat edictul din Worms, din 1521, şi a impus restituirea bunurilor sustrase Bisericii, fixând un termen în care protestanţii trebuiau să cedeze. Din teamă de răzbunarea imperială, diferite state protestante s-au unit în liga smalcaldică, care a încheiat acorduri şi cu puteri externe ostile împăratului (Franţa, Anglia, Danemarca). Protestantismul nu mai era o simplă mişcare religioasă, ci dobândea trăsături politice evidente, intrând ca o forţă activă în războiul în curs, dintre Franţa şi Habsburgi. Dificultăţile generale l-au obligat pe împărat să convoace o nouă dietă la Nürnberg, în anul 1532, şi să caseze dispoziţiile atât de severe ale dietei din Augsburg: protestanţii erau încă o dată toleraţi până la convocarea viitorului conciliu. Între timp, au dat faliment şi discuţiile religioase de la Worms şi Regensburg (1540-1541), avute în speranţa de a ajunge la un acord. Din partea catolică erau prezenţi cardinalul Contarini şi viitorul cardinal Morone. În special Contarini era dispus să găsească o formulare acceptabilă ambelor părţi: speranţele sale s-au izbit însă de o realitate cu totul contrară.

7. Perioada luptei armate şi a armistiţiului final (1532-1555)
Dispărând speranţele unui acord cu reformatorii, şi în faţa primelor iniţiative militare ale ligii smalcaldice, Carol al V-lea se decide la războiul deschis. Printre adversari se remarcă mai ales Filip de Asia, care isca mare scandal în toată Germania din cauza bigamiei sale, aprobate în secret de Luther, şi principele elector de Saxonia; între aliaţi, se evidenţia Mauriciu de Saxonia. În anul 1547, într-o bătălie de lângă Mühlberg, zugrăvită de Tizian într-un tablou renumit, protestanţii au fost înfrânţi, iar demnitatea electorală a fost transferată lui Mauriţiu de Saxonia, ca răsplată pentru sprijinul acordat. Luther murise cu un an mai înainte (1546): „Suntem mendicanţi, este adevărat”, acestea au fost ultimele cuvinte scrise de el în seara dinaintea morţii. Dispariţia lui Luther şi, mai ales, înfrângerea de la Mühlberg au fost, cu siguranţă, lovituri dure pentru protestantism. Dar dacă forţa sa politică şi militară era slăbită, puterea religioasă rămânea intactă; ideile nu pot fi suprimate cu forţa armelor. 
Un an după victoria de la Mühlberg, Carol al V-lea, probabil în convingerea inutilităţii luptei armate, sau poate în speranţa rezultatului conciliului, acceptă un compromis public: la Augsburg, în 1548, este promulgat un decret numit Interim, care, în aşteptarea apropiatelor decizii definitive ale conciliului, stabileşte un regim provizoriu, impunând o doctrină substanţial ortodoxă, însă care acorda unele derogări de la disciplina tradiţională, căsătoria preoţilor şi comuniunea sub ambele specii. Compromisul nu a mulţumit pe nimeni: papa s-a supărat pe pretenţiile împăratului de a decide după bunul său plac în problemele religioase, protestanţii nu puteau accepta o doctrină diferită de a lor. După noi şi inutile încercări de a-i determina pe principii protestanţi să participe la conciliu, şi după noi episoade de violenţă, situaţia politică generală, puţin favorabilă împăratului, nemulţumirea celor două părţi, imposibilitatea de acum clară de a ajunge la un acord teologic l-au determinat pe Carol să înceteze lupta. Aşa s-a ajuns, în anul 1555, la pacea de la Augsburg încheiată de Ferdinand, fratele lui Carol, între protestanţi ţi catolici. Iată şi clauzele principale:


– cuius regio, eius et religio: principii pot să adere în mod liber la noua religie, însă supuşii trebuie să urmeze religia principelui, având dreptul totuşi să emigreze într-un alt teritoriu, cu facultatea de a-şi vinde bunurile (art. 2, 3, 10, 11);


– reservatum ecclesiasticum: principii bisericeşti care, după 1532, au părăsit catolicismul îşi pierd bunurile. Dispoziţia a fost luată în mod unilateral de către Ferdinand (art. 5);


– declaratio Ferdinandea: un articol secret adăugat pactului, pentru a compensa pe protestanţi de sarcina impusă lor de reservatum, recunoaşte nobililor oraşelor şi satelor, care de mai mulţi ani îmbrăţişaseră confesiunea augustană, dreptul de a rămâne liberi în credinţa lor (art. 14).

În anul următor, obosit de atâtea lupte, Carol abdică în favoarea fratelui său, Ferdinand (pentru posesiunile germane), şi în favoarea fiului său, Filip (pentru posesiunile spaniole). Apoi, se retrage ca oaspete într-o mănăstire spaniolă, unde moare doi ani mai târziu.
Pacea de la Augsburg a influenţat pentru o perioadă destul de lungă raporturile dintre cele două confesiuni. Ea a făcut atât de stabilă diviziunea religioasă din Germania, încât chiar şi astăzi este menţinută în mare parte în limitele geografice de atunci. Statele care în 1555 au rămas catolice formează şi astăzi regiuni catolice (Bavaria, Renania...) şi invers. Toleranţa şi libertatea religioasă, recunoscute numai principilor, nu şi cetăţenilor, sunt destul de departe; mai mult, există aici un principiu opus: dreptul capului statului de a impune supuşilor propria religie este recunoscut ca una dintre bazele dreptului public al diferitelor state. Este o opinie comună că unitatea politică nu poate să subziste fără unitatea religioasă; de aceea, cetăţenii unui stat trebuie să urmeze cu toţii aceeaşi religie: unus rex, una fides, una lex. De acum înainte, se prăbuşeşte definitiv unitatea religioasă europeană, care, în secolele precedente, a dat naştere la ceea ce s-a numit respublica christiana, un complex de state suverane şi totuşi legate împreună de un lanţ religios şi politic; se încerca pe toate căile păstrarea unităţii religioase în cadrul fiecărui organism politic. Pe de altă parte, nu era străină acestei linii religioase-politice dificultatea, pentru a nu spune imposibilitatea, unei convieţuiri paşnice a două confesiuni religioase pe acelaşi teritoriu; aceasta din cauza imaturităţii cetăţenilor şi intoleranţei care exista pe atunci în mod obişnuit. Foarte lent se va impune o nouă ordine, care va căuta un alt fundament pentru unitatea politică, posibil să se menţină chiar şi într-o societate pluralistă din punct de vedere religios.
Aşadar, Germania anului 1555 se vede divizată în două confesiuni. De asemenea, se poate spune că în acel moment luteranismul a atins extensiunea maximă, cucerind circa două treimi din naţiune. Deceniile următoare se vor remarca prin contrareforma catolică, susţinută de eforturile ordinelor religioase, mai ales de capucini, iezuiţi şi de unii episcopi excelenţi, ca şi de sprijinul imperial; rezultatul: unele zone vor redeveni, cel puţin parţial, catolice. Însă tocmai această „recucerire” catolică va provoca reacţia protestanţilor care îşi văd ameninţate rezultatele obţinute şi care, pe de altă parte, vor fi nemulţumiţi de concesiile obţinute la Augsburg (reservatum ecclesiasticum, nerecunoaşterea calvinismului). Nemulţumirea celor două părţi şi instabilitatea situaţiei generale vor duce la un nou război (1618-1648), în care factorul politic va sfârşi prin a prevala asupra celui religios. Numai pacea din Westfalia, semnată la Münster şi Osnabrück, la 28 octombrie 1648, va da Germaniei o ordine mai stabilă
.
capitolul al xIii-lea
EUROPA DUPĂ REFORMA PROTESTANTĂ
Introducere
Reforma protestantă, prin noile sale forme de expresie la nivel de credinţă, de înţelegere a omului în raport cu Dumnezeu şi a Bisericii în raport cu puterea laică, a zguduit întreaga Europă, iar unitatea confesională a acesteia s-a destrămat.

„Reforma este cea mai mare catastrofă ce s-a abătut asupra Bisericii de-a lungul întregii sale istorii, până astăzi. Nici ereziile din antichitate, nici sectele din evul mediu, nici despărţirea Bisericii Orientale de Roma nu au produs efecte atât de devastatoare precum Reforma. 
Chiar în pofida adversităţii atât de profunde şi de funeste dintre Biserica greacă ortodoxă şi Biserica latină, ambele reprezintă acelaşi tip de Biserică sacramentală şi de structură ierarhică. Reforma a fost aceea care a creat, pentru prima dată, o formă de creştinism în mod esenţial diferită de concepţia catolică, formă care va avea puterea să se constituie într-o Biserică, ce există de-acum de secole; doar în urma Reformei protestante s-a rupt într-adevăr, pentru prima dată, unitatea de credinţă a întregii creştinătăţi”
. În acest capitol se va încerca realizarea unei analize a efectelor pe care protestantismul le-a produs în întreaga Europă, imediat după naşterea sa (1517-1530), în diferite ţări care până atunci erau caracterizate de un catolicism unitar, până la Pacea de la Westfalia (1648). Vor face subiectul acestei analize următoarele ţări: Germania, Austria, Spania, Italia, Scoţia, Irlanda, Franţa, Elveţia, Ţările de Jos, Boemia, Polonia, Suedia, Ucraina şi Transilvania. De asemenea, vor fi tratate evenimentele religioase şi politice care au caracterizat această perioadă, şi extinderea protestantismului, în diferitele sale forme, în aceste ţări.
1. Germania 

Deoarece majoritatea principilor germani protestanţi se folosiseră deja de dreptul de a decide credinţa propriilor supuşi, pacea religioasă din 1555 nu a schimbat cu mult situaţia în ansamblul său. Protestantismul va mai câştiga unele teritorii. Palatinatul îmbrăţişează reforma în 1556, Baden-Durlach în acelaşi an, iar Braunschweig-Wolfenbüttel în 1568. Orice schimbare de guvern putea aduce cu sine şi o schimbare a credinţei. De exemplu, Baden-Baden redevine catolic în 1569, iar Palatinatul, la sfârşitul sec. al XVI-lea îşi schimbase de patru ori confesiunea religioasă, alternând între cea luterană şi cea catolică. 


Deşi cu pacea religioasă de la Augsburg, prin aşa-numitul Reservatum Ecclesiasticum, s-a decis că principiile reformării nu puteau fi aplicate şi în principatele ecleziastice, totuşi Biserica va pierde pentru totdeauna zonele ocupate de provinciile de Magdeburg şi Bremen, care atunci erau bisericeşti. La Köln, arhiepiscopul Hermann de Wied (1515-1546) încercase deja să reformeze principatul, însă proiectele sale au fost zădărnicite de opoziţia catolicilor şi a împăratului. Arhiepiscopul Gebard de Waldburg (1577-1583) repetă aceeaşi tentativă, însă este alungat cu forţa armelor de Ernest de Bavaria, pe care capitlul îl alege în locul său. Chiar dacă a avut o mică amploare, acest „război al Köln-ului” a trasat limita pătrunderii protestante în Germania occidentală. 
În teritoriile ereditare austriece, protestantismul nu a fost introdus niciodată în mod oficial, însă fiii împăratului Ferdinand I, împăratul Maximilian al II-lea (1564-1576) şi fratele său, Carol, arhiducele Austriei inferioare (Stiria, Kärnten, Carniola şi Goriţia), vor acorda protestantismului atâta libertate, încât noile doctrine vor fi îmbrăţişate atât de către cea mai mare parte a micii nobilimi, cât şi de o mare parte a populaţiei. Următorul împărat, Rudolf al II-lea (1576-1612), fiul lui Maximilian, va conferi protestanţilor din Boemia şi Silezia privilegii şi mai mari. O schimbare a situaţiei se va putea verifica numai după ce fiul arhiducelui Carol, Ferdinand al II-lea (împărat din 1619 pînă în 1637), care primise da la mama sa bavareză o formare catolică, va putea să îşi exercite autoritatea asupra tuturor teritoriilor ereditare austriece. 

Pacea religioasă din 1555
 a fost baza politică a desfăşurării ulterioare a evenimentelor ecleziastice. Într-o perioadă în care în alte ţări aveau loc lupte şi confruntări confesionale violente, ea a făcut posibilă o pace provizorie în interiorul unui cadru juridic precis. În acelaşi timp, importanţa religioasă şi politică a Germaniei a scăzut faţă de prima jumătate a secolului. Puterea imperială a fost redimensionată şi din punct de vedere religios de sistemul Bisericilor teritoriale. Ulterior, luptele confesionale locale şi teritoriale vor duce şi în Germania la izbucnirea Războiului de Treizeci de ani. 

În Imperiu avea loc o confruntare la nivel politic şi religios între un sistem protestant de Biserici teritoriale, în fază de consolidare spre o ulterioară răspândire, şi un catolicism revigorat în fază de trecere la contraatac. Pentru păstrarea şi recâştigarea terenului pierdut, Biserica Catolică nu se putea sprijini doar pe o reînnoire spirituală interioară şi formarea unei generaţii catolice conştiente. Recatolicizarea, privită nu numai din perspectiva sa profund religioasă, ci şi din cea teritorială, era posibilă numai dacă noul tip de catolicism ar fi fost susţinut de puterea temporală. Contrareforma, ca recatolicizare a unor întregi teritorii, putea intra în funcţiune numai atunci când principii catolici – după exemplul dat de-a lungul timpului de colegii protestanţi – îşi exercitau într-un mod real dreptul de reformă ce le revenea şi, prin urmare, impuneau în teritoriul propriu confesiunea catolică. 
Succesul noilor forţe spirituale ce susţineau această contrareformă, care în cea de-a treia parte a secolului vor avea un rol decisiv şi la nivel de autoritate ecleziastică responsabilă, Biserica Catolică l-a datorat, în primul rând, iezuiţilor şi activităţii lor în domenii cheie: educaţional (înfiinţarea de colegii în întreaga Europă, cu scopul precis de a susţine catolicismul în ţările unde acesta era ameninţat, promovând totodată o mare deschidere către noile ţări de misiune din America şi Asia), diplomatic (confesori de curte, educatori de principi, şi, mai târziu, nunţi apostolici) şi, nu în ultimul rând, pastoral. Catehismele lui Petru Canisiu au încercat să facă concurenţă acelora ale lui Luther. Catolicismul reînnoit avea din nou ceva de oferit şi poporului, căpătând acum şi la acest „nivel inferior” o puternică conştiinţă de sine, în opoziţie cu protestantismul, prin practicarea pelerinajelor, cultului sfinţilor şi al relicvelor, adorarea Prea Sfântului Sacrament pe altar şi cultivarea artelor în slujirea bisericilor. Recatolicizarea unui teritoriu, după o anumită perioadă de timp petrecută sub influenţa protestantă, era caracterizată şi de o anumită rezistenţă ce se întâmpina din partea populaţiei, pentru că acest proces religios era condiţionat şi de anumiţi factori de natură politică, etnică şi emoţională. Prin urmare, a fost necesar, mai întâi, să se elaboreze, puţin câte puţin, nu numai o nouă formă de prezentare a doctrinei catolice, în conformitate cu directivele conciliului din Trento, ci şi o tehnică administrativă şi militară a contrareformei. Acest fapt a mărit din nou contrastul confesiunilor, atât pe plan cultural (scrieri polemice), cât şi pe cel politico-militar. 
Tratatul de pace de la Augsburg va fi pus în aplicare de principii luterani după anul 1555
 într-un mod părtinitor. Determinant era regimul ecleziastic impus de principe. Totuşi, în ciuda fragmentării determinate de astfel de regimuri ecleziastice, scrierile protestante răspândite pretutindeni, parohiile – singura stare ecleziastică menţinută în viaţă şi moştenită de la structura parohială medievală – şi teologia (mai ales acum, în slujba formării predicatorilor) au creat o Biserică luterană destul de unitară, care se opunea, în mod evident, recatolicizării. Marea perioadă a formării confesiunii (Confessio Augustana din 1530 avea alte premise) a creat în imperiu, în anul 1577, Formula di concordia şi a inclus-o, împreună cu alte scrieri confesionale luterane, în Cartea din Bergen (1580). În ceea ce priveşte funcţia sa unificatoare, această operă poate fi comparată cu decretele tridentine ale catolicilor. Cât despre confesiunea calvinistă, o importanţă asemănătoare a avut-o Catehismul din Heidelberg, din anul 1563.

După 1555, protestantismul va câştiga teren nu numai în teritoriile principilor seculari, ci se va extinde şi în cele ale principilor ecleziastici, unde, contrar rezervării religioase, episcopii deveniţi protestanţi au rămas la locul lor sau au fost aleşi din casele princiare protestante. Episcopatele, nefiind supuse direct Imperiului, au căzut sub imediata autoritate a suveranului teritorial. Astfel, catolicii au pierdut arhiepiscopatele de Magdeburg şi Hamburg-Brema şi mai mult de o duzină de episcopate. Calvinismul, nerecunoscut de dreptul imperial, a cucerit Palatinatul şi o serie de alte teritorii. Germania septentrională devine protestantă sută la sută; dintre oraşele imperiale, au rămas catolice doar Aachen şi Köln.
Aplicarea organică de drept a reformei a debutat din Bavaria pentru catolicism. Începând cu anul 1564, ducele Albert al V-lea a impus, împotriva nobilimii şi cu ajutorul forţelor reformatoare (universitatea din Dillingen încredinţată în 1563 iezuiţilor), confesiunea catolică, a cărei victorie s-a dovedit a fi clară către anul 1575.
Între timp, principii din Germania meridională, rămaşi catolici, începuseră la rîndul lor să se folosească de dreptul de reformă, restabilind religia catolică pe propriile teritorii. Aşa procedează Otto Truchsess de Waldburg în calitatea sa de principe episcop de Augsburg. În 1573, îl imită Iuliu Echter de Mespelbrunn pentru Würzburg, iar în 1574 Daniel Brendel de Homburg pentru principatul electoral de Mainz. Printre principii occidentali, acelaşi lucru l-a făcut, în 1564, ducele Albert V de Bavaria. Înspăimântaţi de această contrareformă, principii protestanţi se unesc, în 1608, într-o „Uniune”, sub conducerea principelui elector al Palatinatului; catolicii răspund formând o „Ligă” condusă de ducele de Bavaria. Adversitatea celor două formaţiuni religioase va duce în mod inevitabil la declanşarea unui război. 

2. Austria 
Cât de puternic înrădăcinat putea fi protestantismul chiar şi sub principii catolici reiese din situaţia în care se aflau ţările austriece care, după moartea lui Ferdinand I (1564), au fost divizate în trei părţi şi care, cu excepţia Tirolului, erau predominant protestante. Personal, împăratul Maximilian al II-lea (1564-1576) era înclinat către protestantism
, dar pe plan politic s-a decis în favoarea catolicismului. În teritoriul său, ca şi în cel al fratelui său, Carol al II-lea (Austria interioară), au fost făcute mari concesii religioase statelor protestante. Prin aşa-numita Scrisoare de Măreţie, a împăratului Rudolf al II-lea (1576-1612), vor fi acordate, în 1609, mai multe privilegii boemilor protestanţi, iar printr-o concesie corespunzătoare, acestea vor fi mărite pentru protestanţii din Silezia. Aceste concesii, smulse suveranului în condiţii de necesitate, depindeau de puterea reală a protestanţilor şi permiteau purtarea unui război de hărţuire împotriva guvernului. Ridicarea unei Biserici teritoriale luterane era în afara discuţiei, din cauza lipsei unui principe teritorial luteran. În faţa principelui, luteranismul pretindea de fapt atitudinea unei supuneri făcute din îndurare, şi excludea rezistenţa activă, lucru care va duce la înfrângerea sa finală. 
Primul teritoriu care a cunoscut o contrareformă adevărată şi proprie, după o răscoală a ţăranilor izbucnită în anul 1597 din cauza încercărilor de recatolicizare, a fost acela de pe malurile râului Enns. În Austria interioară, dependenţa de Bavaria s-a manifestat în mod particular, prin faptul că planul unei acţiuni asemănătoare a fost stabilit într-o conferinţă ţinută la Monaco (1579). Carol al II-lea, dispărut prematur (1590), nu a putut să îl ducă la sfârşit şi a trebuit să facă aceasta tânărul său fiu şi succesor, Ferdinand al II-lea (împărat 1619-1637), educat de iezuiţi. El a reprimat protestantismul cu forţa armelor (1598-1600) şi, în calitate de împărat, va urma această politică în tot imperiul. 
Prin aplicarea dreptului de reformă în Bavaria, în teritoriile supuse principilor ecleziastici şi în Austria interioară, către anul 1600, cadrul politico-religios era substanţial schimbat în favoarea catolicismului, faţă de anul 1570. În dieta imperială, preponderenţa protestanţilor a fost zădărnicită prin excluderea administratorilor de episcopate (1598). Prin urmare, se poate afirma  că în aceste teritorii s-a realizat în mare parte ceea ce stipulau tratatele conform păcii religioase de la Augsburg. Se părea că s-a ajuns la un anumit echilibru în rezolvarea disputelor religioase, dar acest statu-quo va fi spulberat de Războiul de treizeci de ani, care va fi caracterizat de noi violenţe şi conflicte sângeroase. 

3. Spania 

În istoria Bisericii, sunt anumite popoare care ies în evidenţă prin asumarea rolului de ghid al acestei istorii. În secolele al X-lea şi al XI-lea, poporul emblematic a fost reprezentat de Germania; în secolul al XII-lea, este rândul Franţei. De la sfârşitul secolului al XV-lea şi pe tot parcursul secolului următor, e rândul unei alte ţări, care până atunci rămăsese în umbră: Spania. De fapt, de mult timp ea se pregătea pentru asumarea acestui rol.

Atunci când, spre jumătatea secolului al XVI-lea, în viaţa catolică a Imperiului s-au manifestat fenomene sensibile de decadenţă, când devine perceptibilă, de exemplu, spre deosebire de perioada de dinaintea anului 1517, o lipsă clară de preoţi sub profil numeric dar şi al pregătirii culturale şi spirituale, vizitatorii, nunţii, principii şi episcopii din întreaga Europă au apelat la vitalitatea catolicismului spaniol şi la energia sa reformatoare, care era puternic în acţiune de mai mult de jumătate de secol în Spania şi chiar în Italia. În manieră incorectă din punct de vedere politic, dar nu în totalitate greşită, în propaganda protestantă din secolul al XVI-lea, Spania a fost prezentată ca executoare a tiraniei papale. O întreagă serie de factori stau la baza fenomenului Bisericii reformatoare spaniole.
O dată cu unificarea regatelor de Aragon (Ferdinand) şi de Castilia (Isabela), în 1479, coroana spaniolă a ajuns la o deplinătate a puterilor, care nu avea egal în Europa. În a doua jumătate a secolului al XV-lea, drepturile de suveranitate ale principilor asupra Bisericii nu erau nimic neobişnuit în Europa (şi nici în Imperiu: cf. Bavaria, Tirol, Württemberg etc). 
În această conjunctură politică şi ecleziastică, franciscanul observant spaniol Francisco de Ximénes a întreprins reforme ecleziastice şi culturale de mare importanţă, care au făcut ca Spania să treacă direct de la evul mediu la evul modern
. 

 În acest sens, trebuie menţionată în primul rând reforma clerului în vederea desfăşurării unei activităţi pastorale concrete de îngrijire a sufletelor, reformă care, însoţită de aceea a studiilor şi a formării spirituale (tratată mai înainte), a definit imaginea preotului (şi a episcopului) tridentin ca fiind aceea a unui păstor spiritual. Folosirea predicării în mod frecvent ca instrument de catehizare trebuia să devină datoria principală a ecleziasticilor. Viitorul regent al imperiului a dat personal, în această privinţă, un bun exemplu. În acest fel, se poate vorbi de o anumită anticipare în folosirea practicilor şi structurilor religioase ce vor caracteriza apariţia umanismului biblic şi a reformei protestante. Nu a fost, aşadar, o pură întâmplare faptul că în ultimele sesiuni de la Trento, părinţii conciliari spanioli au cerut să fie consacrat episcop numai acela care acţiona în mod concret ca păstor al unei dieceze, fiind considerată obligatorie prezenţa acestuia. 
  Practica primirii frecvente a sacramentelor, mai ales a mărturisirii, care va fi promovată de iezuiţi, era prezentă în Spania încă înainte de sfârşitul secolului al XV-lea. Ximénes a temperat excesele în predicarea indulgenţei, care în Germania provocase un adevărat dezastru. Ordinele religioase şi mănăstirile spaniole au fost, în mod sistematic, vizitate şi reformate. Centre de reformă pentru ordinele monastice au devenit Valladolid şi Montserrat. Această mişcare înnoitoare a creat un climat favorabil noilor ordine, care încercau printr-o trăire radicală şi autentică a carismei proprii să dea un un răspuns problemelor religioase existente în acea epocă. Se prefigura deja ceea ce va deveni o caracteristică a ordinelor religioase şi activităţii pastorale din secolul al XVI-lea: „Accentuata dedicare în acţiunile educative şi cu caracter social, adică în iubirea activă a săracilor şi a bolnavilor, pe lângă intensificarea predicării religioase populare…, purificarea şi practicarea articolelor de credinţă” (H. Lehmann). 

   În linie generală se va asista la o clericalizare progresivă în cadrul ordinele religioase, adică tot mai mulţi membri călugări vor deveni preoţi, putând asfel să îşi aducă contribuţia într-un mod mai eficient în activitatea pastorală şi misionară. Benedictinii din Montserrat au fost printre primii care au început reforma internă a ordinului lor. Ordinul carmeliţilor, reformat în a doua jumătate a secolului al XVI-lea de Tereza de Avila şi Ioan al Crucii, a fost favorizat de coroana spaniolă împotriva rezistenţei curiei, şi va deveni, prin amestecul său particular între contemplare, claustrare şi mistic, pe de o parte, şi apostolat pastoral pe de altă parte, unul din pilaştrii indispensabili ai contrareformei. În domeniul activităţii caritative, acelaşi lucru trebuie spus despre congregaţia sfântului Ioan al lui Dumnezeu (Fatebenefratelli), care se evidenţiază prin asistenţa spirituală pe care o acorda persoanelor  bolnave din spitale. 

  Acest echilibru carismatic făcut din acţiune, angajare, organizare şi slujire a oamenilor până la sacrificiul de sine, de o parte, şi trăirea credinţei într-un mod exemplar, practicarea contemplaţiei, de cealaltă parte (contemplatio in actione), a fost realizat din plin (dar, fără îndoială, în spiritul Evului Modern) de ordinul sfântului Ignaţiu de Loyola (iezuiţii). Aceste prime baze ale catolicismului contra-reformator şi baroc au fost puse în Spania aproape în întregime înainte de 1517. 
Decisivă pentru catolicismul reformator spaniol a fost profunda transformare a studiilor şi a teologiei potrivit spiritului modern al umanismului biblic. La fel ca şi Erasmus, Spania întrevede în această perioadă iniţială posibilitatea unei profunde reînnoiri oferite de deschiderea unor noi izvoare de cunoaştere, ca acelea reprezentate de studierea Scripturii în textul original şi a scrierilor Părinţilor Bisericii. Ximénes a fondat noi universităţi (de exemplu, Alcalá-Complutum). Seminarul din Granada va deveni modelul aspiraţiilor tridentine în vederea reînnoirii formării sacerdotale. Ximénes a înălţat catedrale pentru cele mai diferite curente teologice (chiar şi pe calea modernă), a promovat studiul limbilor orientale şi a editat, cu doi ani înaintea lui Erasmus, adică în 1514 (publicarea în 1520), Poliglotta complutense – textul biblic original cu diferite traduceri alături. Aşadar, asemenea altor mari scriitori din acea perioadă, John Colet în Anglia, Faber Stapulensis în Franţa, Marsilio Ficino şi Giovanni Pico della Mirandola în Florenţa şi Erasmus din Rotterdam la Basel, şi în Spania erau prezenţi germenii  umanismului biblic. În timpul acestei „perioade de aur” (chiar şi pentru celelalte genuri literare) a Spaniei, Ximénes a încercat să colaboreze cu principalii învăţaţi ai Europei, aşa cum a fost Erasmus. 
Reforma Carmelului 

Lupta dintre conservatori şi reformaţi nu este un fenomen exclusiv al franciscanilor: ea s-a dezvoltat cu aceeaşi duritate, poate chiar şi mai mare, printre carmelitani. În mijlocul acestor contraste dure, care arată limitele inevitabile ale tuturor oamenilor, a apărut una dintre cele mai vivace mişcări de spiritualitate ale Bisericii Catolice, şcoala mistică a sfintei Tereza de Avila şi a sfântului Ioan al Crucii, şi o mişcare teologică înfloritoare, care din Salamanca a exercitat o influenţă deosebită în toată Europa
.
Tereza de Cepeda, intrată la vârsta de optsprezece ani, în anul 1533, în Carmelul Intrupării, din Avila, după aproape treizeci de ani de viaţă religioasă, s-a simţit împinsă să întemeieze o mănăstire a carmelitanilor „desculţi” unde să se practice fără îmblânziri regula aprobată de papa Inocenţiu al IV-lea în secolul al XIII-lea, în sărăcie deplină şi austeritate. Programul Terezei nu consta doar într-o reformă în sensul unei reacţii faţă de abuzurile care au pătruns lent în viaţa de mănăstire, o simplă reîntoarcere la origini, ci se dorea mai ales o afirmare a unui ideal de viaţă eremitico-contemplativă foarte original şi în dezacord deschis cu tendinţele care prevalau printre carmelitanii „încălţaţi”. Cu sprijinul iniţial al provincialului carmelitanilor, după ce a învins dificultăţile din partea celorlalte călugăriţe şi ale autorităţilor civile, ostile înfiinţării de noi case religioase, ea a deschis în anul 1563 prima mănăstire a reformei chiar la Avila. Patru ani mai târziu, însuşi generalul carmelitanilor, pr. Rubeo (P. Giovanni Rosssi de Ravenna, al cărui nume a luat de atunci forma spaniolă), în timpul vizitei pe care a făcut-o în casele ordinului din Spania, a încurajat mişcarea, autorizând-o pe Tereza de Avila să deschidă noi case şi să fondeze două pentru ramura bărbătească a carmelitanilor. Reuşeşte să îl câştige la cauza sa pe Ioan al Crucii, înflăcărat de acelaşi ideal, care va deschide, în 1568, primul convent al carmelitanilor „desculţi”. Ulterior, s-au deschis alte mănăstiri, iar experienţele prin care se va trece sunt relatate de însăşi Tereza cu fineţe psihologică şi vivacitate în cartea „Fondazioni”. Un nou impuls în opera de reformă a fost dat de către nunţiul din Spania, Ormaneto, care, folosindu-se de autoritatea sa specială, a numit drept vizitator al tuturor conventurilor carmelitane din Andalusia, reformaţi sau nu, pe un tânăr şi activ carmelitan desculţ, pr. Graziano, care s-a considerat autorizat să deschidă alte case pentru carmelitanii reformaţi.

Progresul rapid al reformei, situaţia puţin clară din punct de vedere juridic, numirea unui tânăr reformat ca vizitator au provocat perplexitatea autorităţilor centrale ale ordinului: în felul acesta, a început pentru reformă o perioadă dură de dificultăţi, care a durat din 1575 până în 1580. Capitlul general al ordinului, care a avut loc la Piacenza, în anul 1575, a poruncit reformaţilor să părăsească casele deschise în mod abuziv, şi a trimis în Spania un vicar general, pe părintele Tostade, foarte ostil celor desculţi. Care era, aşadar, autoritatea legitimă: pr. Graziano, care a fost investit de nunţiu (şi de rege), sau pr. Tostado, trimis de capitlul general? O oarecare imprudenţă a celor reformaţi, ostilitatea noului nunţiu, Sega, în Spania au făcut ca lucrurile să se precipite. Pe data de 4 decembrie 1575, Ioan al Crucii a fost prins şi acuzat că nu voia să îi părăsească pe reformaţi, el considerând că nu poate fi obligat la acest pas de nici o autoritate; prin urmare, a fost închis în închisoarea conventului din Toledo, unde a rămas câteva luni, până ce a reuşit să evadeze. Şi Tereza a primit ordinul să se retragă în mănăstirea Carmelo din Toledo şi să nu mai iasă de acolo, adică să renunţe la orice altă fundaţie. Nu au lipsit excomunicările şi pedeapsa cu închisoarea şi pentru alţi reformatori.


Protectorii reformei carmelitane au pus în mişcare toate instrumentele ce le deţineau pentru a obţine sprijinul lui Filip al II-lea: în anul 1580, Grigore al XIII-lea le va recunoaşte carmelitanilor reformaţi statutul de provincie autonomă, iar mai târziu, în 1587, Sixt al V-lea le-a numit un vicar general propriu. În sfârşit, în 1593, Clement al VIII-lea i-a autorizat pe carmelitanii desculţi să îşi numească un general propriu: evoluţia obişnuită a ramurilor reformate, de la o simplă casă a vechiului ordin la un ordin independent, ajungea în felul acesta la apogeu.


Nu au lipsit dificultăţile în interiorul carmelitanilor desculţi, mai ales din cauza conducerii discutabile a părintelui Doria, autoritar şi centralizator, prea puţin înclinat să unească contemplarea cu apostolatul, aşa cum voise Tereza şi cum preconiza Ioan al Crucii. Doria a reacţionat într-un mod despotic împotriva acelora care încercau să menţină intact testamentul spiritual lăsat de fondatoare, în special cu privire la posibilitatea de a realege superiorul şi libertatea de alegere a confesorilor. Ioan al Crucii, care a fost sufletul adevărat al reformei, a fost dat complet la o parte, alţi contestatari au fost aspru pedepsiţi (Anna lui Isus, una dintre discipolele cele mai fidele ale Terezei, care a făcut recurs la Sf. Scaun, a fost închisă în celula sa şi privată de comuniunea zilnică) sau de-a dreptul expulzaţi, aşa cum s-a întâmplat, în 1592, cu părintele Graziano, care a murit în 1614, printre carmelitanii încălţaţi, după mai multe peripeţii. Însă, de-acum mişcarea era destul de consolidată şi a reuşit să depăşească aceste crize, ba mai mult, la începutul secolului XVII s-a divizat în două congregaţii separate, cea italiană şi cea spaniolă, reunite din nou abia în 1875.

Nu există intenţia de a se afirma că întreaga reînnoire a Bisericii din timpul restaurării catolice pleacă din Spania; însă, pentru Biserică, a fost de o importanţă deosebită faptul că, în secolul al  XVI-lea, o ţară care era una dintre cele mai mari puteri ale epocii, imună de orice erezie, în momentele de criză a fost capabilă să pună la dispoziţie forţele sale pentru reînnoirea Bisericii.
4. Italia 

Înainte de a trata evenimentele istorice din Italia, este bine de menţionat  procesul de transformare culturală şi spirituală ce a influenţat această perioadă, în general cunoscut sub numele de umanism şi renaştere, un proces care a înflorit în Italia încă din timpurile lui Dante şi ale lui Petrarca (secolul al XIV-lea), şi ale cărui expresii culturale (literatură, arhitectură, muzică etc.) s-au manifestat cu o mai mare putere decât în Germania. Dorinţa legitimă (câteodată şi iraţională) de noutate a fost aici mult domolită. Aşa cum arta barocă, în partea meridională a imperiului, a ajutat într-o măsură considerabilă la consolidarea victoriei contrareformei, la fel a funcţionat, în Italia, la începutul secolului al XVI-lea, cultura renascentistă. Unii istorici ai Bisericii (H. Jedin, H. Tuechle) se îndoiesc că platonismul florentin al secolului al XV-lea (Ficino, Pico etc.) poate fi considerat un moment al reformei catolice, pentru că această mişcare a fost prea eterodoxă. 
Trăsăturile caracteristice ale reformei catolice în Italia sunt conceptul de reevaluare a îngrijirii sufletului şi mijloacele prin care aceasta poate deveni eficientă. Noul curent spiritual, ce punea accentul pe îngrijirea sufletelor, era prezent în Italia înainte ca reformatorii protestanţi să îl identifice pe preot (episcop) cu predicatorul. Ideea era inspirată de figura episcopului antichităţii creştine şi va deveni familiară umanismului creştin. Desigur, idealul preotului (mai ales al aceluia din înalta societate) nu era încă văzut ca fiind exclusiv în îngrijirea unei comunităţi (prin intermediul predicii şi a sacramentelor). Prea mult fascina idealul omului renascentist al omului universal. Prin urmare, unui prelat i se putea încredinţa, fără dificultate, şi o activitatea de om politic, diplomatic şi erudit. Dar accentuările erau acum diferite: funcţia pastorală era considerată datoria spirituală principală a persoanei ecleziastice, datorie de care nu trebuia să se ruşineze, mai ales dacă persoana ecleziastică era cultă. Vor începe să fie dispreţuiţi acei prelaţi nobili care nu vroiau şi nu ştiau să predice. Puterea mişcării protestante a constat în faptul că predicatorii săi au putut să îşi etaleze buna formare universitară. Timpul simplilor „preoţi ai liturghiei şi ai breviarului” (Luther) se terminase. Această concepţie şi-a făcut drum în mod exemplar şi în Italia, lucru care nu înseamnă că vor exista imediat numai episcopi rezidenţiali. În acest context, trebuie menţionat sicilianul Gian Matteo Gilberti († 1543), episcop de Verona, care, în serviciul a trei papi, a fost un om al reformei universale a Bisericii, şi care, în acelaşi timp, a avut personal grijă (nu prin intermediul vicarilor) de dieceza sa. Lui i se datorează încercările unei formări sistematice de preoţi, prin înfiinţarea de seminarii, cu o jumătate de secol înainte ca în imperiu să se vadă această problemă. 
În manieră asemănătoare a acţionat în dieceza sa alpină din Carpentras, Giacomo Sadoleto (1477-1547), umanist, diplomat şi viitor cardinal. Nu trebuie supraevaluată importanţa acestei concepţii noi despre rolul episcopului ca păstor al diecezei sale, dar ea va ajuta ca decretele din Trento să nu rămână doar pe hârtie în toate ţările creştinătăţii timp de o sută cincizeci de ani. Tocmai despre două figuri de episcopi ca acelea ale nobililor sfinţi Carol Borromeu (1538-1589, Milano) şi Francisc de Sales (1567-1622, Geneva) s-a spus, pe bună dreptate, că ei au contribuit la reconsolidarea Bisericii catolice mai mult decât toate decretele conciliului (Soranzo, ambasador veneţian). Aceşti ecleziastici au pus un accent deosebit pe prezenţa constantă a păstorului în dieceza sa, predicarea Evangheliei, munca personală în jurul fiecărui individ, vizitele repetate, instruirea religioasă regulată, administrarea sacramentelor, practica „sacramentalului” în sensul larg al termenului, a ceremoniilor, a cultului sfinţilor etc. Cu alte cuvinte: defetismul, spiritul simplei apărări şi al apologeticii tăioase, care şchiopăta întotdeauna puţin în întârziere, au cedat locul unei încrederi religioase conştiente de sine. 
5. Papii Reformei Catolice 

Începuturile aşa-zisei papalităţi a reformei catolice au fost arătate deja mai sus. Ideea că „reforma catolică” s-a impus în toată Biserica numai după ce papalitatea s-a ocupat de aceasta (printre alţii, H. Jedin,) nu este contestabilă. Recent, s-a pus în discuţie, cu motivaţii serioase, dacă conceptul de „reformă” putea fi aplicat în mod raţional aceleiaşi papalităţi înainte de secolul al XIX-lea (W. Reinhard), având în vedere că nimic nu s-a schimbat în ea de la renaştere la baroc. Aşa-zişii papi ai reformei catolice au moştenit mai curând ceea ce Alexandru al VI-lea şi Iuliu al II-lea începuseră pe plan organizatoric (adică avantajele statului primului absolutism). Singurul lucru ce s-a schimbat a fost că, din când în când, diferite personalităţi, cu un caracter mai mult sau mai puţin zelos, au avut posibilitatea să intre şi să facă parte din cele mai înalte sfere ale ierarhiei. Astfel, Paul al IV-lea
 a făcut mai mult rău decât bine reformei catolice. În mare măsură, nepotismul va lua sfârşit numai atunci când nu vor mai curge banii către Roma şi va trebui să se susţină cheltuielile pentru diferitele războaie confesionale. O schimbare semnificativă în curie şi în papalitate se va înregistra către sfârşitul secolului al XVIII-lea. În perioada acestuia şi până în anul 1870, nici Statul Bisericii nu se va mai putea redresa din situaţia sa financiară precară. 

 a) Sub influenţa lui Carol Borromeo, pe scaunul papal a urcat Pius al V-lea (1566-1572), un zelos inchizitor general provenit din ordinul dominicanilor. La Roma, el a dus înainte cu succes realizarea deciziilor tridentine, decizii care nu au avut o primire prea caldă din partea puterilor catolice europene. Pentru a realiza reînnoirea, el avea idei simple: a stimulat sinodul provincial din Salzburg din 1569 cu moto-ul: nici o reformă a Bisericii fără celibat. Meritele sale au fost Cathechismus romanus (1566), Breviarul unificat (1568) şi Liturghierul roman (1570), fundamentul „liturghiei tridentine”. În sfârşit, a combătut erezia pe toate planurile (1570: îndepărtarea reginei Elisabeta I a Angliei şi teribilele persecuţii ale catolicilor englezi), Biserica catolică de Stat şi turcii (Lepanto 1571). 
b) Grigore al XIII-lea (1572-1585) nu a fost evlavios ca predecesorul său, dar în schimb a fost un suveran şi un organizator excelent. A sprijinit mai ales puterea de organizare a ordinelor emergente (de exemplu, iezuiţilor le-a fost încredinţată organizarea studiilor la Germanicum, Gregoriana etc.). A înţeles necesitatea colegiilor internaţionale şi le-a promovat cu generozitate şi dinamism. Reforma calendarului (1582) va marca o diferenţiere între confesiuni. A instituit, pentru a asigura un control mai eficient al relaţiilor diplomatice ca instrument al contareformei, sistemul nunţiaturilor (Lucerna, în 1579, pentru Elveţia; Graz, în 1580, pentru regiunile interne ale Austriei şi Köln; în 1584, pentru Germania septentrională, toate puncte confesionale nevralgice). A sprijinit cu vigurozitate congregaţia de cardinali pentru problemele germane (1569, 1573). Cu siguranţă a fost un mare papă, dar faţă de eretici şi de persoanele de altă credinţă nu a ştiut să meargă dincolo de convingerile majorităţii contemporanilor săi (noaptea sfântului Bartolomeu, din anul 1572). 
c) Meritele genialului franciscan Sixt al V-lea (1585-1590) au fost, în primul rând, organizarea structurii interne şi apărarea siguranţei Statului Bisericii, ca şi reorganizarea finanţelor papale. Cele cincisprezece Congregaţii de cardinali ale sale (1588) au rămas active până în anul 1908. El a fost tipicul „reorganizator” (W. Reinhard) al curiei. Roma mărturiseşte şi astăzi activitatea sa în domeniul edilitar (San Pietro, obeliscurile). A revizuit cu propria mână vulgata (1590), dar cu un succes slab. În politica externă, a lucrat cu multă abilitate şi, cu ajutorul Bisericii franceze, nu s-a lăsat manipulat de Spania. 
d) Clement al VIII-lea (1592-1605), om evlavios, iscusit şi prudent, a urmat, în mare măsură, aceeaşi linie politică cu antecesorii săi.

  Importanţa istorică a acestor „papi ai reformei catolice” nu poate fi măsurată prin criterii religioase. Prin meritul lor, dar nu în mod exclusiv, Biserica slăbită în urma reformei protestante, şi-a redobândit un mare prestigiu. Funcţia lor a constat în a conduce şi a guverna, slujirea lor a însemnat mai mult decât persoana lor. În provincia ecleziastică a Salzburg-ului, contrareforma a început cu Wolf Dietrich von Raitenau (1587-1612), un principe cu o mentalitate mondenă, dar care a reuşit să realizeze ceea ce predecesorii săi cei mai pioşi nu au fost în stare să facă. Ceva asemănător este valabil şi pentru papii reformei catolice. 
6. Scoţia 

Când, în 1560, devine regină tânăra de 19 ani Maria Stuart, nobilimea scoţiană era în mare parte protestantă. Maria a luptat cu un curaj eroic pentru a-şi apăra tronul şi credinţa catolică, însă a comis şi multe erori. Este nevoită să fugă în Anglia, unde este ţinută prizonieră timp de 19 ani şi apoi decapitată. Fiul ei, Iacob, devine rege al Scoţiei, dar acesta fusese educat de mic în credinţa protestantă. În 1603, moare Elisabeta, regina Angliei, şi o dată cu ea se stinge linia ereditară a lui Henric al VIII-lea, iar Iacob devine rege al Angliei, fiind moştenitorul cel mai apropiat. De acum înainte, ambele ţări vor rămâne unite sub o dinastie protestantă. Proporţional, numărul catolicilor din Scoţia va fi mai mare decât în Anglia, şi chiar şi astăzi se găsesc în Scoţia localităţi izolate unde populaţia a fost dintotdeauna catolică.
7. Irlanda 

Deja din Evul Mediu, după mai multe războaie, Irlanda devenise mai mult sau mai puţin dependentă de Anglia. În 1541, Henric VIII îşi ia titlul de rege al Irlandei. Însă toate tentativele de a face ca populaţia acestei ţări să devină anglicană au fost sortite eşecului. Dacă acest lucru s-a realizat în partea de nord a insulei, în provincia Ulster, a fost posibil numai prin aducerea de coloni din Anglia şi Scoţia. Faptul că, în pofida unor presiuni enorme, irlandezii s-au menţinut catolici va constitui un element de maximă importanţă pentru renaşterea Bisericii în Anglia şi mai ales în Statele Unite ale Americii. 

8. Franţa 

O luptă mult mai importantă pe care Biserica trebuia să o susţină în secolul al XVI-lea era aceea pentru păstrarea Franţei în Biserica catolică. Dacă în acest timp Franţa ar fi apostat aproape în întregime, aşa cum pentru mult timp s-a avut impresia că se va întâmpla, dezvoltarea Bisericii ar fi avut mult de suferit.
Chiar dacă pretenţiile Franţei de a fi prima fiică a Bisericii şi orgoliile naţionaliste din Gesta Dei per Francos sunt şi astăzi contestate de celelalte naţiuni sau chiar luate în râs, totuşi, este foarte greu de negat că Franţa, deja din timpul lui Clovis, nu numai că a reprezentat centrul geografic de gravitate al Bisericii, ci şi centrul ei intelectual. Aproape toate marile mişcări spirituale medievale au pornit din Franţa: Cluny şi Clairvaux, cruciadele, goticul şi scolastica.

Este bine de notat că marii fondatori de ordine religioase ce nu s-au născut în Franţa, irlandezul Columban din secolul al VI-lea, germanii Bruno şi Norbert din secolele al XI-lea şi al XII-lea, spaniolii Dominic şi Ignaţiu din secolele al XIII-lea şi al XVI-lea, şi-au început activitatea lor în folosul Bisericii tocmai pe pământul Franţei, aşa cum reprezentanţii scolasticii, lombardul Petru, englezul Alexandru de Hales, germanul Albert cel Mare şi italianul Toma d’Aquino, au predat la Paris. Desigur, Franţa păcătuise mult împotriva Bisericii şi a papalităţii. Însă, faptele lui Filip cel Frumos, exilul de la Avignon, Marea Schismă ca şi teoriile conciliare au fost într-un fel o formă de expresie a supremaţiei spirituale şi materiale a Franţei. Dacă apostazia Angliei şi a unei jumătăţi din Germania dăduse o gravă lovitură Bisericii, apostazia Franţei ar fi avut consecinţe incalculabile.


În lupta lor împotriva împăratului, regii francezi Francisc I (1514-1547) şi Henric al II-lea (1547-1559) au ajutat mai mult sau mai puţin pe principii protestanţi germani, deoarece prin diviziunea religioasă a Germaniei urmăreau o slăbire a puterii politice a lui Carol al V-lea. Dacă aceasta este adevărat, se ştie însă că, pentru acelaşi motiv, regii francezi nu doreau în nici un fel o discordie religioasă în ţara lor. În timp ce se străduiau ca protestantismul să rămână departe de graniţele lor, ei nu vor putea totuşi împiedica formarea unui partid calvinist sub conducerea politică a casei de Bourbon.


Ducii de Bourbon formau o ramură mai tânără a casei regale a Franţei, avându-l la origine pe Robert, fiul lui Ludovic cel Sfânt. Conducător al acestei case era ducele Anton, care se prezenta cu titlul de rege de Navarra. Cea mai mare parte a acestui vechi regat basc fusese înglobată deja de către Spania între anii 1512-1515. În ultimele lupte pentru cucerirea capitalei Pamplona, mai precis în anul 1521, tânărul Ignaţiu de Loyola se rănise grav. Importanţa politică deosebită nu era reprezentată de acest titlu regal, ci de posibilitatea ca, în cazul unei eventuale stingeri a ramurei regale a familie Valois ce ocupa în acel moment tronul francez,  Bourbonii să poată deveni regi ai Franţei.


Capul politic al partidului catolic era ducele Francisc de Lorena-Guise, văr al lui Anton de Bourbone-Navarra. Planul acestui partid era ca, în cazul în care ar fi dispărut casa de Valois, să excludă din succesiunea la tron pe membrii calvini ai casei de Bourbon şi să dea Franţei un rege din casa catolică de Guise. 

Războiul hughenoţilor 

Văduva Ecaterina de Medici, strănepoată a lui Leon al X-lea, devine regentă pentru fiii ei minori, după moartea lui Henric al II-lea. Fiind o autentică reprezentantă a Medicilor, lipsită de scrupule şi cu un ascuţit simţ politic, nu vrea să supere pe nimeni, ceea ce a făcut-o să intre în conflict cu toţi. Îşi asigură cooperarea lui Anton de Navarra, declarându-l coregent la tronul Franţei, şi, de acord cu acesta, în anul 1562 permite calvinilor libera exercitare a religiei lor. În acest timp, atât în Franţa cât şi în alte ţări, liberul exerciţiu al religiei însemna mai mult sau mai puţin că era permis orice putea dăuna Bisericii catolice. Se ajunge la război civil, aşa- numitele războaie ale hughenoţilor, care au fost în număr de opt şi au durat din 1562 până în 1588. Termenul de „hughenoţi”, folosit pentru a-i indica pe calvinii francezi, derivă probabil din cuvântul elveţian Eidgenossen (confederaţi). 

După moartea lui Anton de Navarra şi Francisc de Guise, respectivele partide vor fi conduse de fiii lor, Henric de Navarra şi Henric de Guise. Pentru a-i câştiga pe calvini, regina Ecaterina o căsătoreşte pe fiica ei, Margareta, cu Henric de Navarra; apoi, îşi schimbă orientarea şi conspiră cu familia Guise pentru a nu permite calvinilor să devină prea puternici. La nunta lui Henric de Navarra, ce urma să aibă loc la Paris, trebuiau să participe şi capii partidului calvinist. Aceasta reprezenta o bună ocazie pentru a se debarasa de ei. La început, atacul nu a reuşit. Regina şi toţi cei din anturajul ei, înspăimântaţi de insucces şi temându-se de răzbunarea calviniştilor, dezlănţuie acum împotriva lor un masacru mult mai feroce decât cel plănuit iniţial. Aceasta este renumita „noapte a Sfântului Bartolomeu” sau „nunta de sânge de la Paris” (24 august 1572)
.


Războiul civil revine cu o violenţă şi mai mare. Între timp, devenise rege ultimul fiu al Ecaterinei, Henric al III-lea, şi fiind lipsit de orice descendenţă, aşa cum fuseseră şi fraţii lui morţi la o vârstă foarte tânără, se prefigura deja stingerea casei regale de Valois. Sub teroarea nopţii sfântului Bartolomeu, urmaşul la tron, Henric de Navarra, se convertise degrabă la catolicism, însă în 1576 se reîntoarce la calvinism. Decis să nu accepte un rege protestant, partidul catolic formează „Liga Sfântă” şi încheie un pact cu Filip al II-lea al Spaniei. Liga era interesată mai ales să îl atragă pe papă de partea sa, pentru ca astfel, papa, folosindu-se de sancţiunile Bisericii, să îi sustragă lui Henric de Navarra numeroşii săi supuşi catolici. Papa Sixt al V-lea, însă, avea o clarviziune politică prea mare pentru a nu prevedea victoria finală a lui Henric de Navarra. Cu certitudine, şi papa dorea un rege catolic pe tronul Franţei, dar spera ca acest lucru să  se realizeze fără ca Filip al II-lea să fie acela care să îl înscăuneze pe ducele de Guise. Atât Filip al II-lea, cât şi Liga catolică îi reproşează cu asprime papei această politică. Este unul dintre acele cazuri, deseori întâlnite în istorie, în care extremiştii catolici pretind că sunt mai catolici decât papa.
9. Elveţia 

Recatolicizarea în Elveţia a început fără sprijinul principilor (excepţie făcând teritoriile supuse principilor ecleziastici), sub influenţa forţelor reformei catolice (Carol Borromeo din Milano), în special a iezuiţilor (Lucerna, Fribourg) şi a capucinilor (Stans). Cavalerul Melchior Lussy din Stans, preşedinte al guvernului regional din Nid Walden, a aderat, încă din 1564, pentru cele şapte cantoane catolice, la decretele din Trento, a chemat în ţară capucinii şi a obţinut, în 1579, înfiinţarea unei nunţiaturi la Lucerna. De asemenea, trebuie menţionat Jacob Christoph Blarer din Wartensee, episcop principe de Basel (1575-1606) şi reformator al diecezei sale. 
|Încercările contrareformatoare efectuate sub împăratul Rudolf al II-lea, în Ungaria, nu au avut mare succes. In anii 1606 și 1645, luteranii şi calvinii au primit confirmarea liberei exercitări a religiei lor. Restauratorul vieţii catolice în Ungaria occidentală a fost cardinalul Peter Pazmany (1616-1637), care a adus din nou la catolicism mai mult de cincizeci de nobili, mari latifundiari. În Transilvania, un mare val de convertiri în rândul protestanţilor şi ortodocşilor (un rol important avându-l iezuiţii) a putut fi posibil după victoria asupra turcilor din 1683.| 
10. Ţările de Jos 

Carol al V-lea cedase fiului său, Filip al II-lea, Ţările de Jos, care cuprindeau atunci, în afară de actualele ţări Olanda şi Belgia, provincia Artois cu oraşele Lille şi Chambrai, Luxemburg-ul şi principatul liber de Bourgogne. Folosind măsuri dure, Filip a încercat să împiedice mişcarea antispaniolă şi protestantă atât de răspândită în ţară. El a introdus Inchiziţia şi a obţinut de la papa mărirea numărului episcopatelor de la 4 la 18, ceea ce a fost considerat ca o presiune, iar în 1566 va izbucni revolta. Filip al II-lea trimite, în calitate de guvernator, pe cel mai bun general al său, ducele de Alba, care însă nu va obţine succese durabile. Doar succesorul său, Alexandru Farnese, strănepot al lui Paul al III-lea şi nepot al lui Carol al V-lea, reuşeşte ca cel puţin provinciile de la sudul gurilor râurilor Mozela şi Schelda să rămână spaniole şi catolice. Partea septentrională va forma de acum înainte Uniunea Ţărilor de Jos, ca stat suveran aparţinând cu numele de Imperiul Germanic, până în 1648, când, o dată cu pacea westfalică, şi această ultimă legătură cu imperiul va fi ruptă. Religia de stat va fi cea calvină; totuşi, în ţară vor mai rămâne minorităţi catolice. Pentru acestea va fi constituit, în 1602, vicariatul apostolic de Utrecht. 

11. Boemia 

Vechii utraquişti, care, după 1475, se uniseră într-un fel de fraternitate semischismatică, se opuseseră la început pătrunderii doctrinelor protestante. Totuşi, „confesiunea boemă” înfiinţată de ei în 1575 era asemănătoare protestantismului, iar „fraţii boemi” pretindeau aceleaşi privilegii pe care protestanţii le obţinuseră prin aşa-numitele Scrisoari ale Maiestăţii sale Rudolf al II-lea. Reacţia catolică nu s-a lăsat aşteptată, mai ales după ce abilul Brus von Müglitz a urcat pe scaunul arhiepiscopal din Praga, rămas timp de 120 de ani fără păstor. Cât de mare era pericolul ca întreaga Boemie să devină protestantă îl arată faptul că în anul 1596, din 1.366 de parohii existente la acea dată, numai 336 aveau un paroh catolic. Bătălia de lângă Muntele Alb, din 1620, a semnat înfrângerea atât a protestanţilor cât şi a fraţilor boemi. După această luptă, merite deosebite pentru reîntoarcerea Boemiei la catolicism au avut nunţiul de Viena, Carol Carafa (1621-1628), arhiepiscopul de Praga, cardinalul Harrach (1624-1667), şi celebrul capucin Valerio Magni. Este ştiut însă că în timpul războiului de 30 de ani, populaţia Boemiei a coborât de la 2.5 milioane la 800 000 de locuitori. După aceste conflicte sângeroase, ţara va găsi resursele necesare pentru o renaştere spirituală, iar de acum înainte va rămâne mereu catolică.
12. Polonia 

Din punct de vedere religios, Polonia, după prima jumătate a secolului al XVI-lea, va fi caracterizată de apariţia mai multor confesiuni protestante (calvinism, fraţii boemi, sociniani). Fragmentarea protestantismului şi slaba sa rezonanţă în rândul populaţiei va facilita recatolicizarea ţării, la care şi-au adus contribuţia nunţiul papal Giovanni Francesco Commendone († 1584), cardinalul Stanislav Osio, episcop de Ermland († 1579), iezuiţii şi regele catolic Sigismund al III-lea Wasa (1587-1632), care a fost în acelaşi timp şi rege al Suediei. Mai ales lui i se datorează recâştigarea principalelor familii nobile. 


Sub ultimul Jagellon, neputinciosul rege Sigismund al II-lea (1548-1572), protestantismul (luterani, calvini, fraţi boemi etc.) a pătruns în Polonia din toate părţile. Înainte de alegerea noului rege, protestanţii, reuniţi la Varşovia, au format un pact pentru a-şi asigura libertatea sub viitorul guvern. Dar nici aici restaurarea catolică nu s-a lăsat aşteptată, mai ales datorită activităţii prodigioase a episcopului de Ermland, Stanislau Osio, pe care Paul al III-lea l-a ridicat la demnitatea de cardinal, şi mai târziu prin iezuitul Petru Skarga († 1612), figură cunoscută a literaturii poloneze, care a fost numit Ioan Gură de Aur al Poloniei. Osio i-a adus pe iezuiţi în Polonia, unde în curând vor deschide şcoli superioare în toate marile oraşe ale ţării. Succesorii lui Sigismund al II-lea, maghiarul Stefan Báthory (1575-1586) şi Sigismund al III-lea din familia suedeză Wasa, au fost catolici fervenţi. Astfel, aproape întreaga Polonie va redeveni şi va rămâne catolică.
13. Suedia 

Spre sfârşitul secolului al XVI-lea, părea posibilă perspectiva unei recatolicizări a Suediei, ceea ce ar fi dat naştere unei mari puteri catolice polono-suedeze. Regele Ioan al III-lea (1568-1592) a încercat să transforme luteranismul suedez într-o varietate cu totul particulară a catolicismului şi s-a convertit în secret (1578)
. Roma nu i-a satisfăcut însă cererea de căsătorie a preoţilor, aceea de a concede potirul laicilor şi de a celebra liturghia în limba populară, fapt pentru care regele a trebuit să abandoneze speranţa, cultivată în secret, de a obţine coroana poloneză. Fiul său, Sigismund al III-lea (1592-1604), era încă din 1587 rege al Poloniei şi catolic convins, însă, în Suedia, a trebuit să promită înainte de încoronare că va menţine Confessio augustana. Unchiul său, ducele Carol de Södermanland, care  favoriza totala represiune a catolicismului (1595), va obţine îndepărtarea sa şi îl succede cu numele de Carol al IX-lea (1604-1611). Fiul acestuia, Gustav al II-lea Adolf va duce o politică filoprotestantă, iar dacă fiica sa, Cristina (1632-1654), se va converti la catolicism, după ce va renuţa la coroană (1654), nu va schimba cu nimic soarta Suediei. 
14. Ucraina 

Din 1386, Jagellonii lituanieni erau şi regi ai Poloniei. Totuşi, cele două regate, ale Lituaniei şi Poloniei, se unesc abia în 1596, când Jagellonii erau deja pe punctul de a dispărea. În acea perioadă, Lituania se întindea la sud peste Dnjeper şi îi cuprindea şi pe rutenii din Ucraina, care, după anularea unirii semnate la Florenţa, deveniseră din nou schismatici. Datorită în primul rând eforturilor iezuiţilor Skarga şi Possevino, mitropolitul de Kiev, împreună cu şapte eparhii (dieceze sufragane), se uneşte cu Biserica Romană în sinodul de la Brest-Litovsk din anul 1596. În pofida numeroaselor schimbări şi a nefericitelor evenimente care au lovit poporul ucrainean, această unire a durat 350 de ani. Sub aspect numeric, unirea reprezenta aducerea celei mai numeroase comunităţi catolice de rit oriental în sânul Bisericii Catolice. Ea a fost anulată de Rusia Sovietică în anul 1946.
15. Ungaria 

În Ungaria, protestantismul a pătruns de timpuriu. După bătălia de la Mohacs (1526), în care moare regele Ludovic al II-lea din familia Jagellonilor, Ungaria cade aproape în întregime sub stăpânirea turcilor. Teritoriul ocupat de Înalta Poartă ajungea până la lacul Platten şi cuprindea întreaga câmpie de jos a Dunării şi a Tisei, inclusiv Budapesta şi scaunul mitropolitan de Gran. Atât împăratul german Ferdinand I, care se căsătorise cu o soră a lui Ludovic al II-lea, cât şi principele Transilvaniei, Ioan Zapolya, doreau să devină regi ai Ungariei. Conflictul se termină în 1526 prin desemnarea lui Zapolya ca rege al Ungariei, căruia i se încredinţa şi o parte a Slovaciei până la Kaschau; Ferdinand, în schimb, îşi păstrează Slovacia occidentală, regiunea ungară neocupată de turci şi Croaţia. Din cauza complicatelor evenimente politice, situaţia Bisericii din Ungaria se va înrăutăţi mereu, starea aceasta persistând până când va intra pe scena politică şi religioasă a Ungariei cardinalul Pázmány.
Petru Pázmány, născut calvin şi devenit iezuit după convertire, a fost arhiepiscop de Gran şi cardinal; el este considerat una dintre cele mai reprezentative persoanalităţi ale istoriei ungare
. Protestantismul va continua totuşi să fie favorizat în Transilvania, iar prin pactele de la Linz din 1645, protestanţii vor obţine libera exercitare a religiei lor în toată Ungaria. Superioritatea Bisericii catolice în aceste regiuni unde se întâlnesc atâtea popoare şi limbi se obţine numai datorită alungării turcilor de către împăratul Leopold I (1658-1705) şi prin reunificarea tuturor ţărilor de sub coroana Sfântului Stefan sub unicul sceptru al Habsburgilor. Datorită arhiepiscopului de Gran, cardinalul Kollonitsch, în 1697 se va ajunge la unirea cu Roma a valahilor schismatici din Ungaria (Biserica Greco-Catolică din Transilvania); în acest sens vor fi instituite mai multe episcopate de rit oriental. 

16. Ioan Honterus (1498-1549) şi reforma protestantă din Transilvania 

În 1526, turcii îi înving pe unguri la Mohács. În această luptă, cad doi arhiepiscopi şi cinci episcopi. Consecinţele acestei victorii a fost o triplă împărţire a Ungariei: partea nord-occidentală trece la habsburgi; turcii transformă în paşalâc pusta ungară, regiunile Dunării de Jos până în zona Timişoarei, iar principatului Transilvaniei, vasal turcilor, îi revin teritoriile până la Carpaţi. În rivalitatea continuă dintre Ferdinand I de Habsburg şi Ioan Zapolya intră în joc interese catolice şi filoluterane, iar pentru menţinerea puterii, atât unul, cât şi celălalt sacrifică interesele religioase catolice în favoarea celor politice; deseori, pentru a-i contracara loviturile lui Zapolya, Ferdinand trebuie să se sprijine pe filoluterani. Acest context politico-religios creează anomalii grave: ambii rivali îşi numesc proprii episcopi în aceeaşi dieceză, cum se întâmplă la Cenad, Eger, Oradea şi în alte locuri.
Umanistul şi reformatorul protestant Honterus s-a născut la Braşov, dintr-o familie de saşi, iar în tinereţe studiază la Viena. În timpul său, se asistă la luptele amintite mai sus dintre voievodul Transilvaniei (din 1510), Ioan Zapolya (de origine croată), şi apoi rege al Ungariei (1526-1540), şi Ferdinand. În 1529, oraşele transilvane trec de partea lui Zapolya, iar Honterus, partizan al lui Ferdinand, trebuie să părăsească oraşul natal. După o şedere la Cracovia şi Basel, în 1533 este chemat acasă. Aici înfiinţează o şcoală şi o tipografie, prima din regiune. Nu după mult timp, în 1539, comentând unele scrieri ale sfântului Augustin, încep să apară primele simptome ale viitorului reformator. Un prieten al său, Johann Fuchs, preia conducerea oraşului, iar mai mulţi clerici, ca şi Honterus, sunt simpatizanţi ai ideilor luterane. Pentru o mai strânsă legătură cu luteranismul german, un oarecare Valentin Wagner este delegat de mai marii oraşului să meargă la Wittenberg şi să ia contact cu Melantone. În toamna anului 1542, este introdusă la Braşov (Kronstadt) liturgia reformată. Un an mai târziu, pe baza opusculului său despre reformă
, autorităţile locale introduc reforma în toate sectoarele de activitate ale oraşului.

Trebuie menţionat că, la început, Honterus intenţiona o reformă în sânul Bisericii Catolice. Acest lucru este dovedit de faptul că el recunoaşte atât autoritatea arhiepiscopului de Esztergom, cât şi pe cea a episcopului de Weissenburg, căruia îi trimite o apologie a reformei. Ca şi reformatorul din Wittenberg, Honterus consideră cuvântul divin ca fiind norma supremă a oricărei reforme. În baza textului scripturistic, în special al Noului Testament, el consideră că trebuie abolită sfânta Liturghie în esenţa sa de sacrificiu mântuitor şi trebuie introdusă comuniunea sub ambele specii. În privinţa Botezului, nu acceptă rebotezarea, deci este contrar practicii anabaptiştilor. În privinţa doctrinei justificării (sau a îndreptăţirii), Honterus apără necesitatea faptelor bune, deoarece consideră periculoasă o doctrină care s-ar baza numai pe credinţă; aceeaşi poziţie o aveau atât Melantone, cât şi scoţianul John Mair (1502-1574), spre deosebire de Luther care neagă orice merit faptelor bune.
La scurt timp, exemplul Braşovului este urmat de Sibiu (Hermannstadt), Mediaş, Schässburg şi Bistriţa. Însă, peste tot, tendinţa este aceea de a rămâne în comuniune cu ierarhia catolică, intenţia reformatoare protestantă verificându-se doar în liturgie.
Organizaţia culturală şi politică a minorităţii saxone, Universitas Saxorum, publică, în 1547, Reformatio ecclesiarum Saxonicarum in Transylvania, o lucrare care vrea să apere noua ordine a reformei împotriva fanaticilor. Puterea cheilor şi excomunicarea sunt legate de oficiul ecleziastic. În doctrina justificării este adoptat textul din Iac 2,17: „Credinţa, de una singură, dacă nu are fapte, este moartă,”. Este prevăzută apoi o cenzură a cărţilor. Sfânta Liturghie este considerată, ca şi în luteranism, o cină comunitară. La un an după moartea lui Honterus, în 1550, această Reformatio este transformată în lege. La dieta de la Turda din 1557, luteranii, reformaţii (calvinii), antitrinitarienii (unitarienii) obţin aceleaşi drepturi ca şi catolicii; în 1566, religia catolică va fi interzisă de lege. Maghiarii aderă la cauza reformei datorită activităţii germanilor protestanţi Gaspar Heltai, Francisc David, şi prin cea a unor predicatori itineranţi ce studiaseră la Wittenberg. După moartea lui Zapolya (1541), zonele din împrejurimile Timişoarei sunt administrate de reformatorul Petru Petrovici, datorită căruia, nu după mult timp, este ales episcop reformat Matei Gönz. Spre anul 1560, cea mai mare parte a nobilimii îmbrăţişează reforma; în baza dreptului de patronat, proprietarii de pământuri încredinţează teritoriile lor predicatorilor luterani şi calvini.
Catolicii vor încerca să oprească avansarea reformei protestante. Un exemplu se găseşte în consilierul intim al lui Zapolya, şi, după moartea acestuia, regent al Transilvaniei, Gheorghe Utjesenovich, numit şi Martinuzzi († 1551). Împotriva lui se ridică mai mulţi adepţi ai lui Ferdinand de Habsburg; este asasinat la Oradea, altarele din biserici sunt îndepărtate, iar preoţii catolici, alungaţi. O nouă tentativă de restabilire catolică este făcută de episcopul de Oradea, Matei Zabardy; după moartea acestuia (1557), mănăstirile din oraş sunt distruse, iar călugării franciscani, alungaţi. În teritoriile maghiare ocupate de turci, episcopii catolici nu mai pot să îşi ocupe vechile reşedinţe. Mitropolitul din Esztergom (Gran) trebuie să îşi mute centrul la Târnava. Din 1554, aici era arhiepiscop Nicolae Olahus (1493-1568), prieten al lui Erasm şi secretar al reginei Ungariei, Maria. Acesta era favorabil restituirii bunurilor bisericeşti luate cu forţa de la catolici. În 1561, îi cheamă pe iezuiţi, iar după cinci ani deschide primul seminar din ţară. Deoarece a insistat asupra obligativităţii celibatului clerical, mulţi preoţi căsătoriţi au trecut la protestantism. Un alt apărător al catolicismului a fost Ştefan Bathory, principe al Transilvaniei din 1571. S-a opus cu tărie propagandei antitrinitarienilor lui Francisc David şi a încredinţat iezuiţilor conducera Academiei din Cluj, dar, în 1595, forţele anticatolice îi expulzează din oraş. Restaurarea catolicismului din Ungaria, ce va avea efecte benefice şi în Transilvania, este în bună parte opera iezuiţilor şi a arhiepiscopului de Gran, Petru Pázmány (1570-1637), care, aşa cum s-a putut vedea mai sus, provenea dintr-o familie de nobili reformaţi. 

17. Războiul de treizeci de ani şi Pacea de la Westfalia (1648) 

Războiul de treizeci de ani a fost, în realitate, o întreagă serie de războaie izbucnite din cauza rivalităţilor confesionale, teritoriale şi locale. În anul 1606, de ziua sfântului Marcu, în timpul unei procesiuni organizate de o mănăstirire direct supusă imperiului, din oraşul protestant Donauwörth, au apărut unele manifestări violente din partea populaţiei protestante; ca urmare, Bavaria a trebuit să aplice oraşului proclamaţia imperiului, l-a încorporat şi l-a recatolicizat; aceasta a condus, în anul 1608, la constituirea Uniunii protestante sub conducerea Palatinatului şi, în 1609, la aceea a Ligii catolice sub conducerea bavareză. Totuşi, în primii ani a fost încă posibil să se evite confruntările militare.
Scânteia s-a aprins în Boemia, atunci când împotriva „Scrisorilor Maiestăţii” din 1609, bisericile protestante din Broumov şi Klostergrab, ridicate pe teren monastic, au fost închise şi rase de la pământ. Acestui lucru i-a urmat alungarea catolicilor din Praga, în 1618, constituirea unui guvern orăşenesc şi alianţa cu Statele Austriei superioare şi ale Transilvaniei. Răzvrătiţii nu l-au recunoscut pe noul împărat Ferdinand al II-lea şi au ales ca rege al Boemiei pe principele elector al Palatinatului, calvinul Frederic al V-lea. Ferdinand al II-lea îşi vede ameninţată puterea nu numai în Boemia, ci şi în Ungaria şi chiar în Austria, totuşi, cu ajutorul Bavariei, al Spaniei, al Ligii catolice, al electoratului luteran din Saxonia şi cu sprijinul financiar al papei Paul al V-lea, a putut să se reorganizeze şi să învingă într-un mod categoric, în 1620, forţele protestante – antihabsburgice, în lupta de la Muntele Alb. „Regele iernii” a fugit în Olanda, demnitatea sa de principe elector a trecut Bavariei, iar Uniunea s-a dizolvat. Războiul boemo-palatin (1618-1623) a întărit partea catolică; acelaşi lucru se poate afirma şi despre a doua fază a Războiului de treizeci de ani în Austria de Sus, acolo unde a fost impusă protestanţilor întoarcerea la catolicism până la sărbătoarea Paştelui din 1626; în Austria de Jos, au fost expulzaţi predicatorii calvini. Victoria împăratului a fost urmată de măsuri severe de recatolicizare în Boemia şi în alte teritorii habsburgice, cuprinzând aici suprimarea drepturilor speciale ale nobilimii, dar în general populaţia se opunea acestui proces de recatolicizare. 
În cadrul Imperiului, Ferdinand al II-lea a încercat, prin Edictul de restabilire, din anul 1629, să recupereze bunurile catolice sustrase prin tratatul de la Passau din 1552 şi prin pacea religioasă de la Augsburg din 1555. Obţine însemnate restituiri (de exemplu, Magdeburg şi Hamburg-Brema), iar puterea protestantismului părea înfrântă. Totuşi, Edictul de restabilire a fost, din punct de vedere politic, o mare greşeală. 
Momentele dificile prin care trecea protestantismul şi supremaţia Suediei pe Marea Baltică au făcut ca regele suedez Gustav al II-lea Adolf (1611-1632) să devină „salvatorul” protestantismului, într-o perioadă denumită de unii istorici cea de-a treia fază a protestantismului, faza suedeză (1630-1635). Pătrunzând victorios în Germania, el cade pe câmpul de luptă la Lützen (1632); totuşi, acest lucru nu a făcut să cadă frontul unitar organizat împotriva împăratului. După asasinarea lui Wallenstein (1634) şi înfrângerea suedeză de lângă Nördlingen (1635), s-a ajuns la Pacea de la Praga cu electoratul Saxoniei (1635), la care a aderat marea parte a categoriilor sociale protestante ale Imperiului. Aceasta a adus protestanţilor renunţarea la Edictul de restabilire, iar catolicii au recâştigat electoratul bavarez. În cea de-a patra fază, aceea franco-suedeză (1635-1648), marcată de conflictele dintre Franţa şi Suedia, se asistă la o luptă absurdă şi plină de atrocităţi.
În 1648, Pacea de la Westfalia
 pune capăt lungului război. Situaţia patrimonială confesională a fost reintegrată în condiţiile pe care ea le avea în 1624 (în 1618, în Palatinat, au fost excluse pământurile patrimoniale austriece), lucru care a însemnat o limitare a dreptului de reformă. Chiar şi calvinii vor fi luaţi acum în considerare. Problemele religioase trebuiau să fie rezolvate în Dieta Imperiului prin intermediul acordurilor dintre „corpus catholicorum” şi „corpus evangelicorum”. Eventuala trecere a principelui din tabăra luterană în cea calvinistă nu mai trebuia să implice Biserica teritorială. Acest principiu a fost, ca urmare, aplicat şi în cazul convertirii principilor la catolicism. Mult discutatul protest al papei Inocenţiu al X-lea nu era îndreptat împotriva păcii ca atare, ci împotriva dispoziţiilor sale politico-religioase, acesta fiind un lucru perfect de înţeles. Faptul că autenticii învingători s-au dovedit a fi Franţa catolică, Suedia luterană şi statele majoritar calviniste dezvăluie caracterul pur politic, mai ales în ultima fază a războiului. 
După 1648, Imperiul Germanic, ruinat de război, nu a mai fost o entitate religioasă-ecleziastică unitară. Graniţele şi patrimoniul confesional erau bine delimitate în interiorul său. Perspectiva unei reunificări, rămasă încă deschisă în 1555, dispăruse; epoca confesională se sfârşise. 

REFORMA ŞI SCHISMA ANGLICANĂ (1509-1603)

Începuturile: Henric al VIII-lea

Motivul principal, nu unicul, al separării Angliei de Roma îl reprezintă voinţa decisă a lui Henric de a divorţa de soţia lui, Ecaterina de Aragon, fiica regilor catolici. În luarea acestei decizii, regele este determinat de două motive:


– dorinţa de a avea la tron un urmaş de parte bărbătească, deoarece atunci ideea unei succesiuni feminine era puţin probabilă; 


– dragostea lui pentru Anna Boleyn, dragoste pornită din caracterul său volubil şi neînfrânat.

Ecaterina de Aragon, cu care se căsătorise în 1509 (ea era născută în 1485, el în 1491), născuse şase copii, două fetiţe şi patru băieţi; însă, cu excepţia Mariei, se născuseră morţi sau muriseră la puţin timp după naştere. De acum, de la Ecaterina, în vârstă de 40 de ani, nu se mai putea nutri speranţa naşterii unui băiat. Henric era un catolic sincer; mai mult, îşi câştigase (septembrie 1521), din partea lui Leon al X-lea, titlul de Defensor fidei datorită lucrării sale Assertio septem sacramentorum, elaborată împotriva scrierii lui Luther, De captivitate Babylonica. Voind să procedeze ca un catolic, nu pe calea divorţului, ci prin declararea nulităţii căsătoriei cu Ecaterina, cu care trăise 18 ani, regele încearcă toate căile şi argumentele, presiuni, coruperea teologilor şi canoniştilor universităţilor europene, ameninţarea cu introducerea reformei protestante în Anglia etc. Toate aceste tentative pot fi sintetizate astfel:

a) Invaliditatea căsătoriei încheiată cu Ecaterina, deoarece este împotriva normei levitice (Lev 20,21), care interzice căsătoria cu soţia fratelui. Era vorba despre o lege divină pentru care nici papa nu putea da dispensă. Ecaterina se căsătorise cu fratele lui Henric, Arthur, în vârstă de doar 14 ani, care murise la cinci luni de la încheierea căsătoriei, fără ca aceasta să fie consumată, deoarece, în afară de faptul că Arthur avea doar 14 ani, era şi bolnăvicios. Papa Iuliu al II-lea dăduse o dispensă de impediment în primul grad pentru ca Ecaterina să se poată căsători cu Henric. Aşadar, prima cale de urmat era cea a afirmării legii divine pentru care nu se putea da dispensă. Cealaltă cale era cea a declarării invalidităţii bulei lui Iuliu al II-lea. 

Deoarece papa rămâne ferm pe poziţie, regele, sfătuit de capelanul familiei Boleyn, profesor la Cambridge, începe să facă presiuni asupra papei. Astfel, încep să fie adunate, contra unor mari sume de bani, păreri ale teologilor şi juriştilor referitoare la acest caz. Acestea trebuiau să răspundă la întrebările: căsătoria era interzisă de Cartea Leviticului? Papa putea să dea o astfel de dispensă?
Oxford şi Cambridge sunt de partea regelui; universităţile germane sunt împotrivă. Răspunsul cel mai clar şi exact îl dă Salamanca: 



– căsătoria unui bărbat cu văduva fratelui nu este împotriva legii naturale;


– căsătoria cu o văduvă care nu avusese fii cu fratele dinainte nu fusese interzisă niciodată de Vechiul Testament;


– în absenţa unei legi umane, căsătoria cu văduva propriului frate, cu sau fără fii, era validă fără a fi necesare dispensele papale.

Papa Clement al VII-lea, înţelegând gravitatea cazului şi calculând perspectivele politice, încearcă să acorde tot ceea ce era posibil: dispensa de afinitate în primul grad colateral pentru a se căsători cu Anna Boleyn, dat fiind faptul că Henric fusese amantul surorii acesteia, Mary, iar afinitatea, conform teoriei de atunci, se crea cu „copula” licită sau ilicită (una caro). În afară de aceasta, papa dăduse o bulă secretă în care se declara invalidă bula lui Iuliu al II-lea. Însă, în ochii lui Henric, toate acestea erau măsuri colaterale; el voia declararea invalidităţii căsătoriei cu Ecaterina, care, între timp, apelase la tribunalul papal pentru a analiza cazul.
Presiunile asupra papei continuă cu o cerere a mai marilor Angliei. Primii care semnează fuseseră contactaţi în prealabil de către rege. Printre aceştia se găseau 6 episcopi (inclusiv Wolsey şi Warham de Canterbury) şi 22 de abaţi. Papei i se cere îndeplinirea a tot ceea ce doreşte Henric; în caz contrar, se vor ivi anumite pericole (13 iulie 1530). Papa, pentru a câştiga timp, răspunse abia la sfârşitul lunii septembrie. 

b) Acum, regele trece la aplicarea unor măsuri extreme:



– Convocarea Parlamentului (1529). Acesta este format din înalta nobilime, mica nobilime posesoare de terenuri, şi de reprezentanţii comunelor. Anticlericalismul acestora nu este atât de accentuat încât să se prevadă posibilitatea unei atacări şi negări a primatului papal pentru Anglia. Însă, în cazul unei presiuni puternice din partea regelui, nu ar fi fost exclus să se ajungă şi la o asemenea eventualitate. De fapt, la schismă se va ajunge prin acest parlament, numit şi „Parlamentul Reformei” (1529-1536).



– În octombrie 1529, Wolsey pierde funcţia de cancelar şi, în baza legii Praemunire din 1353, ca urmare a legaţiei papale pe care o conducea, este acuzat de a fi reprezentantul unei puteri străine. În locul său este numit un laic, Thomas Morus.



– 3 noiembrie 1529: Henric convoacă parlamentul şi încearcă prin toate mijloacele să îl determine să accepte propriile teze. Acum este sigur de ajutorul acestuia şi are certitudinea că poate merge înainte, chiar până la pasul final: ruptura de Roma.



– 11 februarie 1531: clerul cere scuze regelui de a fi acceptat pe pământul englez legaţia lui Wolsey (reprezentanta unei puteri străine: a Romei) şi îi oferă suveranului 100 de mii de lire sterline. În acelaşi document, Henric declară că regele este protectorul şi capul suprem al Bisericii Engleze, că lui îi este încredinţată îngrijirea sufletelor, că el este apărătorul privilegiilor şi drepturilor Bisericii. Clerul acceptă totul, însă impune o restricţie (sugerată de Ioan Fisher): „Noi recunoaştem că Regele este capul suprem al bisericii în Anglia în măsura în care o permite legea lui Cristos”. Regele obţine aceeaşi recunoaştere şi de la Parlament. Însă, în toate acestea este vorba probabil de o măsură de intimidare, întrucât Henric continuă să trateze cu papa, care, pe toate căile, încearcă să amâne procesul.



– Ianuarie 1533: Henric se căsătoreşte în secret cu Anna Boleyn, însărcinată. O lună mai târziu, Thomas Cranmer, filoluteran, căsătorit tot în secret cu o luterană germană, devine episcop de Canterbury. Cu acest arhiepiscop, planurile regelui devin mai uşor realizabile.



– Regele îşi asigură sprijinul clerului în cadrul reuniunilor din provinciile bisericeşti de Canterbury (26 martie-3 aprilie 1533) şi de York (13 mai 1533). În aceste întruniri, clerul trebuia să răspundă la două întrebări: Căsătoria cu văduva fratelui este interzisă de legea divină şi pentru aceasta nu se poate da nici o dispensă? Sunt suficiente argumente pentru a demonstra ratum et consumatum căsătoria dintre Ecaterina şi Arthur? Atât teologii, cât şi canoniştii din Canterbury şi York, în majoritate, sunt favorabili regelui: prima căsătorie este interzisă de legea divină; căsătoria fusese consumată. În baza acestui rezultat, Cranmer declară nulă căsătoria dintre Henric şi Ecaterina, deoarece papa nu putea da o dispensă pentru un astfel de impediment. Este declarată validă căsătoria cu Anna, care este încoronată regină pe 1 iulie 1533. Două luni mai târziu, se năştea Elisabeta I.



– 11 iulie 1533: papa Clement al VII-lea declară că Henric a căzut în excomunicare. Îi rămâne timp până în septembrie să o alunge pe Anna şi să o reprimească pe Ecaterina. În sfârşit, pe 23 martie 1534, în consistoriu, papa declară validă căsătoria dintre Henric şi Ecaterina şi invalidă cea încheiată cu Anna.

Zarurile sunt aruncate. Schisma este pe cale de a fi definitivată, iar clerul englez este cu totul la dispoziţia regelui. Cel care îl va determina pe Henric să rupă Anglia de Roma este Thomas Cromwell. Creatură a lui Wolsey, atunci când marele umanist More, dându-şi seama de îndârjirea şi de planurile regelui, demisionează, îi urmează acestuia în funcţia de cancelar. Cromwell avea o concepţie absolutistă despre stat, în sensul dreptului roman de influenţă iustiniană. Conform acesteia, şi Biserica trebuie să fie supusă puterii regale. La susţinerea acestei orientări contribuise şi Marsilio da Padova, prin lucrarea sa Defensor pacis, iar Machiavelli (Il Principe) introdusese tactica atingerii scopului indiferent de mijloacele folosite. Cromwell este mâna dreaptă a regelui şi, în îndeplinirea politicii şi ambiţiilor acestuia, marele cancelar foloseşte toate mijloacele posibile: spionajul, denunţarea, tortura etc.
După excomunicarea din iulie 1533, regele trece spre ruptura definitivă. În 23 martie 1534, este aprobată legea succesiunii, prin care copiii cu Anna Boleyn sunt declaraţi succesorii legitimi la tron. Tot în acest an, în luna noiembrie, sub presiunea regelui, parlamentul aprobă Actul de supremaţie, prin care regele devine capul suprem al Bisericii engleze, fără nici o restricţie în materie doctrinală sau disciplinară. Este înlăturată clauza din 1531: „in quantum per legem Christi liceat”, şi orice englez trebuia să jure respectarea acestei legi. Refuzul era considerat un delict de lezare a maiestăţii regale. Urmează apoi alte acte şi dispoziţii de supunere a bisericii faţă de puterea regală. Printre alte măsuri, este impusă din nou plătirea taxelor anuale, suprimată în 1532, deoarece clerul (episcopii şi abaţii) o considera odioasă. Acum, însă, aceşti bani intrau în visteria regelui, iar clerul nu mai consideră această măsură ca fiind „odioasă”.



– Supremaţia regală în acţiune. Actul de supremaţie constituie fundamentul „juridic” al persecutării tuturor opozanţilor. Trebuie menţionat aici faptul că poporul era contrar divorţului lui Henric de Ecaterina, ca şi măsurilor luate pentru a-l rupe de comuniunea romană. Rezistenţa, însă, a fost slabă, iar orice opoziţie a fost înăbuşită prin mijloacele cele mai barbare şi mai sângeroase. Legea succesiunii a fost semnată de 6 500 de clerici din opt dieceze, de o lungă listă a capitlurilor catedralelor, de 1 470 de canonici şi monahi, ca şi de 106 mănăstiri. În semnarea acesteia era cuprins şi refuzul jurisdicţiei papale asupra Bisericii engleze. Unul după altul, episcopii renunţă la bulele papale de numire, primind acest document de la rege (1535). 

La data de 30 august 1535, papa Paul al III-lea semnează bulla Eius, qui immobilis, prin care Henric este excomunicat şi depus, iar supuşii sunt dezlegaţi de jurământul de fidelitate. Excomunicarea îi lovea şi pe toţi colaboratorii regelui. Însă, această bulă a fost publicată abia în 1538 şi a avut puţin efect, aceasta şi pentru că Franţa nu a voit să o publice.
Rezistenţa faţă de măsurile regale a fost mai puternică acolo unde trăirea credinţei era mai profundă. Elisabeth Barton, considerată de popor ca o sfântă, este condamnată la moarte, împreună cu mulţi simpatizanţi. Franciscanii observanţi sunt suprimaţi; 50 dintre ei mor în închisoare, iar 150 sunt împrăştiaţi în alte conventuri. Printre martirii iluştri se află Thomas Morus, fostul cancelar, şi Ioan Fisher, episcop de Rochester, singurul care a fost de partea reginei Ecaterina. Ambii sunt executaţi în 1535 (canonizaţi în 1935).

c) Lupta împotriva mănăstirilor şi conventurilor. În naţionalismul exagerat promovat de rege şi de oamenii săi, acestea erau considerate ca o manifestare a primatului papal. În plus, bunurile lor trebuiau să servească cauzei coroanei. În 1535, din ordinul regelui, toate acestea sunt vizitate de către oamenii acestuia (clerici şi câţiva laici), iar în anul următor se procedează în baza rezultatelor acestei vizite. Din 449 de mănăstiri, 244 sunt desfiinţate. O primă reacţie are loc în nord, unde se cere înlăturarea lui Cromwell şi a lui Cranmer. Prin 46 de execuţii, opoziţia este redusă la tăcere. Urmează o a doua reacţie împotriva măsurilor regale. Aceasta este mult mai puternică; se cere restabilirea jurisdicţiei pontificale, anularea suprimării mănăstirilor şi reprimarea ereziei. Reacţia este cunoscută sub numele de „Pelerinajul Harului”. Spre Londra se îndreaptă 35 000 de cavaleri, în timp ce regele nu dispune decât de 8 000. Lipsa unor conducători decişi, loialitatea faţă de coroană, ca şi promisiunile false ale regelui reuşesc să împrăştie această armată. Urmează represaliile: 216 condamnări la moarte şi nenumărate alte măsuri inchizitoriale şi punitive. Însă, toate acestea îl costaseră pe rege 200 000 de lire sterline, care acum trebuiau recuperate. Cromwell se gândeşte că totul se poate rezolva cu suprimarea „marilor mănăstiri”, a abaţiilor, ca şi a caselor mendicanţilor. Acestea îi procură regelui aproape două milioane de lire sterline. Alte sume, destul de consistente, intră în pungile burgheziei, care acum se constituie în acea clasă de proprietari ataşaţi reformei anglicane, membri ai Camerei Comunelor şi ostili, acum şi în viitor, catolicismului tocmai pentru a nu pierde bunurile dobândite.
d) Henric, între catolicism şi protestantism. În afară de rolul jucat de Cromwell şi Cranmer, ataşamentul lui Henric faţă de protestantismul german depinde şi de mersul politicii externe. În 1536, el permite alegerea a trei episcopi protestanţi şi aprobarea celor Zece articole, asemănătoare tezelor luterane afişate la Wittenberg. Cromwell, ca „vicar al Regelui”, publică, pe lângă cele 10 articole, un adaos în care neagă cultul icoanelor şi al relicvelor, ca şi necesitatea pelerinajelor. De o mare importanţă este decizia de a traduce Scriptura în limba engleză. Apare apoi o Bishop’s Book şi cele 39 de articole, în mod decis şi definitiv anglicane. Regele, încă pe linia doctrinală catolică şi împotriva lui Cromwell, încearcă să le corecteze în sensul catolic. Cromwell nu este de aceeaşi părere şi, deoarece se căsătorise cu protestanta Anna de Clves, intră în dizgraţie şi este executat (28 iulie 1540).

În 1543, Bishop’s Book este corectată şi prefaţată de rege, motiv pentru care se va numi King’s Book. În afară de partea dedicată papei, cartea este catolică şi va fi folosită de Reginald Pole şi de Maria Catolica pentru educarea catolică a poporului. Acum, regele se găsea între două fronturi: de o parte se aflau catolicii ce nu îi recunoşteau supremaţia în Biserică, iar de cealaltă parte se aflau protestanţii care nu îi acceptau nimic din ceea ce era catolic în el. Împotriva ambelor partide, Henric foloseşte pedeapsa cu moartea: spânzurarea pentru catolici şi arderea pe rug pentru protestanţi. 
Căzând în dizgraţie, Anna Boleyn este executată, iar Henric se mai căsătoreşte de două ori: cu Ecaterina Howard, o tânără de 19 ani, condamnată la moarte în 1542, şi cu Ecaterina Parr, văduva lui Lord Latimer. Pe 28 ianuarie 1547, Henric moare. În urma lui lasă o Biserică a cărei credinţă este încă cea catolică, dar care ieşise deja din comuniunea catolică, deoarece capul ei nu mai era papa, ci regele. Partidul protestant, în frunte cu episcopul de Canterbury, era încă puternic, iar fiul episcopului, protestant şi el, după ce tatăl va cădea în dizgraţia regală, îi va lua locul în promovarea schismei şi a ereziei anglicane.

Reforma sub Eduard al VI-lea (1547-1553)
Când Henric moare, Eduard este un copil de nouă ani, orfan de mamă (Ioana Seymour), slab de fire şi bolnăvicios. Conducerea o avea un consiliu de „executori”, sau consiliu de regenţă, compus din 16 membri, aproape toţi ostili catolicismului. Din acest consiliu, doar trei erau clerici; unul dintre aceştia era Cranmer, care devine principalul responsabil al reformei în Anglia. Istoria acestei reforme din timpul lui Eduard se poate împărţi în două regenţe sau protectorate:

a) Protectoratul lui Edward Seymour, conte de Somerset, bunic al tânărului rege (1547-1549). Protestantizarea ţării este condusă cu abilitate şi în mod constant de Cranmer, ajutat de majoritatea filoprotestantă din consiliul de regenţă. Cărţile care arată această schimbare sunt:



– un volum de predici al lui Cranmer (iulie 1547), ce trebuia folosit de cler şi în care se învăţa îndreptăţirea numai prin credinţă;



– The Order of Communion, commonly called the mass, care reprezintă atacul continuu al lui Cranmer împotriva Misei-sacrificiu. Aici este învăţată împărtăşania sub ambele specii, suficienţa dezlegării generale înainte de împărtăşanie, fără a fi necesară spovada auriculară; abolirea practicii celebrării Liturghiei private şi eliminarea altarelor „fondate”, ca şi eliminarea bunurilor şi câştigurilor legate de aceste altare;



– prima Book of common Prayer, din 1548, în care este suprimată celebrarea Liturghiei-sacrificiu, fiind prezentată ca un simplu rit de comuniune. Cu toată opoziţia catolică, cartea este impusă cu Act of Uniformity din ianuarie 1549. Acum este eliminată orice idee de sacrificiu, sunt scoase ofertoriul, ca şi ridicarea şi adorarea hostiei după prefacere; breviarul este redus la laude şi vespere.

Acest ritual a antrenat o puternică reacţie a poporului, mai ales în vest, unde la motivele religioase se adăugau altele de natură economică. Reprimarea este condusă de John Dudley, conte de Warwick, un soldat ambiţios, duşman al lui Somerset, care din 1549 va conduce ca un dictator.

b) Protectoratul lui Dudley (1549-1553). Protestantizarea este accelerată şi radicalizată, aceasta pentru că nu se spera într-o viaţă prea lungă a lui Eduard al VI-lea, căruia trebuia să îi urmeze la tron Maria, fiica Ecaterinei de Aragon. Acum, Cranmer are toată puterea pentru a-şi realiza propria-i reformă. În plus, sosesc diferiţi protestanţi din Italia (Pietro Martire Vermigli, Bernardino Ochino, Emanuele Tremellio), din Germania (Butzer, Fagius) şi din Franţa, care primesc diferite funcţii în universităţi, ca şi alte bunuri şi teritorii. Fazele principale ale acestui protectorat sunt:



– confiscarea şi distrugerea cărţilor catolice pentru celebrarea Liturghiei;



– distrugerea icoanelor (1551); confiscarea tezaurelor, a veşmintelor liturgice, confiscarea terenurilor şi bunurilor clericilor, reduşi astfel la mizerie. Episcopii care se opun sunt aruncaţi în închisoare (3 sau 4). Trei dieceze sunt suprimate (Durham, Westminster şi Gloucester), iar în celelalte sunt numiţi episcopi protestanţi;



– o nouă ediţie a Prayer Book, impusă cu un al doilea Act of Uniformity (1552), în care sunt reelaborate acele cuvinte sau rituri care mai puteau da încă impresia unei Liturghii; în plus, este negată prezenţa reală a lui Cristos în Euharistie, apropiindu-se astfel de credinţa calvină;



– editarea unui nou Ordinal (Liturgia consacrării), de unde era scos caracterul consacrării pentru preoţie, adică acela al oferirii sacrificiului, dându-i-se astfel o direcţie clară, opusă celei catolice;



– aprobarea celor 42 de Articole ca lege fundamentală pentru religia naţională, articole bazate pe cele 13 refuzate de Henric al VIII-lea, şi care au fost aprobate de regele adolescent (15 ani!) cu câteva săptămâni înainte de a muri. Prin aceste articole, în Anglia, credinţa catolică era abolită în mod oficial şi legal, afirmându-se „supremaţia” regelui, dându-se o importanţă absolută cuvântului şi eliminându-se tot ceea ce îi era contrar (purgatoriul, icoanele, invocarea sfinţilor, indulgenţele). Sunt eliminate toate ceremoniile care redau prezenţa reală euharistică, propunându-se astfel o teologie aproape calvină. Este negat caracterul sacrifical al Liturghiei, ca şi eficacitatea ex opere operato a sacramentelor. Toate acestea sunt prezentate în mod fals ca fiind aprobate de teologi, doctori şi episcopi; în realitate, totul era impus cu forţa.

Dudley, duce de Northumberland, intenţionează să îşi continue propria dictatură, eliminându-le de la succesiune pe Maria şi Elisabeta. Pentru aceasta, îl căsătoreşte pe fiul său, Guilford, cu tânăra de 15 ani Jane Gray, fiica ducesei de Suffolk, care, după Maria şi Elisabeta, putea să pretindă dreptul la succesiunea coroanei engleze. Tot el face să fie semnat un act care asigura succesiunea fiilor lui Jane Gray, nepoată a lui Henric al VIII-lea. La moartea lui Eduard al VI-lea (6 iulie 1553), se încearcă proclamarea ca regină a lui Gray, însă poporul este de partea Mariei. După încercarea de restaurare catolică a Mariei Tudor (1553-1558), urmează instaurarea definitivă a anglicanismului sub Elisabeta I (1558-1603). 

2. Instaurarea definitivă a anglicanismului sub Elisabeta I (1558-1603)
În timpul guvernării Mariei, Elisabeta dădea de înţeles că va trăi ca o catolică, însă, imediat după încoronare, începe să îşi manifeste propriile convingeri. Interzice orice schimbare de religie, iar în luna decembrie îi trimite în carceră pe cei doi episcopi de Chichester şi Wincester deoarece predicaseră împotriva protestanţilor. În timpul Liturghiei din noaptea de Crăciun, părăseşte capela regală după lectura Evangheliei, deoarece episcopul a refuzat să omită ofertoriul.

a) Anul decisiv: 1559. Ceea ce doreşte noua regină este unitatea religioasă a ţării. Pentru aceasta sunt adoptate formule vagi, care apoi, cu aportul Camerei Comunelor, devin din ce în ce mai precise: 



– februarie: este proclamată prima lege a „supremaţiei” regale în domeniul religios. Urmează o a doua lege a „supremaţiei”, prin care regina este declarată „supremul guvernator al tuturor problemelor spirituale şi ecleziastice”;



– aprilie: legea „Uniformităţii” şi reactualizarea Prayer Book din 1552. Din cauza opoziţiei Lorzilor, acestea sunt aprobate abia după a treia lectură. Regina le aprobă pe data de 8 mai.



– 24 iunie: al doilea Act of Uniformity cu abrogarea legilor Mariei Catolica şi actualizarea legislaţiei lui Henric al VIII-lea. În acest Act se cere jurământul de fidelitate clerului, profesorilor şi aspiranţilor la gradele academice, judecătorilor, primarilor şi altor funcţionari statali. În caz de neconformare, sunt prevăzute următoarele sancţiuni: în 1559, este stabilită pierderea funcţiei; în 1563, se adaugă confiscarea bunurilor şi închisoarea, la primul refuz; la al doilea, urmează pedeapsa cu moartea. Prin impunerea acestui jurământ, lua naştere Biserica de stat engleză. 

Cu sancţiuni mai mici este impusă liturgia din Prayer Book. Preotul care nu respecta această liturgie pierdea dreptul anual de a fi remunerat în bani sau bunuri şi era încarcerat pentru o perioadă de şase luni. La a treia abatere, era exilat. Laicul care critica liturgia anglicană era amendat; dacă nu participa în fiecare duminică şi în propria parohie la Liturghie, i se aplica de fiecare dată o amendă de 12 penny. În acest fel, din înălţimea absolutismului statal, care urmărea uniformitatea confesională externă, se impunea cetăţenilor liberi o religie creştină care separa Biserica engleză de comuniunea catolică romană. Din luna iunie până la sfârşitul anului 1559, sunt trimişi mai mulţi comisari pentru a obţine jurământul cerut de coroană. Rezultatele au fost următoarele:



– Depunerea ierarhiei catolice. 15 episcopi din 16 refuză jurământul, iar pentru aceasta, sunt depuşi şi, peste puţin timp, aruncaţi în închisoare. Pentru acelaşi motiv sunt depuşi zece arhidecani, şapte decani, şapte cancelari etc.; sunt depuşi 60 de capi şi membri ai colegiilor universitare; şase conventuri restabilite sub Maria Tudor sunt suprimate, iar bunurile lor, confiscate şi date coroanei. Nu există statistici exacte pentru clerul de jos. Însă foarte mulţi au semnat actul de supremaţie. Din şase dieceze, rezultat e următorul: 1 804 de semnatari din 4 369 de clerici.



– Eliminată fiind ierarhia catolică, este instituită noua ierarhie. La data de 9 decembrie 1559, este consacrat Matthew Parker, arhiepiscop de Canterbury (1559-1575), cu ritul prezent în Prayer Book din 1552, care neagă orice caracter sacrifical al Liturghiei. Dintre cei 4 episcopi consacranţi, doi sunt henricieni şi 2 eduardieni. Între 12 decembrie 1559 şi 24 martie 1560, Parker, folosind acelaşi rit, va consacra alţi 11 episcopi. În acest fel, începe acea ierarhie anglicană, despre a cărei consacrare validă (având deci succesiunea apostolică) se vorbeşte şi astăzi, cu toate că papa Leon al XIII-lea a declarat-o invalidă.



– În 1563, sunt revăzute cele 42 de Articole ale lui Cranmer, care sunt reduse la 39, valide şi astăzi pentru Biserica anglicană oficială. Tendinţa care se observă este mai mult calvină decât luterană, aceasta din cauza ideilor purtate aici de cei pe care Maria Tudor îi exilase şi care îşi găsiseră un refugiu la Strassbourg, Basel, Frankfurt şi Geneva. 

b) Referitor la cristalizarea structurii bisericeşti anglicane şi la situaţia catolicilor, se pot distinge două perioade:



– 1559-1570. Aceşti ani reprezintă o perioadă de persecutare nesângeroasă a catolicilor. Acum, atât în cadrul bisericii anglicane, cât şi în cea catolică există o anumită diviziune. Anglicanii „puritani” nu acceptă structura episcopală, în decădere, deoarece nu este fundamentată pe Scriptură. În cadrul Bisericii catolice sunt „conformiştii” (church papists) care frecventează noul serviciu liturgic. Printre ei se află şi mulţi preoţi care, în public, celebrează noua Liturghie, iar, în secret, pe cea catolică, inclusiv administrarea sacramentelor. De cealaltă parte, se afla grupul acelor recusants, care refuzau să participe la Liturghia duminicală, în pofida amenzilor ce trebuiau să le plătească. Preoţii din acest grup trebuiau să aleagă în mod forţat exilul. Dintre aceştia, s-a alcătuit un grup de 40 sau 50, care au asigurat păstorirea catolică a credincioşilor până când în colegiile de la Douai (Belgia), Roma, Valladolid, Sevilla, Madrid, Lisabona şi în alte părţi au fost formaţi şi consacraţi alţi preoţi care să le ia locul. Toţi aceştia formează acel grup eroic de 438 de misionari care, între secolele al XVI-lea şi al XVII-lea, debarcând în mod clandestin pe insulă, au păstrat credinţa catolică în cadrul poporului englez rămas fidel Romei. Dintre ei, 126 au fost martirizaţi în timpul Elisabetei.



– 1570-1603: perioada persecuţiei sângeroase. Schimbarea metodei persecutării este cauzată de unele evenimente ce au loc între sfârşitul anului 1569 şi luna februarie a anului următor. Unul dintre aceste evenimente îl reprezintă rebeliunea din nord, în care nu trebuie văzută numai opoziţia catolicilor, ci şi alte cauze de natură pur feudală. Este vorba de opoziţia şi de tentativa de eliminare a guvernării lui William Cecil şi a noii nobilimi care o înlăturase pe cea veche şi care era exclusă din consiliul de conducere a ţării. În joc intră şi Maria Stuart, regina catolică a Scoţiei, care soseşte în Anglia în căutare de protecţie şi de ajutor pentru a recuceri tronul. Întreaga opoziţie se polarizează în jurul ei, însă guvernul condus de Cecil descoperă complotul şi ia măsurile cele mai drastice. În luptele care urmează, oraşul Durham este recucerit pentru catolicism (14 noiembrie 1569). Apoi, însă, se produce dezastrul: printre alte măsuri represive, sunt spânzuraţi între şase şi opt sute de adversari ai guvernului. Cu bula Regnans in excelsis, din 25 februarie 1570, papa Pius al V-lea o declară eretică şi o excomunică pe Elisabeta, iar pe supuşi îi dezleagă de jurământul de fidelitate. Urmările au fost tragice. Printre alte măsuri dure anticatolice, două legi din 1571 stabileau că oricine o declara eretică pe regină era pedepsit cu moartea. Acum, catolicilor nu le mai rămânea altceva de făcut decât să renunţe la propria credinţă prin acceptarea supremaţiei regale, sau să îşi piardă viaţa. Cu toate acestea, se pare că motivul decisiv al eliminării bisericii catolice trebuie căutat în slăbiciunea clerului de jos. 

A fost conceput şi un plan de invadare a Angliei cu ajutorul lui Filip al II-lea al Spaniei, însă, atunci când planul era pe cale de a fi aplicat, catolicii englezi, în cea mai mare parte, s-au arătat fideli faţă de propria lor patrie. Până la moarte (24 martie 1603), Elisabeta va continua să lupte împotriva catolicilor atât pe cale legislativă, cât şi prin alte mijloace (spionaj, exil, amenzi, pedepse capitale etc.). 

c) Bilanţul martirilor. Între 1570 şi 1603, sunt martirizaţi 189 de catolici: preoţi misionari şi laici. Nu este cunoscut numărul acelora care au murit în închisoare. „Conjuraţia pulberei”, din 1604, a înăsprit şi mai mult persecuţia sângeroasă, care a durat până în 1680. La sfârşitul secolului al XVIII-lea, numărul catolicilor scăzuse la 69 830 şi, abia în 1824, coroana engleză le va acorda libertate de cult, de exprimare şi de organizare.


CALVINISMUL

Promotorul acestei noi versiuni a creștinismului este francezul Jean Calvin, născut la Noyon în nordul Franței în anul 1509 dintr-o familie ce aparține burgheziei culte, strâns legată de structurile bisericești înalte. De mic primește o educație religioasă și umanistă, studiind la Paris, apoi la Orléans și Bourges. In orientarea anticatolică, antiromană a tânărului Jean au contribuit două cauze mai importante. Una o reprezintă tatăl său care, ca administrator al bunurilor episcopului locului, este acuzat de deviere de fonduri și bunuri și deoarece nu are argumente convingătoare să se apere de acuze, este excomunicat iar copilul lui va moșteni tensiunea și antipatia față de biserică a tatălui. A doua cauză o vedem în Jean însuși, ce se va cufunda în studiu, rugăciune și reflexie, factori ce îl vor face mai sensibil față de ideile lui Luther. In Franța, ideile luterane se regăsesc și în gândirea umanistă și în dorința de purificare a catolicismului, tendințe împărtășite de mulți clerici și intelectuali, iar Calvin simpatizează cu cercurile reformatoare, studiază, reflectează profund și începe redactarea unei opere care să-i reprezinte gândirea.


In 1539, fiind la Basel, publică pentru prima dată opera lui fundamentală Institutio Christianae Religionis, păstrându-și însă anonimatul. Cartea o dedică regelui francez Francisc I,  în fața căruia Calvin îi apără pe coreligionarii francezi acuzați de a răspândi învătături greșite. El exaltă atotputernicia lui Dumnezeu în prezența căruia suferințele omului, viața și moartea lui depind în totalitate de voința divină. Omul nu alege nici mântuirea nici osânda lui veșnică, ci totul este decis de Dumnezeu. Cine este destinat mântuirii, se datorează în exclusivitate meritelor lui Isus Cristos. Datorită medierii Lui și harului Duhului Sfânt cel ales înțelege că este ales de Dumnezeu pentru a fi mântuit și aparține comunității Bisericii. Aceasta are o structură externă conformă cu ce ne învață Sfânta Scriptură și se ocupă cu predicarea Evangheliei și administrează sfintele Taine așa cum au fost înființate de Isus Cristos, fără adăugiri omenești. Calvin crede în prezența reală, sacramentală a lui Isus în Euharestie, prin care Cristos ne transmite viața și tot ce a primit de la Tatăl. 


Calvin la Geneva


Mulțumit de opera sa, Calvin pleacă peste Alpi în Italia pentru a o converti la propria cauză pe cumnata regelui Franței, ducesa Renata din Ferrara. Intorcându-se apoi, se oprește la Geneva (1536-1538), invitat de compatriotul său Farel pentru a predica aici noua învățătură. Populația orașului era de mult timp în conflict cu episcopul ce provenea din familia de Savoia și care considera localitatea și episcopia ca un fel de biserică personală. In 1526 orașul a semnat o alianță cu Berna pentru a se elibera de tutela episcopilor și pentru a putea introduce mai ușor noutățile religioase. In bună parte burghezia aderă la noua orientare religioasă în marile orașe unde catolicii sunt învinși. Consiliile municipale se declară de partea noii forme religioase și interzic celebrarea Sf. Liturghii. La Geneva episcopul trebuie să părăsească orașul și se stabilește la Annecy unde după mai multe decenii Francisc de Sales va reuși să readucă pe mulți din regiune la catolicism. 


Calvin este mult mai organizat și mai sistematic decât Farel. El redactează un catehism și o nouă profesiune de credință în care este interzisă cu desăvârșire celebrarea Sfintei Liturghii. Viața noilor adepți este reglementată strict de către Calvin și oricine nu se conforma noilor reglementări și nu jura pe noua profesiune de credință era expulzat din oraș. Măsurile lui disciplinare și organizatorice atât de severe nu erau însă pe placul aristocrației locale și nu după mult timp atât el cât și Farel vor fi alungați din oraș. Calvin ajunge la Strassbourg unde era un alt reformator, Martin Bucer sau Butzer (1491-1551), adept al lui Erasmus din Rotterdam care încearcă în diferite moduri un acord între luteranism și catolicism. Aici Calvin rămâne trei ani (1538-1541), întâlnind diferiți teologi luterani, mai ales pe Melanchton și aprofundează gândirea sa teologică și de organizare a noii biserici. De remarcat faptul că el este ferm convins de necesitatea organizării unei noi biserici, mai conforme cu Evanghelia și complet separată de Biserica Catolică. La bază este o lucrare a lui din 1534 ”Kirchenordnung” în care se regăsesc cei ce conduc în noua biserică: pastorii, bătrânii, doctorii și diaconii, comitetul doctrinal și toate datoriile lor de a veghea la puritatea credinței și a moravurilor. Aici se căsătorește cu o tânără văduvă Idelette de Bure ce-i va fi o bună însoțitoare pentru toată viața. 

El menține legăturile cu Geneva; aici consiliul orașului primește o scrisoare din partea cardinalului Sadoleto care încearcă reîntoarcerea orașului la catolicism. Calvin este însărcinat de către consiliu să raspundă cardinalului. Reformatorul condiționează însă întoarcerea sa de organizarea unei structuri ecleziastice separată de puterea municipală. 


Din nou la Geneva (1541-1564)


In septembrie 1541 Calvin se prezintă în sala de consiliu a orașului Geneva unde este primit cu toate onorurile, deși se va verifica repede faptul că aristocrația orașului nu este de acord cu rigorismul său moral și organizatoric. Totuși, consiliul acceptă carta constituțională a bisericii ”Ordonances ecclésiastiques” inspirată din modelul de la Strassbourg. Vor urma în anii următori ”Formes de prières et chants ecclésiastiques” și Catehismul. 

Inspirându-se din orânduirea teocratică a evreilor și din republica lui Platon, Calvin organizează o nouă biserică, o biserică de stat în care este înființat și un Concistoriu, adică un tribunal inchizitorial care avea misiunea de a veghea la puritatea credinței și a moravurilor și de a pedepsi exemplar pe toți cei ce nu respectă noile învățături și norme disciplinare. Doar în cinci ani (1541-1546) au fost pronunțate 56 de condamnări la moarte și 78 de excomunicări. Distracțiile sunt interzise, viața devine austeră iar supraveghetorii au în grijă pe toți cetățenii, folosindu-se și de informatori. In biserici nu mai există nicio imagine sacră, nici altare, nici lumânări. 

Toate aceste noi măsuri și rigori trezesc reacția adversă a multora, mai ales a persoanelor bogate. In 1555 au loc conflicte deschise, sângeroase între adepții lui Calvin și opozanți. Insă reformatorul își impune autoritatea și noua orânduire fără nicio rezervă, eliminându-și orice adversar. Un adversar celebru este medicul umanist spaniol Mihai Servet, condamnat de Calvin la moarte și ars pe rug în 1553. Măsurile sale absolutiste, fanatice i-au speriat pe mulți și în felul acesta reformatorul de la Geneva reușește să-și extindă învățătura și adepții nu numai în Elveția, dar și în Franța. Pentru studierea și răspândirea noii învățături Calvin înființează la Geneva încă din 1559 o academie condusă de Teodor Beza care-i va continua opera până la moarte, în anu 1605. La moartea lui Calvin, în 1564, academia avea 1200 de elevi în școala privată sau colegiu umanistic și 300 de studenți în scoala publică sau academia propriu zisă, ceea ce însemna foarte mult pentru cauza reformei. In prima se învață latina, greaca și filosofia, iar în cealaltă se învață la nivel universitar latina, greaca, ebraica, artele liberale (filosofia și literele) și teologia: exegeza și dogmatica.

Calvinismul se va răspândi rapid în multe părți ale Europei, în special în Franța odată cu edictul din Nantes din 1598 promulgat de regele Henric al IV-lea, pentru ca să intre în ilegalitate în anul 1685 cînd regele soare Ludovic al XIV-lea îl revocă, iar calviniștii francezi numiți hughenoți sunt constrânși să părăsească Franța. Mai puțin succes au avut adepții noii religii în Spania unde Filip al II-lea ajutat de Inchiziție va păstra catolicismul în toată integritatea sa.
capitolul al xiV-lea
CONCILIUL DIN TRENTO (1545-1563)
Introducere 

Mişcarea de reformă care s-a produs în secolul al XVI-lea în interiorul Bisericii Catolice, ca reacţie la reforma protestantă, este cunoscută sub numele de reformă catolică sau contrareformă. Cele două reforme (protestantă şi catolică) au un trunchi comun. Întinerirea Bisericii Catolice şi evoluţia sa spirituală sunt operate în două faze: cea a pre-reformei şi perioada posterioară conciliului de la Trento
. Pe scurt, contrareforma a însemnat apărarea credinţei prin apologetică, printr-o reformă disciplinată şi doctrinară, prin trezirea credinţei şi a elanului misionar
. Cu toate acestea, persecuţiile în numele credinţei au fost numeroase în ambele tabere. Reforma catolică a vizat pe de o parte recucerirea cu ajutorul armelor a teritoriului trecut de partea Reformei protestante, pe de altă parte a fost o modalitate de a (re)converti masele şi de a-şi exercita autoritatea asupra nehotărâţilor. Noţiunea de contrareformă cuprinde în semnificaţia sa, pe lângă promovarea unei reforme spirituale profunde a Bisericii, ai cărei germeni erau deja existenţi înaintea de apariţia reformatorilor, şi dorinţa deliberată de a combate protestantismul, la nevoie chiar cu ajutorul puterii militare. 

Conciliul din Trento a avut 25 de sesiuni, prima şedinţă s-a desfăşurat la 13 decembrie 1545, iar ultima la 4 decembrie 1563. Au existat mai multe serii de sesiuni. Din motive de siguranţă – teama de ciumă – cât şi din motive politice, din martie 1547 până în 1551, conciliul a fost transferat la Bologna. La prima sesiune au participat 30 de reprezentanţi. Aproximativ trei sferturi erau italieni şi nu era prezent nici un delegat al protestanţilor. La ultima sesiune vor partecipa 255 de preoţi.
În opera conciliului se pot distinge trei aspecte: dogmatic; aspecte morale şi disciplinare; jurisdicţia eclesiastică şi legăturile dintre episcopat şi Roma
. Conciliul a pus accent pe continuitatea istoriei, definind sursele credinţei. Textele dogmatice conţineau respingerea tezelor protestante. Alături de scrierea sfântă, Biserica recunoştea valoarea tradiţiilor. La Trento nu s-a dat nici o interdicţie credincioşilor de a traduce şi de a citi Biblia în limba vulgară, se cerea însă referinţa obligatorie la Vulgata; numai Biserica Catolică avea puterea de a interpreta scrierea sfântă. Mai mult, papa şi episcopii erau cei care deţineau puterile încredinţate de Isus Cristos, Sfântul Petru şi alţi apostoli.

La acest conciliu, sacramentele şi-au regăsit importanţa pentru viaţa spirituală a Bisericii. Participanţii au reafirmat credinţa în cele şapte sacramente şi s-a insistat asupra forţei şi puterii acestora. Cu ajutorul sacramentelor, omul poate să regăsească graţia divină. Discuţiile asupra căsătoriei s-au purtat în ultima sesiune: „starea conjugală nu putea fi plasată deasupra stării de virginitate sau de celibat”
. A fost afirmată şi teza catolică a transsubstanţierii: Isus Cristos este prezent sub aparenţa pâinii şi vinului, trupul şi sângele său. Liturghia este un sacrificiu care îl comemorează pe cel al lui Isus Cristos de pe cruce, reactualizându-i jertfa şi meritele salvifice, chiar dacă sacrificiul celei de-a doua persoane din Sf. Treime este unic şi irepetibil. Conciliul tridentin a stabilit şi faptul că liberul arbitru există în măsura în care Dumnezeu o permite. Botezul are rolul de a-l concilia pe om cu Dumnezeu. Creştinul botezat este moştenitor al Împărăţiei lui Dumnezeu. Biserica Catolică a reafirmat  credinţa în Purgatoriu, iar celebrarea Sfintei Liturghii în onoarea sfinţilor era considerată legitimă.

În acest capitol se vor analiza care au fost premisele conciliului, conceptul de reformă catolică şi caracteristicile ei, trăsăturile contrareformei, care a fost reprezentarea pe naţiuni la conciliu, se vor aprofunda aspecte legate de sesiunile şi decretele din cele trei perioade ale conciliului, şi, în final, va fi subliniată importanţa acestuia pentru viaţa Bisericii. 
1. Premise ale Conciliului 

Necesitatea unei schimbări în cadrul instituţiei Bisericii se impunea mai mult ca oricând la începutul secolului al XVI-lea, epocă a umanismului şi a revoluţiei pe care o va aduce apariţia tiparului. Cauzele reformei protestante sunt complexe: cauze de ordin economic, social, politic, aspecte doctrinare şi teologice. Primii predicatori ai Reformei făceau parte din rândurile clerului, dar nu erau situaţi în vârfurile ierarhiei; aceştia nu au avut la început intenţia de a se despărţi de Biserica Catolică şi de a forma o entitate separată. Se dorea în primul rând o purificare, o reînnoire spirituală a Bisericii. Însă, într-o „instituţie” atât de centralizată, cum era Biserica Romană, reînnoirea nu se putea impune credincioşilor doar prin iniţiativele venite de la bază, decât dacă ar fi existat asentimentul persoanelor aflate în vârful ierarhiei
.
Reforma catolică se poate împărţi în două perioade: prima perioadă caracterizată de o speranţă a unei întoarceri la unitatea Bisericii Catolice a protestanților, iar cea de-a doua, care începe în anul 1541, este caracterizată de resemnarea în faţa rupturii şi de reorganizarea ambelor tabere. Dacă un parlament al creştinătăţii catolice s-ar fi reunit înainte de condamnarea tezelor lui Luther şi excomunicarea acestuia, probabil schisma ar fi putut fi împiedicată. Însă Roma a căutat să evite convocarea unui conciliu cerut cu insistenţă de Germania, deoarece nu dorea o dezbatere doctrinară în acel moment. 
2. Conceptul de Reformă catolică 

Conceptul de „Reformă catolică”, în care se încadrează Conciliul ecumenic Tridentin (CT), reprezintă deja o alegere istoriografică bine determinată. Întrebarea este următoarea: CT poate fi definit ca o „Contrareformă” sau este mai adecvat termenul de „Reformă Catolică”? sau: „Reformă catolică şi Contrareformă”? Istoriografic, „Contrareforma” reprezintă termenul cel mai vechi şi mai folosit, în special de protestanţi, deoarece se indica mai ales atacul catolic orientat împotriva lor. În prezent, se preferă termenul de „Reformă catolică”, nefiind exclus nici cel de „Contrareformă”, pentru a distinge cronologic şi din punct de vedere al conţinutului diferitele aspecte ale reformei catolice. Într-adevăr, mişcarea reformatoare catolică este compusă din două aspecte, din două faze ce se pot distinge cu uşurinţă: prima precede şi caracterizează reacţia catolică faţă de reforma protestantă, iar cea de-a doua se referă la activitatea pur reformatoare în sânul Bisericii Catolice.
Conciliul din Trento poate fi considerat ca încoronarea tuturor aspiraţiilor reformatoare şi este, în acelaşi timp, expresia revigorării interioare a Bisericii Catolice şi a recuceritei sale încrederi de sine. Pe de altă parte, trebuie considerat ca un răspuns la provocarea multiformă a reformei protestante. Acesta a precizat, a clarificat, dar a şi cimentat contrastul confesional, a furnizat formulele de credinţă ale contrareformei şi a fondat astfel, sub aspectul doctrinar şi legislativ, o formă modernă de auto-conştiinţă catolică, care înainte de 1517 nu exista. Potrivit lui Jedin, conciliul nu a săpat nici o groapă care să nu fi existat deja înainte. 
3. Caracteristicile Reformei catolice 

Reforma catolică se caracterizează prin reacţia împotriva decadenţei interne, reacţie ce se manifestă în accentuarea aspectelor ascetico-sacramentale şi apostolice din cadrul diferitelor sectoare ale Bisericii: 



– în clerul diecezan (episcopii şi activitatea lor în Spania şi Italia, mai puţin în alte naţiuni), activitate reformatoare începută înainte şi independent de criza luterană; 



– în ordinele călugăreşti, monahale şi mendicante, în cadrul cărora continuă extinderea „observanţei” sau se dezvoltă noi grupuri reformatoare; 



– în ordinele călugăreşti noi (iezuiţii şi capucinii), înfiinţate în diferite naţiuni în care protestantismul nu pătrunsese încă, ordine care se vor dovedi a fi instrumente ale contrareformei; 



– între laici, care se reînnoiesc în cadrul vechilor confraternităţi sau în altele nou înfiinţate (Confraternitatea Sfântului Ieronim, Oratoriile Iubirii Divine), favorizând naşterea unor ordine noi (teatinii). 

Această tendinţă se va manifesta cel mai mult în cazul misticilor, al eroilor carităţii şi al misiunilor printre păgâni. În linie cu această fervoare spirituală se dezvoltă:



– activitatea apostolică diecezană (misiunile populare ale mendicanţilor şi iezuiţilor), ca şi activitatea misionară în Extremul Orient, în Africa şi în America descoperită de curând;



– reforma ştiinţelor teologice, aceasta reprezentând o reacţie la decadenţa internă a acestora (nominalismul), reformă ce se iniţiază prin adoptarea metodei umaniste (întoarcerea la izvoarele originare: Biblia şi sfinţii Părinţi, ca şi prin eliminarea dialecticii şi metafizicii aristotelice) şi care are ca rezultat, printre altele, apariţia unor noi opere, Novum Testamentum a lui Erasm, Biblia Complutensis, ca şi ediţiile critice ale sfinţilor Părinţi şi aşa-zisa Theologia Positiva;



– reforma în pregătirea preoţilor pentru apostolat, reformă care în Spania şi în Anglia se aplică prin colegiile înfiinţate în timpul lui Henric al VII-lea; de asemenea, se promovează o mai bună pregătire intelectuală a monahilor şi a mendicanţilor reformaţi;



– reforma structurilor bisericeşti ale curiei centrale, aceasta pentru a elimina obstacolele existente în calea reformei clerului diecezan şi regular, ca şi cele ce împiedicau activitatea pastorală a episcopatului;



– educaţia creştină a tinerilor şi tinerelor din ţările latine, ca şi din misiuni, unde este format omul epocii şi al culturii proprii, prin cultură înţelegându-se în special cea umanistă;

Toate aceste aspecte, care în Italia şi în Spania erau prezente chiar înainte de CT, sunt întărite şi extinse de reforma tridentină, reformă care va cuprinde întreaga viaţă a Bisericii şi a diverselor ministere exercitate în cadrul acesteia de către papă, episcopi, preoţi, călugări, ca şi de laicii cu o anumită responsabilitate publică. Viaţa creştină a poporului este purificată interior, deşi rămân încă zone de umbră şi forme ambigue de spiritualitate. Cu alte cuvinte, reforma catolică prezintă două elemente care apar independente de reforma protestantă: reînnoirea interioară a întregii vieţi a Bisericii şi extinderea activităţii misionare printre păgâni, extindere care nu trebuie înţeleasă ca o compensare a pierderilor spaţiilor europene devenite protestante, ci ca o misiune proprie Bisericii. 

4. Caracteristicile Contrareformei 

Contrareforma este caracterizată de următoarele aspecte:


– activitatea episcopilor în apărarea credinţei şi a practicilor tradiţionale în acele locuri unde, încă înainte de CT, se manifestă simptomele crizei protestante (Germania, Anglia, Franţa şi mai târziu Italia şi Spania). Acestor simptome de criză le răspund facultăţile teologice din Köln, Louvain şi Paris, ca şi unii teologi de valoare (Eck, Emser, Cocleus, Clichtove, Latomus, Catarino şi mulţi alţii). După CT, această teologie va culmina în Controversele lui Bellarmin;



– intervenţia papilor în reformarea Inchiziţiei centrale, instituirea acelui Indice al cărţilor interzise, condamnarea prin bule (documente papale) a doctrinelor şi a diferitelor tendinţe dubioase sau eretice; condamnarea ereticilor şi punerea în aplicare a condamnărilor prin încarcerări şi chiar prin pedeapsa cu moartea sub intervenţia braţului secular;


– activitatea CT, care nu stabileşte numai doctrina tenenda, ci condamnă şi ereziile (nu pe eretici); decretele doctrinale care stabilesc în mod pozitiv doctrina catolică şi care stau la baza teologiei controversiste post-conciliare şi a distincţiei şi contrapunerii nete a celor două câmpuri teologice, liturgice şi pastorale;


– intervenţiile politice şi chiar militare ale diferiţilor principi catolici împotriva acţiunilor politico-militare ale principilor sau partidelor protestante din Germania şi Franţa. În acest sens, activitatea politico-religioasă a acestor principi catolici stă în baza principiului cuius regio, eius religio. Statul confesional tinde spre o uniformitate religioasă în care se sprijină şi colaborează cu Biserica, colaborare care mai târziu se finalizează în avantajul statului care consideră Biserica un instrumentum regni.

Într-o anumită măsură, Contrareformei îi mai sunt proprii şi alte aspecte:


– accelerarea reformei în anumite convente şi mănăstiri nereformate încă;



– reforma în anumite aspecte pastorale, cum ar fi: datoria episcopilor de a sta la reşedinţă, pregătirea doctrinală şi pastorală a parohilor, lipsa acesteia fiind considerată ca o cauză a înaintării protestante. Acelaşi lucru poate fi afirmat despre viaţa interioară şi sfinţenia clerului.

Referitor la popor, se accentuează următoarele aspecte:



– educarea tinerilor în colegii, în special în ţările sau regiunile expuse influenţei protestante;



– referitor la pietatea populară euharistică, se insistă nu atât asupra împărtăşaniei frecvente, cât mai ales asupra adoraţiei lui Cristos prezent în Euharistie. Acest fapt accentuează dezvoltarea devoţiunii euharistice în diferitele sale forme: adoraţia în afara celebrării euharistice, multiplicarea formelor acestui cult (altare solemne, procesiuni etc.);



– dezvoltarea teologiei controversiste în care teologii catolici folosesc metodele protestante ale studiului şi aprofundării Scripturii şi a sfinţilor Părinţi în cheie apologetică, fapt care va determina o scădere a atenţiei asupra problemelor concrete şi a noilor exigenţe, carenţă prezentă până în zilele noastre în multe manuale teologice. 
5. Reprezentarea naţiunilor la Conciliul din Trento 
În ceea ce priveşte reprezentarea pe naţiuni la Trento, lucrările conciliare au fost, în mod substanţial, dominate de activitatea italienilor şi spaniolilor. Doar în timpul celei de-a doua perioade, episcopii germani au fost reprezentaţi, în timp ce statele protestante ale imperiului şi-au trimis reprezentanţii lor. Pe parcursul primei perioade nu a fost prezent nici un episcop german, excepţie făcând cel care găzduia conciliul, cardinalul Cristoforo Madruzzo (Matrutsch) şi episcopul titular Michael Helding de Mainz. De regulă, prelaţii s-au justificat motivând că situaţia politică tensionată nu le permitea să fie prea mult timp absenţi din diecezele şi sediile lor.

Modalitatea de a vota a favorizat numărul mare al italienilor. Nu s-a mai votat pe naţiuni ca la Konstanz, ci în cadrul diferitelor comisii, fiecare participant dispunând de un vot, lucru care a conferit o preponderenţă clară diecezelor italiene. 

În ceea ce priveşte pregătirea şi instruirea, latinii, în special spaniolii, s-au dovedit a fi superiori. De la un principe ecleziastic al imperiului nu se putea aştepta o eminentă cultură teologică. Singurul expert important ce provenea din cultura germană a fost olandezul Pietro Canisio.

Modul de desfăşurare a fost stabilit de puţinii părinţi prezenţi la începutul conciliului. Asupra acestui punct, interesele partidului imperial şi acelea ale Curiei romane au intrat în coliziune. Împăratul vroia să se trateze, în primul rând, despre reforma Bisericii (causa reformationis), pentru a sustrage în acest fel din mâna protestanţilor pretextele afişate de ei şi pentru a favoriza reunificarea (causa unionis), dar Curia era, înainte de toate, interesată să definească problemele doctrinare controversate. Papalitatea nu voia să devină destinatarul recomandărilor şi executorul auxiliar al conciliatorilor reformatori zeloşi, aşa cum s-a întâmplat la Basel. În baza unui compromis la care s-a ajuns, preşedinţii Giovanni Maria del Monte, Marcello Cervini şi Reginald Pole au decis să se trateze, în mod simultan, problemele de credinţă şi cele ale reformei. Trebuia împiedicată poziţia reformatorilor protestanţi şi a Franţei, ce susţineau superioritatea conciliului asupra papei (vezi Konstanz si Basel). 
În ciuda relativei omogenităţi a adunărilor ecleziastice, părinţii au trebuit să facă faţă, încă de la început, tensiunilor care derivau din teologie şi politică, şi care au pus în mod repetat în pericol buna desfăşurare a conciliului. 

Raportul dintre episcopat şi puterea primatului papei nu a fost formulat cu precizie, nici nu s-a luat o decizie în această privinţă, deoarece episcopii care proveneau din regalismul spaniol doreau să fie recunoscut dreptul divin al funcţiei lor. Această poziţie justificată de episcopi s-a exprimat în tensiuni frecvente cu preşedinţii conciliului, consideraţi plenipotenţiari ai papei.

La aceasta s-au adăugat tensiunile cu puterile seculare. În anul 1547, a existat pericolul unei schisme conciliare, pentru că împăratul nu era de acord cu transferarea conciliului la Bologna. Pe de altă parte, Papa Iuliu al III-lea i-a iritat din nou pe francezi, atât de mult încât aproape că a izbucnit o schismă. 
6. Cele trei perioade ale Conciliului Tridentin 

Prima perioadă: 13 decembrie 1545-2 aprilie 1547 

La deschiderea conciliului au participat 34 de persoane: trei legaţi papali (Del Monte, Cervini şi Pole), 5 arhiepiscopi, 21 de episcopi şi 5 generali ai ordinelor călugăreşti. Foarte puţini, ţinând cont că a fost unul dintre cele mai importante concilii ale istoriei. În timpul acestei prime perioade, numărul a fluctuat, ajungând până la aproape 100 de participanţi. 

Structura lucrărilor conciliare 
De la început se simţea pericolul conciliarismului susţinut pe ascuns sau chiar în public de unii episcopi spanioli, francezi (galicanismul) şi de unii italieni. Pentru a înlătura orice surpriză neplăcută, papa Paul al III-lea dispune:



– preşedinţia conciliului trebuie să fie în mâinile legaţilor papali, persoane de încredere, care au dreptul să propună ordinea de zi, chiar dacă fiecare membru şi ambasadorii acreditaţi pot să facă propuneri conducerii. Se ivesc discuţii şi obiecţii, însă legaţii ştiu să îşi impună drepturile pe care le au;



– sistemul de votare nu mai este per nationes, ca la Konstanz sau Pavia-Siena, ci pro capite. Indirect, se intenţiona câştigarea sprijinului episcopilor italieni, în majoritatea lor fideli directivelor papei;



– obligaţia tuturor episcopilor de a veni la conciliu şi interzicerea transmiterii dreptului de vot procuratorilor. Măsura a fost luată deoarece principii creştini voiau ca episcopii să fie la dispoziţia lor, iar la conciliu să trimită persoanele care le conveneau;



– evitarea oricărei discuţii asupra raporturilor conciliu-papă, deşi părinţii conciliari erau pregătiţi să înfrunte orice teorie conciliaristă. În acest fel, primatul papal nu a fost pus în discuţie, dar în practică a fost acceptat. 
Participanţii cu drept de vot 
Şi sub acest aspect, Conciliul din Trento se deosebeşte de conciliile reformatoare din Konstanz şi Basel. Acum votează cardinalii, arhiepiscopii şi episcopii, generalii ordinelor mendicante şi abaţii. Nu mai au acest drept nici procuratorii episcopilor, nici reprezentanţii instituţiilor bisericeşti, cum ar fi universităţile sau capitlurile. De la vot sunt excluşi doctorii ecleziastici şi laicii. Se asistă în acest fel la o întoarcere la conciliile antice şi medievale. 
Desfăşurarea lucrărilor 

Modalitatea de desfăşurare a lucrărilor conciliare a fost caracterizată de utilizarea diferitelor congregaţii (sau comisii).

 – Congregaţiile teologilor sau particulare. Acestea, compuse din teologi care nu sunt episcopi (votul lor este doar deliberativ), iau în discuţie problemele puse de legaţii papali. Pentru partea dogmatică, aceste comisii lucrau la corectarea cărţilor şi profesiunilor de credinţă protestante şi expunerea corectă a doctrinei catolice. Materialul astfel pregătit era redactat în scheme de decrete de către o delegaţie special aleasă de conciliu sau de legaţi cu ajutorul prelaţilor şi teologilor. O astfel de schemă era trimisă la:
–  Congregaţiile generale, din care făceau parte cei care aveau drept de vot. În aceste comisii, decretele erau discutate, corectate, reelaborate până la forma definitivă, în care fiecare cuvânt îşi avea importanţa şi semnificaţia sa foarte bine determinată. De obicei, un decret dogmatic era compus din capitole, în care doctrina catolică este expusă în mod pozitiv, şi din canoane, în care sunt condamnate erorile. Atunci când un decret era aprobat de majoritate, se trimitea spre promulgare în:
– Sesiunile solemne, ce aveau loc în catedrala „Sfântul Vigiliu”. După aceste promulgări solemene, lipsea doar confirmarea papală. În enunţarea decretelor este evitată formula iniţială folosită la Konstanz, Basel şi Siena-Pavia, aceasta pentru a înlătura conciliarismul sau episcopalismul: „Sacrosancta Synodus universalem ecclesiam repraesentans”. Este folosită o formulă în care se introduc două adjective care îi mulţumesc pe unii episcopi spanioli şi italieni: „Sacrosancta oecumenica et generalis Tridentina synodus...in ea praesidentibus eiusdem tribus Ap. Sedis legatis...”. 
Decretele promulgate 
Decretele discutate şi promulgate la Trento conţin următoarele mari tematici:




– Referitor la credinţă, CT stabileşte izvoarele revelaţiei, care se află „in libris scriptis et sine scripto traditionibus” apostolice, venerate „pari pietatis affectu” împreună cu Scriptura. Referitor la Scriptură, nu numai împotriva protestanţilor ci şi împotriva unor dubii ale unor doctori catolici, este stabilit canonul biblic (acelaşi ca şi la Conciliul din Florenţa), în care sunt incluse şi Deuterocanonicele Vechiului şi Noului Testament. Dintre diferitele traduceri latine, era declarată „authentica” doar aceea „vetus et vulgata editio” din uzul scolastic. Conciliul revedincă apoi dreptul Bisericii de a interpreta autentic Scriptura, condamnând astfel „liberul examen” protestant (ses. a IV-a).




– Este emanat decretul despre păcatul originar şi cel despre îndreptăţire (justificatio). Aici sunt expuse şi corectate erorile doctrinale luterane referitoare la păcat şi îndreptăţire (justificare), erorile anabaptiştilor şi teoriile pelagiane. Decretul despre justificare a fost elaborat atât de greu încât au fost necesare 34 de congregaţii particulare şi 61 generale. Nu este acceptată opinia augustiniană a lui Seripando (concupiscenţa este păcătoasă în ea însăşi). La fel, este refuzată definirea Neprihănitei Zămisliri propusă de Pacheco. În ceea ce priveşte îndreptăţirea, este stabilit primatul harului în întreg procesul acestei îndreptăţiri, dar este salvată şi libertatea umană, aşadar cooperarea ei, şi posibilitatea existenţei meritului personal. Este afirmată sfinţirea interioară a omului (nu numai extrinsecă); este exclusă certitudinea subiectivă a iertării păcatelor şi a îndreptăţirii, ca şi certitudinea predestinării (sesiunile V şi VI). În îndreptăţire, este exclusă sola fides şi se insistă asupra respectării poruncilor şi perseverenţei în bine (sesiunea a VI-a). 



– Este definită doctrina despre sacramente în general. Numărul acestora este stabilit la 7; ele sunt eficace ex opere operato, şi nu numai ex opere operantis sau numai prin sola fides în promisiunea divină. Este afirmată necesitatea lor pentru mântuire, ca şi instituirea divină. În aceste decrete şi canoane, CT condamna teoriile din De captivitate babylonica a lui Luther, Confessio augustana şi Apologia acesteia scrisă de Melanchton. 



– Referitor la reformă (sesiunile V şi VI), conciliul promulgă două decrete importante: 

1. Pentru evanghelizare se stabileşte studierea Scripturii, Lectio divina, obligatorie în catedrale, în colegii, în mănăstiri şi convente, ca şi în şcolile publice (gimnazii). Este stabilită obligativitatea predicii duminicale şi în sărbătorile solemne. Aceasta trebuie să fie făcută personal de episcopi, ca şi de titularii bisericilor care au „cura animarum”. Dacă aceştia din urmă sunt neglijenţi, episcopii trebuie să ia măsuri şi să aplice sancţiuni canonice.
2. Pentru îmbunătăţirea activităţii pastorale este stabilită obligativitatea reşedinţei pentru episcopi şi pentru toţi titularii beneficiilor care au cura animarum (parohi, capelani etc.). Conciliul se adresează mai ales episcopilor, atenţionându-i asupra responsabilităţilor pe care le au faţă de clerul diecezan, ca şi faţă de membrii ordinelor călugăreşti din jurisdicţia lor. Însă toate măsurile disciplinare impuse episcopilor nu erau încă în stare să îndepărteze una dintre plăgile cele mai grave ale activităţii pastorale, şi anume cumularea beneficiilor. 




– Împotriva cumulării beneficiilor, cauza principală a absenteismului pastoral, este emanat decretul al II-lea de reformă (sesiunea a VII-a), care interzice cumularea mai multor episcopate pentru o singură persoană. Sunt stabilite norme de bază pentru sistematizarea juridică a misiunilor şi a sfinţirilor preoţeşti, condiţiile şi examenele cerute pentru un aspirant la preoţie; sunt stabilite vizitele de control în toate bisericile. Astfel, episcopul redevenea responsabilul vieţii ecleziastice în dieceza lui, având puteri şi asupra exempţilor, întrucât are puterea şi drepturile unui „delegat apostolic”. Însă toate aceste decrete şi norme de reformă au trezit un ecou destul de slab în participanţi. Primul decret a fost aprobat cu dificultate şi cu voturi condiţionate. Al doilea a primit doar 10 voturi cu clauze restrictive. Toate celelalte voturi erau doar placet-uri.

Din cauza presiunilor imperiale, fără consultarea papei, conciliul este transferat la Bologna (11 martie 1547). În toată perioada bologneză (21 aprilie 1547-17 septembrie 1549), minoritatea imperială, în semn de protest, a rămas la Trento. În luptă cu protestanţii şi încercând o conciliere cu ei, împăratul Carol al V-lea a încercat de mai multe ori să îl determine pe papa să îi readucă pe părinţii conciliari la Trento, însă nu a reuşit.

Pentru a evita o ruptură cu împăratul, papa decide continuarea lucrărilor conciliare la nivelul „congregaţiilor particulare” şi a celor „generale”, excluse fiind „sesiunile solemne” pentru promulgarea decretelor. 

 Perioada a doua (sesiunile XI-XVI): 1 mai 1551-28 aprilie 1552 

Papa Iuliu al III-lea (1550-1555) convoacă din nou conciliul la Trento, considerând această a doua fază ca fiind o continuare a celei anterioare.

Componenţa este puţin diferită. Conducerea este încredinţată legatului papal, cardinalul Crescenzio, însoţit de doi vicepreşedinţi experţi în cunoaşterea situaţiei existente în Germania. Reprezentarea italiană este redusă; sunt prezenţi episcopi germani, inclusiv cei trei principi electori; lipsesc francezii, care aprobaseră transferarea conciliului la Bologna. Regele Henric al II-lea protestează, declarând consensul părinţilor ca neecumenic şi afirmă că decretele ce vor fi promulgate nu îl obligă la nimic (1 septembrie 1551).

Referitor la problemele de credinţă, se reia materialul pregătit la Bologna. Sunt emanate decretele despre Euharistie (prezenţa reală, transsubstantiatio, cultul euharistic în afara sfintei Liturghii), despre Spovadă (sacramentalitatea acesteia, instituirea divină, natura ei) şi despre Ungerea bolnavilor.
Mult mai dificilă se prezintă discutarea problemelor de reformă, aceasta şi pentru motivul că preşedintele conciliului, cardinalul Crescenzio, un canonist, nu era detaşat de practica curială curentă.
În sesiunea solemnă din 28 aprilie 1552, conciliul este suspendat împotriva poziţiei unei minorităţi formate din 12 părinţi, care susţineau că lucrările pot continua.

Noul papă ales, Paul al IV-lea (1555-1559), din familia de baroni napolitani Carafa, era un bătrân în vârstă de 79 de ani. În pofida vârstei înaintate, Paul al IV-lea va fi un papă cu idei clare şi precise, decis să aplice reforma in capite et in membris. Constatând că reforma propusă de conciliu era prea lentă, el se angajează direct şi personal în aplicarea acesteia nu numai în Roma, ci şi în întreaga Biserică.

Primul său front de luptă îl reprezintă combaterea ereziei. Pentru aceasta dă noi puteri Inchiziţiei şi promulgă un Indice foarte sever al cărţilor interzise, care a stârnit indignarea în rândul unor persoane angajate cu toată sinceritatea în promovarea reformei Bisericii.

O altă sferă de activitate o reprezintă reforma Curiei Romane. Instituie o comisie din 62 de membri (lărgită apoi la 200 de membri), care trebuia să se ocupe de Cancelaria papală, de Camera Apostolică, de Datarie şi de Penitenţiaria Apostolică. Examinează apoi cu toată rigurozitatea şi severitatea persoanele propuse pentru ocuparea scaunelor episcopale, iar pe episcopii rezidenţi la Roma îi obligă să se întoarcă în propriile dieceze. Astfel, din 113 episcopi câţi erau în Cetatea Eternă în 1556, după trei ani au rămas doar 12. Atenţiei şi măsurilor sale nu le scapă nici acei călugări de pe teritoriul statului papal care trăiau mai mult în afara mănăstirilor. Toţi sunt obligaţi să reintre în convente. Cei ce nu se conformează sunt privaţi de toate beneficiile şi funcţiile, iar cei recalcitranţi sunt trimişi la vâslele navelor papale sau în închisoare. 

După moartea sa, rigurozitatea excesivă de care dăduse dovadă a declanşat un val de revoltă ce va lua forme violente: unii eretici, adevăraţi sau presupuşi, după ce vor ieşi din închisori, vor distruge unele convente ale dominicanilor ce aveau funcţii importante în Inchiziţie. 
A treia perioadă (sesiunile XVIII-XXV): 18 ianuarie 1562-4 decembrie 1563 

Pentru a depăşi tensiunea lăsată de antecesorul său, noul ales, papa Pius al IV-lea (1559-1565), se întoarce la linia moderată a lui Paul al III-lea şi Iuliu al III-lea. Intenţionând să dea conciliului un aspect mai ecumenic, papa îi invită şi pe unii reprezentanţi ai Bisericii Ortodoxe: Ivan al IV-lea al Moscovei, patriarhul de Alexandria, Gabriel, reprezentanţii Bisericilor protestante germane şi daneze, cei ai Bisericii Anglicane şi alţii. Nimeni dintre aceştia nu a dat curs invitaţiei sale. 

Această a treia perioadă este caracterizată de două mari crize: una generată de problema dificilă a obligaţiei la reşedinţă impusă episcopilor; a doua, de raportul dintre primatul roman şi puterea episcopilor. Printr-un compromis acceptat atât de adepţii poziţiei reformatoare şi de papă, cât şi de cei mai puţin dispuşi să aplice ad litteram reforma propusă anterior de conciliu, situaţia este deblocată, iar conciliul îşi poate relua lucrările.

Decretele conciliare se axează pe următoarele probleme:



– cine se împărtăşeşte numai cu sfânta Hostie îl primeşte pe Cristos în întregime;



– referitor la celebrarea sfintei Liturghii, se afirmă că aceasta reprezintă adevăratul sacrificiu al Crucii. Nu este admisă celebrarea în limba poporului, dar se insistă asupra „explicaţiilor” ce trebuie date referitor la celebrarea euharistică;



– sacramentul Preoţiei este prezentat în legătura sa intimă cu sacrificiul euharistic. Este afirmată sacramentalitatea ierarhiei, episcopul fiind deasupra preoţilor, lui fiindu-i încredinţate anumite funcţii deosebite (consacrarea preoţilor, administrarea sfântului Mir);



– referitor la sacramentul Căsătoriei, este reafirmată indisolubilitatea acesteia şi autoritatea Bisericii în a stabili anumite impedimente. Pentru viitor, conciliul declară invalide toate căsătoriile încheiate fără prezenţa parohului (sau a delegatului acestuia) şi a martorilor;



– sunt stabilite diferite norme referitoare la venerarea sfinţilor, a relicvelor şi la cultul icoanelor. Este stabilită apoi utilitatea indulgenţelor şi puterea Bisericii de a le acorda. O altă problemă dezbătută este cea a Purgatoriului, afirmându-se existenţa acestuia şi necesitatea sufragiilor şi a Liturghiilor pentru cei răposaţi.

Pentru viaţa Bisericii era urgentă o reformă a clerului şi a instituţiilor bisericeşti. Episcopul, parohul, şi orice cleric în general, diecezan sau regular, sunt în primul rând păstori ai sufletelor.

Pentru realizarea acestei reforme existau unele orientări fundamentale:



– eliminarea abuzurilor, prin revizuirea sistemului de beneficii şi prin înlăturarea viziunii economice legate de orice slujire sacerdotală. Finalitatea unui beneficiu este aceea de a asigura întreţinerea clericilor, şi nicidecum de a favoriza setea de avere sau simonia. Se insistă apoi pentru ca orice cleric să fie bine pregătit intelectual şi să aibă o conduită morală edificatoare. Episcopului îi revine misiunea de a vizita anual nu numai parohiile, ci şi mănăstirile de pe teritoriul său, insistând asupra corectitudinii în toate sectoarele de activitate. Ca „delegat al Scaunului Apostolic”, el are dreptul de a interveni şi în viaţa mănăstirilor;



– selecţionarea şi disciplina clerului. În baza principiului conform căruia credincioşii trebuie să fie edificaţi de viaţa păstorului, se stabilesc norme referitoare la alegerea persoanelor destinate unui beneficiu ecleziastic. În primul rând, este vizat episcopul, care nu poate fi ales dacă nu posedă anumite titluri de studii absolvite deja;


– formarea clerului şi prezenţa lui stabilă în mijlocul poporului. Pentru a avea un cler demn, este necesar ca acesta să aibă o bună pregătire intelectuală şi o viaţă morală ireproşabilă. În acest scop, este decretată înfiinţarea seminariilor diecezane. Ca modele sunt propuse Colegiul German şi Colegiul Englez, ambele din Roma. În admiterea candidaţilor la preoţie, este de preferat „pauperum...filios eligi”;


– este declarată ca obligatorie prezenţa stabilă a episcopilor în propriile dieceze, iar parohii trebuie să locuiască pe teritoriul parohiilor, îngrijindu-se în mod constant şi continuu de poporul încredinţat păstoririi lor. Această obligativitate derivă din porunca divină de a cunoaşte şi de a păstori turma lui Cristos, poruncă de la care nu se admite nici o derogare. Este precizat apoi faptul că orice preot trebuie să fie încardinat într-o dieceză (sesiunea a XXIII-a). Episcopii trebuie să celebreze sinodul diecezan anual şi să participe la cel provincial, care are loc o dată la trei ani. Toţi păstorii trebuie să se preocupe de formarea catehetică a copiilor, credincioşilor trebuie să li se explice sacramentele, iar în caz de necesitate, acestea pot fi administrate servindu-se de limba poporului;



– în ultimul decret conciliar (sesiunea a XXV-a), conciliul se întoarce asupra datoriilor păstorilor de suflete. Episcopul trebuie să fie convins că nu este chemat la o viaţă comodă, la bogăţie şi lux, ci „ad labores et sollicitudines pro gloria Dei”. Credincioşii vor fi edificaţi sufletește dacă vor constata că el nu caută „quae mundi sunt”, ci „animarum salutem”. Viaţa lui trebuie să fie moderată, simplă, sobră, umilă şi sfântă. Trebuie să renunţe la ataşamentul faţă de rude (izvorul atâtor probleme în Biserică), să nu le îmbogăţească, ci să fie plin de caritate cu cei săraci. Un capitol aparte este dedicat problemei celibatului, stabilindu-se pedepse severe împotriva tuturor acelora care îl încalcă. Tot episcopului i se cere să nu devină un slujitor al principilor, ci un „păstor şi părinte” care respectă şi tratează orice autoritate cu o iubire paternă. Conciliul nu reuşeşte prea mult în intenţia sa de a înlătura amestecul principilor în problemele Bisericii. Apoi, din cauza închiderii grăbite a conciliului, cauzată de îmbolnăvirea papei, acesta încredinţează Pontifului Roman reforma Indicelui, a Breviarului şi a Misalului, ca şi compilarea Catehismului roman. Acesta din urmă este publicat în 1556; Breviarul, în 1568, Indicele, în 1564, iar Misalul, în 1570. 

Pentru a înlătura orice dubiu referitor la validitatea decretelor promulgate în prima şi a doua perioadă conciliară, toate acestea sunt recitite şi aprobate de către toţi cei 215 participanţi în sesiunea finală din 4 decembrie 1563.

Meritul lui Pius al IV-lea constă în faptul că a continuat conciliul tridentin şi că l-a condus cu succes la sfârşit. Neobositul Borromeu a trebuit să depăşească enorme dificultăţi diplomatice, până când, în 1562, lucrările conciliului au putut fi reluate. Spre deosebire de trecut, numărul Părinţilor conciliari a fost mai mare. La sesiunea a XXI-a au participat peste 200 de prelaţi. Este emanat decretul împărtăşaniei sub ambele specii, problemă care constituise centrul conflictului cu reformatorii. Se stabileşte că laicii nu sunt obligaţi să se împărtăşească cu ambele specii, din moment ce sub fiecare specie este primit întregul sacrament, şi, prin urmare, Biserica poate prescrie o determinată formă pentru a-l primi, în timp ce persoanelor, laicilor nu le este permis să schimbe această formă după bunul lor plac. De altfel, Pius al IV-lea permisese laicilor din provinciile bisericeşti germane Mainz, Trier şi Salzburg, ca şi celor din Boemia şi Ungaria, să se împărtăşească şi din potir. Papa cedase atunci cerinţelor principilor catolici, care sperau ca astfel să înlăture unul din motivele de neînţelegere cu protestanţii, dar această concesie nu a avut succesul scontat. 
7. Poziţia istorică a Conciliului din Trento 

Conciliul se desfăşoară în plin renascentism şi umanism, găsindu-se la jumătatea drumului între Evul Mediu şi epoca modernă. Ca şi christianitas, din punct de vedere politic şi religios, Evul Mediu a luat sfârşit. Pe de altă parte, persistă încă multe dintre structurile medievale ale Bisericii: sistemul curial roman, sistemul beneficiilor, exempţiunea călugărilor, centralizarea numirii canonice a episcopilor şi altele. Rămâne Scolastica, care cunoaşte o nouă perioadă de înflorire, fiind depăşit nominalismul cu ajutorul noilor metode de studiu propuse de umanism. Educaţia creştină este promovată mai ales de colegiile iezuiţilor, unde studiile umaniste sunt orientate spre formarea omului creştin. O noutate care se impune o reprezintă exigenţa pastorală a clerului diecezan: Biserica devine „cura animarum” şi cere o bună pregătire teologică pentru toţi clericii. Se afirmă apoi libertatea şi autoritatea episcopului în propria dieceză. Pe plan teologic, se asistă la o dezvoltare a metodei pozitive pentru studiile biblice şi patristice, mult mai profundă decât metoda erudită a Iluminismului, ale cărui rădăcini trebuie căutate în Umanismul secolului al XV-lea. 
8. Importanţa Conciliului din Trento 

Închiderea lucrărilor Conciliului Tridentin
 este motivată nu numai de „suficienţa”
 clarificărilor doctrinare şi a deciziilor disciplinare ce s-au luat pe parcursul celor trei perioade, ci şi de motive financiare. Aproximativ o treime din fondurile totale erau folosite pentru conciliu. Reprezentantul papei, unul dintre cei mai buni diplomaţi, cardinalul Morone, încearcă să închidă dezbaterile, închidere ce fusese prevăzută pentru jumătatea lunii decembrie. La 1 decembrie se mai adaugă un motiv pentru închidere: de la Roma soseşte vestea că papa este grav bolnav; pentru a exclude o posibilă discutare a legislaţiei referitoare la alegerea papei (aşa cum în circumstanţe diferite se verificase la Konstanz), Morone anticipează sesiunea finală. Astfel, 199 episcopi, 7 abaţi şi 7 generali ai ordinelor religioase îşi pun semnătura pe actele conciliare. Cu salutul „Mergeţi în pace”, Morone închide conciliul. Pe 26 ianuarie 1564, papa Pius al IV-lea confirmă toate decretele fără nici o excepţie sau schimbare, conferindu-le astfel valoare de lege. 

Conciliul nu a reuşit în unul dintre scopurile sale (causa unionis), dar nu din cauza intransigenţei părinţilor conciliari, aşa cum lasă uneori să se înţeleagă unii istorici laici sau chiar catolici, ci din cauza intransigenţei protestanţilor. În mersul evenimentelor, aceştia îşi dau seama de divergenţa de fond a poziţiei lor faţă de catolicism, şi totuşi preferă să rămână în continuare pe aceleaşi poziţii. În această situaţie, Biserica nu putea accepta un compromis care ar fi însemnat o renunţare la ea însăşi. Acest insucces aparent nu micşorează importanţa conciliului. De fapt, valoarea lui nu constă în numărul participanţilor, mai mic decât al conciliilor antice sau al ultimelor două, ci în clarificarea doctrinară şi în restaurarea disciplinară. Semnificaţia sa istorică poate fi rezumată în trei puncte esenţiale: 


– conciliul a scos în evidenţă puternica capacitate de refacere a Bisericii, care a ieşit victorioasă într-o perioadă de criză foarte gravă;


– a întărit acea unitate dogmatică şi disciplinară care, chiar dacă a fost ameninţată de mai multe ori ca urmare a forţelor centrifuge ale galicanismului şi ale altor fenomene înrudite, iese în evidenţă mai ales dacă este comparată cu evoluţia opusă, deşi contemporană, a curentelor protestante; 


– în sfârşit, a deschis o nouă epocă în istoria Bisericii şi, într-un oarecare sens, i-a determinat trăsăturile esenţiale din secolul al XVI-lea până în zilele noastre.

Din puct de vedere dogmatic, decretele tridentine au dat un răspuns autentic, clar şi definitiv afirmaţiilor Reformei. Conciliul şi-a propus în special să transmită şi să înveţe doctrina catolică şi, simultan, să condamne şi să anatemizeze principalele erori ale ereticilor timpului, aşa cum de altfel, în mod efectiv a condamnat, anatemizat şi definit. După publicarea bulei Exurge (1520), nu se vedea clar care sunt erorile lui Luther, fie pentru că ele puteau fi amestecate cu tezele ortodoxe, fie pentru că, în anii următori, Luther a continuat să precizeze şi să clarifice gândirea sa, prin urmare, lumea catolică aşteptând un răspuns definitiv de la un conciliu ecumenic. Era necesară o condamnare a erorilor şi o expunere pozitivă a doctrinei catolice, care să slujească drept normă preoţilor şi credincioşilor. Conciliul a răspuns acestei aşteptări prin condamnările expuse în canoane şi prin expunerea pozitivă a capitolelor sale; şi unele şi celelalte au slujit ca bază pentru catehismele post-tridentine. 

Teologii tridentini, chiar dacă erau formaţi la şcoala teologiei scolastice tradiţionale, în mod deliberat au folosit rar şi cu precauţie termenii scolastici; au voit să expună doar doctrina comună întregii Biserici, bazându-se, în primul rând, pe Scriptură şi pe sfinţii Părinţi. În acest sens, Tridentinul este mai apropiat de conciliile din antichitate decât de cele medievale. Evident, în perioadele succesive se vor ivi multe aspecte problematice pe care conciliul nu le-a abordat (discuţiile asupra naturii harului eficace, diferitele teze despre procesul intim al justificării justificatio, în care se confruntă tomiştii şi moliniştii, atriţioniştii şi contriţioniştii; apoi discuţiile, care au durat până în timpurile noastre şi care nu s-au încheiat încă, referitoare la raporturile dintre papalitate şi episcopat). Conciliul nu reprezintă un final absolut, invincibil, ca şi cum doctrina catolică ar fi ajuns atunci la forma sa definitivă, perfectă; de asemenea, el nu constituie o ruptură cu tradiţia antică şi medievală, aşa cum se plânge Leibniz într-o scrisoare trimisă lui Bossuet în anul 1693
. Tridentinul este mai degrabă un moment în evoluţia continuă a Bisericii, care nu refuză trecutul, ci îl perfecţionează.

Fiind respins individualismul protestant, se afirmă medierea necesară a Bisericii, Trupul Mistic al lui Cristos şi, totodată, organism juridic, în care elementul mistic şi invizibil se uneşte, se sprijină şi se exprimă prin elementul juridic, care îşi are prima afirmare în ierarhia stabilită de Cristos, ce diferenţiază şi subordonează laicii episcopatului, chiar dacă toţi sunt uniţi prin demnitatea comună a preoţiei bazate pe botez. Această Biserică juridico-mistică este păstrătoarea şi interpreta Cuvântului revelat, care se menţine viu prin Magisteriul bisericesc şi este izvorul ordinar al harului prin sacramente, har care are o valoare obiectivă şi o eficacitate intrinsecă, independente de corectitudinea subiectivă a celui care conferă sacramentele.

Fiind refuzată unilateralitatea protestantă, se afirmă necesitatea, în procesul care duce la justificare, atât a harului, cât şi a cooperării noastre, prin credinţă şi fapte, păstrând echilibrul între pelagianism şi semipelagianism, pe de o parte, şi concepţia care atribuie totul harului, pe de altă parte. Respingând pesimismul protestant, se declară că omul este infectat de păcatul originar, însă, în acelaşi timp, se reafirmă că natura nu este total coruptă şi că liberul arbitru este numai slăbit; se subliniază caracterul real, ontologic al justificării, intima transformare a sufletului, afirmându-se, implicit, conformitatea ordinii subiective cu cea obiectivă („nu numai că suntem consideraţi, dar suntem în mod efectiv drepţi”); se face distincţie între păcat şi concupiscenţă, se accentuează eficacitatea harului care face posibilă observarea poruncilor. Pe baza unor astfel de afirmaţii se putea fundamenta un optimism prudent referitor la om, departe de exaltarea Renaşterii şi de teza luterană a „concupiscenţei invincibile”.

Dintre toate decretele tridentine, cu siguranţă cel mai important este cel referitor la justificare, ce trebuie inclus între cele mai valoroase documente din toate textele Magisteriului bisericesc; sub anumite aspecte, datorită sobrietăţii, clarităţii şi eficacităţii, este asemănător cu Tomus ad Flavianum al papei Leon cel Mare. Lui i se alătură decretul despre jertfa sfintei Liturghii, primit de părinţii conciliari printr-un acord unanim, aproape niciodată obţinut cu atâta uşurinţă. Urmând obişnuita linie tridentină, de a uni două aspecte aparent opuse, el confirmă caracterul sacrifical al sfintei Liturghii, însă, totodată, aminteşte că adevăratul şi unicul sacrificiu al Noului Testament este cel al Crucii.

Din punct de vedere disciplinar, conciliul a dat un impuls puternic vieţii religioase a Bisericii. Esenţialul reformei este cuprins în proiectul redactat de Morone şi de Paleotti în timpul verii, aprobat substanţial în toamna anului 1563. Este vorba despre un compromis între tendinţele Curiei romane (potrivnică suprimării tuturor uzanţelor în vigoare şi dornică să îşi păstreze propriile puteri, dar conştientă, în acelaşi timp, de imposibilitatea practică de a elimina unele abuzuri atâta timp cât durau structurile sociale, economice şi politice pe care se bazau) şi postulatele radicale ale multor naţiuni; în esenţă, este vorba despre o tentativă de mediere între forţele centralizatoare şi cele centrifuge. Întreaga reformă se inspiră din principiul: Salus animarum, suprema lex esto. „Cura animarum”, acestea sunt cuvintele cheie repetate cu insistenţă în decretul de reformă din 3 martie 1547; este „leitmotivul” reformei tridentine. Misiunea esenţială a Bisericii este mântuirea sufletelor, nu dezvoltarea artelor şi a valorilor umane, şi cu atât mai puţin realizarea economică a unor privilegiaţi. 

În evul mediu, datorită influenţei dreptului german, între cele două elemente din care consta beneficiul bisericesc (oficiul sacru şi dreptul de a percepe rentele anexate oficiului, destinate susţinerii celui care îndeplineşte misiunea sacră), cel de-al doilea a căpătat o preponderenţă zdrobitoare asupra primului. În consecinţă, episcopii, abaţii şi parohii încredinţau deseori altora grija pastorală ce le revenea, ocupându-se de alte interese pământeşti; în schimb, îşi reţineau rentele oficiului pentru care erau titulari, iar cei care îi substituiau trebuiau să se mulţumească cu o mică parte din rentă. 

Tridentinul inversează situaţia, restituind oficiului sacru preponderenţa şi demnitatea sa: dreptul de a percepe un anumit venit reprezintă o consecinţă cu totul secundară grijii pastorale, deşi nu poate fi separat de ea. În fiecare dieceză, primul şi cel mai important susţinător al activităţii pastorale este episcopul, căruia conciliul îi restituie demnitatea autentică. Matteo Giberti, episcop de Verona († 1543), care a reformat dieceza sa, întemeind şi primele seminarii, devine modelul ce inspiră decretele reformei. Acelaşi ideal este propus în aceşti ani de Bartolomeu de Martyribus, arhiepiscop de Braga (Portugalia), unul dintre părinţii conciliari, în lucrarea sa Stimulus pastorum. Din acest principiu fundamental derivă atât obligativitatea reşedinţei, cât şi interzicerea cumulării de beneficii. O importanţă deosebită este acordată şi formării viitorilor clerici, stabilindu-se întemeierea unui seminar în fiecare dieceză (sesiunea a XXIII-a, canonul XVIII din 15 iulie 1563). Se deliniază o metodă în formarea candidaţilor la preoţie, „a-i educa din punct de vedere religios şi a-i forma în ştiinţele bisericeşti”, şi se doreşte apoi ca la starea preoţească să fie ridicaţi atât cei săraci, cât şi cei bogaţi. Desigur, nu a fost uşor să se ajungă la un acord asupra deciziilor care cereau renunţarea la propriile privilegii; aceasta presupunea o mentalitate complet diferită faţă de cea dominantă până atunci în rândul clericilor. Din această cauză, discuţiile asupra reformei au fost tot la fel de aprinse ca şi cele cu caracter dogmatic. Aşa cum observă Hubert Jedin, „pentru omul secolului al XX-lea, nici un eveniment din istoria Conciliului din Trento nu este mai greu de înţeles decât lupta pentru obligativitatea reşedinţei episcopilor şi parohilor, luptă care a început în timpul primei perioade şi care s-a încheiat abia în timpul celei de-a treia perioade”
.

Pentru ca legile tridentine să fie aplicate, era necesar ca statele catolice să îşi dea consimţământul, ceea ce s-a întâmplat doar după multe tratative. Ulterior, majoritatea statelor nu au avut rezerve, însă Spania a primit decretele cu clauza „păstrându-se drepturile regale”, iar Franţa a acceptat decretele dogmatice, nu şi pe cele ale reformei. 

La 2 august 1564, Pius al IV-lea constituie o comisie de cardinali pentru autentica interpretare a decretelor. Un merit deosebit în actualizarea reformei îl au cei trei succesori ai săi.
Sfântul Pius al V-lea (1566-1572) s-a remarcat atât prin rigoarea inflexibilă în lupta împotriva ereziei (82 de procese ale Inchiziţiei numai la Veneţia), cât şi prin zelul în iniţiativele sale pozitive (reforma Breviarului şi a Misalului, vizitatori apostolici în statul pontifical şi la Neapole...). Trimite tuturor episcopilor o ediţie oficială a decretelor conciliului. Acestea ajung şi în teritoriile Lumii Noi, în America, Asia şi Africa. 
Grigore al XIII-lea (1572-1585) este important nu atât pentru sprijinul politic acordat suveranilor catolici, cât mai ales prin contribuţia pe care a avut-o la înfiinţarea şi dezvoltarea a numeroase seminarii, în special la Roma, şi prin orientarea eccleziastică dată nunţiaturilor, devenite instrumente ale reformei. El a înfiinţat Seminarul Roman, din care s-a format celebra universitate ce îi poartă numele, Universitatea Pontificală Gregoriana. 
Sixt al V-lea (1585-1590) a dat un nou impuls reformei prin restructurarea administraţiei centrale a Bisericii, încredinţată celor 15 congregaţii, şi prin obligativitatea vizitei ad limina a episcopilor. Însă, prin noua orientare a conducerii bisericeşti, se punea în pericol acea colaborare dintre episcopi şi papă, între centru şi periferie, ceea ce asigurase,de altfel succesul conciliului. Cu toate acestea, nu se poate nega faptul că centralizarea constituia metoda cea mai eficace în faţa puterii enorme a statelor absolutiste.

După închiderea conciliului, se observă însă o slăbire a elanului iniţial şi o accentuare a orientării conservatoare. Aplicarea decretelor devine mai slabă. Conciliile provinciale sunt extrem de rare şi însăşi Curia romană nu le-a mai promovat din teama unor ingerinţe ale puterii civile. A fost tolerat cumulul de beneficii, mai ales în Germania, unde interesele Bisericii păreau să se identifice cu cele ale casei de Bavaria. Aici, la sfârşitul secolului al XVI-lea, Ernest, fiul ducelui de Bavaria, Albert, a reuşit să obţină diecezele de Hildesheim, Liege, Köln, Paderborn şi Münster. Au rămas şi s-au înmulţit comendele (uzufructul unui beneficiu ecleziastic cât timp este vacant) şi nu au putut fi eliminate decât în mică parte abuzurile din mănăstirile feminine. Foarte încet şi târziu (în unele locuri chiar în secolul al XVIII-lea), diecezele s-au decis să întemeieze un seminar propriu. Trebuie evitat însă anacronismul judecăţilor prea negative şi ţinut cont de faptul că progresul ulterior al Bisericii a fost posibil şi datorită caracterului (contribuţiei) etapei precedente
.

Atât prin durata, cât şi prin importanţa sa pentru viaţa internă a Bisericii, Conciliul din Trento a depăşit toate celelalte concilii ecumenice. Chiar dacă nu a obţinut ceea ce îşi propusese la început, şi anume readucerea protestanţilor în sânul Bisericii, el va ajunge totuşi mult mai departe decât intenţionase. În primul rând, a adus un plus de claritate în multe probleme de credinţă. De acum înainte, oricine s-ar fi putut găsi în faţa întrebării dacă intenţionează să rămână catolic sau nu. Nu mai era posibilă nici o comodă neutralitate şi nimeni nu îşi mai putea fabrica singur propriile convingeri. Documentele tridentine se prezentau cu o profunzime religioasă atât de mare şi o teologie atît de solidă, încât era evident pentru toţi că nu mai era cazul să se vorbească despre o decadenţă spirituală în Biserică. Din timpul marii Scolastici a sfinţilor Toma şi Bonaventura nu se mai făcuseră niciodată paşi atât de mari în doctrina dogmatică a Bisericii. Conciliul din Trento a întărit încrederea catolicilor în ierarhia şi în Magisterul Bisericii. 

Pe încrederea în organizarea ierarhică şi sacramentală a Bisericii se bazează şi toate decretele de reformă. Conciliul stabileşte că episcopii trebuie să fie stabili în locul unde îşi desfăşoară ministerul lor, şi în acest loc ei se bucură de toată libertatea necesară. Conciliul recomandă convocarea de sinoade diecezane şi provinciale frecvente, pretinde o alegere şi o educare adecvată a clerului şi tratează pe larg demnitatea serviciului divin. Reformele conciliare sunt în primul rând cu scop pastoral, astfel încît poate fi definit ca şi «conciliul pastoralei sacramentelor». De asemenea, sunt promovate ordinele călugăreşti: dintotdeauna, respectul faţă de starea călugărească a reprezentat distinctivul unei mentalităţi cu adevărat catolice. La Trento, mulţi teologi eminenţi erau membri ai unui ordin călugăresc, în special dominicani, din rândul cărora făceau parte şi mulţi episcopi prezenţi aici.

Conciliul a prezenat inovaţii radicale în sistemul beneficiilor bisericeşti. Vechile „practici financiare” cum erau expectantiae, decadenţele, aproprierile, atît de negative încă din timpurile de la Avignon, au trebuit să dispară cu totul. Alte practici au suferit reforme energice şi s-a interzis cumularea beneficiilor, care de altfel nu mai era posibilă ca urmare a obligaţiei la reşedinţă. Papa ştia foarte bine că atât el cât şi Curia romană pierdeau prin aceste măsuri o bună parte din intrările lor.

Pe de altă parte, ar fi greşit să se afirme că acest conciliu a schimbat în totalitate viaţa religioasă a Bisericii, introducând în cursul său un spirit complet diferit de cel existent înainte. A adus un plus de claritate, a purificat, a dat curaj şi a întărit simţul de responsabilitate, dar nu a produs un nou model de sfânt. Nici nu era necesar. Trento reprezintă o piatră de hotar în viaţa Bisericii, nu o schimbare bruscă sau o ruptură. 

capitolul al xvI-lea
SFÂNTUL IGNAŢIU DE LOYOLA. 

SOCIETATEA LUI ISUS

Introducere 

Ordinul cel mai inovator şi cel mai activ în toate sferele de activitate ale Reformei catolice este cel fondat de Ignaţiu de Loyola (1491-1556), Societatea lui Isus. Alături de carisma fondatorului, ordinul este marcat de experienţa şi idealul omului renascentist al Spaniei regilor catolici şi a lui Carol al V-lea; primeşte orientarea intelectuală a Parisului anilor ’20 şi ’30, ani plini de tensiuni şi întrebări de natură religioasă şi intelectuală. În timpul Romei papale a lui Paul al III-lea şi Iuliu al III-lea, chiar de la înfiinţare, Societatea lui Isus (SJ) îşi asumă din plin orientarea de reformă internă şi externă propusă şi promovată de Conciliul din Trento.
Vom încerca o analiză a personalității sfântului Ignaţiu de Loyola, scopul ordinului pe care l-a fondat, structura acestuia, formarea membrilor săi. De asemenea, se va insista asupra unor aspecte caracteristice Societăţii lui Isus, aşa cum sunt centralizarea conducerii ordinului şi marea mobilitate a acestuia. Vom prezenta şi unele aspecte ale dezvoltării Societăţii lui Isus, aşa cum sunt creşterea numerică, modul de acţiune, capacitatea sa de adaptare la noile culturi din ţările de misiune. În fine, se va încerca identificarea cauzelor care au dus la suprimarea ordinului şi consecinţele acesteia în diferite ţări (Portugalia, Franţa şi Spania).
1. Personalitatea sfântului Ignaţiu de Loyola 

Ignaţiu de Loyola era un tânăr gentilom plin de ideal cavaleresc, dotat cu o psihologie tipic bască, profundă şi constantă. Din punct de vedere moral, nu este mult diferit de ceilalţi tineri: arţăgos, uneori chiar violent, liber în relaţiile cu tinerele. Spre vârsta de 30 de ani, harul divin îl „loveşte” în urma unei bătălii împotriva francezilor, la Pamplona (20 mai 1521). Este rănit grav şi, în lunga-i convalescenţă, tânărul Ignaţiu reflectează adânc asupra sensului vieţii, decizându-se să îşi pună toate forţele în slujirea lui Cristos. În fond, rămâne acelaşi cavaler de mai înainte. Acum însă, ia ca model de cavalerism pe sfinţii consacraţi total slujirii lui Cristos, slujire ce se realizează prin cucerirea sufletelor şi realizarea Împărăţiei lui Cristos Domnul.
Rezultatele primelor sale tentative apostolice la Manresa, Ierusalim şi Barcelona îl conving că trebuie să se pregătească intelectual. Studiază la Alcalà (1526-1527), apoi la Paris (1528-1535). Aici, unii colegi de studiu sunt cuceriţi de idealul său apostolic. Împreună cu ei, la 15 august 1534, depune primele voturi în biserica de pe Montmartre: sărăcia, curăţia, ascultarea şi apostolatul sub conducerea directă a Vicarului lui Cristos, Suveranul Pontif. Acest din urmă vot însemna practic angajarea totală în planul de reformă a Bisericii, ca şi în activitatea misionară pe continent şi în noile teritorii de peste ocean.

Decişi să fondeze un ordin religios, Ignaţiu împreună cu colegii săi redactează Formula Instituti, carta fundamentală aprobată de Paul al III-lea prin bula „Regimini militantis”  (1540) şi de Iuliu al III-lea (1550). 

2. Scopul ordinului 



Scopul ordinului este articulat astfel:


– apărarea şi răspândirea credinţei;


– angajarea pentru progresul spiritual al credincioşilor, prin folosirea tuturor formelor de propunere a Cuvântului lui Dumnezeu (predică, exerciţii spirituale, predarea catehismului, învăţământ, administrarea sacramentelor, asistenţa spirituală şi materială în spitale, închisori etc.);


– operele caritative.

Întreaga muncă apostolică este adusă „lui Cristos şi Bisericii, sub conducerea pontifului roman, vicarul lui Cristos pe pământ”. Pentru realizarea acestui scop, erau necesare anumite condiţii:


– centralizarea Ordinului, deoarece acesta este în slujba directă a papei;


– mobilitatea tuturor membrilor, exclusă fiind orice piedică ce putea proveni şi din unele structuri religioase deja codificate (de exemplu, corul canonic);


– capacitatea de adaptare la situaţii, locuri şi culturi diferite, contrastante chiar.

Din aceste exigenţe caracteristice derivă noutatea structurală a ordinului şi formarea membrilor săi, forţa şi succesul obţinut deja de la primii paşi. 

3. Structura internă 

Ordinul era structurat astfel:


– persoanele cu voturi solemne depun cele trei voturi obişnuite şi un al patrulea, de ascultare faţă de papă, fundamental pentru ordin;


– coadiutorii spirituali: sunt preoţii acceptaţi în ordin pentru a-i ajuta pe primii în ministerul spiritual; aceştia depun doar voturile simple;


– coadiutorii temporali – „fraţii”, folosiţi pentru activităţile domestice şi tehnice, cu voturi simple. 

4. Formarea şi acceptarea în ordin 

Pregătirea era foarte lungă şi diferită de cea a tuturor celorlalte ordine precedente. Sunt stabiliţi doi ani de noviciat, la sfârşitul cărora se depun voturile simple, ce sunt perpetue. Urmează perioada de pregătire filosofică, teologică şi o a treia fază de pregătire specială (care nu este pentru toţi) pentru cei ce vor depune voturi solemne, ca şi o pregătire tehnică pentru Fraţi. Numai după consacrarea sacerdotală şi după al „treilea an de probă” (pentru preoţi şi fraţi), se depun voturile ultime, solemne sau simple.

O particularitate se găseşte în votul de sărăcie: casele celor cu profesiunea solemnă nu aveau venituri fixe, trebuind astfel să trăiască din pomană. La fel, serviciile lor (în special în domeniul învăţământului) erau gratuite. Aceasta până la suprimarea ordinului, în 1773. După reînfiinţare (1814), învăţământul nu a mai fost gratuit din cauza lipsei de fonduri. 

5. Centralizarea conducerii 

Capitlul general îi alege pe viaţă pe superiorul general şi pe asistenţii acestuia. În cadrul acestui capitlu sunt emanate legi valabile pentru întreg ordinul, însă conducerea este în mâinile generalului, care îi numeşte pe provinciali şi pe superiorii caselor majore, şi tot el dă nulla osta numirilor făcute de provinciali pentru superiorii caselor mai mici. Generalul deţine ample facultăţi de conducere. De asemenea, şi superiorii locali au o largă libertate de a lua decizii, însă între superiorul general şi aceştia din urmă există o continuă şi strânsă legătură menţinută prin scrisori. Chiar şi fiecare iezuit, în propria sferă de activitate, se bucură de o libertate foarte mare şi de facultăţi utile muncii pe care o desfăşoară. 

6. Mobilitatea apostolică 

Sunt evitate toate normele tradiţionale care îl leagă pe iezuit de un loc anume sau de practici comunitare: Breviarul în comun şi Liturghiile cântate, parohiile (nu fără excepţii, mai ales în zilele noastre), o haină specifică, toate acestea pentru ca el să fie liber de a merge oriunde l-ar trimite papa sau superiorii săi. Iezuitul trebuie să ştie să trăiască chiar şi singur, în diaspora. În consecinţă, erau prescrise lungi perioade de formare, iar candidaţii erau supuşi la numeroase probe. 

Aceste particularităţi au trezit perplexităţi şi opoziţii din partea altor ordine. Paul al IV-lea şi Pius al V-lea au impus obligativitatea rugăciunii Breviarului, însă succesorii lor au abrogat-o. În Spania, s-a încercat apoi o transformare a conducerii „monarhice” în una capitulară, însă papii au reconfirmat constituţiile ordinului şi în acest punct.

Încă de la început, apostolatul iezuiţilor a îmbrăţişat toate dimensiunile şi aspectele vieţii Bisericii în plină reformă. Pentru reforma internă a Bisericii, apostolatul desfăşurat de iezuiţi este mai activ în rândul clerului diecezan. Sunt promovate exerciţiile spirituale şi direcţiunea spirituală, mai ales în colegiile şi seminariile naţiunilor lovite de reforma protestantă (colegiul german, englez, irlandez, scoţian, rus, rutean etc.). În rândul poporului, activitatea lor se axează pe formarea conştiinţelor prin predică, catehism, lecţii de religie şi misiuni populare, de la care nu este exclus nimeni. În domeniul educaţiei, demne de menţionat sunt colegiile, între care se remarcă Colegiul Roman, fondat în 1551, şi care, după doi ani, va deveni universitate (Universitatea Pontificală Gregoriana). În 1600 existau 245 de colegii; în 1626, numărul lor crescuse la 444. Astfel, ordinul devine prima forţă intelectuală şi educaţională a Bisericii; el elaborează o pedagogie proprie formulată în Ratio studiorum.

În cadrul activităţii misionare în teritoriile nou descoperite (Asia, Africa şi America), succesele Societăţii lui Isus s-au datorat mai ales metodei adaptării teoretizată de fondatorul său: iezuiţii foloseau metode diferite în activitatea lor din cadrul diferitelor naţiuni şi culturi: o anumită metodă în cadrul civilizaţiei şi culturii evoluate, mature, cum era cea a Indiei ori Chinei, şi o altă metodă în încreştinarea populaţiilor guarană sau a celei indios din America Latină, în cazul acestora din urmă folosind metoda reducţiunilor. 

7. Recunoaşterea Societăţii lui Isus 
Termenul de reformă catolică pentru această epocă nu poate fi disociat de intensa activitate pe care ordinul sfântului Ignaţiu de Loyola (1491-1556) a desfăşurat-o în acest sens. Recunoaşterea Societăţii lui Isus din partea papei Paul al III-lea, la 27 septembrie 1540, marchează una dintre datele principale din istoria Bisericii. De origine bască, Ignaţiu de Loyola (Don Iñigo) a fost grav rănit în anul 1521 de către francezi, în timpul asediului de la Pamplona. În timpul perioadei petrecute în convalescenţă, a citit cărţi de pietate certozină (Viaţa lui Isus de Ludolfo de Saxonia) şi a trăit o puternică experienţă de convertire. În singurătatea din Manresa, şi-a descoperit identitatea spirituală şi mistică (Cartea Exerciţiilor).  În anul 1523 l-a întâlnit, în treacăt, pe papa Adrian al VI-lea. Cu toate că era în vârstă de treizeci de ani, se supune cu autodisciplină riguroasă curriculum-ului formal de studii al timpului său. În anul 1534, în Montmartre, la Paris, depune împreună cu colegii săi, Francisc Xaveriu, Lainez, Salmeron, Bobadilla, Rodriguez e Fabro, primele voturi religioase. Aşa cum nici pentru Sf. Dominic nu fusese clar de la început că lupta împotriva eterodoxiei va fi scopul fondării ordinului său, nici pentru Ignaţiu nu este încă bine conturat, şi pentru început depune votul de castitate şi de sărăcie, adăugându-l pe acela de a se duce în pelerinaj la Ierusalim şi de a lucra pentru mântuirea sufletelor. Diferite circumstanţe îl reţin în Italia, până când Ignaţiu, printr-o cerere oficială transmisă de cardinalul Contarini la 3 septembrie 1539, îi cere papei Paul al III-lea să aprobe înfiinţarea noii fundaţii. O mare noutate era faptul că pe lângă voturile de sărăcie, castitate şi ascultare, era adăugat şi un al patrulea vot, de ascultare faţă de papă. Societatea lui Isus va fi aprobată la 27 septembrie 1540 prin documentul pontifical Regimini militantis eccesiae.  

Supunerea totală faţă de Biserica ierarhic organizată şi faţă de papalitate a fost pusă la grea încercare sub Paul al VI-lea. Papa dorea ca Societatea să se conformeze ordinelor tradiţionale ale clerului (de exemplu, în ceea ce privea obligaţia rugăciunii breviarului în corul comun, viaţa fraternă în comunitate, îmbrăcămintea religioasă, claustrarea etc.). Din această cauză, Ignaţiu va simţi o anumită obstaculare a activităţii pe care ordinul său o desfăşura, din partea autorităţii supreme a Bisericii Catolice, deşi, încă din 1534, Pietro Canisio (1521- 1597) lucra în teritoriile din cadrul Imperiului ca un al doilea „apostol al Germaniei”, iar din 1542, Francisc Xaveriu (1502-1552) ca un „al doilea Paul” în India. Prin intensa lor activitate pastorală, catehetică, misionară, culturală şi diplomatică, iezuiţii vor contribui într-un mod într-adevăr decisiv la renaştera şi reformarea catolicismului, punând o stavilă împotriva avansării protestantismului, readucând multe teritorii în cadrul Bisericii Catolice şi deschizând noi orizonturi pentru activitaea misionară din Asia şi America. 
8. Trăsături spirituale ale Societăţii lui Isus 

1. Slujirea în lume şi a lumii: iezuitul nu a purtat iniţial o haină religioasă proprie. Orice „mijloc modern” (ştiinţele profane, arhitectura, retorica, literatura, corespondenţa, teatrul, muzica, politica) trebuie să servească răspândirii Împărăţiei lui Dumnezeu: „Omnia ad maiorem Dei gloriam”. Un lung curriculum de studii era considerat ca fiind indispensabil pentru predicare. Iezuiţii au integrat umanismul Evului Modern în propagatio fidei. Duşmanii lor i-au acuzat de susţinere a faptului că „scopul scuză mijloacele”, ei folosind orice mijloc pentru obţinerea rezultatelor maxime în predicarea Evangheliei, mentalitate caracteristică Evului Modern începând de la Machiavelli. Pentru iezuiţi, votul sărăciei nu era un scop în sine (vezi colegiile). Ei acţionau şi potrivit „principiului multiplicator”, în măsura în care, chiar cu riscul de a neglija îngrijirea săracilor, priveau, în mod intenţionat, la clasele politice conducătoare, cu scopul de a-şi asigura posibilitatea desfăşurării ulterioare a activităţii lor, bucurându-se de sprijinul asigurat în prealabil de aceştia. 
2. „Actio in contemplatione”: Ignaţiu îi îndeamnă cu stăruinţă pe membrii ordinului său să meargă constant cu prezenţa lui Dumnezeu în inimi în mijlocul activităţilor cotidiene. Această mistică a vieţii active nu era ceva complet nou în istoria spiritualităţii (conform Bernardo de Chiaravalle), însă, sub aspectul accentuării teoretice, ea reprezenta ceva inedit. 
3. Idealul apostolului itinerant: în interesul predicii, iezuitul nu trebuia să aibă o locuinţă fixă nicăieri. Mereu disponibil, gata pentru datorie, trebuia să fie capabil să persevereze în disciplina religioasă, fără protecţia unei vieţi obişnuite. 

4. „Elogiul” Bisericii (introducere la Cartea Exerciţiilor) devine un principiu spiritual şi teologic. El corespunde unei anumite concepţii despre Biserică, care deşi este condiţionată de păcatele existente în interiorul ei, creştinul, în ciuda acestei realităţi, ştie că este condusă de Duhul Sfânt. În spiritualitatea sfântului Ignaţiu (la fel ca şi în cazul sfântului Francisc de Assisi), nu se întâlneşte doar o mistică abstractă a lumii, ci şi o mistică mult mai concretă a Bisericii şi a rolului său. În această înţelegere a Bisericii îşi găseşte fundamentul spiritual cel de-al patrulea vot. 
5. „Supunerea oarbă” a iezuiţilor a fost sprijinită de o surprinzătoare practică a responsabilităţii personale, de exploatarea calităţilor individuale şi a libertăţii spirituale. Ordinul iezuiţilor şi-a făcut apariţia în istorie atunci când teologia mediatoare şi conciliatoare era de-acum la sfârşit  cu liantul său lingvistic, adică limba latină, când dialogurile religioase dăduseră greş, când, o dată cu Calvin, pătrunsese în protestantism un moment peste măsură de militant, când creştinătatea părea deja efectiv împărţită pentru totdeauna în două tabere adverse. Iezuiţii au personificat destinul creştinătăţii din 1555 până în 1648. Împinşi de nevoi, ei „au pus mâna pe spadă pentru a muri de spadă”. Cu ajutorul primului absolutism, au salvat Biserica catolică, şi din cauza absolutismului târziu al puterilor catolice, au fost suprimaţi (1773, toleraţi numai de Prusia calvină şi Rusia ortodoxă). Ignaţiu a salvat vechea Biserică  pentru faptul că a reuşit să unească, în manieră singulară, nova et vetera: fervoarea şi senzualitatea primului baroc şi sensibilitatea, mentalitatea riguroasă şi îndreptată către un scop precis, acceptarea întregii realităţi omeneşti, contemplaţia disciplinată, viaţa, metodica de rugăciune, interioritatea tradiţiei pioase, activismul Evului Modern şi patrimoniul experienţei monastice. El a fost certozin şi „conquistador” apostolic în acelaşi timp.  

9. Creşterea numerică a Societăţii lui Isus şi succesul apostolic 
Pot fi determinate mai multe cauze ale creşterii numerice ale iezuiţilor. Aceştia erau preoţi „reformaţi”, cu o viaţă interioară profundă şi bine pregătiţi intelectual, fiind caracterizaţi de un mare entuziasm şi de un spirit de iniţiativă tipic renascentist. Mai precis, doi sunt factorii care explică succesul SJ încă de la începuturile sale:


– aprecierea oricărei valori, individuale sau colective, morale, intelectuale sau generice, culturale, existente atât în membrii ordinului, cât şi în populaţiile cu care vin în contact;


– adaptarea flexibilă la diversele situaţii, la diferitele culturi prezente atât pe continentul european, cât şi pe noile continente. Cultura păgână este utilizată pentru gloria şi cultul adevăratului Dumnezeu. În China, activitatea misionară începe de la vârfurile societăţii, pentru a coborî apoi la straturile cele mai de jos ale populaţiei. În India, activitatea misionară analizează sistemul religios şi social al castelor şi se adaptează acestuia. În America Latină, misionarii încearcă să îi salveze pe indios, folosind metoda reducţiunilor, prin care aceştia sunt scoşi din situaţia lor de sclavie şi primitivism, pentru a fi educaţi prin metode atât de avansate încât fac din ei oameni competitivi chiar în raport cu mulţi europeni. Este demn de remarcat faptul că aceştia reuşesc să facă un salt impresionant peste secole, învăţând muzica, artele, artizanatul, iar limba lor, guaran, devine de acum o limbă literară, care, în bună măsură, e cunoscută astăzi tocmai datorită metodei adaptării folosită de iezuiţi.

Prin toate aceste caracteristici, SJ se prezintă ca fiind ordinul timpurilor moderne: disciplinat şi dinamic, flexibil şi profund spiritual, fidel Bisericii şi deschis oricărei valori, cu metode pastorale de avangardă. Din nefericire, cu trecerea timpului, flexibilitatea şi adaptabilitatea iniţială nu au mai ţinut pasul cu progresul cultural european, ceea ce, cel puţin din punct de vedere pedagogic, a reprezentat o stagnare şi o slăbire a elanului şi a carismei iniţiale a ordinului. 

10. Societatea lui Isus după moartea fondatorului 

 Primele dificultăţi 

Noutăţile introduse de sfântul Ignaţiu în ordin au stârnit imediat reacţii contrare. După moartea sa, Paul al IV-lea stabileşte ca toţi iezuiţii să recite oficiul divin (rugăciunea Breviarului) în cor, însă, la moartea papei, dispoziţia a fost revocată. Ea va fi reactualizată de Pius al V-lea şi abrogată apoi definitiv la moartea pontifului. Ordinul este combătut de teologul dominican Melchior Cano (sunt invocate motive teologice, dar şi ca urmare a temperamentului și caracterului său) şi de unii teologi de la Sorbona. Însă dificultăţile cu care se confruntă iezuiţii vin nu numai din afară, ci şi din interiorul ordinului. Aici se formează curând două tendinţe, una favorabilă vieţii mai mult contemplative, înclinată să prelungească timpul de rugăciune prescris de regulă; alta, mai fidelă literei constituţiilor, adversară prelungirii rugăciunii, spre a avea mai mult timp pentru apostolat. S-a ajuns la un compromis, impunându-se o oră de meditaţie pentru toţi. Prepozitul general Claudio Acquaviva, care conduce ordinul 35 de ani (sfârşitul secolului al XVI-lea şi începutul celui următor), stabileşte cu grijă şi clarviziune multe aspecte ale conducerii şi vieţii noii instituţii. Deşi conducerea sa a stabilit un echilibru între cele două tendinţe, probabil că el a favorizat elementul juridic în defavoarea celui carismatic, împiedicând astfel elanul şi fervoarea iniţială. 

Activitatea Societăţii lui Isus 

Este recunoscut meritul iezuiţilor în evanghelizarea teritoriilor nou descoperite (America, India, Japonia şi China). Datorită metodei adaptării la cultura locală, activitatea lor în China a avut un deosebit succes 
. Rezultatele promiţătoare pe care le au aici vor fi grav compromise de conflictul asupra „riturilor chineze”, în care Curia Romană şi diferiţi papi au condamnat tocmai metoda adaptării la cultura şi civilizaţia locală
, metodă care se dovedise a fi atât de eficientă
. În Europa, activitatea lor apostolică îmbrăţişează toate sectoarele de viaţă ale Bisericii. În rândul clerului diecezan, iezuiţii sunt prezenţi cu exerciţiile lor spirituale, cu direcţiunea spirituală a preoţilor şi a viitorilor preoţi, în colegii şi seminarii. Importantă este contribuţia lor mai ales pentru acele naţiuni lovite grav de reforma protestantă. În Roma, desfăşoară o fructuoasă activitate în diferite colegii: german, englez, irlandez, scoţian, rus, rutean etc. De asemenea, sunt prezenţi în diferite seminarii şi colegii din întreaga Europă. 

La început, programul de învăţământ (învăţământ mai ales de grad mediu) şi educativ din şcolile şi colegiile lor era orientat mai ales spre formarea viitorilor iezuiţi. Curând, însă, vor fi acceptate şi persoane (numărul acestora va creşte vertiginos) care nu intenţionau să îmbrăţişeze viaţa consacrată iezuită. Învăţământul era gratuit şi se îndrepta în special, chiar dacă nu exclusiv, spre familiile nobile şi medii ca situaţie materială. Această formă de apostolat s-a dezvoltat foarte mult, făcând din iezuiţi ordinul didactico-pedagogic cel mai important al timpului
. Ei elaborează şi o pedagogie proprie, formulată în Ratio Studiorum Societatis Iesu. Accentul este pus pe învăţarea limbilor latină şi greacă, învăţate ca limbi vii, şi nu după scheme aride logico-gramaticale. Pe lângă limbile clasice, se studia cu plăcere matematica şi filosofia, iar pentru disciplinele pozitive se acordă puţin spaţiu, de exemplu pentru istorie şi geografie (pentru ele se dădeau indicii sumare în mod ocazional, în explicarea diferiţilor autori latini şi greci), iar limba naţională era aproape trecută cu vederea
. 

Acest sistem scolastic a avut meritul de a forma mintea copiilor şi tinerilor, prin familiarizarea cu clasicii literaturii greceşti şi latine, cu marii filosofi antici şi medievali, pentru gustul frumosului, pentru raţionamentul concis, fără a se preocupa de noţionism; evident, întreg programul de învăţământ trebuia să fie pătruns de principii creştine. Aşa cum Toma d’Aquino l-a „încreştinat” pe Aristotel, tot la fel, SJ a încercat o cunoaştere şi acceptare a tuturor acelor valori care contribuie la formarea corectă a minţii şi la edificarea sufletului. În realitate, iezuiţii nu au reuşit întotdeauna să evite un anumit formalism abstract. În Discursul asupra Metodei, Descartes, fost elev al şcolilor iezuite, critică forma de învăţământ a timpului, indirect şi pe cea iezuită, adică formalismul abstract în care aceasta căzuse. Oricum, aceste colegii iezuite au contribuit mult la progresul intelectual şi spiritual al Bisericii
 în special, şi al Europei în general. Fideli sfântului Toma d’Aquino, iezuiţii vor contribui la înnoirea scolasticii, în dogmatică promovând molinismul
, iar în morală, probabilismul (între rigorism şi laxism se lasă un anumit spaţiu de decizie libertăţii umane: lex dubia non obligat). Din punct de vedere al contrareformei, SJ se angajează cu toate forţele în apostolat cu metodele convingerii, ale dialogului cu protestanţii, ale discuţiilor, predicilor şi scrierilor teologice controversiste, toate acestea având un exponent de frunte în sfântul Robert Bellarmin (1542-1621), cardinal şi doctor al Bisericii, fost elev al renumitului Colegiu Roman
. În activitatea pastorală, iezuiţii se remarcă prin misiunile populare, prin predica adresată diferitelor clase, săraci şi bogaţi, în exerciţiile spirituale, în mărturisire şi în direcţiunea spirituală. Din rândul iezuiţilor nu au lipsit nici confesori ai principilor, ca preotul La Chaise, confesorul lui Ludovic al XIV-lea. Deseori, misiunea lor devenea ingrată şi plină de pericole. În faţa imperativelor morale creştine şi încercând să evite răul mai mare, uneori ei ajung la compromisuri periculoase cu propria conştiinţă şi cu aceea a celor pe care îi conduceau sufleteşte.

Între cauzele principale ale succesului ordinului
 pot fi notate grija deosebită faţă de persoana umană, promovarea tuturor valorilor şi capacităţilor sale intelectuale, volitive şi creative. În linie cu magistralul decret despre justificare al Conciliului tridentin, iezuiţii menţin un optimism sănătos şi echilibrat referitor la om. Ei nu promovează nici pesimismul protestant sau jansenist, ce susţinea decăderea totală a naturii umane, şi nici exaltarea umanistă şi renascentistă, care considera omul ca fiind bun şi corect din natură; afirmă, în schimb, că, alături de harul divin, în procesul justificării sunt necesare colaborarea şi efortul uman.  
Acuze împotriva iezuiţilor 

Este foarte cunoscut astăzi că iezuiţii au fost un semn de contradicţie
. Gioberti, care a adunat în cele cinci volume ale lucrării sale, Gesuita Moderno, toate criticile şi acuzele aduse împotriva ordinului, este doar un nume din lunga bibliografie anti-iezuită, ce cuprinde personaje importante, uneori personalităţi de marcă ale Bisericii, ca Pascal, dar şi anticlericali declaraţi, ca J. Michelet şi E. Quinet. Chiar dacă s-ar lăsa să cadă anumite afirmaţii care apar imediat ca ridicole (iezuiţii sunt vinovaţi de asasinarea lui Henric al IV-lea, regele Franţei, l-au otrăvit pe Clement al XIV-lea, învaţă că scopul scuză mijloacele), alte critici nasc şi mai mare perplexitate. În realitate, unele acuze sunt îndreptate nu atât împotriva Societăţii în sine, cât mai ales împotriva moralei numită adesea iezuită, dar care ar trebui să se numească mai degrabă a sfântului Alfons de Liguori: beatificarea sfântului, canonizarea şi proclamarea sa ca doctor al Bisericii confirmă implicit doctrina comună urmată de iezuiţi în practica lor pastorală. Nu din întâmplare Pius al VIII-lea a voit ca decretul asupra eroicităţii virtuţilor sfântului Alfons de Ligouri să fie citit în biserica lui Isus din Roma. 

Mai serioase sunt alte acuze. Se pune întrebarea dacă Societatea, la început un puternic element inovator, nu s-a transformat cu timpul într-o forţă net conservatoare; dacă nu cumva a apărat un anumit juridicism; dacă nu cumva a identificat uneori binele Bisericii cu victoria unui regim politic conservator, absolutist (mai ales în secolul al XIX-lea, în lupta dintre catolicii liberali şi intransigenţi, în care iezuiţii au dat de mai multe ori impresia de condamnare a democraţiei şi că susţin absolutismul cu sabia). Nu au lipsit excesele în doctrina moraliştilor din secolul al XVII-lea, care au provocat pe bună dreptate indignarea lui Pascal din Scrisorile provinciale: împinşi de intenţia de a salva tot ceea ce intrinsec nu este rău, unii moralişti din Societatea lui Isus treceau cu uşurinţă din probabilism în cazuistică, din cazuistică în laxism, sfârşind prin a apăra teze cu totul îndepărtate de adevăratul sens evanghelic. Este suficient a fi amintit preotul Étienne Bauny (1564-1649), autorul lucrării Somme des péchés qui se commettent en tous états, de leurs conditions et qualités, en quelles occurences ils sont mortels ou véniels, et en quelle façon le confesseur doit interroger son pénitent (Paris 1630), lucrare pusă la Index, şi tezele, condamnate de Biserică
, care adesea sunt identice cu cele raportate de Pascal, dat fiind faptul că depind de un izvor comun. Chiar dacă este fals că laxismul e o doctrină comună tuturor iezuiţilor, mai fals decât faptul că acesta ar fi fost susţinut numai de iezuiţi, nu se poate nega că această tendinţă demonstrează o anumită înrudire cu acea mentalitate proprie iezuiţilor, care încerca să salveze tot ceea ce nu este rău în mod intrinsec, mentalitate ce nu era scutită de pericole. 

Observaţii asemănătoare se pot face cu privire la pedagogia Societăţii lui Isus, uneori prea încrezătoare în mijloacele umane; însăşi ascetica iezuită nu a păstrat întotdeauna echilibrul corect între natură şi har, înclinând uneori în mod periculos spre poziţii învecinate cu un oarecare semipelagianism. Nu au lipsit interferenţe necuvenite în politică, din partea confesorilor de la curte, ca şi a superiorilor Societăţii, care tindeau să uite sărăcia şi umilinţa evanghelică. De asemenea, se poate discuta până la ce punct iezuiţii au arătat totdeauna ascultare faţă de decretele Sfântului Scaun în problema riturilor chineze şi malabarice, la care îi obligau constituţiile ordinului: problema rămâne încă deschisă. S-ar putea continua în analiza lipsurilor şi vinelor iezuiţilor: un anumit exclusivism, care a cauzat deseori conflicte cu episcopii şi cu şcolile conduse de clerul diecezan sau regular; un anumit formalism şi o oarecare ipocrizie; lipsa de toleranţă în a combate doctrine care nu erau încă condamnate de Biserică (foarte dură a fost în secolul al XIX-lea polemica dintre iezuiţi şi rosminiani, care a trecut adesea peste limitele impuse de caritate, probabil mai mult din partea iezuiţilor decât din partea adversarilor lor), acel triumfalism care apare în Imago primi saeculi Societatis Iesu, o apologie a istoriei ordinului în primii o sută de ani de viaţă, de înţeles numai în cadrul baroc al epocii. Întreg acest complex de comportamente şi tendinţe îşi are fundamentul în însăşi natura Societăţii, în caracteristicile Bisericii post-tridentine, în limitele intrinseci naturii umane care întotdeauna şi oriunde uneşte binele cu răul.  

11. Suprimarea Societăţii lui Isus 

Cauzele suprimării
În cele două secole de existenţă, Societatea lui Isus (SJ) întâlnise destui adversari, dintre care cei mai înverşunaţi au fost janseniştii, ce vedeau în molinismul şi probabilismul ordinului probe evidente de laxism teologic şi moral. Un alt motiv de ostilitate trebuie văzut în atitudinea misionarilor iezuiţi din Extremul Orient în a admite anumite obiceiuri şi rituri proprii chinezilor şi indienilor, care, în ochii Curiei romane şi a multor clerici, era considerată o idolatrie flagrantă, total incompatibilă cu religia creştină. Papa Benedict al XIV-lea s-a arătat de mai multe ori complet nemulţumit faţă de atitudinea conciliantă a misionarilor de a nu respinge cu hotărâre aceste „rituri” din viaţa noilor convertiţi. În bula de condamnare a riturilor, din 1742, papa vorbeşte de inoboedientes et capitosi homines, expresie prin care, cu multă probabilitate, intenţionează să se refere tocmai la iezuiţi
. Un alt motiv al ostilităţii se găseşte în cercurile intelectuale europene, unde mulţi laici şi clerici nu vedeau cu ochi buni „monopolul” educativ al ordinului, fapt prin care SJ devenise, într-adevăr, prima forţă a Bisericii în domeniul ştiinţific şi pedagogic.

Trebuie totuşi precizat că aceste ostilităţi şi polemici nu ar fi putut cauza în nici un fel o suprimare a ordinului, dacă nu ar fi intrat în acţiune şi alţi factori, alte persoane, principi, oameni politici şi capete încoronate care, într-adevăr, puteau decide soarta ordinului. În special trebuie analizată atitudinea casei domnitoare a Bourbonilor. Aceasta, influenţată de miniştri pătrunşi de spiritul iluminist anticreştin şi anticatolic, va lupta până la suprimarea totală a iezuiţilor. 
Portugalia 
În 1750, indienii reducţiunilor iezuite din Paraguay se ridică împotriva puterii spaniole. Revolta acestora vine în urma tratatului semnat între Spania şi Portugalia, prin care Spania primeşte de la Portugalia o parte din zona de pe malul stâng al râului Rio de la Plata, cedând în schimb un teritoriu de pe malul drept, teritoriu pe care se găseau multe dintre reducţiunile iezuiţilor spanioli. Nevoind să intre sub stăpânirea portughezilor, indigenii, cu toată opoziţia misionarilor, recurg la forţa armelor (1754), bineînţeles fără nici o şansă de victorie. Forţele ostile ordinului nu scapă ocazia de a le aduce misionarilor acuza de instigatori la revoltă. 

Nu după mult timp, în Portugalia ajunge prim ministru al regelui Iosif I Emanuel, marchizul de Pombal, un om politic de excepţie care intenţionează să ridice ţara din declinul în care se afla. Pentru a-şi atinge scopul, Pombal, condus de ideile despotismului iluminat, limitează multe dintre drepturile şi privilegiile nobilimii şi ale clerului. Evenimentele petrecute în reducţiuni, ca şi influenţa iezuiţilor la curtea regală i se păreau nu numai exagerate, ci şi periculoase pentru siguranţa şi prosperitatea ţării. Din aceste motive, la care se adaugă spiritul său iluminist, ca şi caracterul intransigent ce îl caracteriza, e determinat să îşi extindă controlul asupra Bisericii, în special asupra SJ. În 1758, Pombal cere şi obţine de la papa Benedict al XIV-lea ca să fie supusă vizitei apostolice a patriarhului de Lisabona, cardinalul Saldanha. Imediat, acesta interzice tuturor iezuiţilor să mai predice şi să mai spovedească. Anul următor, are loc un complot împotriva regelui, iar vinovaţi sunt găsiţi tot iezuiţii. Le sunt confiscate toate bunurile, şi cu toată opoziţia lui Clement al XIII-lea, toţi iezuiţii ce nu erau portughezi sunt alungaţi atât din ţară, cât şi din colonii şi debarcaţi pe teritoriul Statului pontifical. Ca să se dea un aspect de legalitate acestor măsuri despotice, li se intentează mai multe procese sumare, în urma cărora 81 de iezuiţi sunt condamnaţi la moarte pentru acuzele de înaltă trădare şi erezie. 
Franţa 

Activitatea educativă, pastorală şi ştiinţifică a SJ a fost criticată şi combătută de jansenişti, iluminişti şi mulţi membri ai guvernului francez. Printre cei mai înverşunaţi adversari se găseau ministrul Choiseul şi marchiza de Pompadour, ce se bucura de graţiile (amoroase) lui Ludovic al XV-lea. În colonia franceză Martinica, economul SJ, părintele Lavallette, ajunge la faliment. Aceasta nu atât din cauza incapacităţii sale administrative sau a dorinţei de înavuţire, cât mai ales pentru că Franţa îşi golise visteriile în urma războiului cu Anglia (1756-1763). Economul este scos din ordin, şi, contrar deciziei magistraturii, SJ cere deschiderea unui proces, refuzând să plătească datoriile acumulate de Lavallette. Parlamentul din Paris, în schimb, confirmă condamnarea fostului iezuit şi îşi arogă dreptul de a examina constituţiile ordinului. Urmează alte abuzuri: acelaşi parlament condamnă diferite scrieri ale iezuiţilor, interzice intrarea în ordin a altor novici şi le limitează dreptul de a avea şcoli şi de a preda. Împotriva forţelor ostile, atât episcopatul francez, cât şi regele încearcă să salveze SJ. Acesta din urmă propune un compromis: crearea unei ramuri autonome supuse unui vicar cu drepturi speciale. Împotriva propunerii sale, papa Clement al XIII-lea protestează: sint ut sunt, aut non sint. În august 1762, atât parlamentul parizian, cât şi alte parlamente declară suprimarea SJ. Iezuiţii sunt declaraţi ca duşmani ai statului, deoarece nu respectă libertăţile galicane şi sunt împotriva autorităţii episcopilor. Pentru a mai putea rămâne în ţară, iezuiţilor li se cere să iasă din ordin, să accepte articolele galicane şi să renunţe la orice relaţie cu foştii lor superiori. Incapabil să reziste parlamentului, în 1764 regele ratifică decretele acestuia. În anul următor, prin bula Apostolicum pascendi munus, papa condamnă acuzele aduse SJ şi scoate în evidenţă meritele pe care le acumulase aceasta de-a lungul secolelor. Poziţia sa trezeşte în ambientul politic şi în cel al filosofilor un nou val de represiune, care, de acum înainte, începe să lovească şi în alte ordine religioase. 
Spania 

Lupta împotriva iezuiţilor ia aici forme dramatice şi total lipsite de demnitate. În noaptea dintre 2 şi 3 aprilie 1767, toate casele iezuiţilor sunt încercuite de soldaţi. Membrii societăţii sunt prinşi, îmbarcaţi şi trimişi pe mare spre portul din apropierea Romei, Civitavecchia. Planul era cunoscut în detaliu de regele Carol al III-lea, care însă, prin formule diplomatice şi abile, reuşeşte să evite orice explicaţie pentru cele întâmplate. Totuşi, motivele acestei manevre nocturne şi ale urmărilor ei pot fi recunoscute fără mare dificultate în activitatea miniştrilor Aranda şi Campomanes, presiunile superiorului augustinienilor, Vazquez, ca şi în dorinţa de a imita statele mai înaintate. Pe lângă aceste motive, Spania catolică era considerată o ţară ce doreşte să rămână în obscurantism, şi aceasta din cauza iezuiţilor. Franţa, cu moda perucilor şi a tricornului de curând introdusă, reprezenta modelul de avangardă, iar poporul spaniol oscilează între aceste noutăţi de suprafaţă şi dragostea şi stima faţă de iezuiţi. Manevrele guvernului şi propaganda puse la cale de duşmanii ordinului creează opinia că ei sunt responsabilii pentru regresul economic al ţării şi, în general, pentru orice se întâmplă rău pe pământul spaniol. 

Între timp, Clement al XIII-lea nu vrea să îi accepte pe iezuiţi pe teritoriul statului pontifical, gest prin care intenţionează să îi arate lui Carol al III-lea că este total contrar deciziei sale. Nefericiţii expulzaţi se retrag atunci în Corsica; un an mai târziu, când insula este cedată Franţei, sunt primiţi pe teritoriul pontifical. Tot în acest timp, iezuiţii sunt alungaţi din Malta, Neapole, Parma şi Piacenza. Din iniţiativa Spaniei, în ianuarie 1769, papei îi este prezentată cererea oficială de suprimare a SJ, dar la numai câteva zile, doborât de durere şi griji, acesta moare. 

Suprimarea ordinului 
În lungul conclav care urmează (trei luni), principala problematică dezbătută a fost soarta ordinului. În urma presiunilor Spaniei, cardinalii se decid asupra persoanei lui Lorenzo Ganganelli, un franciscan rezervat şi puţin ambiguu care trezea anumite speranţe în cele două partide opuse, pro şi contra SJ. Dornic să îşi câştige adversarii şi să salveze ordinul, Clement al XIV-lea încearcă calea compromisului. Totuşi, deja în timpul conclavului, declarase că un papă, respectând normele canonice şi ţinând cont în acelaşi timp de situaţiile create, are tot dreptul şi toată autoritatea să suprime SJ. Puţin orientate în a-şi alege colaboratorii, îndepărtându-se de cardinali şi episcopi, curţile bourbonice aveau destule motive să vadă în el pe cel ce va suprima ordinul. La câteva săptămâni de la alegere, noul pontif promite ambasadorului Franţei, cardinalul Bernis, că va suprima ordinul. Aceeaşi declaraţie o face şi regelui, într-o scrisoare din 25 septembrie, iar pe 30 noiembrie, îi promite acelaşi lucru lui Carol al III-lea. În pofida acestor declaraţii, timp de 3 ani, papa nu ia decizia definitivă, ci doar măsuri parţiale sau provizorii împotriva ordinului. Superiorul general al ordinului, blândul şi piosul Lorenzo Ricci, interpretează toate acestea ca o măsură extremă de a salva SJ. 

În iulie 1772, soseşte la Roma noul ambasador spaniol Moñino, care, împreună cu cardinalul Bernis, îl determină pe papă să ia decizia definitivă şi supremă. Trebuie adăugat că Bernis îl ameninţase pe papă că, în cazul în care nu va suprima ordinul, va decide suprimarea tuturor ordinelor religioase din Franţa. După numeroase şi lungi audienţe, pe 29 noiembrie, papa cere să fie pregătit documentul de suprimare. Unul dintre cei mai înverşunaţi adversari ai iezuiţilor, Zelada, bazându-se pe o schemă pregătită de Moñino, elaborează un text, acesta fiind gata, în liniile esenţiale, în luna ianuarie a anului următor. Pe 21 iulie 1773, Clement al XIV-lea semnează scrisoarea pontificală Dominus ac Redemptor, prin care SJ încetează să mai existe. Amintind acuzele aduse ordinului, papa îşi justifică decizia pe motivul că, atâta timp cât acesta mai există, nu poate fi pace şi înţelegere şi nici membrii înşişi ai Societăţii nu mai pot desfăşura o activitate folositoare Bisericii; aceasta le va fi posibilă numai în afara ordinului. 

Pe 16 august, toate casele iezuiţilor din Roma sunt încercuite de soldaţi. Ricci este închis la Sant’Angelo, unde i se înscenează un proces, la care însă se renunţă repede, dată fiind inconsistenţa faptelor. În septembrie 1774, moare Clement al XIV-lea, iar după un an, în închisoare, moare şi Ricci. Pe patul de moarte, declară încă o dată atât nevinovăţia sa, cât şi cea a ordinului. Se cere menţionat faptul că ţarina Ecaterina a Rusiei a refuzat să aplice decizia de suprimare a iezuiţilor, permiţând astfel supravieţuirea unui mic grup de iezuiţi polonezi, care formează puntea de legătură între 1773 şi 1814, când Pius al VII-lea, prin documentul pontifical Sollicitudo omnium Ecclesiarum, restabileşte ordinul. 
Consecinţele suprimării 

Suprimarea SJ a reprezentat o gravă şi umilitoare înfrângere a Bisericii şi a papalităţii din partea forţelor politice iluministe. Consecinţele au fost resimţite atât în Europa, cât şi în ţările de misiuni, unde ordinul desfăşurase o activitate edificatoare. Ceea ce rămâne încă de clarificat este figura şi atitudinea lui Clement al XIV-lea. Referitor la decizia sa, părerile istoricilor sunt împărţite. Considerând însă întreg complexul de situaţii, se poate afirma că papa s-a arătat slab în faţa presiunilor curţilor bourbonice şi ale iluminiştilor. În această situaţie, pentru a salva ordinul ar fi fost nevoie de un alt Grigore al VII-lea. Totuşi, privind retrospectiv lucrurile, se poate afirma că Providenţa divină i-a salvat pe iezuiţi de la suferinţe mult mai mari, dat fiind faptul că, dacă nu ar fi fost suprimaţi, Revoluţia franceză i-ar fi considerat fără îndoială duşmanii cei mai de temut ai idealurilor sale. Suprimarea SJ reprezintă primul act al unei mari drame; al doilea îl constituie suprimarea tuturor ordinelor în timpul Revoluţiei Franceze; al treilea, arestarea lui Pius al VI-lea de către soldaţii lui Napoleon Bonaparte (10 iulie 1809), căreia îi urmează deportarea şi închiderea sa la Fontainebleau, până în 1814.

Această prevedere, suprimarea Societăţii lui Isus, a avut consecinţe grave atât în Europa, cât şi în misiunile de peste mări, lipsite de la o zi la alta de un important număr de preoţi foarte activi; pe de altă parte, trebuie amintit că misiunile au avut de suferit şi în urma Revoluţiei franceze, care practic a distrus toate ordinele, constrângându-le să înceapă de la zero activităţile lor după anul 1814. Este de asemenea admis în mod general că toate învinovăţirile reale aduse iezuiţilor nu constituiau, luate în ele însele, un motiv pentru suprimare. Desigur, iezuiţii erau şi ei tributari spiritului secolului, dar, chiar dacă ici şi acolo s-au îndepărtat poate de fervoarea primară, luaţi în ansamblu nu erau cu certitudine mai răi decât cei din alte institute religioase. Adevărata problemă, care împarte şi astăzi pe istorici, priveşte comportamentul lui Clement al XIV-lea: a acţionat oare papa cu prudenţă, sau s-a dovedit slab şi excesiv de supus? Apărătorii iezuiţilor, cum ar fi pr. Kratz, care nu consideră serioase ameninţările cu o schismă făcute de curţile bourbonice, reproşează papei atitudinea sa enigmatică şi dezinteresul său faţă de soarta victimelor, subliniază câte puteri erau încă favorabile iezuiţilor, amintesc faptul că papa Clement al XIV-lea s-a angajat cu prea mare uşurinţă, la mică distanţă de la alegerea sa, prin promisiuni explicite făcute curţilor. În schimb, susţinătorii papei consideră că nu rămânea în mod efectiv o altă soluţie posibilă, contrară voinţei Bourbonilor decişi la orice: prea puţin se putea conta pe Austria, deja infectată de febronism şi gata să cedeze din motive cu totul diferite de controversă. În acest sens, sunt amintite toate încercările de amânare făcute de papa, şi tactica, chiar dacă confuză, urmată de el pentru a evita consecinţe catastrofale. Dacă primii se bazează pe autoritatea lui Pastor, subliniind că judecata finală negativă asupra lui Clement al XIV-lea a fost formulată cu deplină conştiinţă de autorul monumentalei „Storia dei papi”, susţinătorii papei se sprijină pe unele fraze pronunţate de sf. Alfons de Liguori şi de sfântul Paul al Crucii în favoarea lui Clement al XIV-lea. În această privinţă se poate face remarca că se poate împărtăşi sau nu judecata lui Pastor, însă nu se poate da prea mare importanţă istorică câtorva cuvinte ale celor doi sfinţi care au trăit în mijlocul furtunii, pentru că delicateţea lor, preocuparea de a nu agrava dificultăţile în care se afla papa, lipsa evidentă a unei distanţe faţă de evenimente diminuiază valoarea acestor fraze.


Trebuie subliniat că circumstanţele au fost extrem de dificile. O ruptură între Biserică şi stat nu părea posibilă, iar Sfântul Scaun nu era pregătit pentru aceasta. Abia după Revoluţia franceză se vor deschide alte căi pentru Biserică, ce îi vor asigura o mai mare libertate.


Suprimarea Societăţii lui Isus trebuie inserată în contextul general al epocii; ea constituie realmente concluzia primului act al unei mari drame, care va continua cu suprimarea tuturor ordinilor religioase şi va culmina cu arestarea şi deportarea pontifului însuşi. Aceeaşi mentalitate care a promovat asaltul final al iezuiţilor v-a deschide calea spre Revoluţia franceză şi va dirija apoi loviturile sale împotriva întregii Biserici.

capitolul al xvII-lea

ÎNCEPUTURILE BISERICII PE NOILE CONTINENTE


Înainte de a prezenta începuturile Bisericii pe noile continente, trebuie menţionat faptul că cele două mari ordine cerşetoare, franciscanii şi dominicanii, au avut iniţiative misionare în afara continentului european deja din secolele XIII şi XIV, în zona munților Balcani, în regiuni din nordul Africii, printre tătari, mongoli şi chinezi, în Extremul Orient
.


Istoria Bisericii pe continentul latino-american poate fi împărţită în trei mari perioade: a. creştinătatea sub dominaţia hispanică şi portugheză (1494-1807), b. criza creştinismului hispano-portughez şi dominaţia anglo-saxonă, în timpul căreia patrund confesiunile protestante medievale sau mai noi (1807-1959), c. perioada contemporană post-conciliară, în care se afirmă un catolicism autohton, din ce în ce mai emancipat de puterea americană, dar cu propriile probleme interne şi de dependenţă economică faţă de regiunile nordice.


Colonizarea spaniolă
1. Prima perioadă. Insulele Caraibe (1492-1519) şi litoralul brazilian  
(1500-1549)
Începuturile creştinismului pe noul continent sunt strâns legate de marile descoperiri geografice, care nu stau sub semnul cuceririlor ştiinţifice ci sub cel al dorinţei de expansiune teritorială a Spaniei lui Carol al V-lea şi a tinerilor căsătoriţi Ferdinand şi Isabela ce tocmai alungaseră din teritoriile lor pe ultimii mauri musulmani. În 1492, genovezul Cristofor Columb se prezintă la regii spanioli, la Granada, pentru a le cere ajutor în proiectul său de a găsi calea spre Indiile orientale şi spre Japonia, traversând Atlanticul şi folosindu-se de o hartă a cartografului florentin Toscanelli. La data de 3 august părăseşte portul Palos cu trei nave, iar printre marinari se pare că a fost şi un preot, Pedro de Arenas, care ar fi celebrat prima Sf. Liturghie în insula San Salvador pe 12 octombrie acelaşi an. Navigatorii ajung apoi în Cuba, coboară spre Haiti şi apoi se întorc în Europa. Columb o întâlneşte pe regina Isabela în piaţa din Barcelona, aducând cu el mai mulţi localnici care cer să fie botezaţi.  O dată cu botezarea acestora în catedrala din oraş, naşă fiindu-le însăşi regina, începe o perioadă foarte importantă a activităţii misionare a Bisericii, a doua ca importanţă după cea din primul mileniu care a încreştinat popoarele Europei. În a doua calătorie peste ocean, Columb ia cu el un călugăr benedictin de la mănăstirea Montserrat, Bernard Boil, însoţit de alţi doisprezece membri. În sărbătoarea Epifaniei din anul 1494 se celebrează în Haiti o Sfântă Liturghie, iar în luna septembrie a aceluiaşi an este administrat aici şi primul sacrament al Botezului. În una dintre cele patru bule promulgate în anul 1493, Piis Fidelium, papa Alexandru al VI-lea separă puterea bisericească de cea civilă, ceea ce va permite papalităţii şi autorităţilor bisericeşti mai multă libertate în a numi şi trimite misionari în noile teritorii. Tot în acest an, la cererea regelui Ferdinand, papa trasează o linie de la polul nord la polul sud, la est de insulele Azore, stabilind ca toate teritoriile la vest de această linie să fie ale Spaniei, cu obligaţia acesteia de a se îngriji de încreştinarea băştinaşilor. Teritoriile la est de această linie îi revin Portugaliei, cu aceeaşi obligaţie a încreştinării. Prin tratatul de la Tordesillas din anul următor, cele două puteri mută această linie cu 370 de mile mai spre vest. 


Urmează alte două călătorii conduse de amiralul Columb, care lărgesc sfera teritoriilor descoperite, şi peste tot sunt aşezate steagul spaniol şi Crucea. Astfel este inaugurată colonizarea (cucerirea) spaniolă şi încreştinarea băştinaşilor. Alţi navigatori, temerari şi aventurieri îi urmează exemplul. „Pentru Dumnezeu şi pentru aur”, noua lume intră în sfera de interes a europenilor. Un imperiu mondial începe să prindă contur, iar Biserica Catolică, blocată spre est de către Islam şi ruptă de Ortodoxism, se lansează spre vest, peste ocean, într-o lume nouă, în care Evanghelia va fi adesea predicată la umbra şi sub tutela sceptrului şi a spadei puterilor laice. 


Perioada reginei Isabella (1492-1504) şi apoi cea a regelui Ferdinand (1505-1516) sunt cele în care se formează prima structură bisericească în Indii, extinzând patronatul insulelor Canare şi al Granadei asupra teritoriilor noi cucerite. O dată cu înfiinţarea în 1524 a Consiliului Indiilor, patronatul regal asupra Bisericii de peste ocean va funcţiona până în secolul al XIX-lea.  


În ceea ce priveşte activitatea misionarilor, franciscanii înfiinţează în zona Antilelor prima misiune în anul 1505, iar dominicanii în 1509. Munca acestora dă roade la nivel instituţional. Deja din anul 1504, papa Iuliu al II-lea începuse procedurile de constituire a primelor trei dieceze în Santo Domingo, Haiti şi Puerto Rico. Regele Spaniei vrea însă să aibă putere de decizie în teritoriile de misiune şi obţine dreptul de patronat asupra Indiilor prin bula Universalis Eccelesiae din 28 iulie 1508. La propunerea lui vor fi numiţi, în anul 1511, primii trei episcopi pentru insulele amintite. Junta din Burgos, din anul următor, dă dreptul regelui de a încasa zeciuială din noile teritorii. În anul 1516, cardinalul spaniol Ximenes decretează ca nici o navă să nu mai plece în Lumea Nouă fără misionari la bord. Până în 1522 au fost înfiinţate opt episcopii în zona Antilelor. 


Pe continentul sud-american, în prima etapă a colonizării şi evanghelizării sale (1500-1549), se asistă la o exploatare foarte dură a indigenilor şi la împărţirea teritoriilor între cuceritori. Triburile locale nu sunt atât de docile faţă de misionari, sunt mai războinice şi mai rebele, ceea ce duce la multe acte sângeroase din partea cuceritorilor europeni în zone ale actualei Brazilii şi nu numai. Cu tot acest climat plin de violenţe, dominicanii reuşesc să înfiinţeze o universitate la Lima în anul 1535, continuându-şi opera de evanghelizare în regatul incaşilor, predicând şi botezând până în Ecuador, iar în sud, până în Paraguay. 

2. A doua perioadă. Marile misiuni (1519-1551) şi iezuiţii în Brazilia 
(din 1549)

Hernando Cortez (1485-1547) este cuceritorul Noii Spanii, Mexicul. In 1523, ajung aici primii franciscani olandezi, urmaţi în anul următor de mai mulţi spanioli, iar după doi ani este înfiinţată o episcopie în Ciudad de Mexico. Activitatea misionarilor nu era doar strict pastorală, ci şi culturală. În scurt timp, ei reuşesc să redacteze primele dicţionare şi catehisme în limbile autohtonilor, compun gramatici, scriu cărţi de predici. Sunt înfiinţate şi diferite şcoli, după modelul european, unde indigenii învaţă tehnica artizanatului, construirea de case, poduri, fabricarea instrumentelor de uz casnic şi agricol, ţesăturile şi ceramica, creşterea animalelor, etc. Misionarii, prin toate activităţile lor, iau locul capilor lumii păgâne, promovând religios şi social populaţii care se convertesc în masă la creştinism. Este discutabil procesul de încreştinare prin care în câteva decenii primesc botezul milioane de indigeni, ceea ce face ca la sfârşitul acestui secol în Mexic să existe cinci provincii franciscane şi trei ale calugărilor dominicani. Important ca centru religios al acestei ţări este sanctuarul marian de la Guadalupe. 


În sudul continentului, la Cuzco, este înfiinţată prima dieceză în 1537, în 1541 cea de la Lima, cinci ani mai târziu o alta la Quito şi Popayan, iar după un an o alta în Paraguay. În Brazilia, de la Paraiba până la São Vicente, întâi iezuiţii conduşi de Tomé de Sousa, apoi franciscanii şi alte ordine călugăreşti au evanghelizat populaţiile de pe litoralul estic al acestor regiuni. Pe tot spaţiul cucerit de europeni începe să se formeze un nou popor, cel creştin al autohtonilor şi sclavilor negri exploataţi şi săraci, contra altui popor creştin, cel al dominatorilor. 


În anul 1521, Fernando Magellan a descoperit insulele Filipine, care intră în proprietatea Spaniei. Aici este aşezată crucea în faţa căreia stăpânii insulelor trebuie să se închine. Cine refuză este ucis. Băştinaşii se revoltă, iar Magellan este omorât într-o luptă cu aceştia. Deşi conform liniei de demarcaţie din Pacific, trasată în 1529, aceste insule aparţin Portugaliei, această ţară nu a manifestat un interes deosebit pentru ele, fapt pentru care în 1569 trec în stăpânirea Spaniei, ce le consideră un punct de plecare spre Extremul Orient. Zece ani mai târziu este înfiinţată episcopia de Manila, care la sfârşitul secolului devine arhiepiscopie cu trei episcopii sufragane. 


Cu multe sacrificii şi pierderi de vieţi, ordinele călugăreşti ale dominicanilor, franciscanilor, iezuiţilor şi augustinienilor s-au angajat în predicarea evangheliei în aceste insule către populaţia animistă care i-a primit cu multă bunăvoinţă. În jumătate de secol, populaţia devenise creştină, opunându-se doar musulmanii. Dată fiind distanţa enormă faţă de Europa, colonialiştii nu au putut exploata aceste insule aşa cum procedau în continentul american, ceea ce a permis o mai bună şi autentică evanghelizare. Aici nu a fost nici sclavie, nici muncă forţată, misionarii reuşind să îi protejeze pe băştinaşi de dorinţa de exploatare a albilor. S-a creat o legătură foarte strânsă între autohtoni şi misionari, iar această unitate le-a dat forţa de a se apăra de atacurile maurilor, cinezilor şi olandezilor ce au încercat în repetate rânduri să ocupe insulele. 


Filipinele reprezintă un caz singular în istoria misiunilor de sub dominaţia spaniolă, prin respectarea populaţiei autohtone, chiar dacă limba şi tradiţiile acesteia au fost înlocuite de limba şi cultura spaniolă catolică. Au fost înfiinţate multe şcoli şi colegii, iar în 1645 este fondată universitatea din Manila, condusă de dominicani. A fost favorizată formarea unui cler indigen, care va prelua în bună parte conducerea comunităţilor creştine. Această situaţie atât de favorabilă va decădea însă o dată cu declinul puterii coloniale spaniole.

3. A treia perioadă. Organizarea eclezială (1551-1620)


În 1551, este înfiinţată prima dieceză braziliană, San Salvador de Bahía, şi tot în acest an are loc şi primul sinod provincial latino-american la Lima. Cu trei ani mai înainte, se desfăşurase Marea Juntă prin care în teritoriile de misiune Biserica este supusă controlului statal în sistemul de patronat, cu aspectele sale pozitive în ceea ce priveşte susţinerea materială a activităţii misionare şi de organizare ecleziastică, dar şi negative prin ingerenţele ideologice, dorinţa de înavuţire şi putere a colonizatorilor care compromit misiunea genuină evanghelizatoare. Cu ajutorul statului, Biserica se organizează formându-se noi dieceze, dintre care pot fi menţionate: în Mexic, Vera Paz şi Yucatán în 1561, Charcas în Bolivia în anul 1552, Santiago de Chile în 1561, Bogotá (Colombia) în 1562, Concepción (Chile) în 1564, Córdoba del Tucumán (Argentina) în 1570, Arequipa e Trujillo (Peru) în 1577, La Paz şi Santa Cruz (Bolivia) în 1609.  


Organizarea şi consolidarea bisericească este susţinută şi de Inchiziţie care îşi înfiinţează pe noul continent primele sedii la Ciudad de Mexico, Cartagena şi Lima. Aceasta are misiunea de a veghea la păstrarea purităţii credinţei, ţinând departe pericolul protestant. În Brazilia, noua confesiune va fi prezentă însă la Rio de Janeiro şi Pernambuco, până la mijlocul secolului al XVII-lea. Adepţii lui Luther sunt mai ales în Caraibe, cu ajutorul Angliei care ocupă insula Barbados în 1625 şi Jamaica în 1655, iar la sfârşitul secolului Bahamas. Olanda ocupă Surinam în 1625 şi Curaçao în 1634. Franţa ocupă insulele Guadelupe şi Martinica în 1635, Haiti în 1659 şi Cayenne în 1664. 


În rândul poporului simplu se dezvoltă un catolicism popular ce cuprinde confraternităţi laice, opere de pietate, spitale şi instituţii de ajutor şi împrumut, asociaţii şi terţiari ai diferitelor ordine călugăreşti. Alături de aceste realităţi ecleziale, afirmarea creştinilor laici se manifestă şi pe plan socio-economic; băştinaşii şi sclavii negri se revoltă adesea, dar fără rezultat, împotriva colonizatorilor europeni şi a creolilor albi, în rândul cărora şi Biserica în structurile ei ierarhice era prezentă, devenind un instrument al puterii civile care are nevoie de ea pentru atingerea propriilor scopuri, aşa cum şi Biserica are nevoie de puterea laică pentru finalităţile ei pastorale.


4. A patra perioadă. Biserica în secolul al XVII-lea


Pentru a contracara patronatul spaniol, în 1623 papalitatea înfiinţează congregaţia De Propaganda Fidei. Tot în această perioadă, începe declinul hegemoniei puterii coloniale spaniole, afirmându-se Olanda şi apoi Anglia, iar după pacea westfalică, puterile spaniolă şi portugheză decad şi mai mult, lăsând loc lumii germanice. Pe noul continent, noua populaţie ce se formează prin metisaj între albii europeni şi autohtoni sau negrese, creolii, încep să se distanţeze de spanioli şi faţă de europeni în general, dând naştere unor dorinţe de autonomie, de emancipare care însă se vor concretiza mult mai târziu. 


Acum este perioada culturii baroce, o artă ce exprimă un spirit şi o mentalitate plină de măreţie, splendoare şi exuberanţă subiectivă şi emotivă, vizibilă în arhitectura bisericilor impunătoare, în sculpturi, altare, în arta decorativă şi în scrieri. Efervescenţa creştină şi vivacitatea ei se manifestă şi în dialogul şi tensiunile dintre diferitele ordine călugăreşti, ale franciscanilor contra dominicanilor şi ale acestora împotriva iezuiţilor şi a şcolilor lor. Controverse mai mult sau mai puţin creatoare există şi între clericii călugări şi clerul diecezan, la fel cum există o tensiune generală între Biserică şi autorităţile civile. Problemele materiale, taxele şi impozitele, drepturile religioase sau cele ale laicilor, ale ”encomenderos” sunt teme de dezbateri şi conflicte ale unei lumi latino-americane ce îşi caută identitatea şi stabilitatea. Ambele societăţi, atât cea ecleziastică cât şi cea civilă, sunt în continuu proces de îmbogăţire latifundiară şi financiară, ceea ce nemulţumeşte profund pe indigenii care se revoltă în fiecare an.


5. A cincea perioadă. Criza creştinătăţii Indiilor (secolul al XVIII-lea)

La începutul acestui secol, în Spania se declanşează războiul de succesiune dinastică; habsburgii pierd, iar pe tron urcă dinastia burbonică. După câţiva ani, Portugalia începe să depindă de Anglia. Încet, dar sigur, capitalismul şi burghezia industrială a ţărilor anglo-saxone încep să se impună, ceea ce favorizează o creştere economică şi pe noul continent, dar şi o criză profundă a acestuia.


Economic, Brazilia este marcată de exploatarea aurului, iar din punct de vedere religios devin mereu mai puternice confraternităţile laicale. În 1676, sunt înfiinţate diecezele de Olinda, Rio şi São Luis der Maranhao, ca şi arhiepiscopia de Bahia; în 1719 dieceza de Mariana iar cea de São Paulo în 1745. În această perioadă începe formarea „marii Brazilii”, care din punct de vedere religios are de suferit prin expulzarea, în 1757, a 500 de iezuiţi din dispoziţia marchizului iluminist Pombal, ceea ce înseamnă o adevărata ruptură istorică cu trecutul creştin de aici. În teritoriile spaniole, în schimb, a doua parte a secolului acesta este mai importantă pentru istoria misiunilor datorită politicii lui Carol al III-lea şi a lui Aranda în Spania, a miniştrilor Tanucci la Napoli şi Choiseul în Franţa. Expulzarea iezuiţilor în număr de circa 2 200 din America spaniolă (în 1759 din Brazilia, în 1767 din America spaniolă) a dat o lovitură de graţie şi reducţiunilor pentru indigeni, o experienţă misionară protopip, rămasă ca simbol de promovare spirituală şi umană printre indigeni. Creştinătatea locală este văzută ca o colonie de unde se încearcă a se scoate cât mai mult profit, ţinându-i pe localnicii creoli, indigeni sau negri într-o stare de sărăcie extremă. 

Bartolomeu de Las Casas (1474-1566)


Impotriva exploatării coloniale, mulţi misionari au încercat să îi sustragă pe indigeni unui regim de viaţă şi de muncă inuman, construind în Mexic un fel de localităţi monastice sau reducţiunile în Gran Chaco din Paraguay. Acest fapt nu era apreciat de proprietarii de terenuri, ceea ce a declanşat o lungă tensiune între misionari şi aceşti „encomenderos”, latifundiari. Biserica predica egalitatea tuturor raselor, şi în activităţile ei pastorale şi de promovare umană, conforme cu principiile fundamentale evanghelice, susţinea aceeaşi orientare. Unul dintre pionierii acestei lupte este dominicanul Bartolomeu de Las Casas.


În baza legilor şi dispoziţiilor regale spaniole, toţi cei ce aduceau servicii coroanei pe teritoriile Lumii Noi aveau dreptul de a percepe taxe şi impozite de la băştinaşii încredinţaţi lor pe viaţă; aveau dreptul apoi să le ceară muncă gratuită şi diferite alte servicii, transformându-i de fapt în sclavi. Noii conquistadores şi apoi encomenderos trebuiau însă să se îngrijească şi de binele lor spiritual şi material. Las Casas ajunge în Haiti în 1502 ca proprietar al unei „encomienda”. Devine preot şi va predica în Cuba printre indigeni, unde îşi dă mai bine seama de nedreptatea acestui sistem. În ultima duminică de Advent a anului 1511, ascultând în Hispañola (Haiti) predica dominicanului Antonio Montesino (martir în 1545) împotriva encomiendas, are loc în el o adevărată transformare. Renunţă la encomienda, iar apoi ajunge la curtea regală spaniolă pentru a pleda cauza indigenilor. Aici au loc celebrele dezbateri între acest apărător al drepturilor omului şi capelanul favorit al lui Carol al V-lea, umanistul şi filosoful Ioan Sepúlveda, care afirma că indigenii au un spirit subdezvoltat şi de la natură sunt sclavii altora, iar pentru civilizarea lor este permisă şi folosirea forţei. De la cardinalul Ximenes, Las Casas obţine o comisie de analiză a situaţiei, cu care se întoarce în America. Întrucât această comisie nu avea curajul să prezinte adevărata faţă a lucrurilor, se întoarce din nou în Spania prezentându-şi planul său: în locul localnicilor destinaţi exterminării în munca din mine sau pe plantaţii, propune folosirea forţei de muncă a negrilor din Africa, mai robuşti şi adaptaţi la astfel de munci. Pentru a-şi continua planul, intră în rândul dominicanilor. Va scrie şi va predica neobosit, promovând demnitatea umană şi drepturile indienilor. Memoriile sale adresate Consiliului Indiilor îl vor determina pe Carol al V-lea să promulge legi noi, Leyes Nuevas, în anul 1524. Acestea interzic sclavia şi stabilesc paritatea taxelor pentru localnici şi pentru spanioli, cerând în acelaşi timp desfiinţarea encomiendas. Las Casas, numit episcop de Chiapas în Mexic, vrea să aplice aceste legi, dar coloniştii se ridică împotriva lui. Se întoarce din nou în Spania unde îşi apără cauza în faţa împăratului Carol al V-lea. Va rămâne aici, ca şi consilier al coroanei şi apărător al indigenilor. Scrierea lui, Brevissima relación de la destrucción de las Indias, avea scopul de a-l împiedica pe rege să mai decreteze alte cuceriri în lumea nouă.


Mai târziu, se va prezenta în faţa lui Filip al II-lea pentru a apăra cauza indigenilor, pledând pentru recunoaşterea valorii culturilor acestora şi adaptarea metodelor misionare la acestea. Eforturile lui se lovesc de setea de înavuţire a coloniştilor ca şi de argumentaţia aristotelico-scolastică a filosofilor şi teologilor. Se emiteau diferite teorii referitoare la identitatea băştinaşilor, una dintre ele afirmând că ei sunt nişte fiinţe intermediare între om şi animal, şi că trebuie să stea cel puţin câteva generaţii sub dominaţia albilor pentru a putea fi consideraţi oameni sau, oricum, aduşi la un nivel acceptabil de civilizaţie. Se punea întrebarea dacă nu cumva este justificată intervenţia cu forţa împotriva lor pentru simplul fapt că erau necredincioşi. Este una dintre multele justificări prin care teologii şi juriştii europeni încercau să motiveze acţiunile puterilor coloniale în noile teritorii. Împotriva tuturor, Las Casas afirma egalitatea deplină a indienilor cu orice om şi posibilitatea de a fi încreştinaţi cu mijloace şi metode evanghelice, ca şi interzicerea oricărei intervenţii armate, cu forţa a europenilor în lumea recent descoperită. În linii generale, majoritatea misionarilor aveau aceaşi optică faţă de băştinaşi pe care o avea şi Las Casas, însă politica colonială de exploatare şi desconsiderare a indienilor a avut câştig de cauză, ceea ce nu a permis acestora să îşi formeze un cler indigen şi să pună bazele unei biserici conduse de localnici. 

Viaţa cotidiană în Indii (secolele XVII-XVIII)

Este prezentată aici viaţa cotidiană a botezaţilor din America Latină în aspectele sale creştine marcante. Trebuie precizat că populaţiile acestor teritorii formează patru mari familii. În primul rând, sunt autohtonii şi urmaşii lor, peste care s-a abătut expansiunea europeană. Un al doilea mare grup îl formează populaţiile venite mai târziu din Europa şi care au intrat în dialog şi într-un lung proces de osmoză cu autohtonii. O a treia mare grupare o formează acele populaţii venite în lumea nouă şi care, atât etnic cât şi lingvistic, nu s-au amestecat cu localnicii. În sfârşit, o a patra mare familie o formează acei autohtoni americani sau africani transportaţi peste ocean, care au reuşit să îşi păstreze fizionomia etnică. Aplicând această diviziune, se constată că Mexicul şi Peru intră în prima categorie, Brazilia şi Columbia în a doua, iar Argentina şi Uruguay în a treia. 


Conform expresiei clasice a lui Solórzano Pereyra, diferitele colonii spaniole de aici sunt «regate cu două republici». Adică există o „republică de spanioli” în oraşe, lângă care vor fi grupaţi în curând sclavii negri, şi „republica indienilor” în comunităţile de periferie, unde este adunată populaţia indigenă, pentru ca aici să fie încreştinată şi integrată în sistemul colonial prin tribut şi servicii personale, dar mai ales prin mita (schimburile de muncă) în minele ce reprezintă motorul economiei coloniale. Ambele republici au o anumită autonomie culturală şi chiar politică, în baza căreia şi catolicismul lor are contururi diferite. Însă, cu timpul, distanţele şi deosebirile dintre ele s-au micşorat ca efect al eforturilor europenilor ce au atras mâna de lucru indigenă spre propriile lor centre de muncă.


O situaţie asemănătoare este şi în teritoriile portugheze. Aici există numeroase oraşe-centre agricole cu o populaţie neagră sau indiană, mari plantaţii cu sclavi negri, ca şi „aldeamentos” (sate) cu indigeni. Intre localnici, negri şi europeni se stabilesc raporturi de durată, fapt ce se concretizează apoi în căsătoriile dintre aceştia, ceea ce dă naştere metişilor, o populaţie cu totul nouă, creştină în acelaşi timp.


Luându-se în consideraţie cele patru mari grupări de populaţie, se vor găsi în America tot atâtea tipuri de religie populară.


a. Catolicismul sincretist este tipic regiunilor unde evanghelizarea, chiar dacă a produs o adevărată transformare, a întâlnit mai multă rezistenţă, aceasta datorită solidităţii şi complexităţii tradiţiilor religioase indigene. Se întâlneşte în sudul Peru-ului, ca şi în zonele înalte din Bolivia, Mexic şi Guatemala.


b. Catolicismul metis este propriu zonelor unde evanghelizarea a întâlnit o mai mică rezistenţă. Urmare a numărului mic al populaţiei sau din cauza culturii slabe, tradiţiile indigene sau negre nu au rezistat în faţa europenilor (în Chile sau Paraguay). Un catolicism metis e întâlnit şi în regiuni puternice din punct de vedere cultural, dar unde evanghelizarea a fost mai organizată sau unde populaţia a devenit metisă (Mexic, Peru, Ecuador).


c. Catolicismul transplantat este caracteristic regiunilor continentale ocupate aproape exclusiv de emigranţii europeni veniţi în perioada colonială sau după independenţă. Emigranţii aduc cu ei vechea cultură şi catolicismul propriu. Exemple se găsesc în Uruguay, în cea mai mare parte a Argentinei şi în sudul Braziliei. E de reţinut că în ultimele două ţări a existat şi o transplantare a catolicismului italian şi german, care s-a unit cu catolicismul iberic sosit mai înainte.


d. Religii populare. America Latină este plină de astfel de religii care au avut o anumită influenţă în creştinism. Un exemplu de religie maya există în mişcarea Maria Candelaria din Chiapas, din 1712, şi căreia dominicanul Francisco de Ximénez (1722) i-a rezervat 20 de capitole din cronica sa Historia de la provincia de San Vincente de Chiapa y Guatemala. În timpurile noastre, astfel de mişcări religioase cu tendinţe de sincretism religios sau de renaştere a unor tradiţii cultural-religioase precolumbiene sunt destul de numeroase.


Sărbătoarea patronală şi pelerinajul

Datorită numeroşilor clerici diecezani sau regulari, ca şi patronatului regal care coordona totul, în secolele XVII şi XVIII viaţa bisericii din America Latină are un curs regulat, încercând să imite biserica de pe vechiul continent. Activitatea cultuală, educativă, ca şi cea caritativă sunt destul de organizate, antrenând cea mai mare parte a populaţiei. Autohtonii ce trăiesc în reducţiuni, sau cei ce muncesc pe plantaţii sau în centrele agricole sunt botezaţi, participă la liturghie cu o anumită frecvenţă, se spovedesc şi se împărtăşesc de Paşti, participă la sărbători, merg în pelerinaj la sanctuarele din regiune, primesc maslul şi sunt înmormântaţi după ritualul Bisericii, cu excepţia marilor păcătoşi publici, morţi nespovediţi.


Pentru a-i convinge să se spovedească, cu atât mai mult cu cât erau «creştini noi» negri sau indios, clerul de aici folosea şi unele măsuri care erau în vigoare şi în Europa. Spovada de Paşti era un fapt public, iar cei care nu o făceau la timpul oportun puteau fi excomunicaţi.


În cadrul vieţii creştine de aici, sărbătoarea patronală şi pelerinajul sunt «fapte sociale totale» în care se revelează omul religios – iberic, indios, negru, metis sau mulatru – al lumii coloniale.


Sărbătoarea patronală este adusă pe noul continent de misionari ca un instrument pastoral adecvat pentru o evanghelizare în masă. Dacă transmiterea credinţei creştine populaţiei indigene şi negre a rezultat destul de dificil şi lent, transmiterea riturilor a fost mult mai facilă şi mai rapidă. În cadrul sărbătorilor aveau loc obişnuitele procesiuni, ocazie cu care, alături de statuile sau icoanele lui Cristos, ale Fecioarei Maria şi ale sfinţilor, populaţiile indios îşi purtau vechile simboluri etnico-religioase
. 

Sărbătorile patronale erau organizate şi celebrate de către confraternităţi, organizaţii ale laicilor ce promovau cultul unui anumit sfânt şi solidaritatea între membri. Deoarece aceste confraternităţi devin din ce în ce mai numeroase şi mai puternice, autorităţile bisericeşti şi conciliile provinciale vor încerca în repetate rânduri să le stopeze dezvoltarea; aceasta şi pentru faptul că în rândurile lor sau imitându-le exemplul, negrii şi sclavii ar fi fost capabili să organizeze astfel de forme de solidaritate care ar fi pus în pericol raportul vasal sclav-stăpân. Însă în acest aspect al problemei, pentru fidelitatea adevărului istoric, trebuie precizat că nu atât Biserica s-a opus formării de confraternităţi ale sclavilor sau vasalilor exploataţi, cât mai mult autorităţile coloniale laice. Şi apoi, faptul că existau totuşi confraternităţi pacifice ale negrilor şi indienilor, demonstrează faptul că Biserica a promovat aceste forme de asociere, clădindu-le pe principiul evanghelic al iubirii fraterne între toţi, indiferent de rasă sau de nivelul material. În Biserică, numărul confraternităţilor era foarte mare. În 1772, existau în dieceza de Guatemala 1.963 de confraternităţi cu 145 de titluri diferite, având un capital de 390.035 pesos, 41 829 bovine şi 10.414 cai şi catâri.


Confraternităţile sunt de un real ajutor pentru activitatea misionară şi pastorală a preoţilor. Ele promovează cultul sfinţilor, practica sacramentelor, solidaritatea reciprocă şi ajutorarea bolnavilor şi săracilor. Insă este verificat şi faptul că alături de aceste aspecte creştine, indios şi negrii s-au folosit de confraternităţi pentru a reface identitatea lor etnică, ca şi pentru a continua în clandestinitate cultele lor ancestrale.


Alături de latura sa pur creştină: cinstirea lui Cristos în sfinţii săi şi mijlocirea acestora pentru cei vii şi răposaţi, ca şi comuniunea sfinţilor, sărbătoarea patronală are şi alte valenţe. Ea rupe monotonia cotidiană, iar printr-un limbaj simbolic se merge spre dimensiunile profunde ale existenţei, dând acesteia motive de a fi trăită cu un anumit optimism şi încredere. Sărbătoarea patronală scoate apoi în evidenţă persoanele importante, chiar dacă în majoritatea satelor, în afara albilor, nu există prea multe persoane care să se ridice economic sau politic deasupra celorlalţi. Există apoi un aspect economic: cu aceste ocazii se vând şi se cumpără animale, cereale şi altele. Aceste multiple funcţii ale sărbătorii explică durata ei multiseculară.


Pelerinajul corespunde tradiţiei iberice şi culturilor indigene mai dezvoltate; de exemplu, este prezent printre triburile tupí-guaranís, supuse unor migraţii periodice în căutarea unor locuri mai prielnice, mai lipsite de pericole, de duhuri rele. Într-o mărturie din 1653 se spune că în regiunile andine existau „temple somptuoase, bogate, sanctuare ale devoţiunii generale, unde mergeau în pelerinaj din toate regiunile Perului, aşa cum creştinii obişnuiesc să facă în vizitele lor”
 la Ierusalim, Roma sau Santiago de Compostela. În regiunile peruane, existau trei mari centre cultuale precolumbiene, care sunt în acelaşi timp şi locuri de pelerinaj: Cuzco, capitala incaşilor, Pachacamac şi cel de la Copacabana, pe malurile lacului Titicaca, în Bolivia.  

Important de notat în formarea locurilor creştine de pelerinaj e faptul că deseori protagoniştii sunt laici: Juan Diego la Guadalupe (Mexic), Tito Yuapanki la Copacabana şi Sebastián Quimichi la Cocharcas (Peru). Apoi, sanctuarele contribuie şi la formarea conştiinţei unei noi identităţi etnice, cea metisă, egală în faţa lui Dumnezeu cu albii spanioli. În al treilea rând, sanctuarele promovează contribuţii şi valori cultural-religioase indigene.


Atât sărbătoarea patronală, cât şi pelerinajul sunt expresii ale «devoţiunii faţă de sfinţi», devoţiune care devine fundamentală pentru creştinismul latino-american. În tradiţiile lor religioase, indios erau familiarizaţi cu intermediarii sacri care ofereau favoruri celor ce îi venerau prin rugăciuni, rituri și diferite forme de întruniri comunitare. În aceste condiţii favorabile, misionarii creştini vin aici cu o tradiţie multiseculară a venerării sfinţilor, tradiţie confirmată şi promovată de conciliul tridentin.

Sfinţii veneraţi aici sunt cei de pe bătrânul continent. Venerarea sfinţilor stabileşte între credincios şi sfânt un raport de credinţă-încredere. Sunt sfinţi patroni şi ocrotitori ai satelor, însă în primul rând sunt interlocutori şi mijlocitori ai credinciosului. Deoarece cunoştinţele teologice şi hagiografice ale acestuia sunt foarte reduse, el îi venerează cu aceeaşi intensitate şi cu o atenţie egală pe Cristos, Fecioara Maria, pe sfânta Roza, sfântul Martin etc., considerându-i pe toţi nu atât modele de viaţă, cât mai mult mijlocitori în faţa Tatălui ceresc. Atmosfera sacră ce se creează între credincios şi sfânt se exprimă apoi în miracole, sfinţii ajungând să marcheze întregul curs al existenţei creştinului. Când acesta nu îşi ţine promisiunile sau începe să umble pe căile păcatului, sfântul îl pedepseşte. Un alt aspect în acest raport credincios-sfânt este cel al promisiunii pe care o face persoana devotă. Promisiunea se face cu un scop utilitaristic (do ut des); de multe ori exprimă generozitatea şi spiritul de sacrificiu al credinciosului, de exemplu voturile religioase; de cele mai multe ori însă, promisiunea exprimă decizia credinciosului de a participa la sărbătorile şi pelerinajele în cinstea respectivilor sfinţi, în primul rând fiind pelerinajele la sanctuarele Fecioarei Maria. Mai mult decât lumea europeană, catolică şi protestantă, care îşi fundamentează din ce în ce mai mult experienţa sa religioasă şi raportul intim cu Dumnezeu în «hierofania» Scripturii şi în raportul cu „săracul, bolnavul” în care străluceşte chipul lui Cristos, creştinul Americii Latine, neştiutor de carte şi sărac la limita supravieţuirii, îl descoperă pe Dumnezeu şi îşi fundamentează raportul cu lumea sacră prin sfinţi, însoţitori de drum şi mijlocitori fideli şi devotaţi, sfinţi a căror imagine devine una mai puţin europeană şi mai mult latino-americană
. 

Colonizarea portugheză


După moartea regelui Henric Navigatorul (1460), portughezii au încercat să găsească aliaţi împotriva maurilor din Maroc. Circulând pe lângă coastele africane, trec de Capul Bunei Speranţe şi ajung apoi pe coastele occidentale ale Indiei, înfiinţând un centru la Goa în anul 1510. 


Drepturile trecute de la Armata lui Cristos la Coroana portugheză şi decizia papei Alexandru al VI-lea, ca Portugaliei să îi aparţină toate teritoriile din Orient, de la linia de demarcaţie fixată în tratatul de la Tordesillas (1494), toate acestea constituie fundamentul patronatului portughez. Coroana portugheză nu avea numai misiunea de a propovădui credinţa creştină în teritoriile nou descoperite sau în cele care vor fi descoperite pe parcurs, ci şi dreptul de a încredinţa dieceze, biserici şi beneficii persoanelor considerate ca potrivite pentru conducerea lor. În acest sens, viitorul bisericilor în coloniile portugheze se afla în mâinile statului şi astfel demnitatea de Mare Maestru al Armatei lui Cristos stă la originea absolutismului statal din teritoriile portugheze de misiune.


Cînd, în 1492, Columb a cucerit insulele „Indiilor occidentale” în numele Spaniei, caravelele portugheze aflate în căutarea Indiilor ocupaseră deja punctele cele mai importante ale coastelor africane, iar sub Bartolomeo Diaz, între 1486-1487, au ocolit „Capul Furtunilor”, pe care Ioan al II-lea (1481-1495), fericit de a-şi fi atins ţinta, l-a denumit „Capul Bunei Speranţe”. În 1498, Vasco da Gama s-a avântat de-a lungul coastelor orientale ale Africii şi de acolo, cu ajutorul piloţilor arabi, a ajuns în India. Între 1500-1501, Cabral descoperea Brazilia, iar de aici, călătorind spre extremitatea meridională a Africii, ajunge în India, ducând apoi la Lisabona prima încărcătură de aromate indiene. Astfel, monopolul arab asupra aromatelor era violat, iar o dată cu cucerirea oraşelor Ormuz, Aden şi Din, acest monopol este distrus. Accesul spre adevăratele insule ale mirodeniilor (Indonezia) se afla în posesia portughezilor încă din 1511. Cucerirea peninsulei Malacca a fost sărbătorită la Lisabona ca o victorie a creştinismului asupra islamului. Şi nu fără motiv, regii din Sumatera, Jawa, Siam şi Pegu (Birmania) intrau în acel an în relaţii de prietenie cu Portugalia.  În 1512, Negus al Abisiniei trimite la Lisabona o delegaţie pentru a încheia un acord de pace şi prietenie cu Manuel I (1495-1521).


Manuel şi-a însuşit imediat dreptul de a se ocupa de misiuni. I-a comunicat lui Alexandru al VI-lea decizia sa de a trimite preoţi diecezani şi călugări misionari în teritoriile descoperite încă din 1499. Prin bula Cum sicut maiestatis,  din 26 martie 1500, i se permite să pună toate ţinuturile de la Capul Bunei Speranţe până în India inclusiv, sub un Comisar apostolic care, asemenea marelui prior al Armatei lui Cristos, trebuie să fie învestit cu jurisdicţie cvasi-episcopală. Iuliu al II-lea a favorizat eforturile misionare, acordând avantaje spirituale Portugaliei şi oferind, de asemenea, tuturor misionarilor lui Manuel, o indulgenţă plenară. În vederea unei conduceri energice a teritoriului, care era imposibil de realizat din Portugalia, se impunea din ce în ce mai mult necesitatea creării unui episcopat peste ocean. În acest scop, Manuel a propus papei înfiinţarea episcopatului de Funchal, capitala Madeirei. Prin bula Pro excellenti praeeminentia, din 12 iunie 1514, Leon al X-lea a suprimat jurisdicţia Armatei lui Cristos, instituind dieceza de Funchal. Aceasta cuprindea toate insulele şi teritoriile cucerite, de la limitele meridionale ale Mauritaniei până în Indochina, în est, şi Brazilia, în vest. În acelaşi timp, Manuel îşi însuşea ca proprietate intangibilă toate teritoriile cucerite sau care urmau să fie cucerite. 


Această mare dieceză de Funchal va fi împărţită abia în 1534, când Funchal-ul va fi ridicat la rangul de Scaun mitropolitan, care va avea dieceze sufragane pe cele din Santiago de Cabo Verde, São Tomé, São Salvador de Angra (Azore) şi Goa. Această nouă împărţire era încă neadecvată. Goa cuprindea întreaga zonă a Capului Bunei Speranţe, până la arhipelagul Japoniei, intrând astfel în vecinătatea Imperiului colonial portughez. În orice caz, o dată cu ridicarea oraşului Goa la rangul de episcopat, era oferită posibilitatea unei dezvoltări adecvate condiţiilor locale. 


Problema motivului pentru care Portugalia a procedat cu atâta întârziere faţă de Spania în privinţa împărţirii în dieceze a teritoriilor de misiune nu îşi poate afla răspunsul în presupunerea că o zgârcenie excesivă i-ar fi determinat pe regii portughezi să acţioneze astfel. Ar putea fi considerate mai curând cauzele care provin din structura internă a imperiului colonial portughez, care crease o situaţie diferită de cea a Spaniei în teritoriile sale. Factorul cel mai important e că Portugalia avea de a face cu ţări şi state care, excluzând Africa, aveau o cultură foarte dezvoltată, şi deţineau sisteme religioase puternice. De aceea, era imposibil ca Portugalia să îşi constituie un imperiu colonial omogen şi compact, motiv pentru care s-a limitat la crearea unor baze de sprijin pentru comerţul pe care îl defăşura. Aceasta însemna că misiunile, dezvoltate numai în zona de influenţă a puterii portugheze, îşi asumau caracterul de colonie a Bisericii. Ele nu dobândiseră popoare, ci minorităţi religioase. Creştinismul a rămas o importare europeană, iar creştinii indigeni erau suspectaţi de a fi abandonat propria naţionalitate. Astfel, şi-au pierdut aproape orice putere de convingere asupra compatrioţilor de altă religie. Însă, cum Portugalia nu putea să îi înlocuiască pe suveranii indigeni, nici creştinismul nu putea să se confrunte cu religiile şi culturile indigene. Se ajungea uneori ca aviditatea negustorilor şi a coloniştilor portughezi să facă predica misionarilor greu de crezut şi uneori imposibil de primit. Chiar guvernul dădea adesea prioritate propriilor interese comerciale faţă de propovăduirea credinţei. Acest lucru este valabil mai ales pentru Africa, ce era considerată doar un punct intermediar în drumul spre Indii. Astfel, Portugalia nu depune nici un efort pentru a pătrunde mai mult în interiorul ţării, rezumându-se doar la regiunile de coastă. Chiar şi aici nu deţinea decât baze pentru sprijinirea serviciului şi a protecţiei comerţului. Diferitele nume date punctelor de pe coastă: Coasta Piperului, Costa de Fildeş, Coasta de Aur, Coasta Sclavilor, indică ceea ce portughezii aşteptau de la Africa. Traficul cel mai eficient devine acela al „fildeşului negru”, adică al sclavilor, care cu zecile de mii erau anual îmbarcaţi pentru insulele Indiei Occidentale. Faptul că şi preoţii afectaţi de mentalitatea timpului au participat la acest trafic, demonstrează în modul cel mai elocvent cât de puţin au fost conştienţi de responsabilitatea lor misionară în faţa altor popoare.


Când, spre sfârşitul secolului al XVI-lea şi începutul secolului al XVII-lea, Portugalia îşi pierde poziţia de putere mondială şi trebuie să cedeze fiecare colonie olandezilor şi englezilor, ea arată că nu mai este capabilă să satisfacă obligaţiile patronatului. Chiar şi uniunea cu Spania, care urmează extinderii dinastiei lui Aviz, şi care durează din 1580 pînă în 1640, devine o piedică pentru activitatea misionară, creând multe scaune vacante în diecezele de peste ocean şi ducând la pierderea a ceea ce fusese obţinut până atunci cu mari eforturi.

1. Africa

a. Africa occidentală

Africa occidentală, până la gurile fluviului Congo, denumită în acel timp cu numele de Guineea, din 1462 a fost încredinţată spre evanghelizare de către Pius al II-lea părinţilor franciscani sub conducerea lui Alfonso di Bolano. Din 1486, şi dominicanii lucrau în Africa occidentală, mai ales pe coasta Beninului şi, începînd din 1489, între Wolof al Senegalului şi Gambia. Nu s-au putut înregistra succese de durată decât în localităţile învecinate cu fortificaţiile portugheze. Insulele Capului Verde şi São Tomé vor deveni puncte de plecare ale tentativei misionare mereu reînnoite, motiv pentru care sunt ridicate la rangul de scaune episcopale începînd cu anul 1534.


b. Congo

În regatul Congo, descoperit în 1482 de Diego Cão, prin victoria infantelui Alfons asupra partidului păgân al fratelui său, începe o perioadă care oferă mari speranţe dezvoltării creştinismului în întregul Congo. Regele Alfons în persoană predică credinţa supuşilor săi, şi, deoarece cererile pentru misionari rămâneau fără răspuns, l-a trimis pe propriul fiu cu diverşi însoţitori la Lisabona, pentru a primi acolo formarea sacerdotală. Se pare că scrisorile lui Alfons au fost falsificate de către interpreţi sau au fost reţinute de autorităţile locale portugheze. De aceea, Alfons, nemaiputând avea încredere în vreun portughez, îi scrie lui Manuel I, prin intermediul unui student congolez, conjurându-l pe suferinţa Mântuitorului să îl ajute; în această scrisoare el îi aseamănă pe albii care se află în Africa, între aceştia intrând şi preoţii, cu iudeii care l-au răstignit pe Cristos. În sfîrşit, Alfons are consolarea de a-l primi pe fiul său Henric, care se reîntorcea ca episcop titular de Utica (1521). Bazându-se pe el, Alfons concepe diferite planuri pentru evanghelizarea regatului; cu plăcere ar fi acceptat ca São Salvador, capitala sa, să fie ridicată la rangul de dieceză; în 1534, în schimb, devine scaun episcopal São Tomé, care va primi un episcop european. Alfons a rămas complet deziluzionat de acest lucru şi se abţine să aprobe această unire. După întoarcerea sa din Europa, Henric era mereu bolnav, astfel încât tatăl său, preocupat în mod serios de el, nu voia să îl părăsească. Din acest motiv, episcopul Henric nu putea să răspundă invitaţiei de a merge la Roma pentru Conciliul Tridentin. E posibil ca în acea perioadă el să nu mai fi fost în viaţă, mai ales că începând cu 1534, lipseşte orice ştire despre el. O scrisoare de-a tatălui său se referă la el ca la o persoană decedată. Însuşi regele Alfons a murit în 1541; a trebuit să trăiască şi amara experienţă în care un preot a încercat să îl asasineze în timpul Liturghiei de Paşti. Regele Alfons din Congo reprezintă una dintre figurile cele mai tragice din istoria întâlnirii Europei cu ţările de peste mare. El a cerut pâine şi a primit pietre. Emanuel al Portugaliei a dat trimişilor săi următoarea instrucţiune: „Deşi grijile noastre caută mai întâi slava lui Dumnezeu şi mulţumirea regelui, trebuie oricum să explicaţi regelui din Congo – deoarece îi vorbiţi în numele meu – ceea ce are el de făcut pentru a umple navele noastre cu sclavi, cu fildeş şi cupru”. Patru sute de ani mai tîrziu, David Livingstone găsea pe marginea stângă a Congo-ului, la 160 de km de la gurile sale, inscripţia sculptată în piatră în care regele îşi profesa credinţa creştină şi făcea cunoscut că în regatul său se află 12 biserici, care până la o distanţă de 200 de mile de coastă, cuprind mii de supuşi ce ştiu să citească. Sub Diego, nepotul lui Alfons, au ajuns, în 1548, în Congo primii iezuiţi, care se aflau în faţa unei grup creştin foarte redus. Dojenile lor care nu îl cruţau nici măcar pe rege, l-au făcut pe acesta să se înfurie într-o aşa măsură încât să dea ordin ca toţi albii să părăsească regatul său. În acest fel, munca misionarilor nu a dat nici un rezultat, iar misiunea iezuiţilor a fost abandonată după numai şapte ani. Toate tentativele de a reîncepe au eşuat. Un grup de carmelitani spanioli şi-au pierdut viaţa într-un naufragiu, un altul a căzut în mâinilor piraţilor englezi. Un al treilea grup, care în 1584 reuşeşte să ajungă în Congo, trebuie să constate că puţinii preoţi existenţi acolo „căutau mai mult sclavi decât suflete”; în 1587, grupul se întoarce pentru a primi noi instrucţiuni. Generalul lor nu le-a mai permis să plece în Congo. În sfîrşit, Filip al II-lea, care din 1580 primise şi coroana portugheză, şi care de atunci se ocupa şi de misiunile din zona de demarcaţie portugheză, obţine ca teritoriul congolez să fie separat de dieceza São Tomé. In 1596, Clement al VIII-lea a făcut din São Salvador o dieceză sufragană Lisabonei. Dar nici această măsură nu a putut contribui la evanghelizarea Congo-ului. Dat fiind faptul că unul dintre primii episcopi, la puţin timp după ce şi-a luat în posesie dieceza, a fost asasinat, succesorii săi şi-au mutat reşedinţa la Luanda, evitând Congo.


c. Angola

Angola, explorată de portughezi încă din 1520, şi-a început raporturile cu Portugalia abia în 1558. În acest context, se va desfăşura şi organizarea unei misiuni ce a fost încredinţată de Francisc Borgia Societăţii lui Isus. Într-o scrisoare ce comunica plecarea primilor misionari, este adus la cunoştinţă că până acum Evanghelia nu a fost predicată în Angola. Însă nici acum, într-un prim moment, munca de evanghelizare nu a putut începe, deoarece misionarii iezuiţi au fost închişi sau luaţi prizonieri. Unul dintre ei a putut să se întoarcă în Portugalia pentru a reveni cu daruri destinate regelui angolez; ultimul misionar ţinut ostatic a murit în 1575, cu puţin timp înainte de sosirea noii expediţii misionare. Şi de această dată lucrurile vor merge rău. Locuitorii Angolei se apărau cu îndârjire împotriva ocupaţiei ţării. De-abia în 1581, portughezii au obţinut o victorie şi misionarii au reuşit să facă primele convertiri. În raportul anual al perioadei 1590-1591 se puteau număra deja 25.000 de creştini. În aceeaşi perioadă, guvernatorul portughez făcea cunoscut că, din 1575 până în 1591, fuseseră exportaţi din Angola 52 053 de sclavi. Nu e de mirare faptul că şi în perioada următoare nu au lipsit ştiri referitoare la răscoale sau chiar războaie. Doar în 1626, când episcopii din São Salvador au început să se stabilească la Luanda, misiunea a putut să se consolideze. 


d. Africa orientală

Veşti sigure despre o activitate misionară pe coastele Africii orientale datează abia din 1552. Preoţii care trăiau în forturile oraşelor portuare lucrau numai printre soldaţii şi negustorii portughezi. Chiar şi sfântul Francisc Xaveriu, trecând prin Mozambic în timpul călătoriei sale, a trebuit să se mulţumească predicând doar creştinilor portughezi.


În 1559, iezuiţii din Goa au aflat că un fiu al regelui din Zambezi (Inhambane) fusese botezat şi cerea misionari în numele tatălui său. Iezuiţii au acceptat misiunea, mai ales că Inhambane nu fusese încă influenţat de islamism. Ei sperau să găsească de acolo o cale de acces spre împăratul aurului din Monomotapa. Cu responsabilitatea acestei misiuni este însărcinat părintele Consalvo din Silveira. Pentru început, acesta se bucură de un mare succes în Inhambane: regele, împreună cu 400 de slujitori, primesc botezul. Chiar şi împăratul din Monomotapa e botezat în 1561, astfel încât se profilează o puternică mişcare favorabilă pătrunderii creştine. Acest lucru însă i-a alarmat pe musulmani, care începeau să îşi facă probleme în privinţa comerţului şi a influenţei pe care le deţineau. Ei au aruncat asupra misionarilor acuzaţia de spionaj şi magie, influenţându-l astfel pe împărat într-o măsură atât de mare, încât l-a spânzurat pe părintele Consalvo. Şi în Inhambane dificultăţile au devenit aşa de mari, încât misionarul rămas acolo a cerut să se întoarcă în Italia. Misiunea din Africa orientală era sortită astfel eşecului; negustorii din Mozambic, preocupaţi de comerţul lor, s-au opus continuării misiunilor în Africa orientală. În 1571, pentru a răzbuna moartea misionarului, guvernul portughez a organizat o expediţie de pedepsire care însă s-a terminat în mod tragic. Doar în 1577, unii dominicani au reluat munca misionară, fiind ajutaţi de iezuiţi cu începere din 1607. În jurul anului 1624, cele două ordine aveau aproape 20 de centre cu 45 de misionari. În 1612, teritoriul va fi desprins de Goa pentru a forma vicariatul de Mozambic cu jurisdicţie proprie. 

2. Asia

a. India

Prima perioadă misionară în India e începută de clerul secular şi ordinele călugăreşti vechi, mai ales de franciscani şi dominicani. În urma descoperitorilor şi a cuceritorilor acestor teritorii, ei au construit mănăstiri şi biserici, sau au distrus templele, înlocuindu-le cu biserici. Una dintre limitele care se opuneau efortului lor misionar o reprezenta necunoaşterea limbilor băştinaşe şi lipsa de metodă de lucru. Scopul predicării lor era botezul şi o dată realizat, misionarii plecau mai departe fără a se preocupa în mod suficient de aprofundarea învăţăturii creştine. Din punct de vedere numeric, succesele nu au lipsit, chiar dacă cifrele primei perioade sunt privite cu unele rezerve. Multe convertiri la creştinism au fost obţinute cu sabia, altele au fost cumpărate cu avantaje de ordin temporal. Astfel, în jur de 10.000-20.000 de băştinaşi au devenit creştini, deoarece se aşteptau ca portughezii să îi apere de musulmani. Până şi printre creştinii schismatici ai „Sfântului Toma” din India meridională se puteau obţine succese. În orice caz, munca misionară era destul de mult obstaculată de viaţa vicioasă a portughezilor şi de sistemul indian al castelor. Creştinii proveneau aproape în exclusivitate din straturile joase ale societăţii.


Din punct de vedere jurisdicţional, India a fost supusă, între 1506 şi 1534, unui comisar apostolic şi unui vicar general, deşi Goa fusese anexată încă din 1514 episcopiei din Funchal. 


În 1534, Goa va fi ridicată la gradul de dieceză sufragană de Funchal. Primul său episcop, Giovanni d’Albuquerque (1537-1553), s-a angajat cu toată forţa pentru organizarea mai bună a întinsei sale dieceze. Sub conducerea lui a fost fondat la Goa, în 1541, Colegiul Sfintei Credinţe pentru formarea clerului indigen, iar la Cranganore, un alt colegiu pentru creştinii Sfântului Toma. 


A doua perioadă a misiunilor începe cu pătrunderea iezuiţilor în munca misionară. Ignaţiu de Loyola, căruia regele Ioan al III-lea i-a cerut câţiva membri din ordinul său care tocmai fusese aprobat de Sfântul Părinte, a destinat pentru India pe Francisc Xaveriu (1506-1552). Paul al III-lea l-a numit legatul său şi l-a investit cu puteri depline. Francisc Xaveriu a devenit astfel apostolul Indiei şi al întregului Extrem Orient, rămânând, fără nici un dubiu, cel mai mare dintre toţi misionarii epocii moderne. 


La începutul activităţii sale – Francisc renunţase la puterile sale de legat şi se pusese la dispoziţia episcopului de Goa – el nu s-a distins de ceilalţi misionari decât prin zelul său extraordinar. Metoda sa, ca şi a lor, era cea tradiţională. Grija lui pastorală s-a manifestat mai întâi faţă de rezidenţii portughezi, a căror viaţă morală şi religioasă era foarte decăzută. Doar după aceea, Francisc Xaveriu s-a orientat spre convertirea păgânilor; a vizitat comunităţile existente deja pe coastele Paraver şi Malabar, s-a preocupat de organizarea lor, a predicat şi a botezat. În 1545, decide începerea expediţiei misionare în teritoriile coloniale portugheze. Drumul parcurs a trecut prin Cochin şi Malacca până în insulele Sulawesi şi cele înconjurătoare (Amboina = Indonezia centrală, Ternate), de unde s-a întors la Malacca, de aici îndreptându-şi atenţia spre Japonia. Ajuns în Japonia (1549-1551), el concepe proiectul de a-şi extinde activitatea şi în China. Dar pătrunderea în acel teritoriu a rămas imposibilă. Singur şi părăsit, Francisc murea în noaptea de 2-3 decembrie pe insula pietroasă din Sancian, în faţa localităţii Canton.


Meritul lui Francisc Xaveriu nu consistă în a fi deschis misiunilor epocii moderne drumurile Extremului Orient. Mult mai important pentru misiunile în cadrul popoarelor asiatice dotate cu o cultură elevată, a fost recunoaşterea faptului că misionarii trebuie să se adapteze popoarelor de diferite culturi, dacă într-adevăr vor să le convertească. Problemele referitoare la succesele sfântului, canonizat de Grigore al XV-lea în 1622, minunile sale, darul limbilor pe care l-a primit de la Dumnezeu, trebuie puse pe un plan secundar în comparaţie cu metoda folosită de sfânt. Numărul persoanelor botezate de el, între care se găseau mulţi fii din părinţi creştini, se apropie de 30.000; veştile referitoare la minuni sunt făcute cunoscute numai după moartea sa, iar scrisorile sale înfăţişează nemulţumirea lui în privinţa dificultăţilor de înţelegere a limbilor indigene. Ceea ce a făcut din el un mare misionar a fost forţa de atracţie pe care o deţinea. Exemplul şi scrisorile sale au entuziasmat mii de suflete generoase în a deveni misionari asemeni lui.


Între 1557-1558, Goa a fost ridicată la gradul de scaun mitropolitan al întregului Orient asiatic şi a primit ca sufragane diecezele de Cochin şi Malacca. Mai târziu, s-au alipit Indiei şi episcopatele de Angamale (1600) şi Mailapur (1606). Pentru practica misionară, această autonomie iniţială a Bisericii din India a căpătat o mare impotanţă, iar în numeroasele sinoade provinciale ţinute la Goa (1567, 1575, 1585, 1592, 1606) s-a militat împotriva uzului forţei şi a ingerinţei statului şi s-a recomandat o manieră mai convingătoare de convertire.


O problemă foarte dificilă apărea în privinţa creştinilor schismatici ai „Sfântului Toma”, aflaţi pe coasta Malabar, pentru a căror jurisdicţie se aflau în dispută patriarhul nestorian din Mossul, patriarhul unit cu Roma din Amida şi arhiepiscopul de Goa. Situaţia devenea şi mai dificilă în momentul în care ambii patriarhi voiau să numească. pentru scaunul episcopal al creştinilor „Sfântului Toma”, persoane aflate sub ascultarea lor, în timp ce franciscanii portughezi, ce activau în Malabar de o jumătate de secol, voiau să aibă la Angamale un episcop latin. De aici rezultă maşinaţiunile politice generatoare de tensiuni, în acest mod făcând situaţia şi mai confuză.


În sinodul provincial din Diamper (1529), toate disputele au fost încheiate, realizându-se unirea definitivă a creştinilor „Sfântului Toma”. Ritul siro-caldeean putea fi păstrat, cărţile liturgice au fost curăţate de aspectele eretice, iar un catehism în limba malabareză urma să îi ajute să dobândească şi să aprofundeze cunoştinţele despre credinţă. Arhiepiscopatul sirian din Angamale este privat de rangul său mitropolitan, pentru a deveni episcopatul sufragan de Goa. Francesco Roz a fost denumit episcop, el cunoscând foarte bine limba siriacă şi malabareză, avînd deja cîţiva ani de experienţă în munca cu creştinii „Sfântului Toma”. În orice caz, slăbirea importanţei centrului Angamale nu este primită fără proteste. Au avut loc adevărate răscoale, astfel încât această unire părea în mod serios compromisă. Roma a revenit la decizia sa, şi în 1608 a readus Angamale la situaţia dinainte. În 1609, din motive de siguranţă, scaunul a fost transferat în castelul portughez din Cranganore. 


În restul Indiei, creştinismul s-a extins într-un mod mai lent. Pentru un anumit timp se părea că marele mogul Akbar (1556-1605) îşi îndreptase privirea spre creştinism, însă orice speranţă de convertire a sa s-a dovedit zadarnică. O altă încercare promiţătoare a fost întreprinsă de iezuitul italian Roberto de Nobili (1577-1656). El a înţeles că folosirea formelor şi regulilor occidentale în Orient împiedica obţinerea unui succes de durată. A decis astfel să se adapteze întru totul modului de a trăi şi de a gîndi al hinduşilor. A studiat dialectul tamil, telugu şi sanscrit, s-a îmbrăcat şi a trăit ca un monah penitent. Botezaţii săi aveau permisiunea de a-şi păstra obiceiurile hinduse în măsura în care acestea nu manifestau înclinaţii păgâne. Această metodă s-a arătat foarte fructuoasă pe lângă brahmanii care până atunci refuzaseră creştinismul; în 1609, s-a construit o biserică special pentru ei. De Nobili nu a fost lipsit de critici şi opoziţii, însă cu toate acestea, metoda sa a fost aprobată de Grigore al XV-lea. La moartea lui De Nobili, misiunea din Madura număra 40.000 de credincioşi.


În Ceylon, misionarii franciscani au ajuns cu începere din anul 1517. Cu toate acestea, abia în 1540 se aflau într-un număr suficient pentru a putea lucra şi obţine rezultate satisfăcătoare, de exemplu în statele Cotta şi Kandy. La începutul secolului al XVII-lea, şi iezuiţii s-au stabilit în această insulă.


b. Arhipelagul Malaysian

Scopul politic şi comercial al navigatorilor portughezi îl reprezentau „Insulele Mirodeniilor”, de unde proveneau cuişoarele atât de apreciate în Europa. Ele au fost descoperite în 1511, în insulele Malacca. Conform mentalităţii timpului, navigatorii negustori se simţeau datori să apere credinţa în insulele descoperite. Ei căutau să îi câştige pe capii triburilor; dacă acest lucru le reuşea, îi lăsau acolo pe călugării care îi însoţiseră în călătorie. Au apărut astfel primele comunităţi creştine în Amboina, Ternate şi în alte insule. Locuitorii insulelor fiind însă în mare parte musulmani, au apărut persecuţii împotriva creştinilor şi a misionarilor care îi păstoreau; astfel, în 1534, la Ternate, unde portughezii construiseră încă din 1521 o fortăreaţă de protecţie pentru comerţul lor, are loc o persecuţie. Insula a trebuit să fie recucerită şi „reconvertită”. În 1546-1547, Francisc Xaveriu ajungea în peninsula Malacca. I-au urmat misionari iezuiţi care, în 1556, aveau deja în grijă 47 de comunităţi, iar în 1569 aproape 80.000 de creştini. O dată cu debutul stăpânirii olandeze asupra acestor insule, misiunile încep să decadă. În anul 1644, numărul creştinilor scăzuse la circa 3.000.


În insulele Sulawesi (Celebes), primele tentative misionare (1525) nu au dat nici un rezultat. Doar în momentul în care, în 1548, misionarii franciscani au venit şi au început să predice despre infern, toţi principii din Celebes-ul meridional s-au convertit, deşi în altă parte, infernul, mai mult decât mesajul paradisului, trebuie să fi făcut o impresie mult mai mare asupra musulmanilor. În partea de nord a ţinutului, creştinismul a pătruns abia în 1563 prin misionarii iezuiţi care se pare că au botezat un sfert din populaţie. Însă comunităţi mai consistente s-au realizat doar în 1641, când episcopul din Malacca, alungat de către olandezi, şi-a stabilit scaunul episcopal la Macassar. 


Celelalte insule, în pofida vecinătăţii lor cu India, nu au fost aproape deloc influenţate de misiuni. Lipsa evanghelizatorilor, opoziţia sultanilor musulmani şi imposibilitatea de a pătrunde în interiorul insulelor pot constitui şi ele o cauză. Doar iezuiţii au obţinut unele rezultate în partea orientală a mării Djawa, într-o populaţie care în acel timp nu era încă musulmană.


 Insulele strâmtorii Sunda, descoperite în 1522 de către spanioli în cadrul unei expediţii navale în jurul Pământului, au fost evanghelizate cu succes de către dominicani. Baza principală a constituit-o insula Surakarta, de unde creştinismul s-a răspîndit şi în celelalte insule. În curând, puteau fi număraţi peste 50 000 de credincioşi. Cu toate acestea, opoziţia musulmană şi lipsa de experienţă a portughezilor au anulat aproape complet aceste succese. Deşi insulele au fost cucerite de olandezi, dominicanii şi-au continuat munca misionară şi au reuşit să aducă o nouă perioadă înfloritoare. Misiunea din Surakarta intra nevătămată în secolul al XVIII-lea. 


c. Japonia

Japonia a fost descoperită din întîmplare între 1542-1543 de către portughezi, când o ambarcaţiune deviată de un uragan a nimerit în insulele japoneze. Între 1548-1549, portughezii au întreprins o primă expediţie pentru a lega relaţii economice cu Japonia. Francisc Xaveriu şi-a îndreptat atenţia spre imperiul insular din Extremul Orient în urma întâlnirii pe care a avut-o la Malacca cu trei japonezi, cu care a început în 1549 călătoria spre Japonia. A debarcat la Kagoshima şi acolo a fondat o primă comunitate. Scopul său era acela de a-l converti pe împărat, iar prin el şi prin călugării budişti, să convertească poporul. Însă foarte curând a trebuit să îşi dea seama că Mikado era suveranul ţării doar cu numele; în realitate, în Japonia domnea anarhia: imperiul insulelor era fărâmiţat într-o mulţime de stătuleţe, iar domnii feudali, daimyo, făceau ceea ce le plăcea. Pentru a avea succes pe lângă ei, Francisc Xaveriu a renunţat să se prezinte cu numele de legat papal ce i s-ar fi cuvenit şi a dat dispoziţie ca şi misionarii care ar fi venit după el şi ar fi încercat să câştige poporul să se folosească de modul de prezentare al băştinaşilor (observând, printre altele, legile ospitalităţii japoneze). Întâlnirea cu înalta cultură japoneză l-a făcut pe sfânt să se îndepărteze de metodele tradiţionale europenizante şi să se pronunţe în favoarea unei adaptări corespunzătoare. El însuşi, în cadrul colocviilor religioase cu monahii budişti, a împrumutat de la ei fără nici un scrupul unii termeni religioşi, ca de exemplu termenul de Dainichi pentru Dumnezeu. Când însă a aflat că acest termen nu desemna o fiinţă, ci materia originară a tuturor lucrurilor, el a recurs la termenul latin Deus (într-o revizuire a catehismului său din 1556, un număr de aproape 50 de termeni budişti au trebuit să fie înlocuiţi cu termeni latino-portughezi).  

În noiembrie 1551, Francisc Xaveriu se întorcea la Goa. El lăsa în loc pe colegul său, părintele Cosme Di Torres, şi trei comunităţi creştine cu aproape 1.000 de neofiţi, toţi provenind din straturile inferioare ale populaţiei. De-abia în 1563 a putut fi botezat primul daimyo; i-au urmat imediat alţii de acelaşi rang, atât de numeroşi încât convertirea lor devine semnul caracteristic al primei misiuni japoneze. Exemplul lor a fost urmat de mulţi samurai şi bonzi, şi, în sfârşit, de popor; în unele părţi ale Japoniei se asistă chiar la convertiri în masă. În 1570, numărul creştinilor se ridica la 20.000-30.000, între aceştia aflându-se 30 de preoţi şi fraţi iezuiţi sprijiniţi şi de laicii japonezi. Deoarece misiunea din Japonia nu putea avea încredere, ca în alte părţi, în ajutorul statului portughez, rezultatele prezentate vor fi apreciate la justa lor valoare. Era vorba, în cea mai mare parte, de cazuri de convertiri sincere, făcute fără nici o intenţie de a câştiga vreun profit. Neavând sprijinul portughezilor, misionarii trebuie să se intereseze şi cu ce să trăiască. Acest lucru, din păcate, i-a făcut să se preocupe de comerţul portughez de mătase, în acest scop închiriind case primite prin donaţii. Peste acest aspect s-ar fi putut trece cu destulă uşurinţă dacă nu ar fi intervenit dezacordul între misionari în ceea ce priveşte metoda ce trebuie utilizată. Succesorul lui Cosme Di Torres, Francisco Cabral, era împotriva oricărei adaptări şi susţinea tendinţele europenizante ale metodei misionare portugheze tradiţionale. Acest lucru a dus şi la apariţia unor tensiuni în interiorul comunităţilor creştine, mai ales între cei care aparţineau claselor mai elevate. Oricum, numărul creştinilor a continuat să crească; spre 1580, în timpul lui Cabral, a ajuns la 150.000. În 1576, Japonia era separată de dieceza de Malacca, fiind supusă noului episcopat de Macao. 


Criza internă a fost înlăturată o dată cu sosirea în vizita pastorală în Japonia a părintelui Alessandro Valignano (1539-1606). Acest om prudent şi cu priviri de perspectivă pune la cale o reformă a misiunii în spiritul adaptării care stătuse la baza acţiunii lui Francisc Xaveriu; cere misionarilor un studiu aprofundat al limbii, şi, o dată cu fondarea a două seminarii, pune bazele formării unui cler indigen secular şi regular. Plecând, ia cu el o reprezentanţă japoneză, pe care o trimite apoi la papă şi la regele Spaniei; această solie, în afară de faptul că a produs o puternică senzaţie, a trezit în Europa interesul pentru misiunile din Japonia.


Între timp, în Japonia s-a produs o mare răsturnare politică internă. După ce, între 1564-1568, sub conducerea lui Nobunaga, puterea daimyo-ilor fusese redusă, spre începutul anilor ’80, Hideyoshi, ca regent al lui Mikado, reuşeşte să dobândească o putere aproape nelimitată. Iniţial, prieten al creştinilor, s-a arătat neîncrezător comportamentului destul de inoportun al lui Coelho, pe atunci superior al misiunii, devenind un duşman al creştinilor. În 1587, emite un decret de expulzare a tuturor misionarilor. În realitate, decretul nu a fost executat, însă munca misioanară trebuia desfăşurată acum cu mai multă prudenţă. Cu toată această opoziţie internă, între 1587-1597 iezuiţii au convertit încă 65 000 de persoane. În 1588, Japonia devenea episcopat autonom cu sediul la Funai.


În acest timp, misiunile de aici se găsesc în faţa unei situaţii complet noi. După unificarea coroanei portugheze cu cea spaniolă (1580), misionarii spanioli au încercat să pătrundă, începând cu Filipinele, în zona de misiune portugheză, deşi Grigore al XIII-lea acordase Societăţii lui Isus, în 1585, privilegiul exclusiv de a evangheliza Extremul Orient. În 1595, sub conducerea lui Pietro Bautista, franciscanii au început munca misionară în Japonia. Câştigând bunăvoinţa lui Hideyoshi, au dezvoltat o activitate bogată, reuşind să obţină succese răsunătoare, cu toate că foloseau o metodă tradiţională, în parte depăşită. Însă, mai puternice decât diferenţele de metodă şi decât rivalităţile dintre ordinele religioase, erau antagonismele naţionale între spanioli şi portughezi. Hideyoshi i-a instrumentalizat cu abilitate şi pe unii şi pe alţii, folosindu-se de un dublu joc, găsind în sfârşit un bun pretext pentru a ataca creştinismul în faimoasa, dar mereu discutata expresie a piloţilor de pe nava „San Felipe”, adică spaniolii trimiteau negustori şi misionari pentru a cuceri ţările străine cu ajutorul acestora. S-a ajuns în acest mod la marele martiriu din Nagasaki (17.02.1597): 6 franciscani spanioli, 3 iezuiţi japonezi şi 17 creştini japonezi au fost condamnaţi la moarte. Totuşi, în 1598, franciscanii au reînceput să lucreze în Japonia şi, după ce a fost abrogat privilegiul iezuiţilor, au venit şi dominicanii şi augustinienii spanioli. Cu toată opoziţia locală ce degenerase în persecuţie, numărul credincioşilor a crescut, în 1614 fiind în jur de 300 000 de credincioşi. În 1601, au fost consacraţi primii preoţi japonezi. Până la sfârşitul primei perioade a misiunilor, în Japonia erau în total 50 de misionari: 10 preoţi diecezani, 35 iezuiţi, 3 dominicani, 1 franciscan şi 1 augustinian. Dintre ei, 21 au murit ca martiri ai credinţei.


Când, în 1598, Hideyoshi moare, reîncep luptele între conducătorii rivali. Dintre aceştia, a ieşit victorios Tokugawa Ieyasu; el a înfiinţat dinastia militară a familiei sale, care a dăinuit până în 1868. Faptul că puterea politică a căzut în mâna unui dictator ce s-a servit de ea în mod absolutist, a fost pentru daimyo un lucru atât de nou şi de neauzit, încât i-a lăsat blocaţi complet. Posibilitatea ca daimyo creştini să se coalizeze împotriva puterii centrale, lui Ieyasu i-a apărut ca probă suficientă pentru a declara război creştinismului. Intrigile comerciale dintre puterile europene, agravate de contrastul confesional între portughezi şi spanioli, pe de o parte, şi între englezi şi olandezi pe cealaltă, l-au făcut să vadă în religia Occidentului un pericol naţional pentru Japonia. Creştinii daimyo nu au rezistat suficient noii situaţii ce li se impune cu forţa. Prima generaţie creştină murise deja, iar a doua nu mai cunoştea zelul primelor timpuri. Începând cu 1603, generaţie după generaţie au apostat de la credinţă. În 1613, Ieyasu a emanat un edict împotriva creştinilor; în 1614, i-a urmat un decret de expuluzare. Numai 18 iezuiţi, 7 dominicani, 6 franciscani, 5 preoţi diecezani şi 1 augustinian au mai rămas în Japonia. În toţi aceşti ani, numeroşi creştini au murit ca martiri; dintre ei, în a doua mare persecuţie, au murit 100 deodată, între care 18 misionari din cele patru ordine. Persecuţia devenea mereu mai aspră. Începând cu 1623, fiecare japonez trebuia să facă anual o profesiune de credinţă. Din 1627, s-a recurs la aşa-zisul efumi, care consista în călcarea în picioare a icoanelor: persecutorii voiau să facă apostaţi, nu martiri. Până în 1630, numărul celor care au murit pentru credinţă a urcat la 4.045. Persecuţia a atins o ultimă fază o dată cu revoluţia lui Shimabara, din 1637-1638, în timpul căreia au fost executaţi 30.000 de creştini. Japonia se izola tot mai mult de lumea externă: raporturile comerciale cu Manila şi Spania au fost întrerupte în 1624, iar cele cu Portugalia în 1639. Numai olandezii, în condiţii puţin avantajoase, au putut continua să practice un modest comerţ în insula Deshima, până în 1854. Pentru a obţine aceasta, ei au colaborat la reprimarea revoltei lui Shimabara. Creştinismul nu va mai putea avea de acum decât o existenţă ascunsă, de catacombe; cu toate acestea, s-a putut menţine până în secolul al XIX-lea.  


d. China


Moartea lui Francisc Xaveriu înaintea porţilor Chinei a dat iezuiţilor ocazia de a se angaja în găsirea unei porţi de intrare în închisul imperiu de mijloc, deja cunoscut portughezilor din 1514-1515. Însă, numai în 1554, aceştia au reuşit să stabilească primele relaţii cu China, mai exact atunci când au reuşit să cucerească peninsula Gozan şi să construiască acolo cetatea Macao, care pentru trei sute de ani va fi centrul de interes al popoarelor europene în Extremul Orient. Cetatea a servit foarte curând ca punct de sprijin şi azil pentru misionari. Totuşi, începând cu 1555, orice tentativă de a pune piciorul în China a eşuat. În 1576, Macao devine centru episcopal. Pentru a-i mulţumi pe spanioli, în 1579 a trebuit să fie înălţată la rangul de scaun episcopal şi Manila. Astfel, în Extremul Orient se formează două centre prin care se încerca pătrunderea în China. Multe dintre dificultăţile întâmpinate de misiunile din China proveneau din faptul că misionarii erau de naţiuni distincte, iar pentru a pătrunde în China îşi fixau diferite puncte de plecare. Şi în acest domeniu s-au resimţit efectele unirii personale, atunci în vigoare, între cele două regate iberice. Astfel, iezuitul spaniol Alonso Sánchez susţine dreptul de a intra în China cu forţa armelor, iar pentru aceasta prezintă şi planurile referitoare la cucerirea militară a ţării.


În sfîrşit, în 1583, iezuiţii Michele Ruggieri şi Matteo Ricci (1552-1610) au reuşit să obţină permisiunea de a locui în China. Şi-au început activitatea la Canton, adoptând locuinţa şi condiţia socială a monahilor budişti. Au învăţat cu mare zel limba chineză şi au studiat scrierile lui Confucius şi ale altor înţelepţi chinezi. Rezultatele obţinute de ei, raportate la cifrele obişnuite atunci, au fost într-adevăr reduse. În 1586, aveau adunaţi în jurul lor nu mai mult de 40 de credincioşi. Tentativa de a-şi lărgi  terenul de acţiune le-a adus interzicerea de a se extinde dincolo de Chao-ch’ing. Puteau însă să se stabilească într-o altă localitate din provincia vecină. Înţelegînd că monahii budişti nu se bucurau de multă consideraţie, de acum înainte se prezintă în haine de înţelepţi şi reuşesc să se folosească de cunoştinţele lor profane pentru răspândirea credinţei. Acestei perioade îi aparţin cele două scrieri filosofice ale lui Ricci, Despre prietenie şi Arta memoriei (1595). Din discuţiile sale cu înţelepţii chinezi, s-a născut Solidul tratat despre Dumnezeu, un opuscul care mai târziu va fi adăugat la scrierile clasice chineze. Foarte repede, misionarii au înţeles că lucrul cel mai important este acela de a câştiga bunăvoinţa împăratului. Ricci a făcut orice pentru a reuşi să ajungă la curtea din Pechin. Tentativele sale l-au ajutat să fondeze reşedinţele din Nan-ch’ing şi Nanchin, unde Ricci s-a stabilit în 1598. Aici a apărut faimoasa „hartă a celor zece mii de regate”, o hartă a lumii, în care Ricci, pentru a se feri de susceptibilitatea chinezilor, a aşezat China în centru ( „Regatul de Mijloc” în sens literal). Aici, la Nanchin, Ricci l-a câştigat pentru creştinism, ca pe cel mai important adept al său, pe învăţatul Hsü Kuang-ch’i, care va trebui apoi, cu numele de Paul Hsü, să aibă un rol important în istoria misionară a Chinei.


În 1601, Ricci se putea stabili la Pechin. Împăratul însuşi a donat iezuiţilor o casă şi le-a promis să construiască o biserică. Ricci a desfăşurat o amplă activitate didactică şi a câştigat la credinţa creştină personalităţi influente de la curtea imperială şi din lumea cultă. În 1605, la Pechin erau probabil mai mult de 200 de creştini. În 1608, este posibilă înfiinţarea unui centru la Shanghai. În acest an, numărul creştinilor urca deja la 2 500; mulţi dintre ei erau persoane influente prin gradul şi condiţia lor socială. Când, în 1610, Ricci a murit, la 58 de ani, extenuat de activitatea sa neobosită, el i-a lăsat pe confraţii săi – pentru a o spune chiar cu cuvintele sale – „înaintea unei uşi care poate fi deschisă cu tot profitul, nu însă fără oboseală şi pericol”.


Puţin după moartea lui Ricci, adaptarea sa atât de amplă – chinezii creştini puteau după botez să îşi păstreze cultul lor faţă de strămoşi şi Confucius – a provocat scandal, declanşând polemica riturilor şi a adaptărilor. Un lucru rămâne indubitabil: Ricci a fost un om de o profundă angajare apostolică şi un misionar capabil, care a izbutit să înfrângă prejudiciile împotriva religiei creştine, reuşind să câştige la creştinism personalităţi influente din înalta societate. Se poate ca el să se fi înşelat asupra semnificaţiei şi importanţei riturilor chineze, interpretate de el într-un sens pur laic. Mai târziu i-au fost atribuite unele lucruri, pentru care însă nu era cu nimic vinovat, precum ar fi faptul că a ţinut ascunse sau, mai grav, ar fi falsificat puncte substanţiale din doctrina creştină. Dacă aşa ar fi fost, creştinii săi nu ar fi înfruntat atât de meritoriu persecuţiile care foarte repede s-au abătut asupra lor. În pofida tuturor dificultăţilor, numărul creştinilor în China a crescut de la 5 000 în 1615, la 38 000 în 1636.


Adevăratul succesor al lui Ricci, în perioada dintre 1630-1660, a fost Giovanni Adamo Schall di Bell, originar din Köln (1591/92-1666). El a condus misiunea în furtunile timpului în care a trăit. Puterea spaniolo-portugheză în Extremul Orient era mereu mai slabă; abia acum începeau să se simtă consecinţele nimicirii invincibilei Armada. Din 1601, olandezii se stabiliseră în Oceanul Indian. În 1639, ceea ce rămăsese din comerţul cu Japonia a trecut în mâinile lor. În 1640, revoluţia naţională din Braganza a distrus fragila uniune dintre Spania şi Portugalia. În China pătrund puternicii Manciù care detronează antica dinastie Ming. 


Aceste tulburări şi răsturnări politice au fost ulterior agravate de tensiunile interne creştine, provocate de misionarii din Filipinele spaniole. În 1631, a debarcat la Fukien dominicanul Angelo Cocchi; în 1633, l-au urmat dominicanul Giovan Battista di Morales şi franciscanul Antonio di Santa Maria Caballero, împreună cu mai mulţi confraţi. Din partea Bisericii, ei puteau conta pe aprobarea iniţiativei lor. De fapt, Urban al VIII-lea, în urma solicitării din partea congregaţiei De propaganda Fide, permisese în 1633 ca toate ordinele religioase să aibă misiuni în Asia Orientală. Pentru a asigura unitatea de acţiune, ei trebuiau să pună la baza predicării lor catehismul tridentin şi Dottrina cristiana a cardinalului Belarmin. 


Intrarea în scenă a misionarilor spanioli, care nu ţineau cont de misionarii ce lucraseră până atunci în ţară, a stârnit o oarecare dezorientare între credincioşi. Au apărut de fapt cu obiceiurile ordinelor lor, au predicat pe drumurile publice cu crucea în mână şi au luat poziţie în faţa credincioşilor împotriva cultului strămoşilor şi al lui Confucius. Conflictul de metodă trebuia să se reverse asupra nefericitei probleme a riturilor. Aici însă poate fi anticipată o observaţie: soluţia nu va putea fi cercetată în succesul diferitelor metode, deoarece atât dominicanii cât şi franciscanii au avut aceleaşi succese ca şi iezuiţii. Către sfârşitul secolului, misiunea chineză va trăi o nouă perioadă de înflorire, şi aceasta în pofida tuturor dezordinelor externe. În 1661, congregaţia De propaganda Fide a avansat deja ideea de a înfiinţa la Pechin un patriarhat şi de a-i afilia două sau trei arhiepiscopii şi o duzină de episcopii. Lucrurile vor lua în schimb un curs complet diferit.


e. Indochina

Din 1511, Malacca servea ca punct de plecare pentru activitatea misionară în Indochina. Dar munca a rămas aproape fără rezultat din cauza exemplului negativ dat de portughezi, cu toate că franciscani, dominicani, iezuiţi şi augustinieni aveau în oraş mănăstiri şi biserici, iar Malacca însăşi fusese ridicată la rangul de dieceză între 1557-1558. În Birmania, anticul Pegu, fuseseră admişi, către sfârşitul secolului, unii misionari pentru asistenţa spirituală a mercenarilor portughezi şi a prizonierilor făcuţi în războiul de la Goa, căsătoriţi acum cu femei birmane, şi care formaseră comunităţi catolice rurale. În regiunea Siam, se asistă la diferite tentative misionare din partea dominicanilor şi franciscanilor, dar nu puţini dintre vestitorii evangheliei au plătit cu viaţa îndrăzneala lor. Numai la începutul secolului al XVII-lea, după încheierea unui tratat comercial cu Portugalia, s-au putut înregistra unele succese. În Cambogia, un dominican a activitat încă de la mijlocul secolului al XVI-lea. În timpul uniunii personale între Spania şi Portugalia, unii franciscani spanioli din insulele Filipine s-au stabilit în această regiune, în zona de demarcaţie portugheză. Un câmp misionar mai bogat în perspective s-a deschis Bisericii în regatele orientale ale Annamului (Indochina septentrională), Cocinchinei (Indochina meridională) şi Tonchinului (Indochina septentrională). Si aici munca franciscanilor portughezi a rămas destul de dificilă din cauza confraţilor spanioli veniţi din Manila. Numai iezuiţii au reuşit, după 1615, să fondeze comunităţi solide. Cu foarte mare succes a lucrat aici, din 1624, iezuitul francez Alexandru de Rhodes (1591-1660). În Tonchin, în patru ani, el a câştigat pentru Cristos circa 7.000 de persoane, între care 200 de preoţi şi surorile regelui. Cu toate că s-a dat o interdicţie regală (1630), numărul creştinilor a crescut în continuare, graţie cooperării laicilor indigeni. În 1639, 82 000 de tonchinezi profesau credinţa creştină. După expulzarea sa din Tonchin, Rhodes s-a reîntors din Cambogia, unde îngrijea spiritual 30.000 de credincioşi (1640). Pentru a avea cine să îl ajute la muncă, a fondat o şcoală de catehişti: cu elevii care au ieşit de aici a format o comunitate religioasă de catehişti care trăiau în celibat şi se angajau cu jurământ pentru toată viaţa în serviciul comunităţii. În 1645, Rhodes a fost expulzat, şi de aici face cale întoarsă spre Europa pentru a-şi căuta colaboratori pentru misiuni, iar în al doilea rând pentru a prezenta la Roma planurile de formare a unui cler indigen şi a unei ierarhii locale. 


3. America portugheză: Brazilia


După descoperirea ei în anul 1550, Brazilia a cunoscut numeroase, dar izolate tentative de evanghelizare din partea călugărilor portughezi, spanioli şi italieni din diverse ramuri ale familiei franciscane. Însă din cauza cruzimii soldaţilor, a negustorilor şi a rezidenţilor portughezi, aceste tentative ale lor au avut un succes de scurtă durată. Munca de convertire şi-a asumat un caracter stabil numai o dată cu integrarea în activitatea misionară a iezuiţilor care au atins pământul american în 1549, urmându-l pe guvernatorul Tommaso di Souza. Părintele Manuel di Nóbrega (1519-1570), care îi conducea, a solicitat înainte de toate crearea unui episcopat brazilian, care, în 1551, va fi instituit în capitala de atunci, São-Salvador (Bahia). Dar primul episcop, Pietro Fernando Sardinha, nu a fost la înălţimea situaţiei şi a preoţilor veniţi cu el. Viaţa lui scandaloasă ameninţa să distrugă toate eforturile misionarilor. În 1556, episcopul cade în mâna indienilor păgâni care îl devorează.


În 1556, s-a înfiinţat la Bahia „Colegiul lui Isus” care va deveni faimos, fiind locul de formare al clerului brazilian şi modelul altor instituţii similare din oraşele braziliene. Importanţa lui apare cu toată claritatea, dacă se ia in consideraţie faptul surprinzător că în întreg teritoriul colonial portughez din America nu exista nici o universitate şi nici o tipografie.


Activitatea colegiului iezuiţilor era în serviciul misiunilor printre indigeni. Misionarii, care în câţiva ani au ajuns până la extremitatea meridională a ţării şi au fondat între graniţele hispano-portugheze misiunea Guaranì, devenită apoi atât de renumită, s-au străduit să înveţe limba locală şi i-au învăţat pe copii să scrie şi să citească, traducând apoi în limbile locale diferite rugăciuni şi catehisme. Din punct de vedere al metodei misionare, este important de amintit că misionarii iezuiţi au fost mult mai rezervaţi în administrarea botezurilor. Ei cer o lungă perioadă de pregătire şi aleg cu grijă pe catecumenii ce trebuiau să primească botezul. Încă mai prudenţi au fost cu cei ce voiau să primească sacramentul preoţiei. Abia în 1573, se asistă la apariţia primilor convertiţi care au primit împărtăşania pascală, pentru care trebuiau să ţină diferite posturi şi mortificaţii. Cu această practică se explică de ce iezuiţii nu au primit în ordinul lor, şi nu au admis la preoţie nici un indian. Activitatea misionarilor a fost mult obstaculată de albi şi mai mult încă de metişi, aşa-zişii „mameluci”. În curând, iezuiţii susţin în Brazilia o practică asemănătoare celei a lui Las Casas din America spaniolă. Sub protecţia lor, indienii se adună în comunităţi numite aldeias sau doutrinas, adică în reducţiuni. În 1609, reuşesc să abolească sclavia indienilor. Portughezii stabiliţi aici fac, însă, ineficace noua lege prin introducerea muncii forţate.


În 1553, iezuiţii din Brazilia formează o provincie religioasă proprie. Cu toate că o navă cu 40 de iezuiţi, ce se îndrepta spre misiunea braziliană, a fost atacată de piraţii hughenoţi, iar un an mai târziu, alţi 12 au fost capturaţi şi ucişi, în 1584 provincia braziliană număra 142 de membri, iar în 1622, aproximativ 180. Nu toţi erau portughezi; mulţi proveneau din diferite ţări europene. Portugalia, care număra atunci circa un milion şi jumătate de locuitori, nu ar fi putut nicidecum, fără ajutorul extern, să facă faţă necesităţilor din imensul său imperiu colonial. Chiar dacă nu ar fi trebuit să se preocupe de problema misionarilor, această ţară ar fi avut totuşi probleme foarte grele de rezolvat. De exemplu, în 1572, papa Pius al V-lea dispusese ca două treimi din intrările provinciilor bisericeşti ale Portugaliei să fie folosite în misiunile din Brazilia şi Japonia. În 1627, se constituie, în partea braziliană meridională, provincia de Maranhão. Datorită misionarului Iosif de Anchieta (1534-1597), originar din insulele Canare, misionarii pătrunseseră tot mai mult în interiorul Braziliei. Graţie zelului său, acest misionar şi-a meritat pe drept titlul de apostol al Braziliei. Până spre 1584, numărul indienilor încreştinaţi trebuie să fi urcat la 100.000.


Spre sfârşitul sec. al XVI-lea, şi alte ordine religioase s-au angajat în munca misionară de aici. Astfel, în 1580 sosesc carmelitanii; un an mai târziu, benedictinii, iar nu după mult timp ajung augustinienii şi oratorienii. La începutul sec. al XVII-lea, când francezii intră în concurenţă în zona latino-americană, stabilindu-se în nordul Braziliei, la Maranhão, şi formând aici o colonie proprie, ei primesc de la capucini misionari pentru teritoriul lor. De acum înainte, Franţa intră în competiţie pe scară mondială cu puterile coloniale iberice
.
capitolul al xvIII-lea
bisericile orientale unite cu roma.

unirea din transilvania (1700)

Introducere 

Bisericile Orientale unite cu Roma sunt Bisericile care şi-au păstrat ritul bizantin, dar s-au unit din punct de vedere dogmatic cu Biserica Catolică.
După separarea din 1054, au mai fost încercări de unire de-a lungul secolelor, dar nu toate s-au finalizat cu succes. Dintre cele care au dat roade, cele mai importante sunt următoarele trei: unirea rutenilor din Bielorusia şi a ucrainenilor din Polonia-Lituania în 1596; unirea rutenilor carpatici în 1646; unirea românilor ortodocşi din Transilvania în 1700. 

În următorul capitol se va insista asupra analizei diferitelor aspecte ale vieţii religioase şi politice din aceste ţări ce au influenţat aceste evenimente şi au făcut posibilă realizarea lor. După încercarea de prezentare într-un mod succint a primelor două uniri, vor fi aprofundate cauzele care au dus la Unirea din Transilvania, dificultăţile care au fost întâmpinate şi roadele acesteia.  

1. Unirea rutenilor din Bielorusia şi a ucrainenilor din Polonia-Lituania (1596) 
Unirea grecilor cu Roma
, semnată la Conciliul din Florenţa din 1439, unire la care apoi au aderat copţii, iacobiţii din Siria, armenii şi unele grupări de nestorieni şi maroniţi din Cipru, a fost motivată mai mult de interese politico-strategice (ameninţarea Imperiului Otoman) şi, ca atare, a avut o existenţă foarte scurtă. În plus, extinderea stăpânirii otomane ridica un zid din ce în ce mai mare, ce făcea aproape imposibilă o legătură trainică între uniţii din Balcani, insulele mediteraneene, Orientul Mijlociu şi Scaunul Apostolic Roman.

Din cauza mişcării de restaurare catolică, care în Polonia a fost favorizată de iezuiţi şi de lunga domnie a lui Sigismund al III-lea (1587-1632), ca şi a conflictelor politice şi religioase din Rusia de după moartea lui Ivan cel Groaznic (1584), conflicte care slăbesc unitatea ortodoxiei ţariste, în Lituania şi Ucraina se creează o situaţie favorabilă unirii cu Roma. Punând anumite condiţii, încă din 1590 episcopii ortodocşi de Luţk, Lemberg (Lwów), Chelm şi Przemyœl se declară dispuşi să se separe de Kiev şi să se unească cu Roma. În urma discuţiilor cu episcopul latin din Luţk, patru ani mai târziu, episcopii Terlecki de Luţk şi Pociej de Wladimir vor şi ei unirea cu Roma. Aflând de aceasta, principele ucrainean Constantin Ostrogski se opune tentativei, motiv pentru care regele polonez îi trimite pe cei doi episcopi la Roma. Aici, la data de 25 decembrie 1595, ei acceptă unirea semnată la Florenţa. În bula de unire, papa Clement al VIII-lea recunoaşte validitatea ritului rutenilor uniţi; episcopii trebuie să fie numiţi de mitropolit, iar alegerea acestuia depinde de votul episcopilor. Conform dorinţei regelui şi a papei, unirea rutenilor din Bielorusia şi a ucrainenilor din Polonia-Lituania este acceptată în mod solemn la sinodul din Brest-Litowsk (6-10 octombrie 1596). Alături de mitropolia de Kiev şi de alte eparhii din Bielorusia, semnează unirea eparhiile ucrainene din Volynia: Wladimir, Chelm şi Luţk; episcopii din Galiţia, în schimb, îşi retrag adeziunea pentru unirea cu Roma. În acelaşi timp cu sinodul din Brest, opozanţii (printre care episcopul de Przemyœl şi reprezentanţi ai laicilor) ţin şi ei un sinod în care sunt excomunicaţi adepţii unirii. Contrari erau şi Ostrogski, filocalvinistul Ciril Lucaris, unii teologi şi mai mulţi laici organizaţi în „confraternităţi”.

Unirea nu va găsi un sprijin în clasele conducătoare ortodoxe, care consideră actul din 1596 o ameninţare a puterii şi drepturilor lor şi o posibilă anexare a teritoriilor lor la Polonia catolică. Din partea romano-catolicilor, mai ales din partea teologilor polonezi, unirea era consideratăă un prim pas spre latinizarea cultului bisericilor unite. În regiunile Kievului, cazacii vor întoarcerea la ortodoxie şi o Ucraină liberă şi independentă, considerând unirea ca un rezultat al politicii poloneze.

Cu ajutorul patriarhului de Ierusalim, Teofan, în anul 1620 cazacii restabilesc mitropolia ortodoxă de Kiev, unul dintre mitropoliţii importanţi de aici fiind Petru Movilă (1633-1645), care înfiinţează o şcoală de tip occidental, ce va deveni mai târziu academie teologică de renume. În urma tensiunilor şi conflictelor dintre ortodocşi şi catolici, în 1623 cade victimă episcopul unit de Polotk, sfântul Iosafat Kuncevicz. În urma păcii dintre Polonia şi Moscova (1677), care pune capăt războaielor şi rebeliunilor cazacilor, teritoriile din stânga Niprului, ca şi Kievul de pe malul drept al aceluiaşi fluviu trec sub stăpânirea Moscovei. De acum înainte, Rusia vrea să supună propriei jurisdicţii mitropolia de Kiev. Aceasta reuşeşte să reziste până în 1685, când episcopul ortodox de Luţk acceptă jurisdicţia patriarhiei moscovite, fiind numit acum mitropolit de Kiev.

În părţile controlate de Polonia, unirea are o evoluţie diversă. În 1692, episcopul de Przemyœl se declară catolic. La fel procedează, în 1700, episcopul de Lwów. În anul 1702, şi episcopul de Luţk aderă la unire. În acest fel, întreaga ierarhie orientală din teritoriile supuse Poloniei aderă la unirea semnată în 1596. În anul 1720, este convocat la Zamošc un sinod care pentru ucrainenii uniţi are aceeaşi importanţă ca şi Conciliul din Trento pentru întreaga Biserică Catolică. Se încearcă eliminarea abuzurilor şi adaptarea tradiţiilor şi liturgiei orientale la exigenţele timpului, ceea ce înseamnă o apropiere de tradiţia latină. Acum ia contur ritul ucraineano-bizantin. Până la împărţirea Poloniei, mitropolia unită de Kiev număra aproximativ 12 milioane de credincioşi (bieloruşii din nord şi ucrainenii din sud). După 1795, uniţii din teritoriile ruseşti sunt constrânşi să treacă la ortodoxie. Eparhiile din Bielorusia şi Volynia sunt suprimate în 1839. Galiţia trece sub stăpânirea Austriei (1772), ceea ce permite o continuare a structurii bisericeşti unite. Fiind suprimată în 1806 mitropolia unită de Kiev pentru teritoriile ruseşti, în anul următor Sfântul Scaun restabileşte mitropolia Galiţiei cu centrul la Lwów, sub jurisdicţia căreia vor intra episcopiile de Przemyœl, Chelm (separată în 1829), Stanislaviv, iar în secolul XX Administratura Apostolică de Lemkyvšèyn. 
2. Unirea rutenilor carpatici (1646) 

Rutenii stabiliţi în zonele Tisei superioare aparţineau de episcopatul ortodox de Mukaèevo, înfiinţat în a doua jumătate a secolului al XVI-lea. În perioada 1633-1711, această regiune intră sub stăpânirea conţilor Rákóczy, promotori ai calvinismului. Pentru a se sustrage pericolului calvinizării, catolicul Gheorghe Drughet, căruia îi aparţineau oraşul Užhorod şi zonele vecine, caută o apropiere de Biserica Catolică. De aceeaşi orientare devine şi episcopul de Mukaèevo, Vasile Tarasoviè, care intră în legătură cu episcopul latin de Eger (Erlau), Gheorghe Lippay, promovat ulterior ca arhiepiscop de Esztergom şi primat al Ungariei. În 1642, Tarasoviè ajunge la Viena, unde face profesiunea de credinţă catolică. Aflând de aceasta, Gheorghe I Rákóczy îl împiedică să se întoarcă în scaunul său episcopal. Tarasoviè va îmbrăţişa din nou ortodoxia, dar, înainte de moarte (1651), cere să fie ales un succesor favorabil unirii. Apostoli ai unirii cu Roma vor deveni doi călugări bazilitani: Gabriel Kosovicky şi Partenie Petroviè. Ajutaţi de episcopul de Gran, Gheorghe Jakusiè, aceştia convoacă clerul din teritoriile lui Drughet şi pe alţi nobili laici în biserica castelului din Užhorod. La 23 aprilie 1646, 63 de preoţi aderă la unirea cu Roma. După moartea lui Tarasoviè, clerul îl alege episcop unit pe Partenie Petroviè. Voind să împiedice alegerea candidatului ortodox propus de văduva Rákóczy, Petroviè merge la Alba Iulia pentru a primi consacrarea episcopală de la episcopul ortodox de aici, Ştefan Simonoviè, favorabil catolicilor. Fără să îi ceară jurământul şi profesiunea de credinţă ortodoxă, acesta îl consacră episcop de Mukaèevo (1651). În anul următor, clerul unit se adună din nou la Užhorod, cerându-i în scris papei Inocenţiu al X-lea confirmarea episcopului Partenie. Dar abia în 1655 papa Alexandru al VII-lea îi acordă episcopului dispensa necesară (fusese consacrat de un episcop ortodox), iar primatul Ungariei, Lippay, îi conferă facultăţile necesare exercitării ministerului său printre ruteni. Rămâne neclarificată însă problema titlului de episcop de Mukaèevo, deoarece nu se ştia dacă această episcopie exista într-adevăr, aşa cum o cereau normele prezente în regatul Ungariei.

După moartea lui Partenie, problema succesorului declanşează o criză care pune în pericol însăşi unirea rutenilor. Clerul vrea alegerea propriului candidat, împăratul Ferdinand al III-lea desemnează pe un altul, iar principesa Sofia Rákóczy, convertită la catolicism, vine cu o a treia propunere. În această situaţie confuză, Sfântul Scaun numeşte o altă persoană, dar timp de 25 de ani uniţii de aici nu vor avea un episcop. Aceste dezordini şi confuzii se termină abia în 1689, când toate părţile îl acceptă pe candidatul Sfântului Scaun, Johann Josef Camillis, ce devine vicar apostolic de Mukaèevo (1689-1706). Grec originar din Chíos, elev al colegiului grecesc din Roma şi procurator al bazilitanilor uniţi cu Roma, Camillis va depune toate eforturile pentru consolidarea episcopiei şi a unirii cu Roma. Celebrează numeroase sinoade, educă clerul, publică un catehism şi alte cărţi bisericeşti. Datorită sacrificiilor sale, în 1693 dieceza număra 420 de parohii unite. 

În primele decenii ale secolului următor, episcopii latini de Eger nu acceptă o dublă ierarhie în teritoriile supuse coroanei maghiare. Vor ca episcopii de Mukaèevo să fie vicarii lor, iar parohii ruteni, asistenţi ai parohilor latini. Episcopul rutean Manuel Olšavsky (1743-1767) vrea ca dieceza sa să fie recunoscută ca independentă de Eger. Deşi reuşeşte să o determine pe Maria Tereza să accepte această idee, abia în 1771 papa Clement al XIV-lea le conferă episcopilor uniţi drepturi personale de jurisdicţie. Dieceza de Mukaèevo avea acum 839 de biserici şi 675 de parohii. În 1775, reşedinţa episcopului este transferată la Užhorod, în fostul colegiu al iezuiţilor. Juridic, acest transfer va fi aprobat de Sfântul Scaun doar în 1817. În castelul catolicilor Drughet, unde fusese stipulată unirea din 1646, este organizat acum seminarul diecezan. 

În secolul al XIX-lea, din marea dieceză, care îşi păstrase mereu titlul de Mukaèevo, se vor constitui diecezele de Prešov (1818) şi cea de Gherla (1853). În 1912, se separă şi dieceza maghiară de Hajdudorog. În anul 1930, se constituie dieceza de Maramureş, iar parohiile rutene rămase în România trec sub jurisdicţia acesteia.

După primul război mondial, revendicările ortodocşilor reuşesc să sustragă Bisericii catolice numeroşi ruteni uniţi (în 1930 mai erau 112.000). Promotoare a întoarcerii la ortodoxie a fost Biserica ortodoxă sârbă, iar după 1944 rutenii sunt anexaţi cu forţa la ortodoxia rusească. În octombrie 1944, armata sovietică ocupă Užhorod, iar în anul următor, Cehoslovacia cedează această regiune Uniunii Sovietice. Ajutaţi de puterea civilă comunistă, ortodocşii ocupă bisericile, mănăstirile şi seminarul rutenilor uniţi. În octombrie 1947, episcopul rutean Kyr Teodor Romža cade victimă a unui accident pus la cale de comunişti şi ortodocşi, murind la scurt timp după acest atentat (1 noiembrie 1947). La 29 august 1949, tocmai în celebra mănăstire ruteană „Sfântul Nicolae” din Mukaèevo, este abrogată de comunişti şi ortodocşi unirea rutenilor cu Roma. Patriarhul Moscovei trimisese aici încă din 1946 un episcop rus. După 1949, acesta ocupă reşedinţa episcopală şi contribuie în mod direct la suprimarea tuturor parohiilor unite
.

4. Unirea românilor din Transilvania (Alba Iulia, 7 mai 1700)
După schisma din 1054, în istoria religioasă a românilor din Valahia şi Moldova există o încercare de unire cu Roma, care însă nu a avut nici o urmare pentru populaţia acestor ţări. În 1418, o delegaţie a voievozilor Valahiei şi Moldovei, din care făceau parte 18 reprezentanţi ai oraşelor din cele două principate, la care se adaugă reprezentantul mitropoliei Moldovei, Grigore Ţamblac, e primită de părinţii conciliari de la Konstanz cu scopul de a trata problema unirii acestor ţări cu Biserica Romei. Tema unirii este reluată apoi în cadrul Conciliului din Florenţa. Între actele acestui conciliu se găsesc şi două scrisori ale papei Eugen al IV-lea, din martie 1436, adresate „arhiepiscopului Moldo-Valahiei”, probabil mitropolitului Damian al Moldovei, participant la Florenţa, şi care a semnat actul unirii
, unire care nu a fost însă acceptată în Moldova. Succesorul lui Damian, mitropolitul Ioachim, este alungat din ţară de forţele conservatoare, trebuind să se refugieze la Roma. Îi urmează episcopul Teoctist, un adversar înverşunat al oricărei legături cu Occidentul catolic şi cu Roma. Valahia nu este prezentă la Florenţa, din cauza faptului că ţara era invadată de turci.
În Transilvania secolelor XVI-XVII, românii sunt în pericol de a fi atraşi spre luteranismul propagat de oraşele germane (Braşov şi Sibiu) sau spre calvinismul apărat şi răspândit de conducătorii maghiari
. Aceştia încercaseră în repetate rânduri să pună pe scaunul episcopal ortodox de Alba Iulia episcopi supuşi lor şi favorabili calvinizării românilor.

După înfrângerea turcilor la Viena (1683), împăratul Leopold I (1657-1705) eliberează şi Transilvania, iar prin tratatul de la Blaj (27 octombrie 1687), această provincie este din nou încorporată în regatul Ungariei, ceea ce constituie un accentuat pericol de calvinizare a românilor de aici. Printr-un decret imperial din 4 decembrie 1691, catolicilor li se acordă din nou libertatea religioasă, iar în anul următor, dispoziţia împăratului din 23 august îi îndeamnă pe românii ortodocşi să se unească cu Roma, promiţând clerului aceleaşi drepturi şi privilegii pe care le avea clerul latin din Ungaria. Trebuie menţionat că în Transilvania existau şi români catolici, care, în contextul relaţiilor politico-religioase dintre ierarhia ortodoxă şi Înalta Poartă, fuseseră abandonaţi de mult timp. De pastoraţia acestora se ocupau acum capelanii militari ai trupelor imperiale. Unul dintre aceştia, Ladislau Barány, se prezintă la sinodul clerului ortodox, ţinut la Alba Iulia în 1697, pentru a le explica celor prezenţi în ce constă unirea cu Roma, unire despre care vorbise în prealabil cu episcopul de aici, Teofil Szerémy. Părinţii sinodali se declară de acord cu unirea, cerând în schimb o respectare completă a ritului şi a tradiţiilor religioase ortodoxe, ca şi paritatea în drepturi cu clerul catolic, aceasta şi pentru a se elibera de jugul umilitor al contelui calvin de aici.

Protagoniştii acestei uniri sunt episcopii de Alba Iulia, Teofil şi Atanasiu, ajutaţi de Societatea lui Isus şi de cardinalul arhiepiscop de Gran, Leopold Karl Kallonics.

Pentru o înţelegere corectă şi în ansamblu a acestei uniri trebuie să se ia în consideraţie pericolul calvinizării şi maghiarizării populaţiei române transilvănene, după înglobarea acestei provincii în imperiul austro-ungar în 1688. Din aceste motive, speranţele românilor se îndreaptă acum spre Roma şi spre împăratul de la Viena, care le promite acestora salvarea naţională şi ajutorul în cazul în care se arată dispuşi să îmbrăţişeze credinţa catolică, fără ca prin aceasta să îşi părăsească ritul lor bizantin.

Un predecesor al menţionaţilor episcopi în făurirea unirii a fost greco-italianul bazilitan Giuseppe de Camillis, fost student în colegiul grecesc din Roma, care fusese numit episcop în nordul Transilvaniei cu titlul de „Vicar apostolic al credincioşilor de rit grec din toată Ungaria şi Consilier al Împăratului” (1689 – vezi activitatea sa mai sus).
Sinodul episcopului Teofil (1697)
Teofil provenea dintr-o familie nobilă din Beiuş, şi din 1692 ocupă scaunul episcopal de Alba Iulia. Deja de la înscăunare, calvinii i-au pus mai multe condiţii care vizau, ca de obicei, promovarea religiei calvine. Înainte de convocarea sinodului în care intenţiona să abordeze deschis problema unirii cu Roma, episcopul este informat de iezuitul Paul Ladislau Barany asupra condiţiilor prescrise în Instrucţiunea Congregaţiei de Propaganda Fide din 1669. În esenţă, această instrucţiune cuprindea ideile aprobate de Conciliul ecumenic din Florenţa (sesiunea a 25-a din 1439), adică îmbrăţişarea doctrinei catolice, pe când tradiţiile juridice şi liturgia orientală bizantină puteau fi păstrate în integritatea lor. Cu privire la corectarea doctrinei ortodoxe, cei care se converteau trebuiau să accepte patru puncte:



– primatul papal;


– existenţa Purgatoriului;


– validitatea Împărtăşaniei cu pâine nedospită;


– Filioque (purcederea Duhului Sfânt şi de la Fiul). 

Mulţumit cu aceste condiţii, Teofil convoacă un sinod general la Alba Iulia pentru luna februarie a anului 1697. Aici iau parte aproape toţi protopopii din jurisdicţia sa. În cadrul discuţiilor, episcopul le face cunoscut celor prezenţi pericolul calvinizării, pericol ce poate fi ocolit numai prin unirea cu Roma. Actele sinodului sunt semnate la 21 martie. Iată un fragment din mărturisirea de credinţă semnată de participanţi: 

Noi, Teofil, din mila lui Dumnezeu episcopul Bisericii româneşti din Ardeal...şi tot clerul acestei Biserici, lăsăm pomenire cu scrisoarea aceasta tuturor cărora se cuvine, cum că în trecuta lună a lui Februarie, când am avut sobor mare în Bălgrad, cu o inimă am aşezat, să ne întoarcem la sânul sf. Maice Biserici Romano-Catolice, şi iarăşi să ne unim cu dânsa, toate acelea primindu-le, mărturisindu-le şi crezându-le câte le primeşte, mărturiseşte şi crede dânsa, şi mai întâi mărturisim cele patru puncte în care până acum ne deosebeam
.

Urmează cele patru puncte prezentate mai sus. În continuare, membrii sinodali cer ca toţi preoţii, călugării şi credincioşii uniţi să se bucure de aceleaşi drepturi şi privilegii pe care le aveau membrii clerici şi laici ai celorlalte confesiuni; clericii mai cer ca, pe viitor, să nu mai depindă de laici, ci doar de propriul episcop.

La data de 10 iunie, alţi 12 protopopi, care nu participaseră la sinodul din februarie, trimit cardinalului Kallonics o scrisoare prin care îi cer să fie primiţi şi ei în Biserica Catolică. Cardinalul de Gran fusese numit delegat special de Sfântul Scaun pentru a se ocupa de problema unirii cu Roma a „grecilor din Ungaria”, iar împăratul îi încredinţase misiunea de a analiza toate convertirile ce aveau loc în imperiu.

Mitropolitul Atanasie Anghel şi Actul de unire (5 septembrie 1700)

Moartea mitropolitului Teofil, în iulie 1697, a întrerupt acţiunile de unire. În anul 1697, îi urmează, cu ajutorul calvinilor, Atanasie Anghel (1697-1713), consacrat episcop la 28 ianuarie 1698 conform tradiţiei de către mitropolitul Ungrovlahiei, Teodosiu de Bucureşti; de aici s-a întors cu daruri de la domnitorul Constantin Brâncoveanu şi cu porunci de la Patriarhul Dositei al Ierusalimului, care era în Ţara Românească pentru strângere de fonduri, să nu facă slujbă românească, ci doar „slovinească sau elinească”. Chiar dacă ar fi voit să nu reia tratativele de unire cu Biserica Romei, acest lucru nu mai era posibil, fiind presat de propriul său cler, care nu mai putea suferi prigoana şi dominaţia religioasă calvină, dominaţie ce a continuat fără întrerupere, deşi devenise publică Declaraţia de Unire a mitropolitului Teofil şi fusese deja trimisă Împăratului de la Viena. Aceasta rezultă şi din faptul că la 9 aprilie 1697 exista o dispoziţie a mitropolitului Teofil, prin care numea provizoriu pe protopopul Ioan din Hunedoara în locul protopopului Nicolae, decedat, iar pe contrapagina actului emis de mitropolit se găseşte ordinul de numire al aceluiaşi protopop, redactat în ungureşte şi semnat de superintendentul (episcopul calvin) Vesszprémi István, „episcop ardelean reformat maghiar şi român”, prin care însărcinează pe „popa Ioan” cu conducerea provizorie a protopopiatului, până se va reuni sinodul calvinesc, care îl va aşeza definitiv şi îi va lua jurământul (T. Cipariu, Arhiv., pp. 254-155). 

Obligat de împrejurări şi de supuşii săi, protopopi, preoţi şi credincioşi, mitropolitul Atanasie convoacă Sinodul din 7 octombrie 1698 de la Alba Iulia, la care, la început au fost invitaţi numai protopopii. Având în vedere, însă, importanţa hotărârilor ce trebuiau luate, au fost convocaţi şi preoţi şi câte doi-trei fruntaşi din fiecare parohie, astfel încât au participat 2 270 de preoţi, care au făcut pe rând mărturisirea credinţei, plus delegaţii credincioşilor. O consultare fără precedent în unirile religioase. Convocarea Sinodului în manieră lărgită a fost făcută pentru ca mitropolitul şi protopopii să nu poată fi acuzaţi că ar fi făcut unirea singuri. În urma acestei adeziuni, s-a redactat Declaraţia de Unire sau Cartea de Mărturie din 7 octombrie 1698, semnată de mitropolit şi de 38 de protopopi. La 16 februarie 1699, împăratul a emis Prima Diplomă Leopoldină, prin care, asemeni celei date pentru ruteni la 23 august 1692, stabilea ca „bisericile, feţele bisericeşti şi lucrurile de lege grecească ce sunt unite cu Sfânta Biserică a Romei [...] aceeaşi scutinţă bisericească să o aibă [...] ca şi a celor de lege latinească”. Diploma nu a fost primită în mod pozitiv în sânul naţiunilor privilegiate, deoarece erau acordate clericilor uniţi imunităţi şi privilegii sociale. 
Constatându-se rezistenţa unor preoţi români, cum a fost cazul celor din Ţara Haţegului, care se socoteau uniţi cu calvinii, sau a celor din părţile Braşovului şi Făgăraşului, ce nu mai erau de mult timp sub jurisdicţia Mitropoliei de Alba Iulia, s-a hotărât să se convoace un nou sinod, la 4 septembrie 1700, cu o largă participare, la care au fost prezenţi protopopii, fiecare cu „juratul” său, cu câte doi preoţi şi câte trei ţărani fruntaşi. Mai greu s-au lăsat convinşi cei din Făgăraş şi Hunedoara, unde aproape toţi preoţii, împreună cu protopopii şi boierii, erau trecuţi la calvinism, precum şi cei din scaunele Braşovului şi Sibiului. În ziua a doua, la 5 septembrie 1700, Sinodul a stabilit din nou că primeşte Unirea, cele patru puncte, şi a redactat Actul de Unire, semnat de 54 protopopi şi 1 640 preoţi după Klein, 1 563 după Nilles; printre aceştia, protopopii: Ioan de Hunedoara cu 50 de preoţi, Sava din Sălişte cu 15, Petru din Sibiu cu 33, Vasile din Braşov cu 35 etc., consfinţind astfel Unirea cu Roma, după trative purtate timp de aproape opt ani sub doi mitropoliţi.

La începutul anului următor, la Viena, Kollonich îi conferă lui Atanasiu, sub condiţie, consacrarea sacerdotală şi episcopală, împotriva căreia protestează mulţi clerici ortodocşi. În luna martie, episcopul Atanasiu este confirmat în oficiul său printr-o nouă diplomă (a doua Diplomă Leopoldină – 19 martie 1701). Cu toate protestele ierarhilor ortodocşi, aproximativ jumătate de milion de români ortodocşi acceptă spontan şi fără nici o constrângere unirea cu Roma. Pentru a-l ajuta în rezolvarea diferitelor probleme bisericeşti, împăratul dispune ca noului episcop să îi fie dat un teolog iezuit cu titlul „causarum generalis auditor”, misiune pe care diferiţi iezuiţi o vor avea pe lângă episcopii uniţi până la suprimarea Societăţii lui Isus din 1773. 
Cu toată opoziţia calvinilor şi a patriarhilor de Bucureşti şi Ierusalim
, episcopul îşi urmează cu tenacitate planurile sale de consolidare a unirii. În sinodul din 1702 se stabileşte înfiinţarea unei şcoli în casa episcopală şi trimiterea anuală a câte cinci tineri la studii în străinătate. La fel, se discută şi despre posibilităţile înfiinţării unei tipografii. După câţiva ani, 7 protopopi şi mai mult de 700 de preoţi din Maramureş cer şi ei să fie primiţi în Biserica romană. Episcopul Atanasiu moare la 19 august 1713. Ultima sa dorinţă a fost aceea ca toţi cei uniţi să nu cedeze în faţa greutăţilor şi obstacolelor şi să se păstreze fideli credinţei Bisericii Catolice
.

După moartea lui Atanasiu, scaunul episcopal rămâne vacant până în 1715, când este ales şi consacrat episcop cu titlul de Vicar Apostolic Ioan Gheorghe Patachi, fost elev al Colegiului Germanic din Roma. În curând, se ivesc disensiuni între Patachi şi episcopul latin de Alba Iulia. Acesta din urmă, invocând canonul 9 al Conciliului ecumenic al IV-lea din Lateran, voia ca episcopul unit să îi fie subordonat ca Vicar ritual. În plus, insista să părăsească Alba Iulia, oraşul fiind considerat ca reşedinţă doar a episcopilor de rit latin. Papa Inocenţiu al XIII-lea respinge prima cerere a episcopului latin, dar o acceptă pe a doua. În 1715, Patachi primise de la împărat două teritorii. În cel din regiunea Făgăraşului, papa instituie, în 1721, o episcopie pentru uniţi, cu sediul în oraşul Făgăraş, episcopie pe care împăratul Carol al VI-lea o anexează arhiepiscopiei de Esztergom. În Făgăraş erau mai puternici calviniştii. Din cauza nenumăratelor dificultăţi provocate de aceştia, ca şi a ostilităţii ortodoxe, Patachi moare pe 27 octombrie 1727.

În anul următor este numit episcopul Inocenţiu Micu-Klein, o personalitate marcantă a Bisericii Române Unite cu Roma şi un luptător neobosit pentru respectarea drepturilor românilor. Din acest motiv, el vine în conflict cu cele trei naţiuni „privilegiate”, saşii, maghiarii şi secuii. Este acuzat în faţa Mariei Tereza ca tulburător al ordinii publice, motiv pentru care în 1751 trebuie să renunţe la scaunul său episcopal. Se retrage la Roma, unde moare în 1768. În timpul său, reşedinţa episcopală se mută la Blaj (1737), oraş unde episcopii şi clerul unit vor desfăşura o bogată activitate religioasă şi culturală, atât de benefică pentru redeşteptarea conştiinţei originii latine a românilor şi a legăturilor lor cu Roma catolică (Şcoala Ardeleană). Episcopul Petru Pavel Aron (1752-1764) înfiinţează aici un colegiu condus de călugării bazilitani şi o tipografie în care au fost tipărite numeroase cărţi liturgice şi de formare religioasă şi culturală a poporului. Ajutaţi de Maria Tereza, Atanasiu Rednic (1764-1772) şi Grigore Maior (1773-1782) vor contribui mult la răspândirea şi consolidarea unirii. În această activitate ei sunt sprijiniţi de mulţi preoţi ce studiaseră la Roma.

Deoarece unirea cuprinsese şi alte zone ale Transilvaniei, în 1748, Congregaţia Consistoriului instituie la Oradea Mare un vicariat ritual care să se ocupe de românii uniţi. La 17 iunie 1777, Pius al VI-lea transformă vicariatul în episcopie de sine stătătoare ce depindea juridic de Esztergom.

La data de 26 noiembrie 1853, Pius al IX-lea înfiinţează o mitropolie pentru românii uniţi, cu titlul de Făgăraş-Alba Iulia. Acesteia îi sunt subordonate episcopiile de Oradea Mare, Gherla şi Lugoj. Primul mitropolit este Alexandru Sterca Suluţiu (1853-1867), care continuă activitatea predecesorilor săi, semănând foarte mult cu Inocenţiu Micu-Klein în apărarea drepturilor românilor şi a Bisericii lor unite. 

Acţiuni împotriva Unirii 

Nemulţumiţi de unirea românilor cu Biserica Romei, calvinii au acuzat faptul că românii n-ar fi fost liberi să îşi exprime opţiunea confesională şi doar protopopii şi preoţii au făcut Unirea, fapt ce l-a determinat pe împărat să aprobe Instrucţiunile Guvernului ardelean din 7 octombrie 1699, pentru a li se da românilor posibilitatea de a se exprima liber: să fie chemaţi în fiecare sat preoţii, călugării şi „cât mai mulţi, cel puţin jumătate din locuitorii fiecărui sat, dacă se poate şi mai mulţi”, ca să decidă ei înşişi şi să îşi exprime opţiunea confesională. Marea masă a românilor a optat pentru unirea cu Roma, cu excepţia unei părţi din braşoveni, cei din Oraşul de Sus, cartier format din negustori macedo-români şi greci. Ca urmare, prin Patenta din 12 decembrie 1699, împăratul respinge încă o dată afirmaţiile calvinilor că românii ar fi fost constrânşi la Unirea cu catolicii, şi confirmă dreptul lor la libertatea de a se uni cu oricare dintre cele patru religii recepte sau de a rămâne în religia în care sunt. 

Încă o încercare mai fac calvinii împotriva Unirii în timpul Răscoalei Curuţilor, când, în toamna anului 1706 sau în primăvara anului 1707, au aşezat la Alba Iulia în scaunul lui Atanasie Anghel, refugiat la Sibiu, pe episcopul Ioan Ţârca, fost preot român calvin. Din fericire, acesta a fost alungat în toamna anului 1707 şi reaşezat Atanasie, care a convocat un nou Sinod cu participarea a 33 de protopopi, colaboratori ai lui Ţârca, ce şi-au reînnoit hotărârea de Unire, declarându-l pe Ţârca nedemn de episcopat. 

Trebuie de asemenea consemnat foarte importantul fapt că după moartea lui Atanasie Anghel, intervenită la 1713, Biserica Română Unită cu Roma din Transilvania a rămas aproape 10 de ani fără episcop. Între anii 1723-1727, după fondarea Episcopiei de Alba Iulia şi Făgăraş, prin bula Rationi congruit, cu noul sediu la Făgăraş, episcopul Ioan Giurgiu Patachi începe reorganizarea. Încetând din viaţă în 1727, urmează o nouă vacanţă episcopală până în 1732, când scaunul episcopal va fi ocupat de Ioan Inocenţiu Micu-Klein, ales la 1728 dintre cei trei candidaţi. Numit de împărat şi confirmat de Sfântul Scaun Apostolic, a fost instalat la Făgăraş (1732), de unde, la 1738, el a mutat reşedinţa la Blaj şi a ctitorit acolo Mica Romă a neamului românesc. 

În toată această vacanţă a scaunului episcopal, presiunile calvinilor pentru a-i determina pe români să îmbrăţişeze Reforma au eşuat. Sătui de calvini, românii au rămas fideli Romei. 

Activitatea noului episcop Ioan Inocenţiu Micu-Klein, atât pe tărâm religios, organizatoric, cât mai ales în domeniile politic şi social, a adus un suflu nou în Transilvania. A început epoca istorică de petiţionare a românilor, episcopul solicitând fără încetare Curţii Imperiale Vieneze respectarea promisiunilor făcute la Unire, consemnate în cea de-a doua Diplomă Leopoldină, emisă la 19 martie 1701, iar în calitate de membru al Dietei Transilvaniei a protestat cu hotărâre împotriva opresiunii din partea naţiunilor privilegiate, ungurii, saşii şi secuii, asupra românilor, aceştia din urmă formând naţiunea cea mai numeroasă şi aceea care suportă cele mai multe poveri ale statului. Se cunosc reacţiile membrilor Dietei la intervenţiile episcopului valah; abia a scăpat o dată să nu fie aruncat pe fereastră. Activitatea politică declanşată de episcopul Inocenţiu, programul său de emancipare naţională vor fi continuate de următorii ierarhi uniţi, de Corifeii Şcolii Ardelene: Samuil Micu, Gheorghe Şincai, Petru Maior şi ceilalţi, toţi cu studii în şcolile Apusului, îndeosebi ale Romei. Întorşi în Transilvania, prin studiile lor istorice şi filologice despre originea latină a românilor ca neam şi limbă, au stimulat lupta de emancipare naţională iniţiată de Inocenţiu. În 1754, s-au deschis la Blaj primele şcoli româneşti sistematice, în care copiii iobagilor români, întreţinuţi cu „ţipăii” pregătiţi din grâul Episcopiei Greco-Catolice, vor forma clasa intelectualilor români, cu deosebire a preoţilor şi învăţătorilor care se vor răspândi în toate satele ardelene, ducând până în ultimul cătun spiritul de luptă şi emancipare, de conştientizare a originii românilor din nobila gintă latină. Au urmat şcolile greco-catolice de la Beiuş, Năsăud, Gherla etc. Până şi liceul ortodox de la Braşov a fost deschis cu ajutorul a două mari personalităţi greco-catolice: George Bariţiu şi profesorul şi gazetarul Aurel Mureşanu. 

În şcolile greco-catolice s-au format intelectuali români din ambele confesiuni, mulţi fiind ortodocşi. Dovada o fac patriarhul Miron Cristea, mitropolitul Nicolae Bălan şi episcopul Vasile Duma, toţi trei absolvenţi ai Gimnaziului Superior Greco-Catolic din Năsăud, primul în 1887, al doilea în 1900 şi al treilea în 1883. De aceea nu e de mirare că a surprins atât de neplăcut comportarea mitropolitului Nicolae Bălan în 1948, atunci când şi-a arătat „recunoştinţa” faţă de Biserica Greco-Catolică condamnând-o în mod public. 

Roadele Unirii
Roadele Unirii cu Roma pe tărâmul luptei afirmării naţionale se regăsesc deplin exprimate în Supplex Libellus Valachorum (1791), Revoluţia din 1848, Pronunciamentul de la Blaj (1867), Memorandum-ul din 1892, în activitatea Partidului Naţional Român, în care vioara întâi au fost greco-catolicii. Toate acestea au fost încununate de Marea Unire naţională din 1918, când la Alba Iulia, un alt ierarh al Bisericii Române Unite, un Inocenţiu Micu-Klein redivivus, episcopul Iuliu Hossu (mai târziu cardinalul), le-a citit celor peste 100 000 de români adunaţi pe Platoul Romanilor Declaraţia de Unire a Transilvaniei cu Ţara. 

Acţiunea curajoasă a episcopului Inocenţiu Micu-Klein a fost întreruptă de răzmeriţa lui Visarion Sarai, în primăvara anului 1744, când acest călugăr bosniac, ce nu ştia deloc româneşte, trimis al Mitropolitului sârb de la Karlovitz, a răsculat împotriva Unirii cu Roma partea Transilvaniei de la sud de Mureş până la Săliştea Sibiului; episcopul Inocenţiu, refuzând porunca împărătească şi opunându-se intervenţiei cu forţa împotriva călugărului bosniac, a fost nevoit să părăsească ţara, din 1744 şi până în 1768 trăind în exil la Roma. Alt călugăr ortodox, Sofronie de la Cioara, în slujba aceleiaşi ortodoxii sârbeşti şi a coloanei a cincea a Rusiei ţariste în Ardeal, a răsculat, între 1759-1760, împotriva Unirii partea de la nord de Mureş, prezentându-se ca „vicar al Mitropolitului de la Karlovitz”. Seria de jafuri comise, ajutat fiind de călugării puşi şi ei în slujba aceleiaşi coloane pro-muscăleşti, au determinat reacţia generalului Buccow, care a recurs la distrugerea mănăstirilor răzvrătiţilor. În majoritatea lor „schiturile” erau formate dintr-o singură încăpere, cel mult două, acoperite cu stuf, aşezate la marginea pădurilor, în afara satelor. Dar, cu toate acestea, Unirea cu Roma a supravieţuit. 

În contextul marii Uniri a României din 1918, Biserica Greco-Catolică a avut un rol deosebit. Episcopul de Gherla, Iuliu Hossu, citeşte în faţa mulţimilor adunate la Alba Iulia, pe 1 decembrie, declaraţia de unire a Transilvaniei şi Banatului cu România, declaraţie votată de Adunarea naţională. Tot el îi va prezenta apoi regelui Ferdinand I această declaraţie de o importanţă covârşitoare pentru istoria modernă a României. 

În baza Concordatului dintre România şi Sfântul Scaun, semnat la 10 mai 1927 şi ratificat la 7 iulie 1929
, Sfântul Scaun reorganizează Biserica Greco-Catolică la 5 iulie 1930. Este înfiinţată şi o nouă dieceză, a Maramureşului, cu sediul la Baia Mare. În plus, sunt instituite un Vicariat ritual pentru rutenii din Bucovina, supus jurisdicţiei episcopului de Maramureş, şi un Ordinariat pentru armenii ce depindeau până acum de episcopul latin de Alba Iulia. Centrul episcopal de Gherla este transferat la Cluj, iar jurisdicţia mitropolitului de Făgăraş-Alba Iulia este extinsă şi asupra uniţilor din Vechiul Regat (Valahia, Moldova şi Basarabia).

În urma celui de-al doilea război mondial, Biserica Greco-Catolică este suprimată prin decretul din 1 decembrie 1948, după ce, în noaptea dintre 29 şi 30 octombrie, fuseseră arestaţi şi închişi, în reşedinţa de vară a patriarhiei ortodoxe de la Dragoslavele, cei şase episcopi greco-catolici
. Toate bisericile şi celelalte bunuri sunt confiscate de reprezentanţii statului şi ai Bisericii ortodoxe. În această suprimare forţată au colaborat forţele comuniste locale conduse de Moscova şi autorităţile ortodoxe române. Acum începe martiriul acestei Biserici, care în anul suprimării număra aproximativ 1.800.000 de credincioşi. Istoria dureroasă şi eroică a fidelităţii faţă de Biserica Romei şi faţă de binele ţării a românilor uniţi (episcopi, preoţi, călugări, călugăriţe şi numeroşi laici) din perioada totalitarismului comunist a început să fie cunoscută mai bine abia după schimbările din 1989.

capitolul al xiX-lea
toleranţa şi intoleranţa religioasă în europa (sec. xvi-xviii)

Introducere

În general, în ţările catolice, creştinii catolici trăiau în comuniune, toţi având aceeaşi credinţă, aşa cum trăiseră şi în trecut. Dar din a doua jumătate a secolului al XVI-lea situaţia se schimbă foarte mult faţă de cea din evul mediu. Cu excepţia Orientului, cu care relaţiile erau puţine, în perioada medievală Europa se prezenta ca o unică mare familie a popoarelor creştine. Europa însemna Biserica Catolică, iar în afara ei se afla doar lumea păgână. Acum, în aceeaşi Europă, existau peste tot diferite confesiuni. În evul mediu izbucniseră atâtea conflicte între principi şi papi, însă nimeni nu contestase existenţa Bisericii ca atare. Dacă se poate spune astfel, în evul mediu a fi catolic nu însemna a avea merite deosebite; acum, în schimb, situaţiile deveniseră mult mai dificile. În aceeaşi Europă se constituise un front în luptă deschisă cu Biserica, căreia îi erau aruncate în faţă toate greşelile, atât cele trecute cât şi cele prezente. 


Pe de altă parte, însă, Biserica începuse să se dezvolte şi în afara strâmtelor graniţe ale continentului european. Era departe de a fi acea Biserică mondială, aşa cum a devenit în timpurile noastre, însă nu se mai găsea închisă între barierele teritoriale medievale. Deja se profilau la orizont forţele viitorului ei.

În ţările protestante, necesitatea unei organizări şi a unei autorităţi care să dea stabilitate noilor curente religioase a făcut să i se atribuie suveranului supremaţia asupra noilor Biserici, în timp ce Pacea din Augsburg (1555) îi atribuia chiar dreptul de a determina pentru toţi supuşii religia de urmat. În ţările rămase catolice, ingerinţa în problemele bisericeşti părea justificată de nevoia de a combate erezia, ce era privită atât ca o greşeală religioasă dar şi ca un pericol social, fiind stimulată de ţările protestante, dincolo de dialectica intrinsecă a oricărui regim absolut. 

În analiza următoare se va insista asupra diferitelor aspecte ale vieţii religioase şi politice din această perioadă care au influenţat şi determinat toleranţa şi intoleranţa religioasă din Europa, având în vedere evenimentele ce s-au desfăşurat după conciliul din Trento şi până la începutul secolului al XIX-lea.

Se va trata astfel despre caracteristicile intoleranţei religioase din Europa şi se va insista asupra războaielor politico-religioase din Franţa şi Ţările de Jos; vor fi expuse deciziile luate prin Edictul din Nantes (1598) şi prin Pacea de la Westfalia (1648). De asemenea, se va face o trecere în revistă a situaţiei cu privire la toleranţă şi intoleranţă din diferite ţări: Polonia, Austria, Anglia, Irlanda, Italia, Spania, Portugalia, Rusia şi America.    

1. Caracteristicile intoleranţei religioase din Europa
Faţă de cei care sunt în afara Bisericii ierarhice, intoleranţa teoretică şi practică constituia atitudinea comună din Europa secolului al XVII-lea. Trebuie să se evite orice anacronism şi să se ţină cont de spiritul general al timpului, care se întâlneşte atât la protestanţi cât şi la catolici. Dar nu se poate să nu se evidenţieze că aproape nimeni, cel puţin până la iluminism, nu ia în consideraţie ipoteza bunei credinţe a celor care nu sunt catolici. Sf. Francisc Xaveriu relatează moartea unui marinar budist, întâmplată în mica ambarcaţiune care îl transporta în Japonia, şi comentează dur că toate rugăciunile făcute pentru el erau întru totul inutile, deoarece era condamnat pentru veşnicie. Sf. Ioana Francisca Fremyot de Chantal, fiind copilă, a refuzat un dar, oferit ei de un calvinist, şi l-a aruncat în flăcări exclamând: „Astfel sunt arşi cei care refuză să creadă în Cristos”! (Episodul, chiar dacă a fost inventat, are în sine un adevăr ontologic şi istoric, întrucât arată mentalitatea aceluia care l-a cules şi l-a inserat în Breviar pe la jumătatea sec. XVIII, elogiind raţionamentul copilei ca fiind unul superior pentru timpul său). În interiorul Bisericii, ecleziologia accentuează aspectele anti-protestante, adică caracterul instituţional, juridic, vizibil al Bisericii, organizarea sa aparte, cu toate privilegiile inerente clerului: sunt lăsate în umbră aspectele cele mai profunde şi mai sfinte, care fac din ea Trupul şi Mireasa lui Cristos, Poporul lui Dumnezeu, Împărăţia lui Dumnezeu. Într-un cuvânt, Biserica este prezentată nu ca un „sacrament sau semn şi instrument al unirii intime cu Dumnezeu şi al unităţii întregului neam omenesc”
, ci ca o societate suverană, o orânduire juridică primară care poate să trateze de la egal la egal cu Statul (şi s-a accentuat deja că se tinde să se considere cele două societăţi din acelaşi punct de vedere). Lupta împotriva forţelor centrifuge determină Biserica să privească cu suspiciune, uneori excesivă, caracteristicile aparte ale diferitelor ţări, pentru a impune o uniformitate rigidă. Climatul de stare de asediu de care suferă Biserica, mai întâi sub asaltul protestant, apoi sub cel raţionalist şi iluminist, generează o neîncredere generală faţă de ceea ce vine de pe celălalt mal, şi provoacă episoade dureroase de neînţelegere şi intoleranţă comprehensibile în contextul lor istoric, dar greşite şi nejustificate. 
În Spania, în decursul secolului al XVI-lea, se răspândeşte un climat de suspiciune printre toţi scriitorii mistici, care provoacă denunţarea la Inchiziţie a unor scrieri ale sfintei Tereza din Avila, între 1590-1591, din fericire fără consecinţe, condamnarea la Index a scrierilor de valoare cum ar fi Audi filia a maestrului Juan de Avila, în 1531, şi chiar lungi ani de închisoare pentru acesta. Cazul cel mai eclatant, alături de cel al lui Juan de Avila, este Ludovic de Leon, profesor universitar la Salamanca, închis din anul 1572 până în 1576, iar apoi reabilitat; de asemenea, cazul primatului Spaniei, arhiepiscopul de Toledo, Bartolome Carranza, închis în Spania, apoi la Roma, din 1559 până în 1576, care a declarat totdeauna că nu a învăţat niciodată erorile de care este acuzat
. În Italia, Paul Veronezul este acuzat pentru faptul că a inserat în Convito di Levi, una dintre capodoperele sale (1573), bufoni şi halebardieri. Inchizitorii nu au apreciat prea bine răspunsul: „Noi pictorii ne permitem anumite licenţe aşa cum şi poeţii şi alţi artişti îşi permit”
 şi au dat ordin să rectifice lucrarea. Mult mai grav este cazul lui Galileo. În 1616, în timpul papei Paul al V-lea, Sfântul Oficiu pronunţă prima sentinţă: „Solem esse in centro mundi et immobilem motu locali, este propositio absurda et falsa in philosophia et formaliter haeretica, quia est expresse contraria Scripturae; Terram non esse centrum mundi nec immobilem, sed moveri etiam diurno, est idem propositio absurda et falsa in philosophia et thologice considerata ad minus erronea in fide”. Galileo a trebuit să promită că nu mai scrie asupra acestei probleme. Cartea lui Copernic, De revolutionibus orbium colestium, a fost pusă la Index în 1616. După ce experienţele lui Newton au eliminat orice dubiu asupra validităţii sistemului lui Copernic, a fost înlăturată interdicţia generală a tuturor cărţilor care învăţau imobilitatea soarelui. Studierea şi predarea sistemului copernician a fost permisă în mod formal de abia în 1822 şi abia acum este reabilitat şi Galileo
.


Probabil cea mai semnificativă dintre toate mentalităţile bisericeşti de pe atunci este practica pastorală aplicată în comun. Frecvenţa săptămânală la sfânta Liturghie şi îndeplinirea poruncii pascale erau controlate în mod rigid de parohi, care cunoşteau şi urmăreau personal turma lor. În timpul Sărbătorii Paştelui, credincioşii trebuiau să încredinţeze parohului bileţelul de împărtăşanie primit de la el, bileţele distribuite în timpul Postului Mare: un control atent permitea să identifice pe cei care nu îndeplineau această poruncă, ce erau anunţaţi în mod public, iar în cazul unei ulterioare neglijenţe, erau supuşi judecăţii episcopului, care putea să le dea pedepse spirituale şi materiale, interzicerea logodnelor, a căsătoriilor, a exercitării misiunii de naş. În caz extrem se ajungea la interdict, excomunicare şi la închisoare
. Voltaire remarca cu cinism: „Nu sunt obligat să merg la Liturghie pe domeniile altora, dar am obligaţia de a merge atunci când mă aflu pe pământul meu; dacă aş dispune de 100.000 de oameni, ştiu ce aş face, dar întrucât nu îi am, mă voi împărtăşi de Paşte şi numiţi-mă ipocrit cât vreţi”
. Numai după Revoluţia franceză, ierarhia va începe în mod lent să fie atentă la necesitatea abordării de noi metode pastorale, fondate pe formarea conştiinţelor, altele decât cele bazate pe constrângere morală şi materială. O dată cu restaurarea s-a încercat o revenire, fără a se ţine cont că era un sistem mereu criticabil şi periculos, care dacă era suportat cu mai multă sau mai puţină bunăvoinţă în ancien régime, în sec. XIX atrăgea asupra clerului un resentiment foarte îndreptăţit
. În Italia, sistemul a luat sfârşit în jurul anului 1848, iar la Roma abia în anul 1870. 

2. Războaiele politico-religioase în Franţa şi Ţările de Jos
Atât în Franţa, cât şi în Ţările de Jos luptele religioase au fost cauzate atât de motive politice, cât şi de cele pur religioase; prin urmare rezultă o muncă foarte dificilă atunci când se doreşte a exprima o idee clară şi completă asupra acestor conflicte în care sunt antrenate forţe catolice şi anticatolice. 
Franţa 
După 1648, Franţa ia treptat locul Spaniei în rolul de mare putere europeană şi îşi afirmă tot mai mult hegemonia din punct de vedere politic, social şi cultural.

În Franţa nu este vorba doar despre o luptă între catolici şi calvini, ci şi despre opoziţia nobilimii, grupată în jurul Bourbonilor, faţă de absolutismul casei de Valois, conflict ce are ca motiv princial disputa pentru succesiunea dinastică la tron: Valois intenţionează să excludă de la coroană familia de Bourbon, suţinută de calvini. În acest context intră şi Filip al II-lea al Spaniei, care, sub pretextul că doreşte susţinerea catolicilor, voia să controleze destinele Franţei. Faza decisivă a luptei îl antrenează pe regele Henric al III-lea, sprijinit de Henric de Guise, împotriva calvinului Henric de Bourbon, care, datorită gradului de rudenie cel mai apropiat cu familia domnitoare, are cele mai multe şanse de a ocupa tronul.

Noaptea sfântului Bartolomeu (căsătoria Margaretei, fiica Ecaterinei de Medici, cu Henric de Navarra – 24 august 1572; se apreciază că au fost ucişi circa 3 000 de calvini în acea noapte şi în zilele următoare) reprezintă un punct de referinţă în istoria intoleranţei religioase: Franţa catolică îi persecută pe hughenoţi (calvini), iar Roma papală celebrează evenimentul printr-un Te Deum, urmat de o medalie comemorativă şi de o bulă
. 

Edictul din Nantes (1598) 
Masacrul din noaptea nunţii lui Henric de Navarra nu reuşise să îi calmeze pe calvini, dimpotrivă, orice spirit clarvăzător putea constata că alături de pericolul ereziei, în Franţa se putea întâmpla ceea ce era deja un fapt împlinit în Germania: divizarea ţării în regiuni catolice şi anticatolice. Ajuns rege, Henric al IV-lea îşi dă seama că unica soluţie posibilă pentru păstrarea unităţii naţionale este cea a toleranţei minorităţii calvine. În această orientare se înscriu edictele de la Amboise (1560) şi de la Saint Germain (1570), culminând cu cel din Nantes (1598). Prin aceste dispoziţii legislative, calvinilor li se recunosc libertatea de conştiinţă, libertatea de cult în localităţi bine stabilite, drepturi politice şi civile egale cu cele ale catolicilor, ca şi mai multe cetăţi de apărare. Papa Clement al VIII-lea consideră aceste libertăţi drept nişte cedări făcute calvinilor, ignorând faptul că ele reprezentau garanţia înţelegerii interne dintre membrii celor două religii.

Prin convertirea lui Henric al IV-lea, Franţa îşi reia rolul de ghid al Bisericii Catolice, aşa cum se întâmplase în Evul mediu. Referitor la aceasta, trebuie menţionat faptul că printre regii care au condus ţara în perioada aşa-numitului absolutism nu a existat nici un Ludovic cel Sfînt şi nici un Filip al II-lea. În pofida exemplului negativ dat de regii săi, viaţa religioasă a naţiunii a fost destul de bună. Fiul lui Henric al IV-lea, Ludovic al XIII-lea (1610-1643), a fost un rege bun însă neînsemnat şi incapabil să ia hotărâri de unul singur. Fiul său, Ludovic al XIV-lea, a cărui lungă domnie (1643-1715) coincide cu perioada de înflorire a Bisericii franceze, a fost unul dintre marii monarhi ai istoriei mondiale. Acest suveran trăia departe de idealul unui suveran creştin, nu numai din cauza alianţei pe care a încheiat-o cu turcii împotriva împăratului german, dar şi a comportamentului său ireverenţios faţă de papi, în special faţă de Inocenţiu al XI-lea, şi a imoralităţii vieţii sale private. La fel şi miniştrii, care în perioada absolutismului au avut deseori o importanţă mai mare decât cea a regelui, nu au fost totdeauna dispuşi să ajute Biserica.

Un fenomen curios al timpului îl reprezintă miniştrii de stat învestiţi cu purpura de cardinal. Astfel de miniştri au existat şi în afara Franţei: cardinalul Klesl, cancelar al împăratului Matia, până când va cădea în dizgraţie în 1618; cardinalul Nidhard († 1681), ministru al lui Filip al IV-lea al Spaniei; cardinalul Alberoni, ministru al lui Filip al V-lea din 1714 pînă în 1719. Cei mai celebri, însă, sunt cei francezi: cardinalul Richelieu, primul personaj politic sub Ludovic al XIII-lea, din 1624 pînă la moarte (1642); urmaşul său, cardinalul Mazarin, un italian care a guvernat pe tot parcursul minoratului lui Ludovic al XIV-lea (pînă în 1661). Chiar şi sub Ludovic al XV-lea au avut o poziţie similară cardinalii Fleury († 1743) şi Bernis (în 1757 ministru de externe, iar în 1769 ambasador la Roma). Aceşti oameni de stat cu purpură nu au adus prea multe servicii Bisericii. O anumită contribuţie, însă, au avut-o confesorii de curte, care reprezintă un alt fenomen caracteristic al epocii. De obicei, aceştia erau iezuiţi sau făceau parte din alte ordine călugăreşti. În dificila lor misiune, parţial au reuşit să facă ceva bun, sau cel puţin au împiedicat unele rele. Trebuie menţionaţi în primul rând Wilhelm Lamormaini, confesor al împăratului Ferdinand al II-lea din 1624 pînă în 1637, şi Francisc Lachaise, căruia din 1675 i-a revenit dificila misiune de a conduce conştiinţa lui Ludovic al XIV-lea. 

Ţările de Jos
În Ţările de Jos, lupta împotriva ereziei se unea cu tentativa disperată a Spaniei de a-şi menţine hegemonia asupra acestor regiuni, tentativă ce se lovea de dorinţa de independenţă a autohtonilor. În acest conflict, papii vedeau în primul rând aspectul religios, neglijându-i latura sa etnică, naţională. De aceea, când (după pacea westfalică) naţionalismul va ieşi victorios, Biserica Catolică va fi considerată ca o aliată a unei puteri străine. 

În cadrul afirmării toleranţei religioase, prin Pacea de la Gand (1576) se recunoaşte libertatea de cult a calvinilor din provinciile Olanda şi Zeelanda, cu o condiţie: aceştia să nu tulbure cultul catolic din celelalte provincii. Pacea religioasă din 1578 garantează o totală libertate religioasă pentru toate provinciile. Calvinii şi catolicii sunt egali în faţa legii, însă, reciproc, ambele partide nu acceptă poziţia de egalitate a rivalului. Pe acest fundal religios de intoleranţă se explică divizarea ţării prin Uniunea de la Utrecht din 1579 (primul nucleu al viitoarei republici olandeze) şi cea de la Arras, centrul Ţărilor de Jos catolice, conduse de spanioli, şi printr-o Inchiziţie foarte exigentă şi dură. 

3. Pacea de la Westfalia (1648)
Această pace dintre catolici şi protestanţi, care anula multe din dispoziţiile celei din 1555 de la Augsburg, reprezintă, pe linie politică, sfârşitul dominaţiei habsburgilor şi începutul hegemoniei europene a Franţei pentru a doua parte a secolului al XVII-lea. Pacea constă din două tratate separate semnate în aceeaşi zi, respectiv 24 octombrie. La Münster se semnează pacea între Imperiul german şi Franţa, iar la Osnabrück, între Imperiu şi Suedia protestantă. Important de reţinut sunt unele noutăţi din Instrumentum pacis Caesareo-Suecicum Osnaburgense:

– alături de paritatea de drepturi dintre catolici şi luterani (1555), acum se bucură de aceleaşi drepturi şi calvinii (art. VII, § 1);

– principii nu mai pot impune supuşilor propria lor religie; profesorii de filosofie şi teologie din şcoli şi universităţi, însă, nu pot aparţine altei religii decât celei profesate în regiunea în care se află (art. VII, § 1); 

– cei ce nu aparţin nici uneia dintre cele trei religii au dreptul la un cult domestic (art. V, § 34).

Pacea westfalică pune capăt pentru totdeauna unităţii religioase medievale, acceptând legislativ pluralismul confesional. Papa Inocenţiu al XI-lea protestează prin bula Zelus domus Dei, cerând ca „drepturile (Bisericii Catolice, n.n.)...să nu sufere nici o daună din partea acelora care caută mai mult avantajul propriu decât gloria lui Dumnezeu”. Tonul acestei bule este destul de dur şi declară nule tratatele semnate în cele două oraşe; pe viitor, papii trebuie să accepte ca o realitate de neschimbat ceea ce se stabilise în pacea westfalică
.

Mai târziu, tot în lumea germană, mai precis în Imperiul austro-ungar, împăratul Iosif al II-lea, deşi declară catolicismul religie dominantă, recunoaşte, prin Patentul de toleranţă (1781), egalitatea în faţa legilor atât a catolicilor cât şi a necatolicilor. Însă o deplină libertate religioasă şi civilă pentru toate teritoriile imperiului este confirmată abia în 1861
. 

4. Polonia
Toleranţa religioasă este prezentă şi în Polonia, o ţară în majoritate catolică. Deşi sunt în raporturi strânse şi fructuoase cu papii, regii Sigismund August (1548-1572) şi apoi Stefan Bathory şi Sigismund al III-lea, aplicând deciziile confederaţiei de la Varşovia (1572), acordă drepturi depline politice şi religioase minorităţilor protestante, prin aceasta transformând o situaţie de fapt într-una de drept.

Când suedezii, ruşii şi turcii au ameninţat Polonia, Biserica a făcut totul pentru a elibera ţara de duşmani. Eroica apărare a mănăstirii călugărilor paulini apropiați de Czestochowa, în 1665, a făcut din acest loc de pelerinaj un templu naţional polonez. Regele Ioan al II-lea Cazimir (1648-1668), care fusese iezuit şi cardinal, a proclamat-o, în 1656, pe Maica Domnului regina Poloniei. Sub Ioan al III-lea Sobieski (1674-1696), Polonia a repurtat din nou succese împotriva turcilor, şi în 1683 a contribuit la eliberarea Vienei. În interior, însă, libertatea nelimitată a marilor moşieri şi a nobilimii a paralizat viaţa Statului. Nici sub cei doi regi saxoni, August al II-lea (1697-1733) şi August al III-lea (1733-1763), nu au putut fi realizate reforme de mult timp maturizate, din cauza intervenţiilor Rusiei şi ale Prusiei. Victoria contrareformei a avut drept consecinţă o persecuţie a cetăţenilor de altă credinţă. Astfel, de exemplu, în 1717 a fost interzisă construcţia unei noi biserici luterane şi în 1724 a avut loc masacrul de la Torún. În sfârşit, tendinţa expansionistă a puterilor învecinate şi certurile nobilimii au dus, în 1772, 1793 şi 1795, la divizarea Statului. Opoziţia catolică condusă de episcopul Stanislav Krašinski, care în 1768 fondase confederaţia din Bar, nu a mai putut rezista superputerii ruse. Unitatea naţională, pentru marea parte a polonezilor, a fost reprezentată în această perioadă dificilă mai ales de apartenenţa la Biserica Catolică. 
5. Austria 

Regele Maximilian al II-lea (1564-1576) permite nobililor să urmeze în castelele lor confesiunea protestantă de la Augsburg. Dacă acestei clase superioare îi este permis să urmeze sau nu această confesiune, supuşii, în schimb, sunt obligaţi să adere la religia stăpânilor lor. În 9 iulie 1609, Rudolf al II-lea (1576-1612) promulgă Litterae Majestatis, prin care Boemia, Moravia şi Silezia primesc şi ele dreptul de a îmbrăţişa fără oprelişti religia pe care o vor. Atât luteranii, cât şi catolicii nu vor respecta principiul toleranţei religioase, fapt ce va duce la declanşarea în curând a Războiului de 30 de ani.

Victoria restaurării catolice şi succesele obţinute împotriva turcilor şi a francezilor au adus Austriei o epocă de foarte mare înflorire culturală (barocul) şi o perioadă caracterizată de vitalitate religioasă şi ecleziastică. Faptul că împăratul Leopold I a reuşit să reziste cu succes pe două fronturi apare contemporanilor ca un miracol al casei de Austria. Nu trebuie însă uitat că marile sacrificii financiare făcute în perioada eroică a Austriei au fost plătite, nu în ultimul rând, cu tributuri ecleziastice, iar acestea au fost susţinute de un entuziasm religios suscitat în popor de unele personalităţi religioase, precum Abramo de Santa Chiara († 1709) sau legatul papal Marco de Aviano († 1699). În acest climat, armata imperialo-poloneză a putut să îi învingă, la 12 septembrie 1683, pe turci, la Kahlenberg. 
6. Anglia 
Micul grup de catolici englezi, chiar dacă erau defavorizaţi politic şi nu aveau acces la o viaţă publică liberă, nu a avut o existenţă deosebit de grea în timpul guvernării lui Oliver Cromwell (1649-1685). Sub Carol al II-lea (1660-1685), care pe patul de moarte a devenit catolic, ei au continuat să rămână excluşi de la sarcinile publice în virtutea documentului Test acts din 1673, iar atunci când, în 1678, Titus Oates a urzit un complot, vor fi ţinta unei noi persecuţii sângeroase. Urcarea pe tron a catolicului Iacob al II-lea (1685-1688) a făcut posibilă restabilirea unei jurisdicţii episcopale. În 1678, regele revocă Test Act şi acordă libertatea de cult tuturor celor ce nu sunt de religie anglicană. Anul următor, emană o a doua Declaraţie de indulgenţă. 
Atât clerul anglican, cât şi opinia publică sunt total contra acestor declaraţii, ostilitatea lor creând posibilitatea revoluţiei engleze şi a urcării pe tron a lui Wilhelm al III-lea de Orange (1689-1702). Urmează o declaraţie oficială a inferiorităţii juridice a catolicilor, inferioritate care îşi are consecinţele atât în sfera religioasă, cât şi în cea profană. În ciuda emanării unor noi legi restrictive, catolicii nu au suferit violenţe, iar în 1791 au obţinut o emancipare parţială. Abia în 1829, legile şi dispoziţiile împotriva catolicilor sunt abrogate, recunoscându-li-se acestora dreptul de a fi aleşi deputaţi. 

7. Irlanda  

În urma cuceririi Irlandei de către Oliver Cromwell, în 1649, această ţară a avut parte de o soartă amară. Catolicii irlandezi au pierdut o mare parte a bunurilor lor, mulţi preoţi au fost condamnaţi la moarte fără proces, liturghiile trebuiau celebrate numai sub cerul liber pe aşa-zisele pietre de liturghie. Sub Carol al II-lea şi Iacob al II-lea, situaţia s-a îmbunătăţit puţin. O nouă persecuţie a început în 1691, după înfrângerea armatei franco-irlandeze. Atât în Anglia, cât şi în Irlanda a fost introdus un nou cod penal, care a lipsit populaţia catolică de toate drepturile politice. Ordinele religioase au fost abolite, dar a fost admis un număr limitat de preoţi. Începând din 1783, sub influenţa ideilor revoluţionare provenite din America şi de la Revoluţia franceză, au fost emanate legi care au uşurat considerabil poziţia catolicilor. Deplina lor recunoaştere, emanciparea, va avea loc abia în 1829. 

8. Italia 

În secolele al XVII-lea şi al XVIII-lea, statele italiene au fost implicate în jocul agitat al intereselor dinastice, raportul dintre Biserică şi Stat fiind caracterizat de Biserica de Stat. În general, Biserica din această perioadă trecea printr-o oarecare decadenţă, chiar dacă din mijlocul ei s-au ridicat personalităţi de calibrul cardinalului Cesare Baronio († 1607), al unui Ludovic Muratori († 1750), Domenico Mansi († 1769) sau Giuseppe Garampi († 1792).

  În 1741, în timpul domniei lui Carol de Bourbon (1738-1758), a fost stipulat, pentru Regatul celor două Sicilii, un concordat care făcea importante concesii regelui. Condiţiile morale şi religioase ale acestei ţări erau înspăimântătoare. Alfons de Liguori († 1787) scria cu privire la cler: „Desigur, preoţii regatului sunt mulţi – Dumnezeu ar fi vrut să fie mai puţini –, dar extrem de mic este numărul lucrătorilor buni în via Domnului”. Într-o scrisoare către cardinalul Castelli, acelaşi sfânt Alfons de Liguori scria: „Comunităţile religioase…sunt relaxate…În clerul laic este mai rău, de aceea este nevoie urgentă de o reformă generală a tuturor ecleziasticilor, pe urmă să se remedieze marea corupţie a obiceiurilor care este în rândul laicilor”. Mari confruntări cu Roma au avut loc sub ministrul B. Tanucci, care a apărat cu o duritate extremă interesele statale în faţa revendicărilor romane. Reţeta sa suna astfel: „Baston ridicat, gura închisă! Aşa se domină tigrul roman”. 

   Statul pontifical, înfiinţat pentru a garanta independenţa spirituală a papei, devine tot mai mult o piedică pentru libertatea sa de decizie. Ca urmare a decadenţei agriculturii şi a produselor meşteşugăreşti, a nepotismului şi a cheltuielilor militare, datoriile sale au crescut peste măsură. 

   În Marele ducat al Toscanei, Leopold I (1765-1790), fratele împăratului, a promovat şi reformele religioase, fiind sprijinit în acest sens mai ales de episcopul de Pistoia, Scipione Ricci, care era influenţat de jansenism. În 1786, Sinodul din Pistoia a primit cele patru articole galicane şi a interzis devoţiunea către Inima lui Isus, drepturile de etolă şi misiunile populare, dar deciziile sale au fost condamnate de Pius al VI-lea cu bula Auctorem fidei. 

În secolul al XVII-lea, Republica Veneţiană se găsea sub ameninţarea turcilor care din 1669 au ocupat Candia (= Creta). Papa Alexandru al VIII-lea, veneţian prin naştere, îşi susţine conaţionalii împotriva turcilor cu toate forţele. În urma intervenţiei Mariei Tereza, papa Benedict al XIV-lea a abolit patriarhatul de Aquileia şi a înfiinţat arhidieceza de Gorizia pentru teritoriile austriece şi cea de Udine pentru cele veneţiene. Republicii nu i-a plăcut această soluţie şi şi-a revărsat întreaga sa supărare împotriva Bisericii. 

În Lombardia, pe care Kaunitz († 1794) a ales-o drept câmp experimental pentru reformele sale, era în vigoare legislaţia jozefină (elaborată în timpul împăratului Josef al II-lea, 1780-1790). Nu a întâlnit o opoziţie compactă deoarece între clerici existau mulţi jansenişti, care au transformat Universitatea din Pavia şi seminarul general ridicat aici într-o fortăreaţă a lor. 

   Sub ducele minor Ferdinand de Parma, ministrul Du Tillot a realizat în 1768 reforme ecleziastice decisive, pe care Clement al XIII-lea, în calitate de domn feudal, le-a declarat nule, fapt pentru care curtea bourbonică a reacţionat dur. Franţa a ocupat Avignon-ul, Napoli a ocupat Benevento, iar Spania a cerut punerea sub interdicţie a cardinalului secretar de Stat şi a superiorului iezuiţilor.

Chiar şi ducii de Savoia au călcat pe urmele absolutiste ale vecinilor lor. Astfel, în 1710, Vittorio Amedeo al II-lea (1675-1730) a instituit un sediu economic pentru administrarea beneficiilor vacante şi a guvernat într-o manieră deosebit de severă. Când pacea de la Utrecht, din 1713, i-a atribuit suveranitatea asupra Siciliei, papa i-a retas aşa-zisele privilegii ale monarhiei siciliene. Noul rege nu s-a preocupat de aceasta, iar atunci când papa a lovit insula cu interdicţia, Vittorio Amedeo a răspuns prin expulzarea din ţară a trei mii de religioşi şi preoţi seculari. După ce, în 1720, a avut loc schimbul de proprietate a Siciliei cu Sardinia, în 1727 s-a ajuns la un acord provizoriu. În sfârşit, în 1741, Carol Emanuel al III-lea (1730-1773) şi Benedict al XIV-lea au stipulat un concordat care încredinţa regelui, în schimbul unui tribut, dreptul de a numi titularii beneficiilor regatului său şi vicariatul asupra feudelor papale situate aici.  

9. Spania
În timpul domniei lui Filip al IV-lea (1621-1665), ultimul dintre Habsburgi,  care a avut mai multe aventuri sentimentale decât Henric al VIII-lea al Angliei, şi a lui Carol al II-lea (1665-1700), Spania a pierdut hegemonia în Europa şi înflorirea sa culturală a urmat soarta decadenţei politice şi economice. Bourbonii, atunci când prin Filip al V-lea (1700-1746) preiau puterea, au transpus absolutismul statal francez în această ţară. În 1753, după lungi tratative, Ferdinand al VI-lea (1746-1759) şi Benedict al XIV-lea au stipulat un concordat care a reprezentat triumful deplin al coroanei spaniole, pentru că asigura regelui dreptul de a numi titulari ai tuturor beneficiilor ecleziastice. Numai conferirea celor cincizeci şi două de locuri a fost rezervată papei. Oricum, acordul a pus în lumină faptul că papa a pierdut aceste drepturi. În 1767, sub ministrul iluminist Aranda († 1798), şi Spania avea o Biserică de stat, ceea ce va duce  la expulzarea a circa şase mii de iezuiţi, care au fost debarcaţi pe coastele Statului Pontifical. 

10. Portugalia
Urcarea pe tronul Portugaliei, în 1640, a ducelui Ioan de Braganza a provocat un război cu Spania, care a avut ca urmare o vacanţă a titulaturilor episcopale din diecezele portugheze. Doar după pacea din 1668, papa a putut să îl recunoască pe rege şi să confirme episcopii prezentaţi. O perioadă de înflorire a început cu Ioan al V-lea (1706-1750). El va obţine din partea Romei ridicarea Lisabonei la rang de patriarhat, de asemenea va extinde drepturile de patronat şi titlul de „Rex fidelissimus”. 
Sub Iosif Emanuel I (1750-1773), conducerea efectivă a fost în mâna ministrului Pombal, care era un susţinător crud al absolutismului de Stat şi un duşman fanatic al iezuiţilor. În 1759, el a făcut tot posibilul pentru a fi expulzaţi iezuiţii din Portugalia şi din colonii. Anul următor şi nunţiul a trebuit să părăsească ţara, iar timp de zece ani relaţiile diplomatice cu Roma au fost întrerupte. În 1761, Pombal a condamnat prin intermediul Inchiziţiei, acuzându-l de erezie, un iezuit cu faimă de sfinţenie, originar din Menaggio, Gabriel Malagrida, care va fi spânzurat. Până şi unii duşmani ai iezuiţilor au criticat această execuţie, considerând-o delict de stat. În 1778, după căderea lui Pombal, a fost stipulat un concordat cu Roma.  

11. Rusia
În Rusia, statul şi Biserica au fost strâns unite dintotdeauna. Patriarhul grecofil Nikon (1652-1666) a realizat, prin sinoadele din 1654 şi 1655, o reformă a liturghiei şi a accentuat prioritatea patriarhului în faţa ţarismului. Dar această evoluţie, contrară statului absolutist, a fost repede blocată, iar în sinodul din Moscova (1666), Nikon a fost îndepărtat. În 1721, Petru cel Mare (1689-1725) a înlocuit patriarhul de Moscova cu Sfântul Sinod din Petersburg şi a controlat, cu ajutorul acestei autorităţi colegiale, întreaga Biserică. Sub Ecaterina a II-a (1762-1796), o ţarină iluministă, Biserica rusă a fost în mare măsură laicizată şi mărginită la aspectul liturgic.  

12. America
Pe toată perioada secolelor XVII-XVIII, dreptul european este legat de vechile structuri şi mentalităţi ale statului confesional. O schimbare a acestora soseşte în Europa de pe continentul american, unde Declaraţia de independenţă din 4 iulie 1776 (redactată de Thomas Jefferson) afirmă, încă din introducere, egalitatea în drepturi a tuturor oamenilor: „Noi privim ca incontestabile şi intrinsec evidente următoarele adevăruri: că toţi oamenii au fost creaţi egali, că ei au fost dotaţi de Creator cu anumite drepturi inalienabile, că printre aceste drepturi sunt, în primul rând, viaţa, libertatea şi căutarea fericirii”
. În continuare, legile constituţionale ale primelor 13 state ale confederaţiei nord-americane precizează aceste drepturi, considerându-le ca drepturi înnăscute ale omului. Luată în ansamblul ei, revoluţiei americane trebuie să îi fie recunoscute trei cuceriri care au avut o deosebită influenţă în lume şi care au determinat structura socio-religioasă a viitoarelor State Unite ale Americii:


– orice om se bucură de drepturi depline, indiferent de crezul său religios;


– libertatea reprezintă fundamentul indispensabil al religiei şi al profesării ei; 


– statul este incompetent în problemele religioase şi doctrinale.

În urma prezentării sumare a toleranţei şi a intoleranţei religioase (în unele ţări) din secolele XVI-XVIII, se pune întrebarea care a fost atitudinea Bisericii faţă de această problemă. Întâi de toate, trebuie să se facă distincţie în interiorul Bisericii între Curia romană, ierarhia locală, teologi şi laici. Aceştia din urmă au fost favorabili toleranţei, mai mult decât protestanţii și înaintea acestora. Teologii şi ierarhia locală s-au prezentat mult mai rezervaţi, uneori fiind chiar ostili acordării de drepturi necatolicilor. Curia romană şi papii s-au menţinut pe principiul catolicismului ca singură religie ce trebuie să existe în toate statele care, aşa cum s-a menţionat, nu mai conservau aspectul unităţii religioase caracteristice Evului mediu. 
Roma vede în toleranţa religioasă o violare a adevărului catolic, pus pe acelaşi plan cu eroarea (erezia), o victorie a indiferentismului religios, o violare a drepturilor Bisericii şi un preambul pentru nenumărate anomalii. Din a doua jumătate a secolului al XVII-lea, majoritatea clasei culte europene este de partea toleranţei, fapt pentru care Curia Romană se află într-un vizibil contrast cu mentalitatea epocii. Totuşi, în acest complex de situaţii şi mentalităţi, nu trebuie uitat esenţialul din poziţia Bisericii: aceasta nu putea face altceva decât să apere adevărul absolut, patrimoniul creştin revelat. În această perioadă este de remarcat meritul incontestabil şi cel mai important al Bisericii în raport cu o Europă caracterizată de un iluminism care începe să atace catolicismul în ceea ce are el mai preţios: caracterul divin, aşadar imutabil, al învăţăturii sale
.

capitolul al xiX-lea
naţionalismele religioase: galicanismul, febronianismul, iosefinismul (secolele XVII-XVIII)

Introducere
Din a doua jumătate a secolului al XVII-lea, naţionalismele religioase încep să îşi facă simţită din ce în ce mai mult prezenţa, sub influenţa absolutismului şi a iluminismului, ajungând până la forme de expresie care au pus în pericol viaţa Bisericii, libertatea şi unitatea ei. 

În acest capitol se vor analiza acele evenimente care au reprezentat diferitele încercări de aservire a Bisericii intereselor naţionale, ca şi acele forme particulare pe care aceste tendinţe le-au luat în diferitele state europene. Fondate pe o concepţie mai veche a raportului dintre stat şi Biserică, cezaro-papismul, aceste manifestări naţionalistice din cadrul Bisericii, de multe ori susţinute nu doar de reprezentanţi ai puterii laice, ci şi ai celei religioase, vor crea  o situaţie delicată pentru o Biserică care deja trebuia să se confrunte cu consecinţele Reformei protestante. Se va insista îndosebi asupra evenimentelor din Franţa (galicanismul), Germania (febronianismul) şi Austria (iosefinismul), încercându-se a se identifica trăsăturile şi particularităţile naţionale, precum şi cauzele care au dus la naşterea acestor concepţii ce au avut atât de mulţi adepţi, chiar şi printre personalităţile marcante ale acelei epoci.
1. Galicanismul 

Trăsăturile galicanismului 
Prin galicanism se înţelege întreg ansamblul aşa-numitelor „libertăţi galicane”, adică drepturile şi privilegiile pe care le aveau, sau cel puţin credeau că le au, regii francezi şi guvernul lor, încă din timpurile cele mai vechi, în încredinţarea funcţiilor bisericeşti şi în a pune taxe pe bunurile Bisericii. În acest sens erau înţelese şi privilegiile clerului francez, cum ar fi de exemplu „apelul pentru abuz”, care putea să treacă de la un tribunal bisericesc la unul civil. Astfel de privilegii, adunate în Pragmatica Sancţiune din Bourges (1438), şi pe care papii nu le-au recunscut niciodată în totalitatea lor, au cauzat deseori disensiuni de natură bisericescă şi juridică între guvernul francez şi Roma. 
În perioada absolutismului, aceste libertăţi, care la origine priveau numai dreptul canonic, au fost susţinute cu argumente teologice, dobândind astfel o anumită valoare şi în afara graniţelor Franţei. Conform acestei teorii, în problemele temporale, papa nu posedă nici o putere, nici măcar indirectă; primatul său în problemele strict bisericeşti este limitat de puterea conciliului ecumenic, iar deciziile sale dogmatice depind de consensul întregii Biserici. În acest sens, galicanismul îşi primeşte formularea clasică sub Ludovic al XIV-lea în cele patru articole galicane din 1682, articole redactate de Bossuet şi care vor fi declarate de către rege ca având valoare de lege; ele vor fi prescrise pentru învăţământul teologic din şcoli. Inocenţiu al XI-lea protestează împotriva articolelor galicane, însă papii următori, din dorinţa de a evita declanşarea unei schisme, se vor abţine de la o condamnare explicită a acestora. Se va forma o curioasă inversare între diferitele fronturi: janseniştii, care erau atacaţi de guvern, la început se declară împotriva galicanismului, cu toate că în sufletul lor rămâneau antipapali; adversarii lor, în schimb (printre aceştia chiar unii iezuiţi), deşi leali papalităţii, se declară în favoarea articolelor, sperând ca astfel să obţină orice beneficiu de la guvern. Mai târziu, însă, galicanismul şi jansenismul se vor uni într-un unic curent antipapal.

În a doua parte a secolului al XVIII-lea, galicanismul va influenţa teoriile cezaro-papiste şi antipapale ale episcopului auxiliar de Trier, Hontheim, care, în opera sa, apărută în 1763 sub pseudonimul de Febronius, va combate primatul pontifical cu argumente „ştiinţifice” prezentate din abundenţă. El va influenţa ideile cezaro-papiste ale împăratului Iosif al II-lea şi deciziile sinodului de la Pistoia (Italia) din 1768, care s-a inspirat din teoriile janseniste şi febroniane. 

Originile galicanismului 
Galicanismul îşi are rădăcini adânci şi îndelungate, din punct de vedere cronologic, în ambientul religios şi politic al Franţei. Din multele evenimente şi documente anterioare perioadei ce se intenţionează a fi prezentată, trebuie menţionată doar Pragmatica Sancţiune din Bourges (1438), care a susţinut teza conciliaristă, adică a superiorităţii conciliului asupra papei şi relativa independenţă faţă de papă, prin care puterile acestuia în Biserica franceză sunt reduse la minimum.
În 1594, apare cartea lui Pierre Pithou, Les libertés de l’Église gallicane, care, bazându-se pe drepturile consuetudinare franceze, prezintă libertăţile acesteia în 83 de articole ce cuprind în esenţă două principii fundamentale: limitarea puterilor papei în regatul franc în baza canoanelor conciliare şi a tradiţiilor franceze, şi independenţa absolută faţă de papă a suveranului francez în toate problemele temporale. În ambientul roman, opinia generală reproşa clerului francez rezistenţa acestuia faţă de papă şi servilismul pentru propriul monarh. Este foarte dificilă o apreciere corectă şi completă a acestui ansamblu de situaţii şi relaţii dintre Roma papală şi Franţa.

Un profund cunoscător al Franţei secolului al XVII-lea, Pierre Blet, demonstrează în exhaustivele sale studii
 că, de multe ori, clerul francez a ştiut să îşi păstreze independenţa necesară faţă de dispoziţiile regilor şi fidelitatea faţă de pontiful roman. Contrastele cu Roma provin dintr-o concepţie puţin aparte referitoare la prerogativele episcopatului francez şi din dificultatea de a aplica aici reformele tridentine, ce se lovesc de privilegiile acordate călugărilor. Astfel stând lucrurile, nu se poate afirma că Franţa era dominată de un galicanism religios (independenţa clerului faţă de Roma) şi unul politic (intervenţiile „cezaro-papiste” ale regilor în problemele bisericeşti), ci doar că aceste curente existau în cadrul Bisericii
După unele afirmaţii, mai mult sau mai puţin vagi, referitoare la independenţa episcopatului şi a autorităţilor civile faţă de Roma, făcute în evul mediu târziu şi repetate cu mai multă claritate şi tărie în timpul conflictului dintre Bonifaciu al VIII-lea şi Filip cel Frumos, aceleaşi tendinţe reapar în rezistenţa faţă de fiscalismul din Avignon, în discuţiile şi încercările de a pune capăt schismei Occidentale (teza conciliaristă şi victoria ei temporară la conciliile din Konstanz în 1415 și din Basel din 1431). În situaţia confuză de după conciliul din Konstanz, Franţa a profitat de ocazie pentru a reafirma în Sancţiunea Pragmatică din Bourges (1438) teza conciliaristă şi independenţa faţă de Roma, reducând practic la minimum puterile papei asupra Bisericii franceze. Legea a fost atribuită în mod eronat lui Ludovic al IX-lea pentru a-i acorda o mai mare autoritate.

Concordatul din 1516 a abrogat în teorie Sancţiunea, însă a continuat să atribuie regelui Franţei cea mai mare parte din privilegiile pe care el şi le-a arogat în 1438, chiar dacă le considera drept concesii ale papei, iar Sancţiunea a continuat să fie înconjurată de un soi de veneraţie. La sfârşitul secolului al XVI-lea şi începutul secolului al XVII-lea, îndelunga rezistenţă faţă de introducerea decretelor tridentine, deoarece erau impuse de o autoritate externă Franţei, controversele asupra puterii indirecte, poziţia luată de papi în războaiele religioase din Franţa, afirmarea absolutismului au întărit vechile tendinţe spre autonomie. S-a încercat să se dea o formă sistematică revendicărilor Bisericii franceze, şi să li se atribuie o notă de antichitate, ca şi cum clerul nu ar fi făcut altceva decât să apere vechile tradiţii împotriva noutăţilor introduse de Roma. Pierre Pithou (Les libertés de l’Église gallicane, 1594) a catalogat pe baza drepturilor de cutumă aceste libertăţi în 83 de articole, adunându-le în jurul a două principii fundamentale: independenţa absolută a suveranului faţă de papi în chestiunile temporale, limitarea puterilor papei în regat conform canoanelor conciliare şi tradiţiilor franceze. Edmond Richer (De ecclesiastica et politica potestate, 1611) susţinea o concepţie oligarhică a Bisericii, atribuind suveranitatea tuturor preoţilor, o putere legislativă a acestora în sinoade şi concilii, şi o putere executivă pentru episcopi, în egală măsură cu papa; prin urmare, constituţia Bisericii ar fi trebuit să fie una similară cu cea din regatul Poloniei sau din republica Veneţiei, iar papa, ca şi dogele din Veneţia, un simplu executor al ordinelor senatului. Pierre de Marca, arhiepiscop de Toulouse (De concordia sacerdotii et imperii, 1641, trecută la Index) susţine că legile pontificale nu obligă decât după acceptarea lor de către Biserică, adică de corpul format din credincioşi şi reprezentat de principe. Aşadar, în practică, suveranul este liber să accepte sau nu dispoziţiile romane.

Prin urmare, în Franţa era larg răspândit un curent complex, neîncrezător faţă de autoritatea romană, gelos pentru propria independenţă, foarte ataşat de propriile cutume, închis în faţa ingerinţelor statale. În cadrul acestei mentalitatăţi, se întâlneau două tendinţe diferite: prima încerca esenţialmente să mute autoritatea Bisericii de la centru spre periferie, dar cuprindea o serie întreagă de teorii, care mergeau de la o poziţie vecină cu schisma până la aspiraţia spre o mai mare autonomie conciliabilă cu cea mai rigidă ortodoxie (galicanismul bisericesc); cealaltă era înclinată să accepte intervenţia puterii civile în problemele bisericeşti (galicanismul politic). De fapt, aceasta din urmă nu era decât o expresie a vechiului cezaro-papism, care se consolida în perioada modernă prin toate evenimentele politice şi religioase recente, ruptura unităţii religioase şi apariţia monarhiilor absolute. În teorie, cele două mişcări puteau rămâne net distincte, adică păstrarea cu gelozie a propriei autonomii în relaţie cu capul suprem al Bisericii putea să fie cu totul străină de orice servilism în faţa autorităţii civile. Puteau fi păstori zeloşi şi cu toate acestea, sau poate tocmai de aceea, să se afle în dezacord cu Sf. Scaun? Care a fost realitatea? La Roma, opinia comună reproşa clerului francez o stridentă contradicţie, rezistenţa faţă de papa şi servilismul faţă de suveran. Aceasta i-o spunea cu o claritate extremă un prelat roman unui magistrat francez, Charles De Borsses, aflat în vizită în Cetatea Eternă în anul 1739: „În timp ce pe de o parte în Franţa refuzaţi să aveţi chiar cea mai mică supunere faţă de ceea ce provine de la autoritatea pontificală în domeniul spiritual, în acelaşi timp apăreţi că voiţi să atribuiţi regelui vostru… o autoritate nelimitată în aceeaşi problemă”. Pe scurt, după teza romană, galicanismul bisericesc ducea în mod inevitabil la galicanismul politic. Istoricii contemporani deţin păreri diferite. Pr. Blet, care a studiat profund comportamentul clerului francez din sec. XVII, subliniază energia cu care episcopatul a ştiut în anumite cazuri să apere împotriva suveranului libertatea Bisericii şi fidelitatea sinceră pe care acesta o arăta faţă de Roma. După părerea acestuia, opoziţia faţă de Curia romană a avut loc nu ca urmare a absenţei unei trăiri bisericeşti, ci a conştiinţei prerogativelor episcopatului, adică în esenţă ca rezultat al unei concepţii diferite despre Biserică, şi, în concret, al dificultăţii de a concilia directivele reformatoare tridentine cu privilegiile acordate clericilor călugări, care nu întotdeauna arătau prea mult respect faţă de episcopatul local. Dacă ar fi fost mai moderat, galicanismul bisericesc nu ar fi dus la galicanismul politic. Cel puţin aceasta este teza lui Blet
.

În Franţa, în timpul secolului al XVII-lea, teologii şi specialiştii în dreptul canonic au încercat să atribuie statului o mare influenţă asupra acţiunilor ecleziastice şi să limiteze, cât mai mult posibil, puterea papei. Tânărul rege Ludovic al XIV-lea, înconjurat de o ambianţă galicană, a intrat în conflict cu papa Alexandru al VII-lea încă din 1662, din cauza extinderii imunităţii diplomatice în Roma. Aşadar, în 1673, a izbucnit aşa-zisa controversă a drepturilor regale. În virtutea unui drept autentic, în timpul vacanţei sediilor episcopale ale diecezelor din nord, regele francez avea permisiunea să numească titularii de beneficii aparţinând episcopului (= drepturi regale spirituale) şi să exproprieze veniturile episcopatelor vacante (= drepturi regale temporare). Asemenea drepturi au fost extinse, în anul 1763, în mod analog şi episcopatelor din sud. Dar episcopii de Alet şi Pamiers s-au opus în mod decis unei asemenea aplicări şi nu le-a fost teamă să îl cheme în cauză pe papă, care a trecut bucuros de partea antiregaliştilor şi l-a ameninţat pe Ludovic cu sancţiuni. 

Ludovic al XIV-lea a răspuns prin convocarea unei adunări extraordinare a clerului care, la 19 martie 1682, a aprobat în unanimitate cele 4 articole galicane redactate de Bossuet. Potrivit acestor articole, puterea civilă este independentă în problemele temporale, materiale, conciliul este deasupra papei, autoritatea papilor este limitată de canoanele ecleziastice şi deciziile în materie de credinţă trebuie să fie aprobate de întreaga Biserică. Papa a refuzat atunci confirmarea papală a tuturor episcopilor nou numiţi care au semnat cele patru articole. 

Prin abrogarea edictului din Nantes în 1685, Ludovic al XIV-lea a sperat să îl facă pe Inocenţiu al XI-lea (1676-1689) să cedeze. Cardinalul Richelieu distrusese, în 1628, La Rochelle, fortăreaţa calvinilor. Ludovic, care îşi dorea asigurată unitatea religioasă a ţării, a decis să îi persecute pe calvini: i-a alungat din oficiile publice, a instalat tabere militare în teritoriile lor, a suprimat cu cruzime revoltele. În 1685, prin urmare, revocă edictul din Nantes, interzicând calvinilor exercitarea religiei lor. Dar aceste măsuri, chiar dacă au suscitat pretutindeni entuziasmul catolicilor,  nu l-au determinat pe papă să cedeze. Mulţi calvini au părăsit atunci Franţa, punându-i în criză economia. Pe plan religios, convertirile impuse au pregătit terenul pentru relativismul secolului al XVIII-lea. 

Ceea ce a înăsprit ulterior relaţiile dintre papă şi Ludovic al XIV-lea a fost conflictul pentru aşa-zisa imunitate diplomatică de cartier la Roma. În 1687, Inocenţiu al XI-lea a abolit această imunitate a ambasadorilor străini. Ambasadorii celorlalte state s-au supus, în schimb, ambasadorul francez l-a provocat pe papă refuzându-l; drept urmare, papa a lovit cu interdicţia pe reprezentantul Bisericii naţionale franceze în oraşul etern, şi i-a făcut cunoscut în secret lui Ludovic al XIV-lea că el şi ministrul său vor fi excomunicaţi. Regele a acţionat într-o manieră foarte dură. A făcut apel la convocarea unui conciliu ecumenic, a ocupat posesiunile papale din Avignon şi Venaissin şi l-a întemniţat pe nunţiul Ranuzzini. La sfârşit însă, dificultăţile politice l-au constrâns să se apropie din nou de pacificul Inocenţiu al XI-lea. Problema drepturilor regale a fost lăsată deoparte şi regele a promis papei să nu mai aplice articolele galicane. Între papalitate şi Franţa s-a stabilit un modus vivendi, care până în 1789 a fost tulburat numai de expulzarea iezuiţilor în 1764.  

Controversa „drepturilor regale” (regalia)
Un prim incident grav a izbucnit în 1662: în urma unei încăierări între corsicanii gărzii pontificale şi soldaţii ducelui de Crequi, ambasadorul lui Ludovic al XIV-lea, nunţiul pontifical a fost expulzat din regat, teritoriile pontificale din Avignon şi Vendôme au fost ocupate, iar Alexandru al VII-lea (1655-1667) a fost constrâns să accepte compromisul umilitor din Pisa (1664), prezentându-şi scuze şi licenţiind garda corsicană. Magistratura, episcopatul, care era numit de rege, Sorbona, iezuiţii şi confesorul regelui, pr. La Chaise, nu au pregetat să îşi felicite suveranul pentru acţiunile întreprinse ca răspuns la gestul papei. De pe tărâmul practic, polemica s-a mutat imediat pe cel al principiilor. În 1663, Sorbona a acceptat unele teze redactate în sens galican, iar o nouă discuţie s-a aprins în 1673, referitor la problema prerogativelor regale, adică dreptul trâmbiţat de coroană încă din Evul mediu (recunoscut de al II-lea Conciliu din Lateran, în 1274) de a administra bunurile unor dieceze în timpul vacanţei scaunului episcopal şi a-i percepe roadele (regalia temporale – drepturi regale temporale), şi de a conferi beneficii fără grija sufletelor (regalia spirituale – drepturi regale spirituale). În timp ce Ludovic al XIII-lea a renunţat, în 1641, la drepturile regale temporale, Ludovic al XIV-lea, în 1673 şi în 1675, a confirmat dreptul regal spiritual ca un drept imprescriptibil şi inalienabil şi l-a extins la toate diecezele regatului. Numai doi episcopi filo-jansenişti, Nicolas Pavillon de Alet şi Etienne Caulet de Pamiers, i-au opus rezistenţă şi au cerut ajutor papei Inocenţiu al XI-lea, din familia Odescalchi (1676-1689), o persoană cu un caracter ferm şi decis să nu admită ingerinţe ulterioare în problemele bisericeşti, dar care nu avea o mare pregătire teologică şi dogmatică, şi nu totdeauna a fost bine inspirat în judecăţile sale asupra oamenilor şi în alegerile făcute. Acesta, după îndelungi ezitări, datorate unor orientări diferite ale consilierilor săi din Vatican, a trimis regelui Franţei trei scrisori pontificale, redactate în termeni foarte duri, în special a treia, care îl ameninţau cu cenzurile bisericeşti şi cu mânia divină. Ludovic al XIV-lea a propus în 1680 un acord tacit, sau cel puţin un compromis: un indult pontifical, care ar putea acorda suveranului dreptul numit regalia (prerogative regeşti). Papa, greşit informat de ambasadorul francez (asupra căruia planează cea mai mare parte a responsabilităţii că nu s-a încheiat acordul), şi-a menţinut poziţia ostilă faţă de suveranul francez.
Între timp, adunarea obişnuită a clerului, care s-a desfăşurat la Paris la mijlocul anului 1680, s-a încheiat evitând să intre în esenţa problemei, şi s-a limitat în a deplânge neînţelegerile dintre coroana Franţei, căreia îi asigura propria fidelitate, şi Sf. Scaun. În aceste circumstanţe, după eşuarea speranţelor într-un compromis, a fost convocată la sfârşitul anului 1681 o adunare extraordinară a clerului.  

Cele 4 articole galicane din 1682
În noiembrie 1681, Bossuet a ţinut discursul de deschidere, făcând distincţie între Scaunul Roman şi persoana care îl ocupă (de unul singur, papa ar putea greşi, dar greşeala nu ar dura prea mult), punând echilibru cu multă grijă între elogii şi rezerve referitor la Roma, şi reafirmând libertăţile tradiţionale ale Bisericii din Franţa, printre care independenţa absolută în cele temporale
. La începutul lunii ianuarie 1682, declaraţii ulterioare ale lui Ludovic al XIV-lea au diminuat încă şi mai mult însemnătatea dreptului „regalia” (prerogativele regeşti), astfel încât să fie considerat pe deplin acceptabil de adunarea clerului, dar şi de Parlamentul din Paris, care era înclinat să apere drepturile coroanei. Inocenţiu al XI-lea, informat şi sfătuit în mod eronat, a persistat în intransigenţa sa, respingând scrisoarea prin care adunarea clerului îl ruga să accepte ultimele decizii ale lui Ludovic al XIV-lea, care în esenţă creau pentru Biserica din Franţa o situaţie mai favorabilă decât cea anterioară anului 1673. Evident, la Paris, reacţia a fost negativă, şi în martie 1682, adunarea clerului a aprobat o declaraţie redactată de Bossuet din ordinul regelui (în ciuda opoziţiei sale) şi corectată în sensul cel mai radical, după toate probabilităţile prin intervenţia arhiepiscopului din Reims, mons. Le Tellier.

Cele patru articole aprobate la 19 martie 1682 susţin independenţa absolută a suveranului în problemele temporale, superioritatea conciliului asupra papei conform decretelor din Konstanz (1414-1418) explicit citate, infailibilitatea papei condiţionată de asentimentul episcopatului, inviolabilitatea cutumelor vechi şi venerabile ale Bisericii galicane
. În contextul imediat, declaraţia era privită ca un răspuns la diplomaţia greşită a lui Inocenţiu al XI-lea; încadrată într-un context istoric mai amplu, ea poate apărea ca ultima verigă a unui lanţ mai lung: principiile galicane, care până atunci nu fuseseră redactate şi organizate într-un cadru structural sistematic, luau acum o formulare precisă şi definitivă, care putea să fie interpretată într-un sens mai larg şi dădea posibilităţi mari unei intervenţii a monarhiei. Ludovic al XIV-lea a impus tuturor şcolilor teologice învăţarea acestor patru articole.

Inocenţiu al XI-lea, chiar mai înainte de a fi informat asupra sensului acestor articole, prin scrisoarea pontificală „Paternae Charitati”, din 11 aprilie 1682, îşi exprima în termeni duri amărăciunea sa pentru slăbiciunea arătată de episcopii care nu au îndrăznit să apere drepturile Bisericii, a combătut argumentele lor, a declarat nule toate „regalia” (papa afirma îndurerat: „Filii matris meae pugnaverunt contra me”). După ce conţinutul celor patru articole galicane i-a fost adus la cunoştinţă, el a preferat să nu intervină în mod direct, însă a negat instituirea canonică a candidaţilor la episcopat ce participaseră la reuniunile din 1681-1682. Pentru a nu se arăta slab, Ludovic al XIV-lea a refuzat să ceară bulele de instituire canonică a altor candidaţi, iar rezultatul a fost că la moartea lui Inocenţiu al XI-lea, numărul scaunelor episcopale vacante se apropia de 40. Conflictul s-a agravat o dată cu încercarea lui Ludovic al XIV-lea de a numi ca arhiepiscop de Köln un candidat credincios lui, chiar dacă avea numai 17 ani.  Tensiunea a crescut şi mai mult ca urmare a rezistenţei opuse de ambasadorul francez faţă de abolirea dreptului de azil şi atitudinii arogante a noului ambasador, Lavardin, care la venirea sa la Roma, în noiembrie 1687, a defilat cu soldaţii înarmaţi, ca şi cum ar fi intrat într-un oraş cucerit. Evident că a fost considerat ca şi excomunicat şi nu a fost niciodată primit de papă, care, la începutul anului 1688, într-un mod indirect a adus la cunoştinţă regelui că atât el cât şi miniştrii săi trebuie să se considere loviţi de cenzură. Regele Soare, la apogeul puterii sale, nu s-a neliniştit prea tare pentru aceasta, ba mai mult, prin represalii a ocupat din nou, ca în timpul lui Alexandru al VII-lea, Avignon şi Vendôme, şi a făcut apel la un conciliu. Între timp, survine moartea lui Inocenţiu al XI-lea; la fel ca papa Grigore al VII-lea, şi el murea fără să culeagă roadele luptei sale.

Imediat după moartea sa, a fost venerat ca şi un sfânt de poporul roman, dar va fi beatificat de papa Pius al XII-lea abia în 1956: deşi procesul de beatificare începuse deja în timpul pontificatului papei Clement al XI-lea, acesta a întârziat ca urmare a opoziţiei franceze care, în mod evident, nu putea să uite conflictul cu Ludovic al XIV-lea ce a durat aproape tot atât cât şi pontificatul său. 
Revenind la itinerarul care a dus la publicarea celor 4 articole galicane, se cer trecute în revistă momentele cheie. În cadrul unei Liturghii solemne celebrate în ziua de 9 noiembrie 1681 la Notre Dame, Bossuet, episcop de Meaux, în prezenţa arhiepiscopilor de Paris şi Reims, într-o retorică impecabilă, expune Adunării Clerului libertăţile Bisericii galicane, ce pot fi considerate ca preludiul celor 4 articole galicane. 

Din celebra sa predică, au fost selectate doar unele fragmente semnificative. Referitor la Scaunul Apostolic: „nos anciens docteurs de Paris...ont tous reconnu d’une meme voix dans la chaire de S. Pierre la plénitude de la puissance apostolique: c’est un point décidé et résolu”. În continuare, oratorul nu renunţă la prezentarea vechilor canoane care, conform teologilor francezi, reglementează exerciţiul puterii papale. În ceea ce priveşte raportul dintre puterea civilă şi cea papală, oratorul are ocazia de a aminti timpul persecuţiilor, când Biserica nu s-a revoltat împotriva împăraţilor persecutori. La fel, acum, Biserica şi autoritatea ei centrală nu pot găsi „nul prétexte ni nulle raison (que, n.n.) peut autoriser les révoltes”. Cu alte cuvinte, papa nu se poate ridica împotriva principilor sau regilor pentru a-i depune, atunci când aceştia sunt contra lui sau a Bisericii. În ceea ce îl priveşte personal pe rege, Bossuet afirmă că acesta este absolut independent de papă în problemele temporale
.

La începutul lunii ianuarie a anului următor, regele Ludovic face alte declaraţii care micşorează dreptul de regalia. Însă ca şi mai înainte, papa nu este informat corect despre atitudinea conciliatoare a regelui, motiv pentru care respinge scrisoarea cu care Adunarea clerului îl roagă să accepte ultimele decizii ale monarhului. În ambientul parizian, atitudinea intransigentă a papei provoacă diferite perplexităţi şi animozităţi, pe fondul cărora este convocată o nouă adunare a clerului pentru luna martie. Acelaşi Bossuet, din ordinul regelui, prezintă o altă declaraţie mai radicală decât cele anterioare, în care trebuie văzută cu multă probabilitate mâna arhiepiscopului de Reims, Le Tellier. La 19 martie 1682, este votată de către participanţi formula (sau declaraţia) cunoscută sub numele de Cele 4 articole galicane
.

Articolul I afirmă independenţa regelui în problemele temporale. Nici sf. Petru şi nici urmaşii lui nu au putut să depună un suveran, sau să îi dezlege pe supuşi de jurământul de fidelitate faţă de acesta.

Având formulări diverse, articolele II şi IV revendică superioritatea conciliului asupra papei. Art. II susţine că puterea papei în sfera religioasă este cea definită de Conciliul din Konstanz. Art. IV, într-o formulă lapidară, declară: „Deşi papa este judecătorul principal în problemele de credinţă, iar decretele lui privesc toate Bisericile şi orice Biserică în particular, totuşi, judecata sa nu este ireformabilă decât în cazul în care intervine consensul Bisericii”. Acelaşi articol afirmă că infailibilitatea personală a papei ar fi contrară învăţăturii sf.-lui Bernard, a sf.-lui Toma d’Aquino, a Conciliului din Lyon (1274) şi a celui din Florenţa (1439), ca şi împotriva declaraţiilor clerului Franţei din anii 1625 şi 1653.

Articolul III spune că, în exercitarea ei, puterea pontificală este condiţionată de sacrele canoane şi că „regulile, obiceiurile şi constituţiile naţionale ale regatului trebuie menţinute”. Analizându-le pe toate patru, se poate afirma că articolele II şi IV nu sunt de competenţa Adunării Clerului, care nu are puteri spirituale, ci de competenţa unui conciliu ecumenic, iar articolul III, nespecificând tradiţiile Bisericii galicane, este rău formulat şi, ca atare, nu are nici o importanţă. Regele are o poziţie intermediară şi neclară faţă de aceste aticole. Totuşi, trebuind să ia în consideraţie edictul de la Saint-Germain din 22 martie 1682, el nu neagă aprobarea lor. Astfel, la 23 martie, parlamentul ratifică cele 4 articole. De acum, ele au valoare de lege şi, ca atare, nu se poate învăţa nimic care să fie contrar lor. Mai mult, în fiecare an, teologii trebuia să le predea în facultăţile de teologie şi în seminarii, iar candidaţii la doctorat trebuie să le subscrie. Deoarece textul articolelor lasă loc la diferite interpretări cauzate de circumstanţele istorice schimbătoare, pe viitor, monarhia va avea ample posibilităţi de a interveni în problemele bisericeşti, fără ca prin aceasta să îşi facă un caz de conştiinţă sau să trebuiască a da seama în faţa pontifului roman. 
Reacţii faţă de cele 4 articole
Prin scrisoarea pontificală Paternae charitati, din 11 aprilie 1682, papa Inocenţiu al XI-lea neagă legitimitatea aprobării acestor articole, evitând totuşi o atitudine prea rigidă pentru a nu rupe relaţiile dintre Sfântul Scaun şi Versailles şi pentru a nu anula posibilitatea unei oarecare înţelegeri cu clerul francez pe această temă. Tonul brevei este totuşi plin de amărăciune şi durere. Papa le reproşează episcopilor slăbiciunea lor şi lipsa de ataşament şi fidelitate faţă de el: „Filii matris meae pugnaverunt contra me”. 
Teologii spanioli şi Inchiziţia se pronunţă împotriva declaraţiei. Chiar şi în Franţa, în pofida absolutismului puterii regale, au fost avansate mai multe rezerve faţă de conţinutul articolelor. Universitatea din Louvain le-a condamnat; mai mult, sub influenţa ordinelor călugăreşti, marea majoritate din cei 750 de doctori ai facultăţii de teologie din Paris se opun declaraţiei. Şi decanul facultăţii se opune, însă cancelarul, făcând parte din parlament, spre indignarea tuturor, o subscrie. Opt doctori care protestează sunt exilaţi, iar la 29 iunie, un rescript regal interzice întrunirile corpului academic. Resemnaţi şi constrânşi la ascultare, teologii parizieni încep să comenteze cele 4 articole, dând de înţeles că o fac din ascultare, şi nu din convingere. De acum înainte, opoziţia faţă de galicanismul cezaro-papist se întâlneşte doar în corespondenţa privată şi în canţonetele satirice.  

Apogeul conflictului
Deoarece, în virtutea concordatului din 1516 dintre Francisc I şi Leon al X-lea, papa avea autoritatea de a aproba instituirea canonică a prelaţilor aleşi care, bineînţeles, prezentau condiţiile cerute, în această conjunctură pontiful roman nu îi mai consideră apţi să ocupe scaunele episcopale sau să poată primi alte beneficii pe candidaţii prezentaţi ce luaseră parte la întrunirile dintre 1681-1682. Nevoind să cedeze, regele Franţei nu mai cere bulele de instituire canonică. Papa rămâne inflexibil şi nici chiar revocarea edictului din Nantes (1685) nu îl determină pe pontiful roman să renunţe la poziţiile sale. La moartea papei (1689), 35 de scaune episcopale erau fără titular. 

Conflicte temporale (1687-1693). Problema dreptului de azil
Clerul francez, ce fusese lovit de sancţiunile papale, elaborează trei ani mai târziu o Profession de foi, care însă este considerată de Roma ca insuficientă. În această situaţie tensionată izbucneşte problema dreptului de azil. Inocenţiu al XI-lea, nemulţumit din cauza cartierelor ambasadelor din Roma, unde poliţia pontificală nu îndrăznea să pătrundă întrucât acestea deveniseră refugiul răufăcătorilor, cere marilor puteri să renunţe la privilegiul de extra-teritorialitate. Veneţia şi Spania sunt de acord (1679), Franţa, însă, nu este. În 1684, în urma unui incident, papa declară că, în cazul trimiterii unui nou ambasador, va accepta doar unul care este dispus la concesii, iar în privinţa dreptului de azil nu va admite nici un compromis. Ludovic al XIV-lea, neputând să accepte un candidat conciliant, îl numeşte ambasador pe marchizul Lavardin. 
După ce, la 30 mai 1687, papa abolise printr-o bulă dreptul de azil, în luna noiembrie a aceluiaş an, noul ambasador îşi face intrarea în Roma, defilând pe străzile oraşului cu o gardă militară destul de numeroasă, dând impresia că este un cuceritor, aroganţă pe care papa nu o acceptă. Îl ameninţă cu excomunicarea, iar la începutul anului următor, înştiinţează regele şi miniştrii francezi că şi ei trebuie să se considere loviţi de diferite cenzuri. La apogeul puterii sale, regele nu se nelinişteşte de ameninţările papei. Mai mult, ocupă din nou teritoriile pontificale de la Avignon şi Vendôme şi cere convocarea unui conciliu. Nunţiul papal este închis la Saint-Omer ca ostatic care să garanteze siguranţa marchizului Lavardin la Roma. Situaţia rămânând blocată, Lavardin se întoarce la Paris în fruntea unui cortegiu impunător, iar nunţiul Ranuzzini face cale întoarsă în Italia. 

Noi acorduri sub Alexandru al VIII-lea şi Inocenţiu al XII-lea (1689-1693)
Noul papă, Alexandru al VIII-lea, tratează cu regele condiţiile în care s-ar putea ajunge la o înţelegere, după care Avignonul este eliberat, ajungându-se şi la un acord asupra teritoriilor cu drept de azil din Roma. Cu o scrisoare brevă din 4 august 1690, cele patru articole sunt declarate din nou invalide, deoarece semnatarii erau incompetenţi din punct de vedere canonic. Sub următorul papă, Inocenţiu al XII-lea (1691-1700), regele declară la 14 septembrie 1693 că nu va mai impune predarea celor patru articole. Papa acordă instituirea canonică candidaţilor pentru scaunele vacante, însă numai după ce fiecare în parte dezaprobă în scris (într-o formă puţin vagă) ceea ce se întâmplase între 1681-1682. Trebuie totuşi precizat faptul că, din mai multe motive (de exemplu, jansenismul
, care îi preocupă pe papi mai mult decât orice altceva), doctrina galicană va continua să fie predată în seminarii, acceptată fiind şi în tezele teologice. Aşadar, rezultatul final reprezintă un compromis între papă şi rege, compromis din care, parţial, papa iese învingător, salvându-şi în mare parte independenţa faţă de autoritatea civilă şi reamintind clerului francez că, atunci când este cazul, trebuie să ştie să reziste chiar şi propriului suveran.

La sfârşitul secolului al XVII-lea, situaţia politică generală nu era prea favorabilă regelui francez, neliniştit din cauza resurselor scăzute ale tezaurului statal, din cauza puternicei reveniri a casei de Habsburg şi a noii puteri engleze. Ludovic al XIV-lea nu a cedat, dar a început o retragere strategică prudentă. A restituit teritoriile ocupate, a renunţat la dreptul de azil, însă nu a cedat asupra celor patru articole. Atunci, Alexandru al VIII-lea (1689-1691), care în momentul când cedase asupra unor puncte secundare sperase să se ajungă la un acord de substanţă în această problemă, pe patul morţii a poruncit să se divulge scrisoarea pontificală „Inter multiplices” semnată cu şase luni mai înainte, care declara nule actele adunării din 1682, confirmarea lor din partea regelui şi edictul asupra „regalia” (drepturile regelui). Articolele nu erau însă condamnate într-un mod direct. 
Un nou pas spre conciliere a fost realizat de succesorul lui Alexandru al VIII-lea, Inocenţiu al XII-lea (1691-1700). În 1693, Ludovic anunţă că a revocat ordinul de predare în şcoli a celor 4 articole galicane. Drept compensaţie, Inocenţiu a acordat în sfârşit candidaţilor pentru scaunele vacante instituirea canonică, însă numai după ce ei îşi vor fi exprimat în mod personal, printr-o scrisoare destul de generică, părerea de rău pentru cele întâmplate. Rezultatele nu au fost cele aşteptate: decretul asupra „regalia”, nu a fost revocat (se poate vorbi despre un acord tacit referitor la aceasta între Inocenţiu al XII-lea şi Ludovic al XIV-lea); articolele, care nu fuseseră condamnate, au continuat să fie susţinute de multe facultăţi franceze. Deci nu se putea vorbi despre o capitulare necondiţionată a monarhiei franceze, ci numai despre un compromis. O soluţie similară a avut şi lupta dură pentru învestitură: concordatul din Worms, din 1622, reprezenta un mod de aplanare a conflictului dintre cele două părţi. Rezistenţa faţă de ingerinţele civile a dus la un acord final destul de favorabil Romei, care, chiar dacă nu a obţinut satisfacţii complete, a apărat independenţa sa în faţa puterii civile, şi chiar dacă nu a salvat-o integral, a dat un exemplu clerului francez, amintindu-i că trebuie să reziste, atunci când trebuie, chiar şi suveranului. În acest sens, acţiunea lui Inocenţiu al XII-lea, puţin apreciată de contemporani şi judecată în mod diferit chiar şi astăzi de unii istorici ce îi critică talentul diplomatic, poate să fie evaluată totuși în mod pozitiv.
Cele 4 articole din 1682 pot fi considerate expresia cea mai radicală a unei mişcări sau a unei tendinţe destul de răspândite în acea epocă. Spiritul galican moderat este prezent şi în operele marilor scriitori, aşa cum sunt L’histoire ecclesiastique şi Discours sur l’histoire ecclessiastique ale lui Fleury (1639-1724)
. Aceste lucrări pline de erudiţie au fost foarte apreciate şi au trezit entuziasmul anticlericalilor ca Alfieri, dar şi al clericalilor, consideraţi ca fiind integri, ca Rosmini şi Newman. Într-adevăr, pe lângă revendicarea unei anumite autonomii a episcopatului, la Fleury se întâlneşte şi un spirit critic sănătos, valabil chiar şi astăzi. Mult mai departe se avânta Honore Tournely (1638-1729), autorul lucrării „Praelectiones theologicae”, pe baza căreia s-a format cea mai mare parte din clerul francez.

Controversele galicane se unesc în secolul al XVIII-lea cu cele janseniste, dând naştere la alianţe şi răsturnări de poziţie din motive ce ţin de diferitele conjuncturi politice şi religioase ce s-au succedat în istoria Franţei din secolul următor. Parlamentarii francezi, sprijinind janseniştii, au negat Bisericii orice putere de constrângere, şi revendicau competenţei puterii civile admiterea credincioşilor la sacramente. Pe de altă parte, unii iezuiţi, în speranţa de a combate mai eficace jansenismul şi mai ales în încercarea disperată de a se salva, vor adera în anumite limite la galicanism: mai multe sute de iezuiţi au promis, în 1762, că acceptă în şcolile lor cele patru articole galicane. Pasul lor a rămas total steril, pentru că, aşa cum deja s-a observat, galicanismul şi jansenismul vor sfârşi în secolul al XVIII-lea prin a forma un front unic antiiezuit.

Decăderea şi sfârşitul galicanismului 

Lovitura cea mai gravă dată galicanismului a venit pe neaşteptate şi în mod paradoxal  tocmai din partea autorităţii statale franceze, şi mai precis din partea lui Napoleon I prin concordatul încheiat cu Pius al VII-lea în 1801. În linie cu ideile galicane, după cum demonstrează printre altele adăugarea unilaterală la concordat a unui complex de clauze, numite articole organice, toate fidele tradiţiei pure regaliste şi galicane,
 Napoleon a făcut un pas important căruia nu îi prevedea consecinţele. Concordatul stabilea, în vederea noii organizării a diecezelor, care reducea la şaizeci circumscripţiile bisericeşti, că acestea trebuiau să aibă noi titulari: episcopii erau invitaţi să semneze demisiile, iar în caz de refuz papa putea să intervină pentru noi destituiri. Se simţea ferma voinţă a primului consul, decis să reînnoiască întreaga viaţă a societăţii franceze
. Dar, în timp ce episcopii care nu aveau toate documentele în ordine se retrăgeau resemnaţi, multora, mai ales acelora care fuseseră fideli Romei prin atâtea sacrificii şi vicisitudini din perioada revoluţionară, suferind pentru aceasta sărăcie şi exil, li s-a părut dură decizia de a primi drept unică recompensă invitaţia de a se da la o parte; prin urmare, 36 dintre ei au refuzat demisiile.

Papa Pius al VII-lea, pentru a rezolva problema, a recurs la un procedeu nemaiauzit în cele optsprezece secole ale istoriei: prin bula Qui Christi Domini vices, din 29 noiembrie 1801, îi depunea pe cei treizeci şi şase de episcopi francezi, pe toţi deodată printr-un singur document!
 Mai mult decât îndelungile disertaţii teoretice, acest gest, deşi impus de circumstanţe extraordinare, arăta în mod elocvent autoritatea papei asupra Bisericii şi asupra episcopatului.

În anii următori, autoritatea supremă a pontifului a cunoscut o dezvoltare notabilă. Prestigiul său moral a ieşit întărit din umilirile şi din samavolniciile la care Napoleon l-a supus pe Pius al VII-lea, care, deşi a făcut toate concesiile posibile, a îndrăznit să reziste împăratului atunci când conştiinţa l-a împiedicat să accepte un compromis scandalos. Romanticismul, necesitatea unui sprijin solid care nu se mai găsea în Statul laic şi liberal, acţiunea constantă şi conştientă a lui Pius al IX-lea de a uni în jurul său Biserica universală (intervenţiile din ce în ce mai numeroase ale congregaţiilor romane în problemele diecezane, înfiinţarea marilor seminarii naţionale la Roma, adunarea episcopilor la Roma, proclamarea dogmei Neprihănitei Zămisliri în care episcopatul a desfăşurat un rol secundar în raport cu autoritatea pontifului) au făcut restul. 

În Franţa nu au lipsit rezistenţele teoretice şi practice în favoarea galicanismului bisericesc. Ideile galicane apar în lucrările lui Frayssinous (Vrais principes de l’Eglise gallicane, 1818) şi lui Maret (Du concile general et de la paix religieuse, publicată cam la începutul Conciliului I din Vatican: autoritatea în Biserică constă din două elemente esenţiale, unul principal, papa, altul subordonat primului, episcopatul). O anumită ostilitate faţă de centralizarea romană s-a arătat în atitudinea puţin binevoitoare cu care episcopii francezi au primit presiunile romane pentru unificarea liturgiei, susţinută mai ales de belicosul don Gueranger, în neîncrederea faţă de exempţia călugărilor, care a provocat dificultăţi serioase unor fondatoare ca Madeleine Sophie Barat, Anne Marie Javouhey, Marie Euphrasie Pelletier. Conciliul I din Vatican, proclamând prin definiţiile sale din 18 iulie 1870, asupra cărora se va reveni, drept dogmă de credinţă nu numai infailibilitatea personală a papei (ex sese, non ex consensu Ecclesiae), dar şi primatul său de jurisdicţie asupra întregii Biserici, a dat galicanismului lovitura definitivă.

În concluzie, de la Conciliul din Trento la Conciliul I din Vatican s-a desfăşurat în Biserică o luptă acerbă între forţele centripete (care în secolul al XIX-lea au fost denumite ultramontaniste) şi cele centrifuge (galicane). Această luptă a ajuns uneori şi la manifestări violente în momente dramatice pentru viaţa Bisericii, şi a luat sfârşit abia în secolul al XIX-lea prin Conciliul I din Vatican, care a reprezentat culmea operei restauratoare a lui Pius al IX-lea şi a acţiunii sale centralizatoare. Această centralizare, intima adeziune faţă de pontif, a permis Bisericii să reziste cu mai mici dificultăţi în faţa asaltului absolutismului şi liberalismului, Biserica fiind mai puternică în raporturile cu Statul. Acest avantaj a avut şi unele inconveniente: pe măsură ce pericolele se diminuau, rezistenţele periferice deveneau mai puţin puternice, dar acţiunea unificatoare devenea în schimb mai viguroasă şi intolerantă faţă de întârzieri şi incertitudini.

Unitatea a fost de mai multe ori înţeleasă ca uniformitate rigidă şi uneori pentru aceasta au fost jertfite cutume locale vechi şi venerabile
: adesea, autoritatea episcopilor a fost controlată de Roma într-un mod minuţios fără a li se lăsa o autonomie suficientă, sau în practică, făcându-i să depindă uneori de funcţionarii Curiei care le erau inferiori în grad şi demnitate. Conciliul al II-lea din Vatican, prin recunoaşterea colegialităţii episcopale şi accentuarea practică a autorităţii episcopilor, a căror expresie concretă este mai ales sinodul episcopal, a reprezentat un pas decisiv spre un nou echilibru, fondat pe cooperarea armonioasă a centrului cu periferia. 

2. Febronianismul
Şi în Germania exista o anumită opoziţie faţă de centralizarea romană, al cărei ecou se regăseşte în acordurile impuse candidaţilor la coroana imperială şi în acele mereu repetate Gravamina nationis Germanicae. Plângerile se îndreptau mai ales asupra fiscalismului Curiei Romane, asupra obligaţiei episcopilor de a reînnoi la fiecare cinci ani facultăţile lor, asupra conferirii multor beneficii din partea Romei, asupra jurisdicţiei pe care o exercitau nunţiaturile, adesea în concurenţă cu cea a episcopilor. Dacă această tendinţă nu a luat amploarea pe care a avut-o în Franţa, acest lucru se datorează mai ales lipsei unui organism politic central şi pericolului de a agrava schisma protestantă. Este un fapt de netăgăduit că nici o Biserică nu depindea atât de mult de Roma, ca cea germană. De aceea, este de înţeles că opera de inspiraţie jansenisto-galicană a lui Bernard van Espen († 1728), cu ideile sale favorabile Bisericii Statului şi care se referă la biserica episcopală, a avut atât de mult ecou în Biserica germană. Reprezentantul cel mai de seamă al unei înfloritoare şcoli de canonici din Würzburg, Kaspar Barthel, spre sfârşitul secolului al XVIII-lea, dorea să recâştige pentru Biserica germană drepturile sale. Cristoph Neller, discipolul său, preda la Treviso, unde, la sfârşit, episcopalismul devine febronianism. În acest climat, a avut imediat un ecou favorabil lucrarea episcopului auxiliar de Treviso, Nikolas Hontheim (1701-1790). Acesta, care studiase la Louvain, unde l-a avut ca profesor pe Bernard van Espen (cunoscut expert în dreptul ecleziastic, a cărui lucrare, Jus ecclesiasticum, a fost pusă imediat la Index), după ce a publicat diferite lucrări juridice şi istorice, ajuns în culmea carierei sale, a publicat în 1773, sub pseudonimul Justinus Febronius (nepoata sa, Justina, primise în viaţa călugărească numele de Febronia), cartea De statu Ecclesiae et de potestate legitima Romani Pontificis liber singularis,ad reuniendos dissidentes in religione compositus. Autoritatea supremă în Biserica primară rezida în episcopi şi în conciliu. Se înscrie pe linia episcopalismului absolut, apărat deja de Richer. 
Febroniu recunoaşte papei un primat, căruia se străduieşte printre multe contradicţii să îi dea un conţinut juridic, dar care se reduce de fapt la o demnitate onorifică (întâietate): honoris, directionis et inspectionis. Adică papa, ca delegat al conciliului, poate să supravegheze aplicările dezbaterilor conciliare şi să ia decizii dogmatice sau disciplinare, care însă au puterea obligatorie numai după acceptarea, chiar implicită, a bisericilor naţionale şi a diecezelor. Toate celelalte puteri, confirmarea şi depunerea episcopilor, dispense etc., sunt rezultatul unei serii întregi de uzurpări şi trebuie să fie restituite episcopatului, căruia i-au fost sustrase (s-a observat recent cum Febroniu lăsa papei mai puţine puteri decât cele care îi erau recunoscute de janseniştii olandezi trecuţi la schismă!). Un ajutor decisiv pentru această revendicare putea să vină de la puterea civilă, care pentru a apăra pe episcopi, poate recurge la acel „placet”, poate convoca sinoade provinciale şi naţionale, iar în caz extrem se poate folosi chiar de forţă împotriva papei.

Deşi inferioară lucrării lui Van Espen, în ceea ce priveşte claritatea şi soliditatea, cartea a trezit imediat o mare senzaţie în toată Europa, chiar şi numai din curiozitatea de a cunoaşte adevăratul autor, rămas un timp oarecare necunoscut. În vreme ce Roma, abia la cinci luni după publicarea lucrării, o punea la Index, episcopii germani se arătau indecişi şi mai degrabă rezervaţi în a interveni, invocând diferite pretexte, dar care ascundeau mai degrabă simpatia faţă de ideile lui Febroniu. Timp de mai multe decenii, volumul a fost obiectul unei pasionate polemici care s-a extins din Polonia până în Portugalia, din Neapole la Bruxelles. Au apărut vreo patru ediţii ale lucrării, dar s-au înmulţit şi controversele, dintre care s-au evidenţiat datorită solidităţii, Antifebronio, a iezuitului Zaharia, care din această cauză a fost dat afară din oficiul de bibliotecar de către ducele din Modena, Febronius, a dominicanului P. Mamaci, Italus ad Febronium, a capucinului Viatore de Coccaglio. Aceste critici nu l-au împiedicat pe coadiutorul din Treviso să rămână calm la locul său, ca urmare a slăbiciunii guvernelor germane şi a simpatiei superiorului său imediat, principele arhiepiscop Clement Venceslau. Dimpotrivă, cei trei episcopi principi din Mainz, Köln şi Treviso, în 1769, într-o adunare a delegaţilor lor la Koblenz sub preşedinţia lui Hontheim, au încercat să pună bazele unei reforme inspirate din tezele febroniane. De abia în 1778 Hontheim a retractat, însă sinceritatea sa poate fi pusă la îndoială, ţinând cont de modul în care a făcut retractarea, publicată mai târziu, care este mai degrabă o confirmare a vechilor poziţii, sau de faptul că a sprijinit în mod semnificativ reuniunea din Ems, din 1786 (Precizarea din Ems), prin care cei trei episcopi au voit să treacă la acţiune, printr-un program de reforme fondat pe cele două teze esenţiale: limitarea jurisdicţiei pontificale în Germania, menţinând ca unică autoritate în dieceze pe cea a episcopului, şi eliminarea tradiţiilor ecleziastice ce nu erau pe placul iluminiştilor. Precizarea din Ems conţinea douăzeci şi trei de articole, ce reprezentau o declaraţie de război nunţilor. Acestea subliniau cu putere independenţa episcopală şi cereau placet-ul episcopal pentru dispensele pontificale. Revoluţia Franceză şi decizia delegaţiei Reichstag-ului german din 1803 au redus la tăcere pretenţiile episcopatului german ce se regăseau în Precizarea din Ems: a rămas, aşa cum bine afirma un istoric, „o simplă sfidare la adresa Romei, sfidare care, însă, a rămas fără consecinţe”. În timp ce încercarea de reformă a celor trei episcopi falimentează ca urmare a opoziţiei tânărului nunţiu de Köln, Bartolomeu Pacca, şi temerilor episcopilor sufragani în faţa creşterii puterii celor episcopilor mitropoliți, Hontheim murea la Treviso în 1790. El însuşi a dictat să i se pună pe mormânt următorul epitaf: Tandem tutus, tandem liber, tandem aeternus.

Febroniu a voit să întărească autoritatea episcopilor în dieceze, ameninţată, în opinia sa, de centralizarea romană. În realitate, apelând la intervenţia autorităţii civile, gata de mult timp să primească asemenea invitaţii, el a sfârşit prin a slăbi poziţia episcopatului. Autoritatea chemată de episcopi în ajutor tindea să ia cea mai mare parte din libertatea lor, pentru a-i reduce la simpli funcţionari de stat. Pe de altă parte, pretextul invocat pentru publicarea lucrării nu a folosit la nimic în a obţine unitatea Bisericii. La baza dezbinării nu se afla numai problema primatului, ci alte divergenţe doctrinale, şi nici măcar protestanţii, cel puţin din acest punct de vedere, nu au dat prea multă importanţă lucrării.

La sfârşitul secolului al XVIII-lea, aceleaşi tendinţe vor reapărea fie în sinodul din Pistoia, din 1786, fie în Constituţia civilă a clerului aprobată în Franţa în 1790, în timpul Revoluţiei Franceze, care a încercat să rupă orice legătură a Bisericii franceze cu Roma
. Episcopii şi parohii trebuiau să fie aleşi în mod democratic de popor, iar instituirea canonică era conferită episcopilor de către mitropoliţi. Biserica franceză se transforma în Biserică naţională.

3. Iosefinismul
La mijlocul secolului al XVIII-lea, în Austria, relaţia dintre Biserică şi stat era caracterizată de o strânsă legătură ce influenţa reciproc cel două sfere, politică şi spirituală.

Biserica, prin proiectele sale disciplinatoare şi contra-reformatoare, a oferit sprijinul său statului şi a fost, la rândul său, privilegiată în mod deosebit de acesta. Ca urmare a iluminismului, acest cadru însă s-a schimbat şi statul a trecut de la protejarea Bisericii la dominarea şi tutelarea acesteia. Pe de o parte a abolit privilegiile învechite, de cealaltă parte şi-a permis amestecul nejustificat în sectoare predominant ecleziastice. Iosefinismul, aşa cum este numit în general sistemul de Biserică de stat din Austria, a fost interpretat în diferite moduri: E. Winter vede în el începutul unei reforme catolice care a fost zădărnicită de Roma; F. Mass l-a condamnat, în schimb, ca distrugere a religiozităţii prin intermediul puterii excesive a statului; F. Valjavec îl consideră, în sfârşit, o formă grandioasă şi specific austriacă a iluminismului german.
Împărăteasa Maria Tereza (1740-1780), care, prin reformele sale din Austria, a deschis porţile iluminismului aproape fără să îşi dea seama, a avut o atitudine negativă faţă de noua Weltanschauung. Ea vedea în mod sarcastic spiritul noului curent încarnat în persoana duşmanului său, Frederic al II-lea de Prusia, pe care, în schimb, fiul său, Iosif, îl admira şi încerca în secret să îl imite. După 1765, ea va fi mai deschisă către tendinţele janseniste, care erau susţinute de medicul său personal, Gerard van Swieten, duşman al iezuiţilor, de ministrul Johan Christoph von Bartenstein şi de confesorul său, Ignaz Müller von St. Dorothea. Consilierul principal al împărătesei era considerat cancelarul Wenzel, conte de Kaunitz-Rietberg († 1794), care a fost fondatorul şi părintele sistemului iluminist al Bisericii de stat în Austria. Darul cel mai frumos pe care Maria Tereza l-a lăsat ca moştenire monarhiei, este, fără îndoială, Volksschule, şcoala elementară, la a cărei instituire a participat, în manieră determinantă, abatele Ignaz Felbinger († 1788) de la abaţia canonicilor augustini din Sagan, în Silezia. El a fost acela care a introdus şi predarea religiei în şcoală. În timpul împărătesei Maria Tereza, numărul pelerinajelor, al procesiunilor şi al zilelor festive a fost limitat. Înfiinţarea mănăstirilor s-a dovedit a fi mai dificilă şi închisoarea monastică a fost abolită. Vârsta necesară pentru a emana profesiunea religioasă a fost stabilită la douăzeci şi patru de ani şi placet-ul a fost manevrat cu severitate. 

Scopul urmărit de politica ecleziastică a lui Iosif al II-lea, ce avea un caracter foarte autoritar, a fost deplina independenţă a Bisericii de stat, înfiinţarea unui fel de Biserică naţională austriacă, pe cât posibil independentă de Roma. Prin reformele sale ecleziastice, el nu a intenţionat, însă, să combată credinţa, ci să dezrădăcineze superstiţia din conştiinţa poporului, să elimine „stupidităţile” şi „micile devoţiuni”, care, după părerea sa, expuneau Biserica la critica laicilor. Persoanele care l-au susţinut pe împărat în această aspiraţie a sa au fost cancelarul Kaunitz von Swieten, abatele Stephan Rautenstrauch şi unii episcopi. Ca diplomat la Roma, a acţionat ambasadorul imperial şi cardinalul Franz Herzan von Harras, pe care, însă, Iosif al II-lea îl ura. Adversarii politicii imperiale au fost cardinalul Christoph Anton Migazzi († 1803), arhiepiscop de Viena, cardinalul Leopold Ernst von Firmian († 1783), episcop de Passau, şi nunţii Giuseppe Garampi şi Gianbattista  Caprara. 

Iosif al II-lea a început reformele sale politico-ecleziastice încă din 1781, prin Edictul de toleranţă, care acorda luteranilor, calviniştilor şi greco-ortodocşilor drepturi civile egale şi libertate de cult faţă de majoritatea catolică. Unele norme limitative, ca acelea care interziceau construirea clopotniţelor lângă bisericile luterane, trebuiau să continue să garanteze o superioritate a religiei romano-catolice. O atitudine tolerantă a arătat Iosif al II-lea şi faţă de evrei, cărora le-a acordat drepturi egale şi libertate de religie. În 1782, a dispus suprimarea tuturor ordinelor contemplative, a ordinelor mendicante şi a tuturor mănăstirilor prost conduse. Bunurile au fost trecute în patrimoniul Statului şi destinate unui „fond religios” care ar fi trebuit să servească la plata pensiilor ex-călugărilor şi a salariilor parohilor şi capelanilor. Cu intenţia de a concentra tot mai mult viaţa religioasă asupra parohiei şi asupra pastoralei parohiale, în 1783 au fost emanate dispoziţii aproape ridicole în ceea ce privea frecvenţa funcţiilor religioase deţinute în mănăstirile rămase. Până în 1787 au fost suprimate circa 700-800 de mănăstiri în Austria şi Ungaria. Mănăstiri care au deţinut un rol important în istoria culturală austriacă, de exemplu Kremsmünster, au avut de suferit în urma acestei secularizări. 

Acest mod arbitrar al împăratului de a proceda, l-a determinat pe papă să meargă la Viena la sfârşitul lui februarie 1782. Dar Pius al VI-lea, în ciuda numeroaselor întrevederi cu împăratul, nu obţine nimic. Singurul motiv de consolare a fost ataşamentul poporului, manifestat pretutindeni de-a lungul traseului. Nici cu ocazia călătoriei la Roma a lui Iosif al II-lea, în 1783, el nu a reuşit să obţină rezultate tangibile. Paralel cu suprimarea mănăstirilor, s-a trecut la înfiinţarea parohiilor, subvenţionate din fondul religios. Noua subdiviziune a circumscripţiilor parohiale a început în oraşe. Viena, de exemplu, care număra atunci cincizeci de mii de locuitori, a fost subdivizată în nouă parohii, în timp ce pentru suburbii au fost prevăzute nouăsprezece. În bisericile secundare şi în capelele ce nu au fost ridicate la rangul de parohii, nu se puteau ţine nici celebrări religioase, nici devoţiuni solemne. Mai grea s-a dovedit a fi structurarea parohiilor la ţară. Directivele spuneau că trebuia stabilită o nouă staţiune pastorală în cazul în care starea străzilor făcea dificilă frecventarea bisericii, adică acolo unde depărtarea de biserică necesita mai mult de o oră de drum şi unde comunitatea număra mai mult de şapte sute de persoane. Între 1782 şi 1789, au fost înfiinţate circa trei mii două sute de staţiuni pastorale, de patru ori mai mult decât mănăstirile suprimate. În câmpul social, parohiilor le-au fost încredinţate obligaţii importante: în particular, ele trebuiau să îşi asume îngrijirea săracilor şi în acest scop a fost fondată confraternitatea „iubirii zeloase faţă de aproapele”. Toate celelalte confraternităţi au fost suprimate începând din 1783, iar patrimoniul lor destinat asistenţei săracilor.

Împăratul a provocat nemulţumire în 1783, atunci când, în principalele oraşe ale ţării, a instituit seminarii generale şi, prin intermediul acestora, a sustras episcopilor formarea clerului diecezan. Studiul teologiei a profitat însă de aceasta, pentru că s-a dezvoltat în mod deosebit, sau a fost introdus de la început până la sfârşit studiul ştiinţelor biblice, al patristicii, al istoriei Bisericii şi al disciplinelor pastorale. Preotul format în aceste instituţii trebuia să se considere ca un păstor al sufletelor, un învăţător şi un funcţionar al Statului şi să realizeze astfel idealul „bunului păstor – pastor bonus”. 

Opoziţia populaţiei a crescut atunci când împăratul a început să se amestece, în mod sufocant, în problemele cultului şi să prescrie durata predicilor şi numărul lumânărilor. Dată fiind aversiunea sa pentru procesiuni, el le-a redus la două pe an pentru fiecare parohie. Chiar şi înmormântările a încercat să le simplifice şi a înlocuit sicriele cu saci, o măsură neplăcută care a făcut să se umple paharul şi care, dată fiind indignarea generală, a trebuit să fie repede revocată. Şi noua reglementare a zilelor festive, deja începută sub Maria Tereza, a fost continuată de el. 

În reglementarea diecezelor, el a încercat să obţină ca hotarele acestora să coincidă cu acelea ale ţării. Pentru a inaugura acest nou curs, a profitat de moartea cardinalului Leopold Ernst von Firmian, episcop de Passau, care a avut loc în 1783. Pe teritoriul austriac al diecezei de Passau, au fost înfiinţate, în 1783 diecezele de Linz şi St. Pölten şi supuse ca episcopate dependente de arhidieceza de Viena. În 1785, cele două noi dieceze au fost confirmate şi din punct de vedere canonic. Împăratul a numit primul episcop de St. Pölten pe ultimul episcop de Wiener Neustadt, Johann Heinrich von Kerens, al cărui episcopat a fost suprimat (teritoriul său fiind anexat la Viena), iar primul episcop de Linz a fost numit episcopul auxiliar de Passau, Ernest Johann N. Von Herberstein. Chiar şi membrii celor două colegii ale catedralei au fost numiţi de împărat. Drepturile arhiepiscopului de Salzburg asupra Stiriei şi asupra Carinziei au fost limitate. Pentru fiecare dintre aceste două regiuni au fost fondate câte două episcopate, adică Seckau-Graz şi Leoben pentru Stiria şi Lavant şi Gurk-Klagenfurt pentru Carinthia. Arhiepiscopul de Salzburg a rămas, însă, mitropolit al acestor episcopate dependente şi obţine şi dreptul de numire pentru aceste sedii. Proiectata înfiinţare de episcopate de Bregentz şi Innsbruck a dat greş mai ales pentru că Peter Vigil Graf von Thun, episcop principe de Trento, a refuzat cu hotărâre să facă concesii. Faptul că reglementarea iosefinistă a diecezelor a reuşit în mod substanţial, în ciuda faptului că s-a izbit de dreptul imperial, se datorează disponibilităţii episcopilor principi, care în calitate de nobili austrieci, s-au arătat supuşi împăratului lor. Dacă unele reforme ale lui Iosif al II-lea au fost prea rigide, iar altele greşite, împăratul a luat şi decizii care  au contribuit destul de mult la reînnoirea Bisericii. 

capitolul al xX-lea
bisericile de rit bizantin din imperiul otoman

Introducere 

Prima perioadă a istoriei Imperiului Otoman a fost caracterizată de o expansiune teritorială aproape continuă, timp în care dominaţia turcă a pornit de la un principat anatolian nord-vestic spre a cuceri mare parte din sud-estul Europei şi Anatoliei. Instituţiile politice, economice şi sociale ale imperiilor islamice s-au contopit cu cele moştenite de la Imperiul Bizantin şi de la marile imperii otomane din Asia centrală, găsind apoi noi forme de expresie ce erau rezulatul acelui mozaic de culturi cuprinse între graniţele Înaltei Porţi.
În acest capitol se va trata despre originile şi expansiunea statului otoman care va culmina prin cucerirea Bizanţiului (1453) şi a unei mari părţi din sudul, centru şi estul Europei, astfel încât, la sfârşitul secolului al XVII-lea, ajungea până sub zidurile Vienei.

De asemenea, va fi analizată viaţa Bisericilor orientale din cadrul Imperiului Otoman (secolele XVI-XVII), care era poziţia ţărilor occidentale manifestată prin diplomaţia de la Istanbul, şi evenimentele marcante din această perioadă.
1. Originile şi expansiunile statului otoman (1300-1402)
Formarea statului otoman

La începutul expansiunii lor, otomanii erau liderii războinicilor turci pentru credinţa islamică, cunoscuţi sub numele de ghazis, care au luptat împotriva Imperiului Creştin Bizantin. Predecesorii lui Osman I, formatorul dinastiei, au fost membri ai tribului Kay, care au pătruns în Anatolia împreună cu o masă de turci nomazi oguz. Aceşti nomazi, fugind de mongolul Gingis Khan, au distrus Bizanţul după lupta de la Manzikert (1071), şi au ocupat Anatolia centrală şi de sud în timpul secolului al XII-lea. Ghazişii au luptat împotriva Imperiului Bizantin şi apoi împotriva mongolilor, care invadaseră Anatolia, şi au contribuit la formarea Imperiului Il-Khanid din Iran şi Mesopotamia în ultima jumătate a secolului al XIII-lea. O dată cu dezintegrarea puterii Seljuq şi înlocuirea ei cu suzeranitatea mongolă, impusă direct prin ocupaţia militară a majorităţii Anatoliei de est, au apărut şi unele principatele turce independente, dintre care unul era condus de Osman. 

După victoria mongolă asupra armatei Seljuq (1293), Osman a apărut ca prinţ al principatului de graniţă care a preluat Bithynia bizantină din nord-vestul Anatoliei, lângă Bursa, comandând ghazaşii împotriva Bizanţului în acea zonă. Fiind blocat la est de principatul Germiyan, mult mai puternic, Osman şi succesorii săi imediaţi s-au concentrat asupra atacurilor în teritoriile bizantine ce mărginesc Strâmtoarea Bosfor şi Marea Marmara spre vest. Otomanii, cei mai mari rivali musulmani ai Bizanţului, au atras mase de nomazi şi orăşeni şomeri, care au pătruns prin Orientul Mijlociu, în căutarea unor noi spaţii ce puteau să le ofere oportunităţi economice, marele magnet ce îi atrăgea fiind bogăţiile Bizanţiului, iar liantul ce îi unea – religia musulmană. Otomanii au putut să profite de slăbirea sistemului bizantin de apărare a graniţelor şi de nemulţumirea crescută în domeniile economic, religios şi social din Imperiu, care la rândul său cuprindea mai multe popoare şi teritorii. Astfel, Osman şi succesorii săi, Orkhan (1324-1326) şi Murad I (1360-1389), au ocupat teritoriile bizantine, la început dinspre vestul Anatoliei, şi apoi în Europa de sud-est. Doar sub conducerea lui Bayazid I (1389 -1402), faima şi puterea câştigate prin expansiunea iniţială vor fi utilizate pentru a ocupa şi principatele turceşti din estul Anatoliei.

În jurul anului 1300, Osman conducea un principat din Anatolia ce se întindea de la Eskişehir (Dorylaeum) până la câmpiile Îznik (Nicaea), şi a reuşit să îşi extindă ocupaţia asupra unor teritorii bizantine, repurtând mai multe victorii asupra Imperiului Bizantin, care încerca să îi oprească expansiunea. Eforturile bizantine în încercarea de a crea o alianţă cu Imperiul Il–Khanid împotriva otomanilor din est nu a avut succes, iar folosirea de mercenari de către împăratul Bizanţului a cauzat pagube mai mari propriilor teritorii decât celor turceşti. Otomanii nu deţineau însă un echipament de asediu corespunzător şi nu au fost capabili să acapareze oraşele majore din Bithynia. De asemenea, nu au putut face nimic nici împotriva vecinilor turci tot mai puternici, Aydn şi Karas, care au preluat teritorii bizantine din sud-vestul Anatoliei. În 1324, un nou lider, Orhan, reuşeşte să ocupe Bursa (alte surse indică 1326), şi astfel se pun bazele pentru o nouă dezvoltare administrativă, economică, o importanţă deosebită acordându-se organizării militare. Orhan va începe o nouă politică militară, continuată de succesorii săi, prin angajarea de trupe mercenare creştine, diminuând astfel dependenţa sa de nomazi.

Astfel, sunt ocupate ultimele oraşe bizantine din nord-vestul Anatoliei: Îznik (1331), Îzmit (1337) şi Üsküdar (1338). Apoi îşi îndreaptă atenţia împotriva celui mai mare vecin turc al său, situat la sud. Profitând de conflictele interne, Orhan şi-a anexat Karasul în 1345 şi a câştigat controlul asupra zonei cuprinse între Golful Edremit şi Kapdag (Cyzicus), ajungând la Marea Marmara. Îşi asigura astfel o poziţie cheie prin care putea să aprovizioneze trupele mercenare. Expansiunea le-a permis să ocupe oraşul Aydn, principalul aliat al împăratului bizantin Ioan al VI-lea Cantacuzino. Intrarea trupelor otomane în Europa le-a oferit o nouă posibilitate de cuceriri, dată de decadenţa bizantină. Înfrângerea suferită la Aydn, urmată de moartea conducătorului său, beiul Umur, i-au lăsat singuri pe otomani, la fel ca şi pe conducătorii ghazişilor, împotriva Bizanţului. Orhan l-a ajutat pe Cantacuzino să ia tronul bizantin de la Ioan al V-lea Palaeologus, iar acesta, drept răsplată, l-a asigurat că îl va lăsa să ocupe Tracia şi că se va putea însura cu fiica împăratului, Theodora. Trupele otmane care se ocupau cu raiduri au început să se mute regulat dinspre Gallipoli înspre Traia. Mari cantităţi de pradă capturată au întărit puterea otomană şi au atras mii de soldaţi dintre trupele otomane din Anatolia, spre a-i servi. Începând din 1354, Süleyman, fiul lui Orhan, va transforma Gallipoli, o peninsulă de pe partea europeană a strâmtorii Dardanele, într-o bază permanentă pentru expansiunea în Europa, şi refuză să plece, împotriva protestelor lui Cantacuzino şi ale altora. De la Gallipoli, armatele lui au plecat în amonte de râul Maritsa, înspre sud-estul Europei, efectuând raiduri pană la Adrianopol. Cantacuzino îşi va pierde curând puterea din cauza cooperării cu turcii, iar Europa va începe să privească cu îngrijorare la mărirea pericolului otoman. 
Adrianopolul cucerit devine Edirne
Murad I, fiul lui Orhan, a fost primul sultan otoman care a folosit Gallipoli pentru campaniile de cucerire a Europei. Constantinopolul rămânea pentru moment pe un plan secundar, în ciuda slăbiciunii şi a dezorganizării apărătorilor săi, deoarece zidurile groase şi bine poziţionate se dovedeau prea puternice pentru armata nomadă otomană, căreia continua să îi lipsească echipamentul de asediu. Cuceririle lui Murad se extind spre nord, în Tracia, terminând prin ocuparea Adrianopolului în 1361, al doilea oraş ca mărime din Imperiul Bizantin. Redenumit Edirne, oraşul a devenit noua capitală otomană, asigurându-le turcilor un centru puternic pentru controlul administrativ şi militar din Tracia. Fiind cea mai mare fortăreaţă între Constantinopol şi Dunăre, controla drumul principal prin Balcani şi a asigurat otomanilor ulterioarele cuceriri din Europa, facilitându-le expansiunea ulterioară spre nord. Murad a trecut prin valea râului Maritsa şi a cucerit Philippopolis (Philibé sau Filibe, acum Plovdiv) în 1363. Controlul asupra principalelor surse de grâu şi taxele impuse Constantinopolului l-a obligat pe împăratul bizantin să accepte suzeranitatea otomană în acele teritorii. Moartea împăratului sârb Ştefan Duşan, în 1355, i-a lăsat pe succsesorii săi prea divizaţi şi prea slabi pentru a învinge turcii, în ciuda alianţei cu Ludovic I al Ungariei şi cu ţarul Sisman al Bulgariei în prima cruciadă europeană împotriva otomanilor. Împăratul bizantin Ioan al V-lea a încercat să mobilizeze creştinătatea prin unirea bisericilor din Constantinopol şi Roma, dar acest efort a divizat şi mai mult Bizanţul, fără a asigura un ajutor concret din partea vestului. Murad a fost astfel încurajat, în 1371, să înainteze cu armatele sale spre Chernomen (Çirmen), pe Maritsa, extinzându-şi supremaţia şi demoralizându-şi duşmanii mai mici, care i-au acceptat rapid suzeranitatea, fără nici un fel de rezistenţă. 
Politica lui Murad
Murad a încorporat ulterior în imperiul ce se dezvolta rapid mulţi vasali europeni. A menţinut conducătorii locali, care în schimb îi acceptau suzeranitatea, plăteau anual tribute şi asigurau ostaşi pentru armatele sale, în funcţie de necesităţi. Această politică i-a ajutat în general pe otomani să evite rezistenţa locală: cei ocupaţi erau asiguraţi că îşi vor păstra vieţile, proprietăţile, tradiţiile şi poziţiile sociale dacă acceptau regulile impuse fără rezistenţă. Astfel, era înlesnită guvernarea de către turci a noilor regiuni cucerite, fără construirea unui vast sistem administrativ propriu. 

Grăbindu-se să îşi consolideze imperiul din sudul Dunării, Murad a cucerit Macedonia (1371), Bulgaria centrală – incluzând Monastir (1382), Sofia (1385) şi Niş (1386) – şi Serbia, toate încheindu-se prin înfrângerea aliaţilor din Balcani în bătălia de la Kosovo din 1389, bătălie în care Murad a fost ucis. În sudul Dunării, doar Bosnia, Albania, Grecia şi cetatea sârbă din Belgrad rămâneau încă neocupate de Imperiul Otoman, iar în nordul Dunării, Ţara Românească. La nord, Ungaria rămânea singura putere ce va bloca pentru două secole avansarea ulterioară a musulmanilor. 
Expansiunea otomană sub Bayazid I
Fiul şi succesorul lui Murad, Bayazid I (1389-1402), nu a putut profita de victoria tatălui său pentru a continua cuceririle altor teritorii din Europa; mai mult, el a fost obligat să redea independenţa unor vasali înfrânţi şi să se întoarcă în Anatolia. Această întoarcere a fost precipitată de ameninţarea tot mai mare pe care o reprezenta principatul turc Karaman, creat pe ruinele Imperiului Seljuq al Anatoliei, cu capitala la Konya. Predecesorii lui Bayazid au evitat anexarea cu forţa a teritoriilor turce, pentru a se concentra asupra Europei. Totuşi, ei s-au extins paşnic prin alianţe matrimoniale şi prin cumpărarea de teritorii. Achiziţia de teritorii din centrul Anatoliei, de la emiratele Hamid şi Germiyan, i-au adus pe otomani în contact direct pentru prima dată cu Karaman. Murad fusese obligat să conducă nişte acţiuni militare pentru a preveni ocuparea teritoriilor proaspăt achiziţionate din centrul Anatoliei de către acest puternic principat, dar şi-a întors atenţia spre Europa, lăsând problema nerezolvată în seama fiului său succesor la tron. 

Karaman a cooperat cu Serbia şi cu vasalii lui Murad din Europa şi din Anatolia pentru a crea o opoziţie puternică faţă de Imperiul Otoman. Această opoziţie va fi înfrântă în bătălia de la Kosovo şi a stimulat o revoltă generală în Anatolia, astfel încât Bayazid a fost forţat să declanşeze un atac puternic pentru a-l anihila. În 1390, Bayazid a distrus şi a anexat toate rămăşiţele principatelor turceşti din vestul Anatoliei. El l-a atacat şi l-a învins pe Karaman în 1391, a anexat cateva state turce din estul Anatoliei şi se pregătea să îşi încheie cuceririle din acea zonă când a fost forţat să se întoarcă în Europa, unde a trebuit să oprească o revoltă a vasalilor săi din Balcani, încurajaţi şi ajutaţi de Bizanţ. Bayazid a învins repede rebelii (1390-1393), ocupând Bulgaria şi instalând administraţia otomană directă pentru prima dată, şi a asediat Constantinopolul. Drept răspuns, Ungaria a organizat o cruciadă europeană majoră împotriva otomanilor. Armatele creştine au fost învinse de Bayazid la Nicopolis (Nigbolu), pe Dunăre, în 1396. Europa era terorizată, iar supremaţia otomană din sudul Dunării era asigurată; prestigiul lui Bayazid în lumea islamică era atât de mare încât i-a fost acordat titlul de sultan de către califul din Cairo, Abbasid, în ciuda opoziţiei califilor Mamluk (conducătorii Egiptului, Siriei şi ai oraşelor sfinte Mecca şi Medina), care doreau să îşi reţină titlul pentru ei. 

Întorcându-se în Anatolia pentru a-şi completa cuceririle îngreunate de eforturile împotriva cruciadelor, Bayazid îl învinge pe Karaman, ultimul principe turc, în 1397. Succesele sale i-au atras atenţia lui Timur (Tamerlane), care a construit puternicul Imperiu Tătar în Asia centrală, Iran, Afghanistan şi Mesopotamia, şi a cărui invazie în India a fost oprită de teama faţă de această putere crescândă a otomanilor ce se aflau în flancul drept al Imperiului său. Încurajat de câţiva principi turci care au fugit la curtea sa atunci când Bayazid le-a luat teritoriile, Timur s-a hotărât să distrugă imperiul lui Bayazid înainte de a începe campania din India, şi astfel invadează Anatolia. Când Bayazid şi Timur se pregăteau să se lupte, foştii vasali turci şi musulmani l-au părăsit deoarece el a abandonat vechea tradiţie otomană ghazi, aceea de a lupta doar împotriva infidelilor. Rămas doar cu armatele din partea vasalilor creştini, Bayazid a fost învins de Timur în bătălia de la Ankara, în 1402. Luat prizonier, a murit un an mai târziu. 
2. Căderea Constantinopolului
Pe data de 29 mai 1453, sultanul Mahomed al II-lea († 1481) reuşeşte să pătrundă, printr-o spărtură a zidului, în capitala Imperiului Bizantin, de acum în agonie, ceea ce a însemnat sfârşitul vechiului Imperiu Roman de Răsărit
. O dată cu această înfrângere a creştinătăţii orientale, se spulberă şi orice posibilitate de refacere a unităţii pierdute în 1054, ceea ce se încercase la Florenţa în 1439. În secolele cruciadelor (XI-XII), Apusul condus de papalitate încercase să recucerească locurile sfinte căzute în mâinile musulmanilor; de acum înainte, tot papalitatea va da naştere unor serii de proiecte asemănătoare ca ideal celor ale cruciaţilor. Însă Europa, divizată de egoismele naţionale, nu va răspunde la apelurile papilor. Va reuşi să se coalizeze împotriva semilunii doar atunci când otomanii vor ameninţa grav siguranţa Occidentului, ajungând în 1683 până sub zidurile Vienei, punctul maxim de avansare otomană în Europa.

Prin căderea Constantinopolului, va începe înglobarea treptată în cadrul Imperiului Otoman a Greciei, Balcanilor, a Siriei, Egiptului, a Ungariei, Croaţiei şi României. Chiar dacă în 1571 sunt înfrânţi la Lepanto, dată la care începe declinul puterii maritime otomane, nu înseamnă că avansarea semilunii a putut fi oprită şi pe uscat. Prin pacea de la Karlowitz (1699), catolicii din ţările amintite trec sub protecţia habsburgilor, ceea ce a reprezentat o anumită siguranţă pentru aceştia. Pe malul Mării Adriatice, Veneţiei îi mai rămâneau puţine oraşe (Zadar şi Split) şi unele insule din Marea Ionică, în special Corfu. 
Constantinopolul devine Istanbul
În anul următor căderii Constantinopolului (de acum înainte va fi numit Istanbul, din greaca populară), ca urmare a dorinţei sultanului, unii episcopi, clerici şi laici aleg un patriarh. Prin aceasta, sultanul intenţiona să îi determine pe creştinii fugiţi, în majoritate, să se întoarcă în oraşul aproape pustiu. Este ales patriarh un călugăr, Ghenadie al II-lea Skolarios, care participase la unirea de la Florenţa. El este în relaţii bune cu sultanul, o persoană cultă, care îl ascultă cu plăcere atunci când îi vorbeşte de teologie şi filosofie. Relaţiile religioase dintre ei, ca şi dintre mahomedani şi creştini sunt, de cele mai multe ori tolerante, sultanul nemodificând cu nimic structura Bisericii. Conform Coranului, numai mahomedanii au dreptul de cetăţenie în imperiu. Creştinilor, însă, nu li se interzice nici cultul şi nici dependenţa lor de ierarhie, motiv pentru care patriarhul devine capul spiritual al tuturor ortodocşilor din Imperiu, iar din 1516-1517, şi ierarhul ortodocşilor din patriarhiile melchite. El este singurul care poate să pledeze pe lângă sultan pentru credincioşii săi. În activitate este ajutat de sinod, compus din clerici şi laici. Patriarhul are dreptul să judece clericii, călugării şi instituţiile Bisericii, iar în sfera civilă, decide în problemele matrimoniale. În celelalte sectoare ale vieţii civile, clerul avea privilegiul de a fi judecat doar de divan, cea mai înaltă instanţă a otomanilor. Comparând puterile patriarhului şi ale clerului cu cele pe care le aveau pe timpul bazileilor, se poate constata că acum acestea sunt mai mari şi aşa vor rămâne până la războiul Crimeii, la mijlocul secolului al XIX-lea, când clerul s-a unit cu poporul împotriva turcilor. 

Atitudinea tolerantă a Înaltei Porţi provenea din dispreţul pe care îl avea pentru toţi ghiaurii (necredincioşii), adică pentru toţi cei care nu erau musulmani. Deseori aveau loc incursiuni sângeroase printre creştini, când femeile erau violate, animalele prădate, ca şi orice altă brumă de avere, bărbaţii ucişi, iar copiii şi tinerii luaţi cu arcanul, pentru a fi apoi înregimentaţi în armatele semilunii, în special în corpul de elită al ienicerilor. În sfera administrativă, toleranţa se manifesta prin numirea în funcţiile de conducere a unor creştini energici şi supuşi Porţii, care să stoarcă din tertitoriile respective taxele datorate acesteia. 

Lumea ortodoxă sud-est-europeană a fost supusă la numeroase transformări politice şi sociale ce au influenţat comportamentul popoarelor din această zonă, ducând la formarea unui anumit tip de înţelegere a istoriei şi a desfăşurării ei, dar mai ales a felului în care trebuie să se acţioneze pentru împlinirea dezideratelor politice. Se poate vorbi de un model balcanic de existenţă şi manifestare politică. Imperiul Bizantin, gândirea greacă şi slavă, precum şi exemplul politico-social otoman au individualizat lumea balcanică, ce rămâne într-o anumită tipologie până în zilele noastre. Dacă astăzi se caută cu asiduitate realizarea unei bune cooperări cu Occidentul, cu puţin înainte de căderea Constantinopolului sub loviturile armatelor lui Mohamed al II-lea, în 1453, Bizanţul, lumea ortodoxă, şi-a dat seama că această simbioză nu este posibilă – nu numai din cauza unei Ortodoxii de factură despotică, ce nu s-a putut integra în catolicism, ci mai cu seamă din cauza gândirii bizantine, ce vedea diferit conceptul de universalitate. Sunt sugestive cuvintele rostite în mod public de ducele Lucas Notaras: ,,E preferabil să vedem că domneşte în oraşul nostru turbanul turcilor decât mitra latină”. După Constantinopol, în 1456 Atena era ocupată de otomani, iar Parthenonul, ce fusese timp de o mie de ani o biserică creştină închinată Fecioarei, devenea, ca şi Sfânta Sofia, moschee. Creştinii ortodocşi, monofiziţii, armenii şi chiar evreii vor fi încadraţi într-un sistem administrativ nou. Fără a fi luate în considerare diferenţele confesionale, lingvistice sau naţionale, creştinii erau trataţi ca o naţiune unică (millet). Patriarhul ecumenic devine conducător al naţiunii creştine – millet-bachi – un regent creştin aservit sultanului. Această unitate a ortodoxiei a fost realizată de Imperiul Otoman prin crearea unei singure autorităţi administrative, ce ocolea doar Imperiul Ţarist. La susţinerea efectivă a acestei unităţi ortodoxe din sistemul administrativ otoman a contribuit ierarhia şi clerul grecesc al Patriarhiei ecumenice, precum şi familiile aristocraţilor fanarioţi, ale negustorilor şi intelectualilor eleni. Dar, această unitate ortodoxă a fost sfărâmată tot de elementul grecesc din Imperiul Otoman, care a declanşat Revoluţia de eliberare naţională din 1821. Secolul al XIX-lea, caracterizat ca secol al revoluţiilor şi reacţiunilor, a dus la dezmembrarea marilor imperii şi la formarea naţiunilor, proces încheiat după primul război mondial prin Conferinţa de pace de la Paris. Ordinea politică impusă la această Conferinţă este pusă astăzi sub semnul întrebării, întreg Estul european găsindu-se acum într-o fază de dezagregare (Iugoslavia, fosta U.R.S.S., Cehoslovacia). Iredentismul a îmbrăcat haina naţionalismului, iar sferele de influenţă capătă alte dimensiuni. Franţa, care a susţinut după 1918 formarea statelor naţionale prin dispariţia Imperiului Austro-Ungar şi a celui țarist, pentru a contrabalansa Germania în centrul Europei, se găseşte după 1990 în imposibilitatea de a mai susţine cuceririle politice din cel de-al doilea deceniu al secolului XX. Ea nu îşi mai poate apăra moştenirea din 1918 din cauza puternicei concurenţe a S.U.A., dar şi a Germaniei. Dacă între 1914-1918 şi 1939-1945 Germania a folosit forţa armei pentru a-şi impune supremaţia, astăzi, nemaifiind posibil acest lucru, ea a recurs la puterea economiei. Se poate pune întrebarea, fără a greşi, dacă Germania a pierdut cu adevărat cel de-al doilea război mondial. În vremurile de acum, structura politică europeană se hotărăşte de către axa Washington-Berlin, fiind ocolite Parisul, Roma şi Moscova. 

3. Două secole de opresiune
Dacă Mahomed al II-lea fusese un sultan luminat şi relativ tolerant, urmaşii săi vor avea o atitudine mult mai dură faţă de creştini. Selim I (1512-1520) intenţionează chiar să îi omoare pe toţi cei ce nu vor să se convertească la islamism. Patriarhul capitalei îi aminteşte acestuia proclamaţia solemnă a lui Mahomed al II-lea prin care creştinilor li se promitea libertatea de cult
. Selim decide totuşi ca toate bisericile din Istanbul să fie transformate în moschei, iar orice nouă biserică trebuie să fie din lemn. În 1562, este distrusă Bazilica Apostolilor, în care se odihneau rămăşiţele lui Constantin cel Mare şi ale multor altor bazilei. O situaţie precară o au şi patriarhii, care nu pot sta în siguranţă în reşedinţele lor. Din anul 1503 şi până astăzi, ei locuiesc în apropierea bisericii „Sfântul Gheorghe” din cartierul grecesc Fanar, pe malul Bosforului. 

Duritatea cu care sunt trataţi creştinii i-a determinat pe unii dintre ei să accepte Coranul, pentru a avea un statut social mai bun. Majoritatea acelora care au trecut la islam sunt funcţionari în diferite sectoare administrative otomane; în alte cazuri, copii creştini erau răpiţi şi educaţi satrapic în religia şi mentalitatea musulmană. În felul acesta, s-au format mari zone musulmane în ţări creştine: în Asia Mică, Albania, o parte a Macedoniei, în Bulgaria şi în insula Creta. Un caz deosebit este cel al Bosniei, care în masă se converteşte la islam, însă astăzi se cunoaşte că majoritatea celor convertiţi erau urmaşii ereticilor bogomili
, ce doar aparent făcuseră parte din Biserica Ortodoxă. Din partea creştinilor, era imposibilă o încercare de convertire a unui musulman; pentru un astfel de delict se aplica pedeapsa cu moartea, iar modalităţile otomanilor de a tortura şi ucide erau atât de rafinate şi de înspăimântătoare încât numai gândindu-se la ele creştinilor le dispărea orice iniţiativă de acest fel. 

O îmbunătăţire a situaţiei creştinilor începe să se observe abia în secolul al XVIII-lea, când, din cauza slăbirii armatei imperiale, Poarta este constrânsă să recurgă la diplomaţie. În acest timp, Franţa dobândeşte anumite puteri protectoare pentru catolicii din Imperiul Otoman. Cu Petru cel Mare (1689-1725), începe protectoratul rus, acesta exercitându-se mai ales pentru ortodocşi. Însă o egalitate în faţa legii a musulmanilor cu creştinii va fi imposibilă atâta timp cât legislaţia se va baza pe Coran. 

4. Alegerea patriarhilor şi a clerului
Până în 1763, patriarhul a fost ales de sinod, cu acceptul Înaltei Porţi, ceea ce înseamnă că alegerile nu puteau să se desfăşoare într-un mod liber. Atât candidatul, cât şi cei ce îl susţineau (motiv pentru care se poate afirma că nici în cadrul ortodoxiei sinodul nu era independent) trebuiau să promită Porţii o sumă mare de bani, daruri, sau faptul că vor percepe de la supuşi taxe mai mari, care apoi să ajungă în visteria şi cămările sultanului. Din cauza dependenţei sale faţă de sultani, cât şi din cauza rivalităţilor interne, istoria primelor secole ale patriarhiei este plină de intrigi şi de decădere. Au fost, însă, şi patriarhi maziliţi care, prin fermitatea lor, au devenit modele pentru creştini, contribuind astfel la menţinerea ortodoxiei. După căderea Constantinopolului şi până la mijlocul secolului al XVIII-lea, au avut loc 110 alegeri, ceea ce arată cât de mare era instabilitatea Patriarhiei. 

Nu numai patriarhii depindeau de Înalta Poartă: episcopii, preoţii şi călugării, mai ales cei care conduceau mănăstirile, toţi aceştia aveau nevoie de recunoaşterea otomană, ceea ce înseamnă că trebuiau să plătească în bani sau în natură. Deseori se constată faptul că funcţionarii imperiali îi găseau vinovaţi pentru nenumărate motive, adevărate sau false; pentru a rămâne în scaun, trebuiau să plătească amenzi sau alte măriri ale taxelor şi impozitelor. Deoarece patriarhii erau primii care suportau această politică fiscală a Porţii, pentru a face faţă cererilor sultanilor, impun şi ei supuşilor clerici un surplus de taxe, pe care aceştia trebuia să îl plătească cu ocazia înscăunării, la intervale regulate sau neregulate, cu ocazia aniversării înscăunării patriarhului etc. Pentru a-şi păstra scaunul, episcopii şi preoţii, la rândul lor, nu găsesc altă rezolvare decât să îi taxeze pe credincioşi (taxe pentru orice serviciu cultual, taxe pentru terenurile mănăstireşti date în arendă, taxe cu ocazia sărbătorilor); în plus, erau cerute zile de clacă (muncă gratuită) pe terenul clericului. Tot acest proces de stoarcere a banilor a adus grave prejudicii întregii Biserici Ortodoxe, favorizând mai ales simonia şi corupţia. Dacă tot s-a făcut referire la ultima clasă socială, „opinca”, se poate menţiona că aceasta era taxată şi de funcţionarii otomani, ajungându-se până acolo încât trebuia să plătească o sumă şi pe „fumărit”, adică pe hornurile colibelor sau caselor lor. 

5. Grecii şi slavii
În cadrul Imperiului Otoman, grecii se remarcau atât prin cultura lor, superioară celei otomane, cât şi prin abilitatea politică şi cea economică. Din aristocraţia greacă, Înalta Poartă îşi alege persoane de încredere pe care le numeşte voievozi ai ţărilor vasale
 (Valahia şi Moldova), în schimbul multor pungi cu galbeni. Aceeaşi este politica Porţii şi faţă de Biserică. Nenumăraţi episcopi şi conducători ai mănăstirilor (foarte multe dintre ele închinate Muntelui Athos) sunt greci, numiţi tot în baza sumelor de bani şi a fidelităţii faţă de Poartă, în ţări cu o populaţie creştină latină sau slavă. Pentru România, din mileniul al II-lea, creştinismul latino-grec antic suferă influenţa slavilor stabiliţi anterior în sudul Dunării. Începând cu secolul al XV-lea, din cauza prelaţilor greci veniţi sau numiţi de Fanar, cu acordul sau la propunerea Porţii, începe aici un accentuat proces de elenizare a vieţii religioase şi culturale, ceea ce va compromite ulterior relaţiile dintre ortodocşii greci şi ortodocşii care nu proveneau din lumea greacă. Limba greacă devine limbă liturgică, înlocuind limba cultuală slavă sau română. Deoarece patriarhiile de Ohrida şi Pécs voiau să păstreze vechile structuri jurisdicţionale şi tradiţia liturgică în alte limbi în afară de cea greacă, ele sunt suprimate de Înalta Poartă, fiind necorespunzătoare politicii sale. În faţa acestor schimbări, mulţi clerici ortodocşi se refugiază în Banat, care din 1718 trece sub protecţia habsburgilor. 

5. Patriarhia de Constantinopol
 şi Occidentul
Timp de aprope un secol de la căderea oraşului, între creştinii ortodocşi din interiorul Imperiului şi cei din afară nu putea exista nici o legătură. Doar grecii din insulele încă independente, şi pentru care Grigore al XIII-lea construieşte un colegiu la Roma, pot menţine un contact firav între lumea ortodoxă din Imperiul Otoman şi Occident
. Un patriarh important al timpului este Ieremia al II-lea (patriarh de trei ori între 1572-1595). S-a străduit mult să ridice nivelul cultural al clerului şi să oprească simonia. El are o contribuţie deosebită şi în înfiinţarea Patriarhiei de Moscova. Deschiderea sa culturală şi ecumenică îl pune în contact cu lumea catolică, inclusiv cu papa, şi cu cea protestantă. Iniţiativele sale sunt blocate de Poartă, care ştie că Sfântul Scaun promovează ideea unei coaliţii a creştinătăţii latine împotriva semilunii; din acest motiv, blochează orice contact între Roma şi Constantinopol. În acest timp, are loc reforma calendaristică gregoriană, pe care patriarhul o respinge, deşi nu are un conţinut doctrinar. Mai târziu, când ea va fi adoptată de unele ţări ortodoxe, faptul va produce diferite schisme în sânul ortodoxiei, unele continuând chiar şi astăzi. 

6. Diplomaţia occidentală
În 1525, regele Franţei Francisc I este învins şi făcut prizonier la Pavia de armatele lui Carol al V-lea. Prizonier fiind, încearcă să intre în contact cu sultanul, pentru a avea sprijinul acestuia împotriva rivalului său. Acest fapt reprezintă începutul relaţiilor dintre Înalta Poartă şi puterile occidentale, în primul rând Franţa, relaţii care vor contribui la o îmbunătăţire a situaţiei creştinilor, în primul rând a catolicilor, din Imperiul Otoman. Convenţiile sau acordurile aveau de cele mai multe ori următorul conţinut: clauze referitoare la atitudinea Porţii faţă de catolici şi a acestora faţă de Poartă, iar a doua parte era compusă din acorduri ce priveau raporturile comerciale dintre cele două părţi. Pe structura acestor convenţii s-au născut mai târziu reprezentanţele politice, economice sau diplomatice prezente la Istanbul, pe malurile sau la gurile Dunării, Consulatele Levantului, instituite în anul 1600, ca şi Consulatele franceze din Liban şi Siria. Înalta Poartă, care simte pericolul habsburgic, aprobă şi chiar favorizează această orientare politică a Franţei. 

În convenţia încheiată cu Înalta Poartă, din 1604, ambasadorul francez reuşeşte să introducă o clauză care va fi folosită ulterior în problema religioasă: călugării franci (adică latinii) au dreptul de liberă circulaţie în tot imperiul. Ei se vor folosi de acest drept pentru a activa şi printre catolicii de rit oriental. Însă, din cauza opoziţiei Porţii şi a ortodoxiei, această clauză nu va folosi mult catolicilor uniţi cu Roma. Misionarii din secolul al XVII-lea erau în general francezi, iezuiţi sau capucini, şi italieni, franciscani observanţi şi conventuali. În 1609, iezuiţii reuşesc să deschidă un institut în Istanbul, făcându-şi numeroşi prieteni şi simpatizanţi şi printre grecii ortodocşi. Din 1623, sunt sprijiniţi şi de Austria, obţinând dreptul de a activa liber în tot imperiul. Ei sunt aceia care contribuie la supravieţuirea micilor dieceze latine din Marea Egee, fondate încă din secolul al XIII-lea. Trebuie menţionat că aceşti catolici vorbesc greceşte (cărţile lor sunt tipărite în greceşte, dar cu litere latine), deşi nu există nici o legătură între ei şi grecii ortodocşi. Totuşi, în baza factorului lingvistic şi a convieţuirii paşnice cu ortodocşii, ei, ca şi iezuiţii de altfel, constituiau un element de legătură ecumenică cu ortodoxia. Raporturile grecilor cu latinii erau posibile acolo unde ierarhia ortodoxă locală nu era constrânsă să respecte ca obligatorie interzicerea patriarhiei constantinopolitane de a avea raporturi cu latinii. 

7. Profesiuni de credinţă ortodoxe din secolul al XVII-lea
În 1640, mitropolitul de Kiev, Petru Movilă, scrie în latină o Profesiune de credinţă, care trebuie văzută şi ca un răspuns la ideile de orientare calvinistă ale patriarhului Ciril Lucaris
. Scrierea lui Movilă este un fel de catehism asemănător celui al lui Petru Canisiu, cu întrebări şi răspunsuri, şi în care se inspiră mult din teologii catolici ai contrareformei
. După doi ani, are loc la Iaşi un sinod în care se aprobă profesiunea de credinţă redactată în acelaşi an la Istanbul, ca şi confesiunea lui Movilă. Aceste două texte vor fi acceptate de Istanbul şi de Kiev ca expresie pură a ortodoxiei. Catehismul lui Movilă este tradus apoi în greacă de marele teolog al timpului Meleţiu Sirigos
. Grecii, însă, vor considera că Movilă este contaminat de catolici, motiv pentru care modifică formula consacratorie a Liturghiei (cuvintele lui Cristos: „Luaţi şi mâncaţi...; Luaţi şi beţi...”), punând în loc un text în care se evidenţiază semnificaţia consacratorie a invocării Duhului Sfânt. Este înlăturată apoi orice aluzie la Purgatoriu, deşi se afirmă că Biserica are motive de a oferi sacrificiul euharistic pentru decedaţi şi de a se ruga pentru aceştia. Opera lui Sirigos va fi folosită ca text de referinţă până în secolul al XIX-lea de către patriarhiile de Moscova şi Kiev. 

8. Mănăstirile ortodoxe din Imperiul Otoman
După căderea Constantinopolului, nu se mai poate vorbi de o viaţă mănăstirească organizată în capitala otomană. Aceasta va continua să existe însă, cu restricţii şi persecuţii frecvente din partea musulmanilor, în celelalte ţări din cadrul imperiului. Călugărul ortodox nu e preot, aşa cum este deseori în Occident. 

Cel mai important complex monastic era cel din peninsula Athos, centru prin excelenţă al spiritualităţii lumii ortodoxe, căzut în mâinile turcilor în 1430. Călugării de aici sunt stăpânii întregii peninsule, dar nu sunt independenţi şi nici autonomi faţă de otomani. În raport cu ţările slave din afara imperiului, ei îşi menţin aceleaşi drepturi şi prerogative pe care le aveau înainte. Călugării slavi şi din principatele române veneau şi stăteau aici timp îndelungat, învăţând spiritualitatea şi modul de viaţă al athoniţilor. 

Graţie patriarhului, ei sunt scutiţi de taxele bisericeşti, ceea ce nu i-a împiedicat să se afle deseori în dificultăţi financiare. Din aceste greutăţi, au fost salvaţi deseori de generoasa Moscovă, care va rămâne sub jurisdicţia Constantinopolului până când patriarhul de aici, Ieremia al II-lea, îl va numi patriarh de Moscova pe mitropolitul acesteia, Iob, cu consimţământul celorlalţi patriarhi orientali (1589)
. De jurisdicţia lui vor depinde patru mitropoliţi, şase arhiepiscopi şi opt episcopi. 

Influenţa cea mai mare pe care o au călugării de la Athos asupra ortodoxiei este cea spirituală, însă renaşterea spirituală a complexului monahal va începe abia în secolul al XVIII-lea. Se intenţionează mai ales unirea vieţii contemplative cu cea cenobitică, aceasta transmiţându-se şi perfecţionându-se din generaţie în generaţie, nu atât prin scrieri, cât mai mult pe cale orală şi prin exemplul personal. Scrierile sunt rare; una dintre cele mai importante este Scăparea păcătoşilor, a călugărului athonit Agapit, tipărită la Veneţia în 1641.
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revoluţia franceză
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După o lungă perioadă în care Biserica a trebuit să se confrunte cu ideile naţionalismelor religioase (galicanismul, febronianismul, iosefinismul) şi ale concepţiilor absolutiste şi iluministe, ce au dominat viaţa politică şi religioasă din secolele XVII-XVIII, mişcările revoluţionare din Franţa, care vor culmina prin căderea Bastiliei (14 iulie 1789) şi proclamarea Republicii, vor pune din nou la grea încercare Biserica franceză. Va fi scrisă o nouă pagină în istoria Bisericii, caracterizată de persecuţii, masacre, intoleranţă (deşi se declara apărarea principiului libertăţii de conştiinţă), o pagină plină de eroi cunoscuţi şi necunoscuţi, dar şi de erori la care şi-au dat consimţământul mulţi dintre membrii săi.

În paginile următoare se va încerca prezentarea într-un mod cât mai succint a celor mai importante evenimente care au marcat această perioadă tulbure, urmând ca apoi să se identifice aspectele pozitive şi cele negative care au caracterizat-o.    
1. Date cronologice fundamentale
1789
17 iunie: cu ocazia adunării Statelor generale la Versailles, Tiers état (nu mai fuseseră convocate din 1614) se constituie ca Adunare Naţională şi Adunare Constitutivă (Constituantă); la 23 iunie, clerul de jos se alătură acestei Adunări.
14 iulie (astăzi ziua naţională a Franţei): cade Bastilia, simbolul puterii opresive a vechiului regim.

4 august: clerul şi nobilii renunţă la vechile privilegii, ceea ce marchează începutul ultimei faze a declinului feudal.

26 august: proclamarea drepturilor omului; catolicismul nu mai este considerat religie de stat.

5 octombrie: revolta maselor din capitală; conduse de iacobinii lui Robespierre, masele fac presiuni asupra Adunării Naţionale.

2 noiembrie: la propunerea episcopului Talleyrand, se promulgă legea naţionalizării bunurilor Bisericii; clericii, consideraţi „reprezentanţi oficiali ai moralei”, activităţile cultuale ale Bisericii şi săracii trebuie să se finanţeze de către stat.

1790
13 februarie: suprimarea tuturor mănăstirilor contemplative; patrimoniul mănăstirilor este confiscat şi vândut.

12 iulie: Constituţia civilă a clerului; din 133 de dieceze, conform diviziunii teritoriale a départements-lor, sunt desfiinţate 50; clerul diecezan trebuie ales ca orice funcţionar statal; în plus, este interzisă orice comunicare dintre clerul francez şi Sfântul Scaun.

27 noiembrie: tuturor clericilor le este impus jurământul de fidelitate faţă de Constituţia civilă a clerului; din 133 de episcopi, au jurat doar patru, iar din rândurile clerului de jos, două treimi.

1791
13 aprilie: papa Pius al VI-lea condamnă Constituţia civilă a clerului; mulţi clerici „juraţi” declară că nu acceptă această constituţie.

3 septembrie: regele jură pe Constituţie şi acceptă Constituţia civilă a clerului.

29 noiembrie: preoţii care refuză să jure pe Constituţia civilă a clerului pierd drepturile civile; aproximativ 30.000-40.000 de preoţi emigrează peste hotare.

10 august: cucerirea palatului Tuileries; regele îşi pierde orice putere, iar familia regală este aruncată în închisoare.

2-5 septembrie: deja începuseră execuţiile în masă; la Paris, sunt executaţi 1 000 de prizonieri, printre care 300 de preoţi şi 3 episcopi care refuzaseră să depună jurământul pe Constituţie.

20 septembrie: pe colinele de la Valmy, armatele austro-prusace sunt oprite de cele franceze.

21 septembrie: convocarea Convenţiei Naţionale, eliminarea monarhiei şi instaurarea republicii; abolirea calendarului gregorian.

1793
21 ianuarie: capul lui Ludovic al XVI-lea cade sub tăişul ghilotinei.

2 iunie: cad girondinii; Robespierre, investit de Convenţie cu puteri executive depline, devine preşedinte al Comitetului de Salvare Publică.

18 septembrie: preoţii constituţionali nu mai sunt consideraţi funcţionari publici.

10 octombrie: decapitarea pe eşafod a reginei Maria Antoaneta.

20 noiembrie: în catedrala Notre Dame, este întronată solemn „zeiţa raţiunii”; continuă persecutarea clerului şi mişcările fanatice anticreştine.

21 decembrie: în pofida edictului de toleranţă promulgat acum de Danton, în întreaga ţară continuă descreştinarea violentă a societăţii.

1794
8 mai: Danton fusese deja executat, iar Robespierre proclamă cultul „Fiinţei supreme”; continuă execuţiile în masă; în faţa persecuţiilor şi execuţiilor capitale ajunse la paroxism, mulţi preoţi şi unii episcopi apostaziază şi se căsătoresc.

27 iulie: Robespierre este depus de „atei” şi executat.
1795
21 februarie: separarea ostilă a Bisericii de stat.

Revoluţia franceză nu s-a declanşat ca o mişcare ostilă Bisericii. În primele luni ale revoluţiei, conform principiului de colaborare dintre Biserică şi stat, clerul s-a asociat în mare parte grupului Tiers état, încercând chiar să accepte, atât cât îi era posibil, „Constituţia civilă a clerului”. Biserica avea în posesie terenuri imense, bunuri mobile şi imobile şi o cantitate considerabilă de bani. Alături de nobilime, clerul vechiului regim (ancien régime) rămânea o clasă privilegiată, şi chiar dacă statul avea numeroase drepturi asupra Bisericii (numirea episcopilor, conferirea beneficiilor, impunerea de taxe etc.), spiritul iluminist al revoluţiei nu mai poate suporta acest sistem. În ochii statului există o unică societate perfectă – statul. Biserica nu mai este considerată o societate perfectă; ea reprezintă un organism în interiorul statului, care trebuie să renunţe sau să fie constrânsă să renunţe la multe dintre prerogativele sale feudale şi să se conformeze noii mentalităţi a timpului, mentalitate plămădită pe spiritul iluminist, raţionalist şi anticatolic. 

2. Aspecte pozitive ale Revoluţiei Franceze
Conform celor trei principii enunţate de revoluţionari la 26 august 1789: egalitate, libertate, fraternitate, se poate sintetiza ceea ce este pozitiv în această revoluţie doar în două cuvinte: egalitate şi libertate
, renunţând la ultimul deziderat, fraternitatea, întrucât acesta reprezintă mai mult un deziderat evanghelic, stringent şi necesar de altfel, dar imposibil de realizat în orice conjunctură istorică în care oricând elementul uman, fragil şi schimbător, îşi pune amprenta determinantă, tot la fel de fragilă şi schimbătoare.

a) Egalitatea. Înainte de proclamarea „Declaraţiei drepturilor fundamentale ale omului”, Constituanta decretase deja abolirea drepturilor şi privilegiilor nobililor. Declaraţia din 26 august precizează încă din primul articol că: „Oamenii se nasc şi trăiesc liberi şi egali în drepturi, iar deosebirile sociale nu pot fi fundamentate decât pe utilitatea comună”. Art. 6: „Toţi cetăţenii...sunt admişi în mod egal la toate demnităţile, oficiile şi serviciile publice, conform capacităţilor lor”. Trebuie precizat însă că aceste afirmaţii vor rămâne pentru mult timp doar principii teoretice; nobilimea reprezenta o forţă şi o structură istorică determinantă pentru viaţa Franţei, ca şi a celorlalte ţări europene, nobilime ce îşi va păstra, într-un ritm descrescător, vechile privilegii.

Tot acum încep să înceteze şi discriminările confesionale (24 septembrie 1789, 28 septembrie 1791, 17 martie 1808), ca şi imunităţile clericilor în faţa legilor civile; statul îi consideră cetăţeni egali în drepturi şi datorii cu toţi ceilalţi. În baza egalităţii tuturor în faţa legilor, derivă, printre altele, obligativitatea generală a serviciului militar (Napoleon avea nevoie de o armată din ce în ce mai numeroasă). În practică, însă, vechea nobilime şi noii îmbogăţiţi vor găsi numeroase căi pentru a evita acest serviciu.

Principiul egalităţii favorizează crearea unui nou tip de stat, cu o organizare juridică şi administrativă valabilă pe întreg teritoriul său. Încep să dispară particularităţile legislative ale vechii Franţe, împărţite în multe circumscripţii teritoriale de origine feudală. Acum îşi fac simţită activitatea prefecţii; în plus, tribunalele locale autonome sunt desfiinţate, înlocuite fiind cu trei grade de instanţă, subordonate puterii centrale.

b) Libertatea. Art. 4 al declaraţiei drepturilor omului precizează că orice cetăţean are „puterea de a face tot ceea ce nu dăunează altora”. În baza acestei libertăţi, omul decide cui să îi încredinţeze puterea de a conduce, putere care, de acum înainte, nu va mai fi considerată ca având o origine divină, ci una umană, omul fiind acela care decide cum şi în ce formă să fie organizată şi condusă societatea în care trăieşte. Art. 3 al declaraţiei subliniază cu toată claritatea: „Principiul oricărei suveranităţi rezidă în mod esenţial în naţiune”. Conducătorul statului nu va mai recurge la formula „prin harul lui Dumnezeu”, ci „prin voinţa naţiunii”, iar despre faptele sale va trebui să se justifice în faţa poporului, format, de acum înainte, nu din supuşi, ci din cetăţeni. Aici se poate observa cu uşurinţă atât laicizarea gândirii, cât şi a societăţii, într-un contrast evident cu gândirea şi lumea feudală. Alte aspecte ale libertăţii: libertatea de opinie şi de tipar, ceea ce implică abolirea cenzurii. Legat de libertatea de opinie, art. 10 afirmă că „nimeni nu poate fi deranjat [împiedicat n.n.] pentru opiniile sale, chiar şi cele religioase”. În acest fel, este recunoscută libertatea oricui de a profesa orice convingere ideologică şi religioasă. Revoluţia marca astfel, cel puţin în parte, sfârşitul perioadei de intoleranţă religioasă; trebuie precizat însă că, dacă libertatea de gândire reprezenta atunci, ca şi astăzi, una dintre condiţiile de bază ale progresului intelectual, optimismul ingenuu cu care era îmbrăţişată totala libertate religioasă şi cea a gândirii umane comporta un grav pericol pentru oamenii mai puţin pregătiţi, ca şi pentru curentele ideologice anticreştine şi anticatolice.

În domeniul economiei, celebra lege a lui Le Chapelier, din 1791, suprima corporaţiile medievale, în care intrau membrii claselor conducătoare, dând mai mult spaţiu de muncă noii clase a muncitorilor. Deşi, conform formaţiei lor iluministe, exponenţii revoluţiei afirmă egalitatea tuturor în drepturi şi datorii, în practică, însă, apără interesele burgheziei din care făceau parte şi limitează drepturile vechiului regim. Aici poate fi observat unul dintre marile contraste (nedreptăţi) ale revoluţionarilor, care în actul practic încalcă principiul egalităţii tuturor oamenilor. 

3. Aspecte negative ale Revoluţiei franceze 
Revoluţia izbucnise printr-o revoltă sângeroasă, atroce chiar. Încercând să distrugă arbitrarul şi privilegiile, ea a absolutizat principiile de egalitate şi libertate, uitând astfel un aspect simplu dar esenţial: orice reformă, oricât de necesară şi de importantă s-ar prezenta, trebuie făcută cu mijloace paşnice şi ţinând seama de contextul general al societăţii. Sub aspect teoretic, revoluţionarii cuprinşi total de ideile iluministe considerau natura umană necoruptă şi incoruptibilă, capabilă de a discerne fără posibilitate de eroare între bine şi rău şi înclinată spre adevăr şi binele comun. De la aspectul teoretic se trece imediat la cel practic. Intrinsec şi fără intervenţii din afară, omul este capabil să îşi realizeze binele propriu. Principiul dă naştere individualismului. Omul, muncitorul îşi fixează singur ziua de muncă (în teorie) şi forma de asociere cu ceilalţi în procesul muncii. Statul nu poate impune condiţiile concrete de muncă; datoria sa este doar aceea de a apăra ordinea juridică pozitivă. În acest fel, muncitorii sunt abandonaţi în mâinile şi la bunul plac al noii burghezii, fapt generator de noi şi flagrante discriminări sociale, mai grave decât cele ale vechiului regim.

Pe plan politic, revoluţia loveşte în stat ca organism central de conducere şi de asigurare a binelui comun. Acum se nasc parlamentele în înţelesul modern al cuvântului, iar acestea vor degenera deseori în parlamentarism: discuţii interminabile şi sterile care generează numeroase crize de guvern. Mai mult, ca într-un cerc vicios, parlamentarismul va reclama necesitatea unei autorităţi inatacabile: totalitarismul şi dictatura de stat, adevăratele drame ale Europei şi ale Americii Latine de la sfârşitul secolului al XIX-lea şi începutul secolului al XX-lea.
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Activitatea misionară a Bisericii Catolice a cunoscut în secolul al XIX-lea o dezvoltare spectaculoasă. Misionarul catolic se prezenta ca exponentul unei civilizaţii europene superioare, înfiinţa şcoli, construia spitale, exercita medicina şi introducea tehnici europene în ţară. În acest fel, misionarul repurta mari succese sub aspect numeric, mai ales în mijlocul culturilor primitive. Misionarii au împărtăşit conştiinţa europeană a secolului al XIX-lea, ce considera că avea o misiune specială în emanciparea popoarelor, şi astfel au fost şi un sprijin, în parte bine intenţionat, al colonialismului. Adesea se considerau şi ca reprezentanţi ai naţiunilor lor. Pentru aceasta, imaginea Bisericii a fost pusă adesea în corelaţie cu ideea de colonialism.

În secolul al XX-lea, al doilea război mondial a dăunat grav misiunilor din Asia orientală şi sud-orientală, dar şi mai grave au fost consecinţele sale. În 1950, Asia era substanţial decolonizată; în jurul anului 1960, majoritatea coloniilor africane au devenit independente. Comunismul s-a extins în multe state (China, Vietnam, Coreea de Nord), culturile indigene au căpătat o nouă conştiinţă şi au revendicat o demnitate egală în faţa celorlalte. Tinerele state au interzis, adesea, activitatea misionarilor străini, iar dezordini de natură diferită au lovit cu anti-europenismul lor şi misiunile, astfel că au avut loc multe persecuţii (Congo) asupra catolicilor.
În acest capitol va fi prezentată activitatea misionară a Bisericii Catolice din secolele XIX-XX, analizându-se modul în care s-a format o nouă conştiinţă misionară. De asemenea, se vor sublinia factorii care au dus la condiţionarea politică a misiunilor (tratatele internaţionale şi asocierile cu regimurile coloniale), oprind asupra problemei formării clerului indigen. Pe scurt, capitolul de faţă va încerca să treacă în revistă activitatea misionară din diferite părţi ale lumii: Asia (Japonia, Indochina, Malaezia, Indonezia, China, Coreea, Filipine, India, Pakistan, Ceylon, Birmania), Australia, Africa (Sudan, Etiopia, Uganda, Madagascar, Congo), Canada şi America Latină.

În final, studiul va încerca să traseze noile orientări ale activităţii misionare a Bisericii din actualul context, politic, religios şi cultural, al lumii contemporane.
1. Noua conştiinţă misionară (după 1800)
După trei sute de ani de muncă desfăşurată cu spirit de sacrificiu, la începutul secolului al XIX-lea misiunile catolice se găseau într-o situaţie critică. Numeroşi factori erau responsabili pentru aceasta: căderea imperiului colonial spaniol şi portughez, Revoluţia Franceză cu efectele sale asupra Bisericii, revoluţiile naţionale comuniste din China şi Indochina. O cauză importantă a fost iluminismul cu ostilitatea sa faţă de ordinele religioase, ostilitate care s-a făcut simţită în Spania şi Portugalia încă de la începutul secolului al XIX-lea. Nu numai suprimarea iezuiţilor a avut repercusiuni negative asupra numărului misionarilor: şi celelalte ordine se confruntau cu o gravă lipsă de misionari. După ce trupele franceze au ocupat Roma (1798), chiar şi centrul misionar papal, congregaţia De Propaganda Fide, a rămas paralizată. Napoleon a transferat arhiva acesteia la Paris (1808), şi a plănuit să înfiinţeze acolo centrul misionar al Bisericii. 

În pofida acestor dificile conjuncturi istorice, activitatea misionară a Bisericii la nivel mondial a cunoscut un avânt neaşteptat în cursul secolului al XIX-lea.

Un rol important l-au avut cu siguranţă puterile europene care şi-au împărţit aproape întreaga lume în colonii şi zone de influenţă, cu Anglia şi Franţa în frunte, Olanda şi, ulterior, cu participarea Germaniei, Belgiei şi Franţei. China şi Japonia au fost constrânse  să îşi deschidă frontierele, iar interiorul Africii a fost explorat şi împărţit. Decisivi au fost, însă, factorii din interiorul Bisericii: naşterea unui nou entuziasm misionar al populaţiei europene, înfiinţarea şi reanimarea a numeroase ordine şi asociaţii misionare, precm şi activitatea congregaţiei De Propaganda; aceşti trei factori s-au influenţat şi s-au întărit reciproc.
Entuziasmul misionar a dat viaţă unei serii de asociaţii care au susţinut misiunile. Cea mai cunoscută este aceea a lui Marie-Pauline Jaricot din Lyon, care, în 1822, a înfiinţat Acţiunea răspândirii credinţei, pentru a susţine misiunile prin rugăciune şi oferte („Mici contribuţii, dar din partea multora; o scurtă rugăciune zilnică pentru misiuni, dar din partea a milioane de persoane”). Imediat acţiunea s-a răspândit în ţările învecinate sau a inspirat înfiinţarea altora similare  (în 1828, Societatea sfântului Leopold, la Viena; în 1834, Societatea sfântului Francisc Xaveriu, în Renania; în 1838, Societatea sfântului Ludovic, în Bavaria). Tot în Franţa a apărut, în 1843, Activitatea sfintei copilării, cu scopul de a entuziasma tinerii pentru misiuni. De dată mai recentă sunt Activitatea sfântului apostol Petru pentru clerul indigen (Caen, 1889) şi „Unio Cleri pro Missionibus” înfiinţată la Parma, în 1916. În 1922, toate aceste activităţi din diferite asociaţii au fost preluate şi înglobate în cadrul congregaţiei De Propaganda Fide. După căderea puterilor patronatului, contribuţiile poporului creştin au făcut posibilă continuarea activităţii misionare prin coordonarea acestora de către această congregaţie. Acesteia i s-au adăugat şi numeroasele asociaţii misionare pe care ordinele misionare le-au înfiinţat în patria lor de origine pentru a-i ajuta pemisionari: Maria Tereza Ledochówska cu Societatea sfântului Petru Claver (fondată în 1894), Societatea Cuvântului Divin (Steyl, Sfântul Gabriel) şi Salezienii lui Don Bosco. Între instituţiile cele mai recente mai sunt de menţionat Verein für ärztliche Mission (1921), cu institutul său medical-misionar din Würzburg, şi Missions-Verkehrs-Arbeitsgemeinschaft (MIVA), fondată în 1927 de către Paul Schulte. 

Secolul al XIX-lea a fost caracterizat şi de o înflorire a ordinelor şi congregaţiilor misionare, ca şi de o reînnoită activitate a vechilor congregaţii şi ordine care lucrau deja în misiuni. Noi energii au fost aduse în misiuni prin surorile misionare; prima societate a fost aceea a Surorilor din Cluny (1817), urmată de Surorile albe, de Medical sisters of Philadelphia şi de multe altele; chiar şi congregaţii de dată mai veche s-au dedicat activităţii misionare. Alături de ordine, lucrau în misiuni şi institute misionare de preoţi seculari. Cel mai vechi este seminarul misionar din Paris (Missions Étrangères de Paris), care în secolul al XIX-lea a înflorit din nou. Acestuia i s-au adăugat, din 1850, seminariile din Lyon, Milano, Mill Hill, Institutul părinţilor albi (1864), seminarul misionar elveţian din Bethlehem-Immensee, misionarii din Maryknoll, misionariii sfântului Colomban şi alte institute şi asociaţii.

Congregaţia De Propaganda a putut să îşi reia activitatea abia în 1817, după întoarcerea arhivelor sale de la Paris (unele părţi au ajuns de la Viena la Roma abia în 1925, prin interesul lui Ludwig von Pastor) şi după ce Pius al VII-lea a reînfiinţat-o. După 1862, condusă de prefectul Mauro Cappellari, aceasta a desfăşurat o importantă activitate, şi acelaşi Cappellari, devenit pontif cu numele de Grigore al XVI-lea, a promovat misiunile prin toate mijloacele. În 1840, el a publicat prima enciclică misionară şi a favorizat noile congregaţii şi asociaţii misionare. Fără a ţine cont de revendicările patronale ale Portugaliei, a fondat nouă vicariate în India şi a câştigat pentru cauza misionară numeroşi membri din diferitele ordine religioase care s-au supus complet Propagandei. A decis că unele teritorii misionare pot fi încredinţate unui singur ordin sau institut misionar în aşa fel încât să prevină de la început conflictele inutile. Astfel, Congregaţia De Propaganda Fide a avut o poziţie avantajată: putea să coordoneze nu numai activitatea misionară propriu-zisă, ci întreaga viaţă ecleziastică din ţările orientale şi protestante.

Faptul că unele aspecte ale activităţii misionare erau percepute ca fiind expresii ale colonialismului european a fost cauza pentru care elitele culturilor superioare asiatice s-au ridicat, mai mult ca niciodată, împotriva acceptării creştinismului, mai ales atunci când acesta ajungea sub protecţia militară a puterilor europene. Fondarea de şcoli şi spitale, asistenţa socială, îngrijirea infirmilor şi Caritas-ul, sunt, fără îndoială, mijloace legitime pentru a-i apropia pe oameni de mesajul evanghelic, dar ajutorul caritativ i-a atras la creştinism şi pe simplii profitori. Din păcate, de multe ori nu s-a ţinut cont de particularităţile tradiţiilor şi culturilor locale, şi a fost transmis un creştinism cu etichetă europeană. Misionarii au neglijat formarea unui cler indigen, acest lucru nefiind văzut cu ochi buni de puterile coloniale care încercau să împiedece formarea unei elite indigene. Unele decizii greşite au fost luate şi de către organismul central al Bisericii însărcinat cu activitatea misionară, De Propaganda Fide, decizii ce aveau la bază o excesivă prudenţă faţă de ţările africane şi asiatice, ca şi în cazul Orientului Mijlociu, acolo unde misiunile trebuiau să servească mai ales pentru recâştigarea creştinilor orientali (la conciliul Vatican I, episcopii misionari nu au fost consideraţi egali cu ceilalţi). Abia în 1917 Benedict al XV-lea a încredinţat sectoarele de activitate celor două congregaţii create în acest scop (De Propaganda Fidei şi cea pentru Bisericile orientale).

De asemenea, trebuie menţionat faptul că în secolul al XIX-lea şi activitatea misionară protestantă a fost deosebit de înfloritoare, deoarece dispunea de mari mijloace financiare şi de un tot mai puternic sprijin politic din partea puterilor coloniale. 

Ceea ce a iniţiat Grigore al XVI-lea a adus roade abia sub succesorii săi, Pius al IX-lea şi Leon al XIII-lea. Numai atunci ordinele misionare şi seminariile recent înfiinţate au putut să îşi desfăşoare pe deplin activitatea şi să îşi reia acţiunea misionară în Africa. În acest scop au fost instituite o nouă serie de circumscripţii ecleziastice şi s-a promovat în ele noua conştiinţa misionară. Nenumăratele oferte ale oamenilor sărmani au fost acelea care au finanţat, după 1870 (pierderea patrimoniului congregației De Propaganda Fidei în Italia), activitatea misionară: semnificativ este faptul că perioada 1870-1914 a fost foarte fructuoasă pentru misiuni. 

O dată cu primul război mondial (1914-1918) a început declinul colonialismului. Naţionalismul european a contaminat popoarele din Asia şi din Africa. Astfel, a început pentru munca misionară o nouă fază, bine definită de Benedict al XV-lea, care, prin enciclica Maximum illud (1919), stabilea principiile activităţii misionare moderne: separarea netă dintre colonialism şi misiuni, înfiinţarea de Biserici indigene cu un cler indigen, „care într-o zi va putea să îşi asume, personal, conducerea  propriului popor”. În acest scop, el a reorganizat congregaţia Propaganda (separarea congregaţiei pentru Bisericile orientale, încorporarea Activităţii sfântului Petru şi a „Unio Cleri”); sub el, au apărut şi o serie de noi seminarii pentru misiuni (Irlanda, Canada, Spania, Elveţia). 

Pius al XI-lea a încercat să traducă în practică principiile predecesorului său. Prin enciclica care a tratat despre misiuni, Rerum Ecclesiae (1926), el a promovat constituirea de comunităţi religioase autohtone şi a unui cler autohton, pentru a face faţă, anticipat, evidentei expulzări a misionarilor. În 1926, a consacrat primii episcopi chinezi, urmaţi de alţi episcopi asiatici. Chiar şi consacrarea primilor doi episcopi africani (1939, prin mâinile lui Pius al XII-lea) este opera sa. Spre a promova formarea unei conştiinţe misionare la nivelul întregii Biserici, acest papă a introdus pentru prima dată celebrarea zilei misionare mondiale (1927). În perioada dintre cele două războaie mondiale, cu toate tensiunile sale, s-au consemnat multe realizări în activitatea misionară. În teritoriile misionare asiatice, numărul catolicilor a crescut în mod constant; mari succese au fost repurtate în Africa ecuatorială; misiunea între indienii din America de Sud a fost reluată; în S.U.A. a fost începută misiunea între negri, iar Oamenii pioşi ai Mariei Imaculate (OMI) au început să lucreze între eschimoşi. Totuşi, şi în această perioadă (la fel va fi şi în timpul lui Pius al XII-lea), Biserica misionară a rămas o anexă a Bisericii europene, care modela formarea clerului şi viaţa ecleziastică; după prototipul european erau „acordate” diferitele adaptări, dar nu li se permitea, încă, să aibă o anumită dinamică autonomă. Astfel, papa a permis diferite rituri în Manciuria, în Japonia şi în Africa, iar în 1939 au fost revocate diferite norme contrare riturilor malabareze şi chineze. 
2. Condiţionarea politică a misiunilor
Tratatele internaţionale

Practica tratatelor este frecventă mai ales în Extremul Orient, în special în China. Prima putere europeană care încearcă o pătrundere comercială în China este Anglia, care, pentru a-şi menţine avantajosul comerţ cu opiu (drogul cel mai răspândit în China), duce un război de trei ani cu această ţară, după care urmează pacea de la Nanchang (1843), ce îi asigură libertatea comerţului în diferite porturi (adică posibilitatea de a vinde în continuare opiu; în secolul al XVIII-lea, Anglia îşi asigurase şi monopolul vânzării sclavilor) şi la Hong-Kong (conform unei obişnuite strategii engleze, aceea de a-şi asigura „capete de pod”, ca Gibraltar, sau insule care să funcţioneze ca baze navale: Malta şi Cipru). 

Exemplul englezilor este urmat de francezi, care, prin diferite tratate, obţin nu numai libertatea comercială, ci şi libertatea de a răspândi credinţa catolică, fiind asigurată şi o protecţie specială pentru misionarii lor (indiferent dacă erau francezi sau nu, toţi se bucurau de un paşaport francez). Franţa putea să ceară despăgubiri consistente în cazul unor daune aduse misiunilor, atunci când vreun misionar era ucis etc. În China se stabileşte un fel de patronat francez asupra misiunilor, patronat pe care papii îl privesc cu o anumită satisfacţie. Chiar dacă francezii au încercat să îşi ia toate precauţiunile pentru a înlătura orice pericol ce ar fi putut ameninţa activitatea misionară, se asistă la mai multe conflicte între populaţie şi misionari. Ostilitatea localnicilor este provocată de unii francezi mai puţin orientaţi în teren şi fanatici în conservarea inalterată a „demnităţii şi onoarei franceze” 
. În Tonchin, uciderea unui misionar provoacă o expediţie franceză şi un lung război (1858-1873), care se încheie cu ocuparea Indochinei de către francezi. Desigur, misionarii încearcă să separe politica de religie, însă intenţiile lor se lovesc de opinia publică locală, care vede în misionar mai mult un agent străin decât un ministru al lui Cristos, şi de forţele guvernamentale şi militare franceze. 

Ceea ce are loc în China se repetă în mare măsură şi în Japonia. În 1853, sub ameninţarea tunurilor, Statele Unite constrâng Japonia la deschiderea unor relaţii diplomatice şi comerciale. Franţa urmează imediat exemplul american şi obţine accesul în unele porturi japoneze şi libertatea de cult. În consecinţă, va urma o puternică mişcare xenofobă a autohtonilor.

Asocierea cu regimul colonial

Parţial inevitabilă, colaborarea dintre misionari şi colonialişti nu a fost niciodată totală. Totuşi, de multe ori, Biserica a acceptat, fără o opoziţie fermă, situaţiile create de puterile coloniale. În general, misionarii aparţineau naţiunilor colonizatoare. Din acest motiv, deseori, respectivele guverne exercitau presiuni asupra misionarilor. Un exemplu, printre multe altele, se regăseşte în preşedintele Consiliului italian, Crispi (1893-1896): în urma cuceririi Eritreei în 1894, după o lungă tergiversare, îşi dă exequatur-ul politic (trebuie pus în relaţie cu placet-ul ecleziastic) pentru numirea cardinalului Sarto ca patriarh al Veneţiei, cu scopul de a obţine înfiinţarea Prefecturii Apostolice a Eritreei şi pentru înlocuirea misionarilor lazarişti francezi cu capucinii italieni. Cucerirea Etiopiei de către Italia, în 1936, a provocat episoade similare: înlocuirea misionarilor altor naţiuni cu misionari italieni. 

Pentru statul liber Congo, Leopold al II-lea al Belgiei (1865-1909) vrea misionari belgieni, pentru a servi cauza belgiană. Cu acordul papei Leon al XIII-lea, de acum înainte misionarii vor fi doar belgieni. Leopold încearcă să pară un autentic misionar, iar statul Congo este considerat de el ca o feudă specială a Belgiei. În anul 1906, o convenţie specială dintre Belgia şi Sfântul Scaun
 stabileşte pentru Congo o adevărată colaborare între stat şi Biserică. Misionarii se angajează să înfiinţeze şcoli şi alte centre de asistenţă şi educaţie care pot fi asemănate cu reducţiunile din Paraguay, cu excepţia că aici totul era controlat de guvern. 
După războiul din 1914-1918, când Germania îşi pierde coloniile africane, situaţia misionarilor de pe acest continent se schimbă radical. Acum încep să se formeze aşa-zisele „mandate”, adevărate colonii engleze şi franceze. Trebuie menţionat faptul că diferite ţări ce nu deţineau nici o colonie, de exemplu Austria, au în Africa un număr însemnat de misionari. Alte mari puteri coloniale, aşa cum era cazul Canadei, îşi trimit misionarii şi în afara propriilor colonii. 

3. Clerul autohton

După Revoluţia Franceză, papa Grigore al XVI-lea promulgă Neminem profecto (1845), în care afirmă că pregătirea unui cler autohton constituie mijlocul fundamental pentru răspândirea credinţei. Acesta trebuie format în aşa fel încât să i se poată încredinţa şi funcţii de conducere, nu doar auxiliare. Această directivă papală vine în urma examinării actelor sinodului din Pondicherry (sudul Indiei), unde se insistă mult asupra formării unui cler indigen. În timpul pontificatului papei Pius al IX-lea, ambientul Curiei Romane devine mai rezervat în ideea promovării clerului local. Totuşi, mulţi misionari sunt perfect conştienţi că viitorul Bisericii pe noile continente depinde în primul rând de clerul local. Joseph Gabet, misionar în Tibet şi apoi în Brazilia, prezintă argumentele pro şi contra cu privire la necesitatea formării clerului autohton
, insistând asupra avantajelor unui cler local. În 1850, Propaganda examinează lucrarea misionarului, după care îi înştiinţează pe vicarii apostolici din China că aceasta nu a fost aprobată de Sfântul Scaun. Divergenţa de vederi dintre Roma şi misionari generează diferite polemici verbale şi scrise, din care reiese necesitatea stringentă a formării clerului autohton
.

Papa Leon al XIII-lea a promovat formarea clerului indigen. În enciclica Ad extremas Orientis oras
 (1894), declară în mod explicit că salvarea Indiei depinde de formarea unui cler indigen, care poate vorbi bine limba locală şi se poate adapta la cultura proprie. Trebuia observat că numărul misionarilor era insuficient, iar prezenţa lor, ca şi în trecut, putea declanşa numeroase conflicte politice ce ar fi putut îngreuna sau chiar bloca sosirea altor misionari, aşa cum se întâmplase în China, Japonia şi Etiopia. Dată fiind, apoi, imposibilitatea înfiinţării unui seminar pentru fiecare dieceză, era de dorit formarea unui seminar naţional, unde viitorii preoţi să fie formaţi şi în vederea preluării conducerii Bisericilor lor particulare. În acelaşi an în care a fost publicată enciclica, s-a deschis un seminar la Kandy, în Ceylon, şi s-a tipărit o medalie comemorativă pe care este înscris textul: „Filii tui, India, administri salutis”.

Până la sfârşitul secolului al XIX-lea, rezultatele au fost destul de slabe. În Japonia, primii preoţi indigeni au fost sfinţiţi în 1883. În general, în Extremul Orient, doar în India şi Ceylon clerul local îl depăşea numeric pe cel venit din Europa. În Africa, sunt făcuţi abia primii paşi. Eforturile au fost mari, dar dificultăţile şi lipsurile erau şi mai mari. Pe lângă aceasta, misionarii europeni erau conştienţi de faptul că aspectul grav al problemei nu stătea numai în crearea unui cler local, ci şi în formarea unui cler capabil să preia destinele propriilor lor biserici. Nici la începutul acestui secol nu se putea vorbi de biserici autosuficiente, mature. Conform ideilor prezentate în Nouvelle Histoire Ecclésiastique (vezi referinţa anterioară), situaţia tinerelor Biserici africane şi asiatice prezenta următoarele aspecte de fond:

·  opoziţia clerului diecezan pentru un cler autohton;
·  o anumită neîncredere, în atitudinea misionarilor, referitoare la capacitatea autohtonilor de a deveni preoţi, în zonele în care creştinismul era la primii paşi;

– o concepţie a mântuirii prea individualistă: se insista mai mult asupra primirii sacramentelor şi nu se percepea necesitatea „înculturării” Bisericii într-un teritoriu marcat de propriile caracteristici culturale, istorice etc.;

– organizarea misiunilor, împărţite în diferite teritorii şi încredinţate unor determinate institute misionare ce se considerau responsabile în exclusivitate de destinul misiunilor respective (un fel de „feudalism teritorial”). 

4. Misiunile din Extremul Orient
Japonia

Japonia a rămas închisă pentru mai mult de 250 de ani străinilor, până când, în 1854, americanii au constrâns-o să îşi deschidă graniţele. În 1865, Bernard-Thadée Petitjean a descoperit, în apropiere de Nagasaki, între 30.000 şi 50.000 de vechi creştini ce trăiau în clandestinitate, dintre care mare parte au aderat din nou la Biserică, aceasta fiind o minunată mărturie de perseverenţă în credinţă şi în munca misionară desfăşurată cu 260 de ani înainte de acest eveniment (încă din 1854 fuseseră semnalaţi în insula Kyushu 30.000 de vechi creştini). În 1889 a fost permisă libertatea religioasă, iar în 1891 a fost instituită ierarhia. Activitatea misionară s-a desfăşurat bine până în 1900, dar apoi va începe rapid dezvoltarea Japoniei, care prin politica sa naţionalistă va respinge răspândirea Evangheliei. După înfrângerea din 1945, numărul convertirilor a reînceput să crească, fără ca, totuşi, creştinismul să aibă un rol important în viaţa ţării. În 1977, din 113 milioane de locuitori, catolicii erau 392.000.

Misiunile în Japonia cunosc trei faze:

a) După libertatea de cult obţinută în 1858 (ca urmare a ameninţării americane cu o bombardare nimicitoare a Japoniei), la data de 17 martie 1865, în a treia vineri din Postul Mare, misionarul Petitjean întâlneşte în bisericuţa ridicată la periferia oraşului Nagasaki în cinstea celor 26 de martiri din 1597 un mic grup de creştini clandestini din satul vecin Urakami, ce proveneau din perioada misionară a secolului al XVII-lea. După puţine şovăieli, ei l-au întrebat dacă era căsătorit şi dacă o venerează pe Fecioara, cu alte cuvinte dacă era protestant sau catolic. La răspunsul său clar, ei au replicat: „Inima noastră, a tuturor de aici, este ca şi a dumneavoastră”. Sf. Francisc Xaveriu nu se înşelase atunci când, cu aproape 300 de ani înainte, îşi manifesta cu entuziasm marea sa încredere faţă de japonezi.

Izolaţi, fără ierarhie şi fără preoţi, aceşti creştini şi-au transmis credinţa din generaţie în generaţie, într-un mod care trezeşte admiraţie, dar poate şi compasiune. După scurt timp, grupul se măreşte la 25 000 de credincioşi, dar de frica persecuţiilor vor rămâne ascunşi în insula meridională Kyushu, ultima mare insulă sudică a actualei Japonii.

b) O nouă fază de persecuţii (1868-1873), în care sunt reluate legile persecutorii din secolul al XVII-lea şi care creează aproximativ 2.000 de martiri.

c) Intervenţia diplomaţiei (Japonia având nevoie de un ajutor financiar substanţial) pune capăt persecuţiilor. Acum sunt reorganizare circumscripţiile bisericeşti şi sunt sfinţiţi primii preoţi japonezi (1883). De la toleranţă se trece la libertatea religioasă, însă naţionalismul rămâne un obstacol serios în calea creştinismului. Un simbol al tragicului destin al catolicismului japonez îl reprezintă bomba atomică lansată asupra oraşului Nagasaki (9 august 1945), care ucide 7.000 din cei 10.000 de creştini ai satului vecin Urakami.

Indochina (Cambogia, Laos şi Vietnam)

Indochina a fost sub influenţa franceză încă din secolul al XVIII-lea. În Tonchin şi Cochin, misionarii Propagandei au fondat importante comunităţi creştine. Către jumătatea secolului al XIX-lea, au izbucnit persecuţii care i-au costat viaţa pe aproape 50.000 de creştini, 50 de preoţi şi 3 episcopi. La cererea misionarilor, din 1858 au avut loc intervenţii militare franceze, lucru care, ulterior, va intensifica persecuţiile până când, în 1887, ţara a fost definitiv ocupată. În acest nou context, misiunile au făcut mari progrese (în 1914 erau un milion de catolici). Dar, începând cu 1905, regimul colonial a împiedicat activitatea misionară, care a avut de suferit şi din cauza primului război mondial (plecarea misionarilor). În 1933 a fost consacrat primul episcop indigen; conciliul plenar din Hanoi (1934) a luat decizii importante pentru autodeterminarea ecleziastică. În 1940 a izbucnit o mare criză o dată cu invazia japonezilor, care i-au închis pe misionari. După război, vietnamezii comunişti au luptat împotriva francezilor. Primul război din Indochina (1946-1954) a condus la împărţirea Vietnamului, având drept consecinţă emigrarea a 650.000 de catolici către sud, unde viaţa religioasă a înregistrat o revitalizare (în 1959 a fost înfiinţată Universitatea catolică din Dalat, din 1960 ierarhie proprie). Al doilea război din Indochina (1957-1975) a introdus comunismul şi în sudul ţării, iar misionarii au fost expulzaţi (în nord încă din 1960). De atunci situaţia Bisericii a fost deosebit de grea, întrucât era strâns legată de vechiul regim. Cu cei 2-2.5 milioane de creştini, Biserica vietnameză este una dintre cele mai mari din Asia. În Laos, existau numai 15.000 de catolici în 1975, atunci când ţara devine comunistă; tot de atunci, micuţa comunitate din Cambogia s-a extins.

Acest teritoriu a cunoscut o lungă şi grea persecuţie (1833-1893). Cu o tactică ce aminteşte de cea a împăratului Valerian, autorităţile locale au planificat eliminarea misionarilor străini, urmându-le apoi preoţii indigeni şi, în final, toţi creştinii. Izvoarele vorbesc de cca. 100.000 de martiri. Un erou al rezistenţei este misionarul Retord, mort de foame în 1858, într-o pădure. În aceste circumstanţe, în care erau loviţi mai ales misionarii francezi şi spanioli, intervin guvernele acestor ţări, ceea ce va duce la declanşarea unui lung război de ocupare a Indochinei de către Franţa (1858-1873). În tot acest timp, persecuţia continuă, chiar şi după ocuparea oraşului Hanoi (1873). Trebuie subliniate două aspecte: pe de o parte, nu se poate nega faptul că misionarii au sprijinit intervenţia franceză în favoarea populaţiei creştine, oprimată şi persecutată, iar pe de altă parte, este sigur că majoritatea creştinilor (misionari şi autohtoni) au murit nu din cauza evenimentelor politice, ci pentru că nu au renunţat la credinţă.

Malaezia

În Malaezia, activitatea misionară avea o veche tradiţie în Malacca, dar creştinismul nu a reuşit niciodată să se afirme printre populaţia islamică. În 1948, a fost înfiinţat, în Borneo septentrional, statul Malaezia, din care, în 1965, s-a desprins Singapore. În 1978, Malaezia şi Singapore, numărau abia o jumătate de milion de catolici. 

Indonezia

După invazia olandeză care a distrus înfloritoarea misiune din Moluce, Indonezia a rămas pentru mult timp închisă catolicilor. Activitatea misionară a putut fi întreprinsă abia în 1859, atunci când protestanţii obţinuseră deja un avantaj irecuperabil. Autorităţile coloniale au împărţit teritoriile misionare în aşa fel încât să îi dezavantajeze pe catolici. În ciuda acestui lucru, succesele nu au lipsit în partea septentrională a insulei Sumatra, în partea centrală a Javei şi pe micile insule ale Sondei (Flores, Timor) neinfluenţate de islamism. În timpul ocupaţiei japoneze din cursul celui de-al doilea război mondial, au fost omorâţi 120 de misionari. Activitatea misionară catolică a putut să continue după dobândirea independenţei, chiar dacă prezenţa numeroşilor misionari olandezi a dus la apariţia unor complicaţii. 

Biserica a desfăşurat o muncă intensă mai ales în şcoli, iar rolul pe care îl are în acest sector educaţional reprezintă un succes, dacă ne gândim la numărul mic al creştinilor. După 1978, ca urmare a restaurării islamice, legislaţia a impus unele limite activităţii misionare. În 1961 a fost instituită ierarhia. În 1971, dintr-o populaţie de 118 milioane locuitori, 8.7 milioane erau creştini, dintre care 2.7 milioane catolici. 

China
În China, fiica preferată a activităţii misionare catolice, dar şi subiect al multor dispute cu caracter diferit (vezi problema „înculturării”), Biserica a suferit grave persecuţii în ultimele decenii ale secolului al XIX-lea.

În jurul anului 1815, cei 210.000 de catolici erau asistaţi de 160 de preoţi, dintre care jumătate erau chinezi ce studiaseră, în parte, în seminarul din Penang, în Malacca. În 1857, Portugalia a renunţat la patronat, excepţie făcând Macao, în China meridională. În locul său a intrat protectoratul francez. 

Prin tratatele din 1844, 1858 şi 1860, Franţa obţinea garanţii că va fi permisă activitatea misionară (pe lângă, evident, cea comercială) sub protecţia sa. Aceste „tratate neechitabile”, care au adus avantaje financiare şi sociale creştinilor, dar au mărit şi aroganţa puterilor occidentale în general, vor alimenta ura împotriva străinilor, ură ce s-a îndreptat şi împotriva misionarilor (masacrul din Tientsin în 1870, revolta boxerilor din 1900). Pe linie pur bisericească, alături de multiplicarea vicariatelor apostolice, semn al vitalităţii Bisericii locale, se asistă, în 1848, la venirea primelor surori destinate şcolilor, azilelor şi spitalelor. Dar, de multe ori, această activitate a femeilor avea un efect straniu, de neînţeles pentru poporul chinez. În acest sens, este cumva de înţeles memorandum-ul chinez din 13 februarie 1871, trimis puterilor străine, şi în care se cerea îndepărtarea surorilor şi, în general, o mai mare înţelegere a particularităţilor chineze din partea europenilor. Atât marile puteri, cât şi misionarii au refuzat cu hotărâre să dea curs doleanţelor chinezilor. 
În ceea ce priveşte catolicii autohtoni, poate fi spus că ei se aflau într-adevăr la marginea societăţii şi a vieţii sociale, neputând participa la riturile aduse lui Confucius şi, în consecinţă, neputând ocupa nici un post în administraţia statală. În ochii intelectualilor locali şi a mulţimilor ignorante, catolicii chinezi reprezentau un caz atipic, cu totul în afara tradiţiei şi a istoriei naţional-religioase. În acest context, xenofobia chineză degenerează în revolta Boxerilor (1900), reprimată cu duritate de europeni. De altfel, China nu depusese nici cel mai mic efort pentru a se deschide spre civilizaţia modernă. Pentru a înţelege aceasta, este suficientă lectura cărţii Souvenirs et penseés a lui Lou Tseng Tsiang, diplomat chinez, reprezentant al Chinei în Olanda şi Rusia, iar după revoluţia din 1911, ministru de externe; după moartea soţiei, se face benedictin şi se stabileşte în Belgia. Lou aseamănă obiceiurile de la curtea rusă, cea mai reacţionară putere europeană, cu cele din patria sa natală, dând dreptate Rusiei: dacă ţarul rus deschide un bal, el fiind în primul rând al dansatorilor, împăratul chinez, atunci când îi primeşte pe funcţionarii săi, stă ascuns după o perdea, invizibil ca un zeu. 

Folosirea de personal misionar a fost enormă şi a obţinut rezultate bune mai ales între 1900 şi 1923, cu circa 120.000 de convertiri pe an (în 1912, catolicii erau 1.4 milioane; în 1930, 2.5 milioane). Practic, toate ordinele misionare au participat la activitatea misionară, eforturile concentrându-se mai ales în zona septentrională. O grijă deosebită a fost acordată formării clerului indigen. În 1926, au fost  consacraţi primii episcopi chinezi, în 1939 au fost din nou permise, în parte, riturile chineze. Un puternic impuls a avut şi sinodul naţional din Shanghai (1929), care a subliniat importanţa elementului laic. Dar obstacolul principal, „mai înalt decât Marele Zid chinezesc”, a rămas caracterul european exagerat al activităţii misionare şi al modului în care dorea să organizeze Biserica locală; acesta a împiedicat o adevărată „înculturare” profundă în mijlocul acestui popor cu o antică cultură. 

După 1923 vor începe persecuţiile creştinilor din motive politice. Numeroşi creştini, misionari şi instituţii ecleziastice, au căzut victimă războiului civil comunist (numai în 1927 au fost distruse mai mult de 100 de biserici şi capele, 97 de centre misionare şi 31 de şcoli); numărul convertirilor a scăzut la 50.000 pe an, chiar dacă numărul catolicilor a continuat să crească şi a ajuns, în 1941, la 3.13 milioane. Războiul cu Japonia (din 1937) şi, ca urmare, evacuarea străinilor, a provocat mari pagube. După război, Pius al XII-lea a încercat să consolideze definitiv Biserica chineză. În 1946, a cooptat în colegiul de cardinali primul chinez, Thomas Tien, şi l-a numit arhiepiscop de Pechin, a instituit ierarhia obişnuită cu douăzeci de provincii ecleziastice şi a numit un inter-nunţiu. În 1948, Biserica număra mai mult de 3.3 milioane de credincioşi, asistaţi de 3.015 preoţi străini şi 2.576 indigeni. O anumită dezvoltare o cunoştea şi activitatea medicală şi scolastică (Universitatea catolică a călugărilor verbiţi din Pechin). După 1947, războiul civil s-a înăsprit şi s-a încheiat în 1950 cu victoria comunistului Mao Tse-tung: o dată cu instalarea regimului comunist al acestuia vor începe expulzările, persecuţiile şi procesele farsă. Începând cu anul 1957, guvernul a planificat formarea unei Biserici naţionale şi au fost consacraţi 45 de episcopi neconfirmaţi de papă. Revoluţia culturală a înrăutăţit, ulterior, situaţia. Recentele încercări de a stabili un contact (din 1980) confirmă impresia că o mare parte a creştinilor chinezi trăiesc acum în condiţii de schismă, chiar dacă misionari experţi consideră că aşa-zişii catolici „patriotici” sunt mai puţin de 10%. Oricum, numărul catolicilor continuă să crească prin influenţa crescândă a mass-mediei catolice ce ajunge din apropiata Macao, şi mai ales în noul context politic din ultimii ani, când China s-a deschis foarte mult în faţa Occidentului.
Coreea

Coreea reprezintă un caz unic în Extremul Orient. La sfârşitul secolului al XVIII-lea, un grup de intelectuali vine în contact cu creştinismul. Unul dintre ei, trimis într-o misiune diplomatică la Pekin, primeşte botezul, luându-şi numele de Petru. Întors acasă, îi botează pe doi dintre prietenii lui. Apoi, toţi trei, simţind acut lipsa preoţilor şi fără să îşi dea seama de ceea ce fac, consacră preoţi şi episcopi şi celebrează sfânta Liturghie. Nu peste mult timp, explicându-li-se ceea ce au făcut, încetează să mai „consacre” alţi clerici; la fel, încetează şi celebrările liturgice, evident invalide. În 1794, soseşte primul preot, un chinez, care găseşte aici aproximativ 4.000 de credincioşi. Însă teama de infiltraţii străine provoacă mai multe persecuţii asupra creştinilor din partea statului, în timpul cărora, pe lângă mulţi martiri, se produce şi apostazia lui Petru şi a prietenilor botezaţi de acesta. Timp de aproape un secol creştinii de aici rămân fără preoţi.

În Coreea, tânăra comunitate creştină a suferit continue persecuţii până în 1885, când Franţa cere şi obţine libertatea religioasă în 1869; abia în 1881 a putut fi fondată o misiune permanentă, iar dacă la începutul secolului XX numărul catolicilor se ridica la aproximativ 50.000, în 1912 erau 79.000 de credincioşi. Japonezii au împiedicat însă, până în 1942, instituirea unui episcopat indigen. Biserica a suferit multe pierderi între 1950 şi 1953, în timpul războiului din Coreea. Totuşi, după aceste evenimente tragice, aceasta a putut să se dezvolte bine în sud, unde, din cei 40 milioane de locuitori, 1.6 milioane sunt catolici. În ce priveşte situaţia din nord, se ştie foarte puţin despre soarta creştinilor din cauza dictaturii comuniste ce nu permite nici o deschidere spre exterior. 

Filipine

Spre sfârşitul secolului al XIX-lea, în Filipine ia naştere un puternic curent naţionalist, ceea ce reprezenta un grav pericol pentru catolici. Spania, în loc să analizeze şi să se adapteze cerinţelor locale, crede că soluţia cea mai bună este să îi expulzeze pe misionari, în care vede motivul nemulţumirilor filipinezilor. Această măsură nu serveşte la nimic, iar în 1898 pierde Filipinele şi Cuba. În arhipelag îşi fac apariţia americanii şi, o dată cu ei, începe un accentuat proces de laicizare a vieţii. Catolicismul de aici reuşeşte în bună măsură să depăşească dificultăţile create de această schimbare şi, chiar dacă a avut loc şi o schismă, ulterior depăşită, Biserica din Filipine rămâne cea mai dezvoltată şi mai promiţătoare din tot Extremul Orient. 

Australia şi Oceania
Australia şi Oceania au fost aproape ignorate de activitatea misionară până la jumătatea secolului al XIX-lea. Aceasta a fost întreprinsă cu un pic de romantism, dar s-a dovedit a fi foarte dificilă din cauza distanţelor mari şi a numeroaselor boli tropicale. În Polinezia şi-au desfăşurat activitatea misionară Părinţii Sfintei Inimi. Unul dintre aceştia, pr. Damian de Veuster, s-a internat (1873) la Molokai, între leproşi şi a murit acolo de lepră în 1889. Încă din 1836, a fost instituit un vicariat pentru Micronezia şi Melanezia. Toate insulele au devenit colonii înainte de 1900 şi activitatea misionară a continuat cu succese alternante în relaţie cu situaţia politică. În 1914, catolicii erau 190.000; în 1947, 280.000 din două milioane de locuitori. În Australia şi în Noua Zeelandă, misiunea s-a limitat la activitatea pastorală a emigranţilor catolici şi la activităţile sociale (şcoli, spitale). 

India
Către sfârşitul secolului al XVIII-lea, misiunile din India au cunoscut un declin, iar acest fenomen va continua până la jumătatea secolului al XIX-lea. Numărul creştinilor variază, potrivit diferitelor calcule, de la 200.000 la 1.000.000. Misionarii din Goa nu au mai reuşit să îşi desfăşoare activitatea ca la început, din cauza Companiei engleze a Indiilor care a îngrădit misiunile catolice. În 1857, când coroana britanică şi-a asumat, în mod direct, administrarea Indiei, a fost garantată libertatea de religie, iar misiunile catolice au fost chiar susţinute în activitatea lor scolastică şi caritativă. Obstacolul principal pentru activitatea misionară a rămas, oricum, sistemul indian al castelor. De aceea, misionarii s-au dedicat mai ales încreştinării triburilor animiste, mai primitive, şi a celor consideraţi paria, casta de jos ce era dispreţuită de restul populaţiei indu, Bisericii revenindu-i un rol marginal după criteriile culturii indiene.
India făcuse eforturi deosebite pentru a se elibera de patronatul portughez, patronat devenit aproape imposibil de suportat din cauza complicităţii unor prelaţi, ca şi a oscilaţiilor Sfântului Scaun, care nu urmează o linie coerentă. La începutul secolului al XIX-lea, patronatul este anacronic, aceasta din cauza ocupaţiei engleze şi a insuficienţei unui cler bine pregătit. Se creează mai multe vicariate apostolice, iar rezultatul este o nouă confuzie şi o situaţie juridică (canonică) imposibilă. În 1838, papa Grigore al XVI-lea, prin scrisoarea apostolică Multa praeclare, limitează patronatul, reducându-l la arhidieceza de Goa, celelalte zone punându-le sub directa jurisdicţie a Sfântului Scaun şi încredinţându-le vicarilor apostolici. În toate acestea, papa nu informează Portugalia, cu care relaţiile erau întrerupte (e vorba despre perioada de luptă dintre legitimiştii lui Don Miguel şi liberalii conduşi de Maria da Gloria). Astfel se naşte aşa-numita „schismă de la Goa”, care împarte clerul de aici în două fronturi neconciliabile. În 1843, papa îl numeşte ca arhiepiscop de Goa pe benedictinul Silva Torres, iar în încercarea de a salva situaţia creată i se adresează într-o dublă manieră:  în documentele oficiale de numire îi păstrează dreptul de patronat, iar în scrisorile private îi interzice să îşi exercite jurisdicţia în afara arhidiecezei de Goa, adică îi neagă patronatul. Arhiepiscopul replică cu aceeaşi şiretenie: se preface că nu este în cunoştinţă de cauză şi încearcă să îşi exercite jurisdicţia pe toate teritoriile vechiului patronat, care se extindeau până la Pekin. Abia sub Pius al IX-lea, în 1848, arhiepiscopul este constrâns să renunţe, dar dezordinile vor continua într-o aşa măsură încât vicarul apostolic din Bombay este asediat în biserică de preoţi portughezi şi, neobţinând ajutorul Romei, demisionează. 

În 1857, Sfântul Scaun încheie un concordat cu Portugalia în care se afirmă: „tota res in favorem Portugalliae fuit in pristinum statum reducta”
. Acum este revocată Multa Praeclare şi este recunoscut patronatul pentru diecezele existente şi sustrase de Grigore al XVI-lea. Mai mult, art. 14 stabileşte că patronatul se va exercita şi peste diecezele ce se vor înfiinţa în viitor. Concordatul înseamna o victorie a portughezilor, fapt care i-a întristat pe vicarii apostolici ce depind de Propaganda. Însă, el nu avea nici o urmare importantă, deoarece diecezele prevăzute în art. 14 nu vor fi nicicând înfiinţate, totul rămânând ca şi mai înainte. În 1886 este semnat un nou concordat. Art. 3 limitează din nou extensiunea teritorială a patronatului la arhidieceza de Goa. Art. 7, însă, modifică art. 3 şi recunoaşte dreptul portughezilor de a decide în numirea altor episcopi. Art. 5 stabileşte că unele grupuri de creştini care se găsesc pe teritorii ce nu depind de Goa vor rămâne totuşi sub jurisdicţia „personală”, nu „teritorială” a acesteia. Un muribund din Calcutta, dacă depindea de Goa, putea să primească sacramentele doar de la un preot dependent de Goa! După o altă lungă serie de convenţii, concordatele din 1928, 1940 şi 1950 abolesc complet patronatul. 
Leon  al XIII-lea a organizat, în 1887, ierarhia din Biserica indiană, în ciuda faptului că misiunea se limita la păstorirea creştinilor şi la activităţi scolastice şi caritative. Totuşi, deja după 1876 se simţea o nouă vitalitate în viaţa misiunilor din India datorită eforturilor depuse în acest sens de iezuitul Konstantin Lievens şi carmelitul elveţian Aloys Maria Benziger, în India meridională. În perioada dintre cele două războaie, au fost făcuţi paşi importanţi pentru autodeterminarea Bisericii indiene, în vederea pregătirii momentului în care India ar fi devenit independentă. S-au luat, în mod conştient, măsuri pentru promovarea clerului local; de asemenea, congregaţiile feminine indiene s-au dezvoltat foarte bine. În sfârşit, în 1939, a fost abolit jurământul împotriva riturilor malabareze. Biserica a fost întărită ulterior de uniunea cu un episcop siro-ortodox, în 1930 (la uniune va adera în 1977 chiar şi arhiepiscopul siro-ortodox). În final, în 1945, Valerian Gracias, un episcop auxiliar indian, devine titular al diecezei patronale de Bombay (el devine apoi arhiepiscop şi, în 1952, primul cardinal indian). În acest fel, Biserica a reuşit să înfrunte, în manieră destul de inteligentă, dificultăţile apărute după independenţa Indiei (1948). Intrarea misionarilor străini continuă să fie împiedicată, chiar dacă nu cu desăvârşire. Numărul creştinilor nu se mai măreşte prin activitatea misiunilor, ci numai prin creşterea naturală a nou născuţilor. Din cei 125 de episcopi, numai nouă sunt indieni. Creşterea numerică se prezintă astfel: în 1931 erau 3.68 milioane; în 1949 - 4.7 milioane; în 1982 - 11.5 milioane de creştini aparţinând celor trei rituri. 

Pakistanul 

Pakistanul s-a constituit în 1948 ca stat islamic. Chiar dacă această ţară musulmană este una extrem de intolerantă faţă de creştinism, în 1950 a fost instituită o ierarhie catolică pentru Biserica ce numără în jur de 380.000 de membri; în 1972 i-au fost luate toate şcolile. În Pakistanul oriental (din 1971, Bangladesh) existau numai 160.000 de catolici, dar cu un sistem scolastic activ. Din 1982 creştinismul a fost supus la noi restricţii, uneori chiar interzis, din cauza extremismului musulman 

Ceylon

În Ceylon, clerul goanez a salvat creştinismul în timpul ocupaţiei olandeze. În 1806, englezii au proclamat libertatea de religie; prin urmare, în ţară au intrat tot mai mulţi misionari europeni, care au avut mari succese între populaţia de etnie tamili. Astfel, în 1886, a putut fi instituită aici o ierarhia stabilă. După dobândirea independenţei (Sri Lanka, din 1948) a avut loc o reluare a budismului, care în anii ’60 a dus la o atitudine intolerantă faţă de creştini; situaţia continuă să fie extrem de delicată din cauza numeroaselor conflicte interetnice, în timpul cărora sunt invocate şi motive religioase. Sri Lanka numără şi astăzi 13 milioane de locuitori, dintre care circa 965.000 catolici.  

Birmania

În Birmania, seminarul misionar din Paris, care şi-a reluat în 1856 activitatea, a avut succese printre indienii şi chinezii emigranţi, ca şi între locuitorii de etnie karen din Birmania orientală. Al doilea război mondial a distrus cea mai mare parte a instituţiilor misionare. După independenţă, Birmania şi-a închis graniţele, a expulzat misionarii străini şi a expropriat şcolile şi spitalele aflate în îngrijirea Bisericii. În 1954, conducerea Bisericii a fost asumată de episcopii indigeni. În 1982, din 34 milioane de locuitori, catolicii erau 375.000.

Thailanda

În Thailanda, care nu a fost niciodată colonie, în ciuda libertăţii religioase în vigoare din 1856, activitatea misionară a Bisericii nu s-a bucurat de un mare succes, iar prezenţa creştinilor aici a fost destul de timidă pentru mult timp. Din această cauză, ierarhia a fost instituită în Thailanda abia în 1954. Din 50 milioane de locuitori, 200.000 sunt catolici. 

4. Misiunile din Africa
Africa a fost primul continent în care activitatea misionară a început să se desfăşoare în adevăratul sens al cuvântului doar începând cu evul modern, deoarece până atunci fuseseră întreprinse puţine activităţi misionare de-a lungul coastelor. Dată fiind situaţia politico-ecleziastică din patria mamă, Portugalia, la începutul secolului al XIX-lea, misiunile practic dispăruseră. În nici un alt continent teritoriile îndepărtate de coastă nu au rămas atât de necunoscute şi neexplorate. Doar către sfârşitul secolului al XIX-lea, atunci când Africa neagră a fost împărţită într-un deceniu în teritorii coloniale, va fi posibilă şi o activitate misionară consistentă.
O poziţie deosebită ocupa fâşia islamică de la nord de Sahara, acolo unde Franţa, prin cucerirea Algeriei, îşi crease un imperiu colonial începând din 1830. Cardinalul Charles-Martial-Allemand Lavigerie, arhiepiscop de Alger, a înfiinţat, în 1864, Institutul Părinţilor Albi, membrii săi având scopul precis de a se dedica misiunii între musulmani (lor li s-au adăugat, în 1869, Surorile Albe). Succesul activităţii misionare a fost, fără îndoială, destul de modest sub aspect numeric (800 de convertiri până în 1906); demne de notat sunt, totuşi, adaptarea şi metodologia folosită (patru ani de catecumenat), care s-au dovedit a fi valabile şi în alte teritorii misionare. Între tuaregi a lucrat în calitate de călugăr, Charles de Foucauld, ucis în 1916; chiar dacă nu a obţinut nici un succes ca misionar, el va constitui un exemplu fecund pentru viitor. 

În Africa neagră, au existat iniţial câteva încercări, dar fără mari succese; surori din Cluny, în 1819, în Senegambia şi în 1823, în Sierra Leone; Părinţii Duhului Sfânt în 1843, la Dakar şi în 1843, în Nigeria; iezuiţii, din 1845, în Madagascar (expulzaţi în 1883); misionarii au căzut, de cele mai multe ori, victime ale climei nemiloase. Prima încercare încununată de succes a fost aceea a brescianului Daniele Comboni (născut la Limone sul Garda, în 1831, şi format în Seminarul episcopal din Verona), care în 1854 a activat în Sudanul meridional, apoi, în 1867, a înfiinţat Institutul pentru misiuni africane din Verona şi Le Pie Madri din Nigrizia, iar din 1872 s-a dedicat triburilor negre de pe Nilul superior. În 1878, în ajutorul său, au sosit Părinţii Albi din învecinata Ugandă. După persecuţia din 1885 (în timpul căreia a fost martirizat sfântul Carlo Lwanga şi tovarăşii săi), s-au verificat convertiri în masă, şi astfel în Uganda a apărut prima Biserică a populaţiei din Africa, care a avut foarte repede şi un cler indigen. Înainte de 1900, activitatea misionară a cuprins majoritatea teritoriilor şi s-a dezvoltat în diferite moduri, în funcţie de puterile coloniale şi de influenţa islamismului. În mod natural, superioritatea civilizaţiei europene a exercitat o mare forţă de atracţie; primirea botezului permitea şi îmbunătăţirea propriei poziţii sociale. Aceasta, însă, nu trebuie să diminueze cu nimic meritele pe care le au misionarii; li se poate reproşa, în unele cazuri, că, pe lângă misiunea lor de vestitori ai Evangheliei, s-au considerat prea mult reprezentanţi ai naţiunilor lor şi că au fost, astfel, în mod indirect, auxiliari ai puterii coloniale. 

Foarte curând s-au constituit zone: în nord, predomina islamismul care persistă şi astăzi către sud, mai ales de-a lungul coastei orientale; de cele două părţi ale Ecuatorului a predominat  catolicismul, în timp ce sudul a fost dominat de protestanţi (calvinişti, anglicani). Misiunile catolice au avut succes printre populaţia de etnie ashanti din Coasta de Fildeş şi din Coasta de Aur, ca şi printre popoarele din Ghana, Togo şi Dahomey (Benin). Succese încă şi mai mari s-au obţinut în Nigeria orientală printre triburile ibo şi în Camerun, în timp ce în Gabon şi în Congo-ul francez catolicismul a reuşit să se afirme numai într-un al doilea moment. În 1885, a fost constituit statul Congo (din 1908, Congo Belgian), în care Leopold al II-lea a angajat, iniţial, misionari din Scheut, care însă au atras foarte repede şi alte forţe misionare. Au fost ridicate sate cu capele, care au îndeplinit rolul pe care l-au avut abaţiile medievale în evanghelizarea Europei.

În Congo, misiunile s-au dezvoltat rapid şi în jurul anului 1930 înregistrau circa 30.000 de botezuri pe an. În 1960, când ţara a obţinut independenţa, populaţia catolică depăşise deja pragul de 40%. În învecinatele Ruanda şi Burundi, activitatea misionară a progresat încă şi mai repede după 1900: aici s-a muncit intens la formarea unui cler indigen, cele două ţări fiind şi astăzi preponderent catolice. De asemenea, în Africa orientală germană (Tanganica), activitatea misionară a fost încoronată de succes; aici au muncit Părinţii albi, capucinii elveţieni şi benedictinii Sfântului Ottilien, dar o dată cu primul război mondial misiunile au suferit o gravă lovitură. În Kenya, rezultate deosebite s-au obţinut de-a lungul malurilor Lacului Victoria şi în activitatea misionară din Nyassaland (Malawi). 

Sudul continentului fusese deja cucerit de protestanţi. Importante pentru Biserica catolică au fost doar misiunile din Basutoland (Lesotho), în care activau, încă înainte de 1862, Oamenii pioşi ai Mariei Imaculate, din Natal, acolo unde trapiştii din Marianhill s-au transformat, în 1882, într-un ordin misionar (un rol deosebit îl are abatele Franz Pfanner, 1825-1909), ca şi misiunile printre zuluşi, în care activau benedictinii Sfântului Ottilien.

Teritoriile coloniale portugheze au fost neglijate pentru mult timp din punct de vedere misionar. Astfel, în 1865, în Angola erau doar şase preoţi, cărora însă li s-au adăugat repede alte forţe misionare ce au reluat activitatea de convertire. În 1914, Mozambicul număra numai 5.000 de catolici africani. În ambele ţări, activitatea misionară a suferit grave lovituri din motive politice în 1911, şi a fost reluată abia în 1926, de această dată cu succes, mai ales în Angola; activitatea misionară va fi influenţată în continuare de schimbările politice, astfel că, în 1971, Părinţii albi au părăsit misiunea. În 1875, cele două ţări au avut o conducere ostilă Bisericii. În Madagascar, abia între 1896 şi 1906 a fost posibilă desfăşurarea unei activităţi misionare bune; evanghelizarea a început, la scară largă, numai după primul război mondial şi de atunci este în continuă creştere. Practic, Seychelles şi Réunion au devenit catolice sută la sută.

Al doilea război mondial a marcat începutul decolonizării Africii. Europenii au fost expulzaţi din cea mai mare parte a statelor islamice, astfel încât Biserica aproape că a dispărut. În Africa neagră, majoritatea statelor au obţinut independenţa în jurul anului 1960, cu o oarecare întârziere a celor de sub dominaţie portugheză (1974/75). Pentru că pe parcursul colonizării nu s-a format o elită indigenă, în această perioadă vor izbucni războaie civile şi revolte (Congo, Nigeria); au fost instaurate dictaturi violente, iar puterile comuniste au putut să îşi extindă influenţa asupra unor zone întinse. Biserica, care se aştepta la răsturnări politice de acest gen, a luat măsuri încă din 1953, şi a instituit ierarhia ecleziastică în Uganda, Kenya şi Tanganica, în 1955 în toată Africa franceză, iar puţin mai târziu (1959) în Congo Belgian (apoi Zair), care în acelaşi an a avut şi primul episcop indigen. Adesea în mod precipitat, au fost numiţi episcopi, pentru a merge în întâmpinarea noilor guvernări ce nu tolerau nici un alb în funcţii de conducere. În anii ’60, Vaticanul a putut restabili relaţii diplomatice cu aproape toate statele nou înfiinţate şi, treptat, situaţia s-a normalizat acolo unde a fost posibil acest lucru, deşi echilibrul politic din aceste ţări este deosebit de fragil, multe dintre ele schimbând deseori dictaturile şi regimurile militare.  Misionarii europeni au fost în unele cazuri expulzaţi (Sudanul meridional), au suferit mult din cauza revoltelor violente (Congo) sau din cauza dictaturilor sângeroase (Guineea ecuatorială 1969-1979, Uganda până în 1979), iar recent sub guverne comuniste (Mozambic) care au expropriat marea parte a instituţiilor ecleziastice (biserici, şcoli, spitale). În ciuda acestor dificultăţi, Biserica este pe cale de consolidare, chiar dacă multe aspecte din viaţa politică, socială şi religioasă sunt încă nereglementate. Se poate afirma că în secolul al XX-lea s-a asistat la naşterea unei Biserici africane autentice, atât din punct de vedere al instituirii Bisericilor locale, cât şi din  perspectiva vitalităţii creştinismului african din care s-au maturizat numeroase vocaţii indigene pentru preoţie şi viaţa consacrată. Actualmente, este în curs un proces de de-europenizare, în care se doreşte şi o îndreptare a greşelilor comise de Biserica colonială. 

Sudan

a) După numeroase dezbateri, papa Grigore al XVI-lea înfiinţează, în 1846, Vicariatul Apostolic al Africii Centrale (din Guineea până la Nil şi din Sahara până spre deşertul Kalahari!). Vicarul apostolic Casolani, un maltez, însoţit de iezuitul polonez Ryllo, de un alt iezuit şi de doi elevi ai Propagandei, pleacă în misiune. Din cauza neînţelegerilor, Casolani cedează conducerea lui Ryllo. La 11 februarie 1846, expediţia ajunge la Khartoum, la confluenţa Nilului Alb cu Nilul Albastru, însă după puţin timp, Ryllo moare, iar doi dintre misionari se întorc în Europa.

b) A doua expediţie: după anul 1855, unul dintre elevii Propagandei plecaţi în prima misiune, Knoblecher, vine în Europa. Descrierile misionarului impresionează cercurile înalte din Austria, unde i se pun la dispoziţie alţi misionari şi o barcă pentru a putea urca pe Nil. Plecaţi cu forţe noi, misionarii înfiinţează unele centre la sud de Khartoum, însă, după şase ani, din cauza condiţiilor foarte grele, jumătate dintre misionari mor, iar Knoblecher, epuizat, se întoarce în Europa, unde se stinge imediat după aceea.

c) A treia expediţie: veronezul Daniele Comboni, entuziasmat de don Nicola Mazza, pleacă spre Khartoum pentru a continua opera înaintaşilor. Însă, încă o dată, Nilul cu mlaştinile sale generatoare de malarie şi alte boli, la care s-a adăugat opoziţia fermă a Islamului, au fost de natură să blocheze înaintarea spre sud. Mulţi dintre însoţitorii lui Comboni mor din cauza condiţiilor vitrege şi a muncii epuizante, iar Comboni, asemenea lui Knoblecher, se întoarce în Europa, unde propune un plan utopic de cucerire a Africii: avansarea mai multor grupuri dinspre coaste spre interiorul continentului şi angajarea africanilor în această pătrundere în interior; printre altele, utopia planului său consta în propunerea unei colaborări strânse între diferite institute misionare. 

d) A patra expediţie: în 1862,  58 de franciscani încearcă în repetate rânduri să ajungă la Khartoum, însă cea mai mare parte dintre ei mor în timpul acestor încercări.

e) A cincea expediţie: în 1867, Comboni se desparte de Mazza. Înfiinţează apoi un seminar pentru misionarii Africii (devenit apoi Congregaţia Fiilor Prea Sfintei Inimi), căruia îi urmează institutul feminin Le Pie Madri della Nigrizia şi un colegiu la Cairo. În 1873, ajunge la sud de Khartoum, unde, în 1881, moare alături de alte aproximativ 100 de victime. Toţi aceşti misionari eroici ce îşi pierd viaţa pe malurile Nilului au reuşit să convingă Europa că Africa poate fi explorată şi cunoscută prin iniţiative curajoase care trebuie să înceapă mai ales dinspre coaste spre interior.
 Etiopia

a) Giustino De Jacobis, un lazarist născut în Lucania, în urma unor cereri de ajutoare mai mult diplomatice decât religioase, este trimis, în 1839, în Etiopia. Într-un prim moment (1839-1841), De Jacobis a trăit ca un călugăr etiopian, câştigând astfel bunăvoinţa poporului şi a autorităţilor. Ulterior, reuşeşte să convertească un călugăr autohton, Ghebre Michael. În 1849, este sfinţit episcop de către un capucin şi se gândeşte să se îndrepte spre înaltul platou etiopian. Însă toate sacrificiile şi planurile sale sunt spulberate de noul împărat local Teodor al II-lea, care declanşează o persecuţie sângeroasă împotriva catolicilor. Ghebre Michael este martirizat, iar De Jacobis moare de inaniţie în 1860 (fiind canonizat în 1975).

b) Un alt misionar, Wilhelm Massaia, încearcă în zadar, între anii 1846-1850, să ajungă în Etiopia sud-occidentală. Alungat de aici, se întoarce în nord, unde desfăşoară un intens apostolat (1851-1863). În 1863 este expulzat, însă după cinci ani se întoarce şi, sprijinit fiind de regele local Menelik, încearcă convertirea triburilor locale Galla. Moare în 1889, iar manuscrisul său autobiografic, I miei 35 anni di missione nell’alta Etiopia, prezintă, alături de sacrificiile sale imense, cât de dificilă a fost convertirea puţinilor localnici care au fost botezaţi.

c) Lavigerie şi Părinţii Albi
. Episcop de Nancy în 1863, arhiepiscop de Alger în 1867, Lavigerie încearcă să obţină de la Napoleon al III-lea deplina libertate de apostolat printre musulmanii din Algeria. În planurile sale, arhiepiscopul apără principiul adaptării la condiţiile socio-culturale ale locului. În 1860, înfiinţează Societatea Misionarilor Africii; în 1873, convoacă un sinod provincial într-un spirit asemănător lui Syllabus (1864) şi îşi trimite misionarii, prin Sahara, spre Timbuktu. Sub Leon al XIII-lea iniţiază o puternică campanie anti-sclavagistă care are un ecou deosebit în toată Europa. Numărul convertirilor a fost foarte mic, ca şi în Etiopia.

Uganda

În ultimele zile ale pontificatului lui Pius al IX-lea, Propaganda a pregătit cu minuţiozitate un plan misionar pentru Africa, numindu-l pe Lavigerie delegat apostolic pentru Africa Ecuatorială. Leon al XIII-lea va confirma planul Propagandei. În 1879, de la Dar es Salam, Părinţii Albi ajung în Uganda, stabilindu-şi reşedinţa la Entebbe. Primiţi în mod favorabil iniţial, în pofida protestanţilor ajunşi înaintea lor, din motive politice sunt alungaţi în 1882. După trei ani, se întorc şi găsesc o comunitate înfloritoare pregătită de primii lor botezaţi. În curând însă, simpatia regelui Mwanga se transformă în ură politico-religioasă care degenerează în persecuţie şi martiriu: Carol Lwanga şi alţi 21 de însoţitori sunt arşi de vii (canonizaţi în 1964). Tot acum sunt martirizaţi şi alţi aproximativ 60 de creştini. Din sângele acestor martiri începea să se formeze una dintre cele mai înfloritoare ţări creştine africane.  
Madagascar

În faţa colonizării şi pătrunderii catolice a francezilor, în Madagascar se asistă la un naţionalism exagerat din partea localnicilor şi la opoziţia protestanţilor. În 1855, iezuitul Finaz ajunge pe ascuns la Antanarivo. Din cauza guvernării despotice a reginei Ranavalona şi a succesorului ei, rezultatele misionarului sunt aproape nule. Când la conducerea Madagascarului vine o nouă regină, Rascherina, Franţa îşi manifestă făţiş dorinţele sale imperialiste, iar catolicismul, în mod paradoxal, câştigă destule simpatii, chiar şi în ambientul curţii regale.

În 1882, se declanşează războiul dintre Franţa şi Madagascar, în urma căruia această ţară intră sub protectoratul francez, fiind apoi transformată în colonie (1896). În această nouă situaţie, apăraţi fiind de legile franceze, misionarii pot să îşi desfăşoare cu succes activitatea lor de evanghelizare şi de formare culturală şi umană a autohtonilor. 

Congo (Zair)
Împotriva opiniei guvernului belgian, regele Leopold al II-lea (1865-1909) transformă colonia Congo într-un stat autonom. Noul stat se dezvoltă gradual, trebuind să învingă ambiţiile franceze, portugheze şi engleze. În repetate campanii militare sunt învinşi şi negustorii de sclavi arabi care încercau să îşi menţină centrele lor „comerciale” din zonele orientale ale ţării.

Metoda pe care misionarii o adoptă aici este cea a „fermes-chapelles”-lor, ferme agricole pentru tineri, conduse de misionari, în centrul cărora era construită o capelă. Între anii 1896-1910, ţara este lovită de o grea epidemie, cea a somnului; nu se cunoaşte numărul victimelor. Ceea ce este sigur e faptul că în grija misionarilor au rămas nenumăraţi orfani şi persoane adulte care nu aveau aproape nici o posibilitate de subzistenţă. În faţa acestei situaţii critice, nr. 7 al concordatului pentru Misiunile Catolice din Congo (1906) oferea misionarilor câte o suprafaţă de 100 până la 200 ha pe care aceştia pot să organizeze şcoli profesionale sau alte instituţii de binefacere în favoarea indigenilor.

Între anii 1904-1906, începe o aprigă campanie împotriva acestor „fermes-chapelles”. Administraţia leopoldină se făcuse vinovată de grave abuzuri împotriva indigenilor: îi exploata la maximum pe muncitorii de pe plantaţiile de cauciuc, iar pe cei ce nu dădeau randamentul cerut îi pedepsea corporal, ceea ce ducea la fuga a sate întregi. La început, aceste acuze sunt aduse şi unor misiuni catolice. O comisie guvernamentală belgiană, coruptă de marii industriaşi, analizează situaţia la faţa locului şi, paradoxal, disculpându-i pe oamenii guvernului, dă vina doar pe misionari.

După anul 1911, când Congo este anexat la Belgia, deputatul socialist Vandervelde se ridică din nou împotriva misionarilor. Ca reacţie, superiorul provincial al iezuiţilor avertizează guvernul belgian că, dacă nu va înceta cu defăimarea misionarilor, va fi constrâns să decidă retragerea acestora din misiuni. Socialiştii sunt înfrânţi în alegeri, iar guvernul catolic din Bruxelles este dispus să îi sprijine în continuare pe misionari. Cu toate acestea, din cauza dificultăţilor grave create misionarilor de către socialişti şi de alte persoane cu sentimente anti-catolice, fermele-capele îşi încetează activitatea. 

6. Misiunile din Canada
În secolul al XIX-lea, Canada era puţin populată, de aceea activitatea misionară a fost întreprinsă în nord şi în partea occidentală. Pentru evanghelizarea eschimoşilor s-au mobilizat, din 1860, Oamenii Pioşi ai Mariei Imaculate, care din 1930 vor începe să folosească chiar şi avioane pentru a acoperi vastul teritoriu. În mod asemănător este practicată activitatea misionară în Canada nord-occidentală şi în Alaska. Din punct de vedere numeric, este vorba despre misiuni nesemnificative; acestea sunt însă preţioase ca mărturie a predicării evangheliei la toate popoarele. În S.U.A., indienii pieile-roşii au fost închişi, în decursul secolului al XIX-lea, în rezervaţii. Un reprezentant al guvernului din mandatul preşedintelui Ulysses Simpson Grant (1869-1877) a sustras Bisericii catolice 30 din cele 38 de rezervaţii şi le-a încredinţat, în ciuda celor 80 000 de indieni catolici rezidenţi în acestea, misionarilor protestanţi. 
7. Misiunile din America Latină
În America Latină, o dată cu mişcarea pentru independenţă a diferitelor state, din primele decenii ale secolului al XIX-lea, activitatea misionară printre indios a dispărut complet. Ea a fost reluată, în parte, în 1860, dar din cauza intereselor politice şi economice, s-a desfăşurat sub semnul motto-ului sarcastic pacificare şi integrare; cu alte cuvinte, populaţiile indigene primitive au fost adesea distruse, cum se întâmplă şi astăzi în jungla Amazoniei. A existat, totuşi, o activitate misionară ce se desfăşura de-a lungul culmilor orientale ale Anzilor, în Venezuela, Peru şi în interiorul Boliviei, unde au fost instituite din nou reducţiunile. Dar marea parte a ordinelor misionare care au acţionat în America Latină s-au dedicat îngrijirii sufletelor, dată fiind lipsa preoţilor. Cât de superficială a fost prima evanghelizare o demonstrează reînvierea cultelor indigene şi a ritualurilor animiste de origine africană, ce au fost introduse o dată cu aducerea sclavilor. 

Conciliul al II-lea din Vatican a adus schimbări esenţiale şi în sectorul activităţii misionare. Într-un prim moment, criza Bisericii din Europa şi din America septentrională a avut efecte negative şi asupra activităţii misionare, deoarece, fiind puţine vocaţii la preoţie şi viaţa consacrată, lipsă de misionari era acută. Chiar şi reducerea ideii misionare la un simplu ajutor pentru dezvoltarea Lumii a Treia nu a avut rezultatele dorite, în ciuda faptului că mulţi laici au început să lucreze în cadrul misiunilor. Între timp, Bisericile misionare din teritoriile decolonizate au intrat în stadiul de „tinere Biserici” cu o conștiință a propriei lor identități, autohtonă, diferită de cea europeană. Activitatea misionară stagnează în Asia, acolo unde din cauza regimurilor totalitare sau a fundamentalismului islamic este imposibilă prezenţa misionarilor, în timp ce în Africa, după criza decolonizării, se asistă la o dezvoltare tot mai mare a misiunilor, aceasta datorându-se în primul rând formării clerului indigen. În acest fel, centrul de greutate al Bisericii Catolice, se mută, sub aspect numeric, în emisfera australă.  
8. Noua orientare misionară

Dacă sunt analizate dintr-o perspectivă mai amplă misiunile secolului al XIX-lea, se va observa că acestea erau mai puţin dependente faţă de vechile regimuri coloniale, aşa cum erau cele aflate sub patronatul Spaniei sau Portugaliei, şi împotriva cărora a fost înfiinţată congregaţia De Propaganda Fide, care li s-a opus şi prin sistemul „vicarilor apostolici”, instituit ca o fictio juris pentru a ocoli drepturile celor două coroane de a numi episcopi. Cu toate acestea, legăturile dintre misiuni şi respectivele puteri protectoare erau încă destul de puternice. Pe lângă libertatea totală a misiunilor, lipsea şi o sensibilitate necesară pentru a recunoaşte culturile şi valorile locale, ca şi voinţa sinceră de a transforma misiunile în Biserici locale.

Cei care au schimbat fundamental această situaţie au fost papii Benedict al XV-lea (care în întreg pontificatul său a condamnat aspru excesele naţionalismului), şi Pius al XI-lea, precum şi delegatul apostolic în China, ulterior creat cardinal, Celso Costantini († 1958).

Pe data de 30 noiembrie 1919, Benedict al XV-lea publică scrisoarea apostolică Maximum Illud, care constituie pasul decisiv în schimbarea orientării misiunilor. Dacă, aşa cum s-a întâmplat şi în cazul enciclicii Rerum Novarum, ideile exprimate în Maximum Illud apar astăzi ca fiind normale, unele chiar puţin depăşite, pentru timpul respectiv scrisoarea reprezenta o adevărată revoluţie ce a trezit opoziţia a nenumăraţi misionari. Încă înainte de izbucnirea primului război mondial, război care a absolutizat sentimentele naţionaliste, Benedict al XV-lea îşi făcuse cunoscute gândurile şi planurile sale referitoare la noul curs al misiunilor. 

Documentul prezintă cinci puncte esenţiale. În primul rând, este condamnat „feudalismul teritorial” prin care un institut sau ordin religios obişnuia să îşi reţină în exclusivitate teritoriul de misiune, acceptând cu mare dificultate sau chiar refuzând colaborarea altor ordine sau a altor persoane de naţionalităţi diferite. Este exprimată apoi urgenţa formării unui cler indigen capabil să preia „într-o zi conducerea unei particulare creştinătăţi”, şi aceasta nu atât pentru a preveni eventuale atacuri xenofobe, cât mai ales pentru motivul că „Biserica lui Dumnezeu este universală, aşadar cu nimic străină pentru un popor; pentru aceasta se cuvine ca în fiecare naţiune să existe preoţi, capabili să conducă [...] pe calea mântuirii pe proprii conaţionali”. 

Papa recunoaşte că „în educarea clerului destinat misiunilor s-a urmat în unele locuri o metodă defectuoasă şi depăşită”, deoarece până în acel moment erau puţini episcopi şi preoţi autohtoni care să se bucure de o mare influenţă. Este condamnat apoi cu decizie naţionalismul unor misionari: „Ar fi de deplâns faptul dacă ar exista misionari care, uitând de propria demnitate, s-ar gândi mai mult la patria lor terestră decât la cea cerească, şi ar fi preocupaţi să răspândească influenţa acesteia, ca şi propriul ei nume şi gloria. Aceasta ar reprezenta una dintre plăgile cele mai triste ale apostolatului, care ar paraliza în misionar zelul pentru suflete şi ar slăbi în indigeni orice autoritate. Ar fi foarte grav dacă indigenii ar suspecta faptul că, îmbrăţişând catolicismul, aceasta ar însemna să depindă de un stat străin”. 

În unele reviste misionare, mai mult decât dorinţa de a răspândi Împărăţia lui Dumnezeu, apare aceea de a răspândi influenţa propriei ţări, fără a se înţelege pericolul „că astfel se poate îndepărta sufletul păgânilor de sfânta noastră religie”. Papa insistă apoi şi asupra necesităţii de a cunoaşte bine limba locului de misiune. Idei asemănătoare sunt prezente şi în enciclica aceluiaşi papă, Rerum Ecclesiae (28 februarie 1926). Papa insistă nu numai asupra capacităţilor popoarelor afro-asiatice, ci recomandă şi formarea de congregaţii indigene, ca şi a mănăstirilor contemplative.

Era evident faptul că nu este suficientă doar afirmarea unor principii: ele trebuie să fie aplicate. La 28 octombrie 1926, Pius al XI-lea, personal, consacră în Bazilica Sfântul Petru primii şase episcopi chinezi. La moartea lui Pius al XII-lea, existau 139 de episcopi afro-asiatici, iar la deschiderea Conciliului al II-lea din Vatican erau prezenţi 126, numărul lor crescând vertiginos pe parcursul dezbaterilor conciliare. În timpul pontificatului lui Pius al XII-lea, Celso Costantini a fost numit delegat apostolic în China. El a menţinut o distanţă considerabilă faţă de corpul diplomatic francez şi s-a străduit să înlocuiască protecţia străină cu garanţiile legilor chineze. În 1947, Sfântul Scaun stabileşte raporturi diplomatice cu China şi acelaşi lucru se verifică în multe alte ţări (delegaţii, internunţiaturi sau nunţiaturi).
capitolul al xxIiI-lea
biserica din europa în sec. al xix-lea.
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Introducere 

Evenimentele ecleziastice din secolul al XIX-lea sunt determinate în mare parte de faptul că Biserica trebuia să se confrunte cu o nouă concepţie despre stat, total schimbată. Aceasta nu înseamnă că Biserica se afla într-o situaţie de completă dependenţă faţă de stat. Ea poate să îşi desfăşoare propria misiune în orice ţară, dacă are o constituţie politică tolerantă şi o formă de guvernare acceptabilă. Însă, tocmai prin faptul că acţiunea ei se desfăşoară pe acelaşi teritoriu şi pentru aceleaşi persoane pentru care lucrează şi statul, atitudinea pe care o au statele faţă de Biserică are o importanţă foarte mare pentru exercitarea misiunii acesteia.
În acest capitol vor fi analizate diferite aspecte ale cauzelor care au dus la desfiinţarea Statului pontifical, insistându-se asupra celor mai importante, liberalismul şi modernismul, mişcări politice şi culturale care îşi vor pune amprenta pe viaţa socială şi religioasă din această perioadă. Se va dedica un spaţiu special, prin urmare, sfârşitului statului pontifical sub Pius al IX-lea şi reacţiei Bisericii în faţa opresiunii din partea statelor liberale.
Va fi interesant de constatat cum Biserica va reuşi să iasă mai puternică din aceste evenimente dramatice, ca după o acţiune de purificare, chiar dacă dureroasă, reuşind prin directivele şi iniţiativele sale să reimpulsioneze viaţa spirituală a credincioşilor şi a ierarhilor săi.

De asemenea, va fi tratată opresiunea ordinelor religioase din secolul al XIX-lea, ca şi marea dezvoltare pe care o vor cunoaşte acestea la începutul secolului al XX-lea.
1. Pius al IX-lea şi Statul pontifical

Pontificatul papei Pius al IX-lea

După moartea lui Grigore al XVI-lea, survenită la 1 iunie 1846, a fost ales Giovanni Mastai-Ferretti, care şi-a luat numele de Pius al IX-lea (1846-1878), având cel mai lung pontificat din istoria papalității. De-abia ales, printr-o amnistie, el a pus în libertate prizonierii politici ai Statului pontifical, a dat Romei o constituţie civilă şi a introdus audienţe publice săptămânale. Iniţial, acest lucru, împreună cu amabilitatea sa personală, i-a atras simpatia diferitelor medii, religioase, politice, culturale. Protestul său împotriva Austriei, care în 1847 îşi mărise numărul propriilor trupe la Ferrara, unde în virtutea deciziilor congresului de la Viena era autorizată să le deplaseze, i-a făcut pe mulţi să vadă în papă un erou naţional şi chiar un posibil conducător al Risorgimentului. Dar imediat au apărut şi primele semne premonitorii ale anului revoluţionar 1848. La 1 ianuarie, au fost trimise papei treizeci şi patru de petiţii ale poporului, pe care el, însă, a refuzat să le primească. La 8 februarie, o demonstraţie a cerut demisiile miniştrilor pontificali. Sub presiunea revoluţiei, izbucnită în februarie la Paris, Pius al IX-lea a elaborat un statut special pentru Statul pontifical (14 martie 1848), care, însă, nu a mai reuşit să îndepărteze furtuna ameninţătoare. 

Congresul de la Viena readusese regatul celor două Sicilii şi statul papal în vechile hotare. În marele ducat de Toscana domnea o ramură colaterală austriacă. La nord se afla regatul de Sardinia, Piemontul, la care se adăugase Genova; existau în plus două mici ducate la Parma şi la Modena. Lombardia şi Veneţia erau provincii austriace.


În statul papal avuseseră loc mari tulburări între anii 1831-1832, care s-au repetat apoi în 1843-1845; acestea au fost reprimate cu ajutorul trupelor austriece şi franceze. Cauza agitaţiilor o constituia nemulţumirea, în parte de înţeles, faţă de sistemul de guvernare din statul papal, ce nu permitea laicilor să ocupe funcţii administrative. Aceasta însemna că toţi angajaţii statului trebuiau să îmbrace haina bisericească şi aparţineau clerului, chiar dacă mulţi dintre ei aveau doar ordinele clericale minore şi ar fi putut să renunţe la munca pe care o prestau aici; de aceea, deseori, după ce agoniseau destul, se căsătoreau. Adesea era vorba despre persoane care valorau puţin, atât ca funcţionari, cât şi ca persoane ecleziastice; de aceea a fost uşor pentru agitatori să trezească nemulţumirea poporului împotriva clerului, prezentâdu-l ca pe o castă dominantă, iar această imagine negativă s-a răsfrânt şi asupra Bisericii. Desigur, această nemulţumire a fost montată pînă în cele mai mici detalii de diverse societăţi secrete. Abuzurile în administraţie nu erau atât de grave, aşa cum au încercat să susţină unii istorici mai tîrziu. Este adevărat că Grigore al XVI-lea (1831-1846) nu a voit să ştie de căile ferate care începeau să apară în alte ţări, însă acesta nu putea fi un motiv atât de grav pentru ca poporul să recurgă la folosirea armelor.

Nemulţumirile faţă de administraţia papală s-au unit puţin câte puţin cu acele mişcări revoluţionare care urmăreau o nouă unitate politică a Italiei. Aceasta corespundea spiritului liberalist din secolul al XIX-lea, care nu îşi putea imagina bunăstarea unui popor decât în cadrul u​nei mari puteri centralizate. Chiar şi unii catolici de seamă se gândeau la o confederaţie de state sau la un singur stat confederat sub conducerea politică şi militară a regelui Sardiniei, în cadrul căruia papa ar fi avut un fel de preşedinţie onori​fică. Patrioţii piemontezi, însă, aveau alte scopuri: abolirea tuturor dinastiilor în afară de cea de Savoia, suprimarea puterii teritoriale a papei, pentru a forma un stat italian unitar sub conducerea Piemontului. În această situaţie, catolicii din toate regiunile se aflau în delicate şi tesionate cazuri de conflicte de conştiinţă, ce puneau faţă în faţă fidelitatea faţă de papă şi iubirea faţă de naţiunea lor.

La început s-au pus mari speranţe în Pius al IX-lea, ales în 1846, care, prin amnistia acordată deţinuţilor politici şi elaborarea unei constituţii democratice, părea să îşi arate simpatia pentru mişcarea de unificare iataliană. Societăţile secrete naţionaliste, însă, au făcut tot posibilul să îl împingă pe Pius al IX-lea, încă neexperimentat în politică, pe un teren tot mai periculos, înscenând în acest scop manifestaţii de entuaziasm. Dar atunci când, în primăvara lui 1848, el a refuzat să participe la războiul de eliberare al regatului de Sardinia împotriva Austriei, aceste societăţi au considerat că a sosit momentul favorabil pentru a dezlănţui în Roma o revoltă deschisă. Pius al IX-lea s-a refugiat la Gaeta, în regatul de Napoli, iar în Roma, din februarie pînă în iulie 1849, a fost proclamată republica, condusă de Giuseppe Mazzini.

Piemontezii au fost înfrînţi în lupta împotriva Austriei. Trupele franceze au ocupat Roma şi l-au readus pe papă în oraşul său. Pe plan extern se părea că ordinea fusese restabilită, dar patrioţilor italieni le-a apărut clar că de acum înainte unitatea Italiei nu mai poate fi făcută împreună cu papa, ci numai împotriva lui. În mod public sau pe ascuns, agi​taţiile au continuat. Regele Sardiniei, Victor Emanuel II (1849-1878), şi primul său ministru, Cavour (1852-1861), unul dintre cei mai mari oameni de stat ai secolului al XIX-lea, au început să adopte în politica internă metode anticlericale. Sloganul lui Cavour, „Biserică liberă în stat liber”, ce îi cucerea pe mulţi, era una din multele lozinci de propagandă, care în fond nu avea nici un suport real. Cavour a reuşit să îl cucerească pe împăratul Napoleon al III-lea pentru cauza eliberării Italiei. Războiul decisiv, în care austriecii au fost învinşi de francezi, a avut loc în 1859. Lombardia a fost unită la noul regat al Italiei şi, împreună cu ea, Toscana, Parma şi Modena. Papa însuşi a cerut retragerea trupelor austriece din nordul statului pontifical, iar aceste provincii au fost anexate Italiei. În 1860, Giuseppe Garibaldi, care părea că are în subordine doar o armată de revoluţionari liberi, însă în realitate acţiona la ordinele Piemontu​lui, a cucerit Sicilia şi Napoli. În acelaşi an, trupele piemonteze au pătruns în Umbria şi au învins trupele papale la Castelfidardo.

Papei nu îi mai rămînea de acum decît Roma şi Lazio, dar şi aici trebuia să fie protejat de o garnizoană franceză. Napoleon al III-lea nu putea să rişte să îl abandoneze total pe papă, din cauza dezaprobării unui asemenea gest din partea catolicilor francezi. În convenţia din septembrie 1864, Italia a trebuit să se angajeze că nu va ataca restul statului pontifical. Cu toate acestea, Garibaldi va întreprinde apoi o campanie militară, dar va fi învins de trupele franceze în apropiere de Mentana. În vara anului 1870, când francezii au fost chemaţi în patrie din cauza războiului cu Germania, iar Napoleon a fost făcut prizonier la Sedan, la 2 septembrie, armata italiană a trecut frontierele, ajungînd la porţile Romei. Papa ştia că sosise sfîrşitul. A răspuns cu tunurile, dar la prima spărtură făcută în vechile ziduri, a ordonat să se înalţe steagul alb. Era 20 septembrie 1870 când armatele Piemontului au ocupat Roma. Cântecele eroice care au voit apoi să ridice în slăvi celebrul „atac de la spărtura Porţii Pia” nu corespund însă realităţii evenimentelor.

Papa s-a închis în Vatican şi a refuzat orice tratativă, chiar şi legea garanţiilor din 13 mai 1871, prin care i se oferea, pe lîngă inviolabilitate şi drepturi suverane, o rentă anuală de 3.250.000 lire, în schimbul acceptării cetăţeniei italiene.

Sfârşitul Statului pontifical
În următoarele rânduri se va încerca o analiză mai pe larg a evenimentelor tratate mai sus într-un mod succint, pentru a înţelege mai bine care au fost cauzele ce au dus la sfârşitul Statului pontifical.

 După congresul de la Viena (1814-1815), nemulţumirile faţă de administraţia pontificală, mişcările reacţionare din interiorul statului, dar mai ales cele din afară, au provocat dezordini continui, alimentate mereu de asociaţii secrete. Intervenţia trupelor austriece şi franceze a reuşit să restabilească, în diferite ocazii, ordinea, cu mari eforturi şi numai pe moment. Un pericol permanent pentru existenţa Statului pontifical venea din partea risorgimentului, mişcarea pentru unitatea Italiei, care a avut în Giuseppe Mazzini şi Vincenzo Gioberti, la început, şi în Cavour mai apoi, minţile sale conducătoare, în timp ce Garibaldi a fost braţul acestei mişcări. Pius al IX-lea, începându-şi guvernarea într-un mod aparent liberal, a dat impresia că era posibil să pună Italia unită sub preşedinţia sa şi sub protecţia militară a Piemontului, dar revoluţia din 1848 a anulat asemenea planuri. 

   Când mişcarea insurecţională s-a declanşat în Lombardia (cinci zile la Milano, 18-22 martie 1848), pe atunci supusă Austriei, Carol Albert, principe de Savoia-Carignano, devenit rege al Sardiniei-Piemonte (în 1831), a declarat război Austriei (fiind primul război de independenţă, aşa cum a fost numit). În această situaţie, Pius al IX-lea şi-a retras sprijinul faţă de risorgimentul italian şi şi-a declarat neutralitatea faţă de Austria (29 aprilie 1848). În mod ironic, se spunea că Pius al IX-lea, după ce a binecuvântat Italia în momentul alegerii sale („Dumnezeule mare, binecuvântează Italia!”), acum o părăsea („Du-te şi te binecuvântează!”). Iritarea provocată de această poziţie neutrală a papei, a declanşat furtuna asupra palatului Quirinale, pe atunci sediul rezidenţial al papei şi al guvernului său. Pellegrino Rossi, noul prim ministru al Statului pontifical, a fost asasinat (15 noiembrie 1848); papa a fugit travestit la Gaeta, în regatul de Neapoli (24 noiembrie 1848); la Roma a fost proclamată republica (9 februarie 1849), iar  papa poate să se întoarcă aici doar la 12 aprilie 1850, după recucerirea Romei cu ajutorul francezilor (3 iulie 1849). Din acel moment, politica lui Pius al IX-lea va fi influenţată, în mare măsură, de cardinalul Giacomo Antonelli, secretar de Stat (1859-1876), care s-a opus tuturor tentativelor de liberalizare printr-un interminabil „non possum”, adoptat şi de papă. Între timp, risorgimentul italian, după unele insuccese militare iniţiale, care au dus la abdicarea lui Carol Albert şi la urcarea pe tron a lui Victor Emanuel al II-lea (1849), sub conducerea acestuia şi a abilului său prim ministru, Camillo Benso conte de Cavour, obţine rezultate bune. În 1859, austriecii au trebuit să părăsească Lombardia, iar în 1860 ia sfârşit dominaţia papală asupra părţii septentrionale a statului pontifical (Romagna, Marche şi Umbria), provincii care, prin referendum, au cerut anexarea la regatul de Sardinia; în acelaşi an, prin celebra Acţiune a celor o mie, Garibaldi a cucerit Sicilia, Napoli şi pontificala Benevento. Victor Emanuel al II-lea a putut astfel să se proclame primul rege al Italiei (17 martie 1861), păstrând, într-un prim moment, capitala la Torino. Anterior, făcuse presiuni inutile asupra papei pentru ca acesta să renunţe la Roma în urma garanţiei deplinului respect al suveranităţii şi al libertăţii de mişcare al Suveranului Pontif. Ceea ce mai rămăsese din Statul pontifical, câteva teritorii din „Patrimonium Petri”, a putut fi păstrat numai datorită protecţiei garantate de francezi. O dată constituit regatul Italiei, Cavour i-a proclamat capitala la Roma, în ciuda faptului că oraşul etern continua să aparţină statului pontifical. Aceasta nu putea să nu îl facă bănuitor pe Pius al IX-lea, care puţin după aceea, a respins o nouă tentativă de mediere politică: Cavour se angaja, în schimbul renunţării papei la teritoriul său, că va aboli toate controalele jurisdicţionale în noul regat al Italiei, după o formulă rămasă celebră, „Biserică liberă în stat liber”, dar fără un conţinut real. 
În timp ce statul pontifical decade din ce în ce mai mult, Pius al IX-lea a putut să realizeze unele succese pe planul Bisericii universale. Merită amintite restabilirea ierarhiei engleze (1850: arhidieceza de Westminster şi douăsprezece dieceze ce depindeau de mitropolit, Nicholas Patrick Wiseman fiind numit prim-arhiepiscop) şi a ierarhiei olandeze (1853: arhidieceza de Utrecht şi patru dieceze ce depindeau de mitropolit); înflorirea catolicismului irlandez, datorată nu în ultimul rând numirii lui Paul Cullen (ex-rector al Colegiului irlandez la Roma) ca arhiepiscop de Armagh, numire survenită în 1849; în sfârşit, o politică în acord cu concordatul, în parte încoronată de succes (1847 cu Rusia, 1851 cu Spania şi Toscana, 1855 cu Austria, 1857 cu Portugalia, 1859 din nou cu Spania, 1860 cu Haiti, 1861 cu Honduras, 1862 cu Ecuador, Venezuela, Nicaragua şi El Salvador).
   În ciuda faptului că, în 1864, guvernul italian s-a obligat faţă de Franţa să nu invadeze teritoriile papale rămase, în 1867, Garibaldi a năvălit în acest spaţiu, dar a fost învins la Mentana (3 noiembrie 1867). Între timp – după bătălia de la Sadowa, în care Italia a sprijinit Prusia împotriva Austriei – şi Veneţia este anexată Italiei (1866). În 1870, după izbucnirea războiului franco-german şi rechemarea succesivă a trupelor franceze rămase să protejeze Statul pontifical, piemontezii au ocupat Roma. Breşa de la Porta Pia, din 20 septembrie 1870, a însemnat sfârşitul Statului pontifical. Cu toate că papa ordonase numai o rezistenţă simbolică, a avut loc o mică înfruntare armată. În sfârşit, Pius al IX-lea, pronunţând cuvintele „consummatum est”, a dat ordinul să fie ridicat steagul alb. În referendumul desfăşurat la 2 octombrie 1870, nu mai mult de unu la sută din populaţia Romei s-a declarat împotriva unificării cu Italia, dar, tocmai cei mai fideli papei nu au putut să ia parte la acesta din cauza documentului Non expedit al lui Pius al IX-lea, din 1868 (care interzicea participarea în mod activ la politică). În ziua Tuturor Sfinţilor din 1870, papa i-a excomunicat pe toţi autorii şi executorii uzurpării Romei; în ciuda acestui lucru, Roma a fost proclamată capitală a noii Italii la 4 februarie 1871, iar Pius al IX-lea a refuzat să deschidă orice fel de tratative cu regatul. Italia a emanat, în mod autonom, aşa-zisa lege a garanţiilor, prin care recunoştea pontifului deplina suveranitate şi inviolabilitate, şi îi oferea o retribuţie fixă anuală de trei milioane două sute cincizeci de mii de lire; de asemenea, era recunoscută extrateritorialitatea palatelor Vaticanului, Lateranului şi vilei din Castelgandolfo. Papei i-a fost acordată libera exercitare a funcţiei sale, incluzând aici raporturile cu episcopii lumii şi libera numire a episcopilor în Italia. Dar Pius al IX-lea a respins legea după numai două zile, a refuzat retribuţia prevăzută, reînnoind, în schimb, instituirea obolului Sfântului Petru (liberele oferte ale catolicilor Bisericii universale). De atunci înainte, papa a fost prizonierul Vaticanului: „problema romană”, care a urmat, va fi rezolvată abia în 1929. 
Atunci când Pius al IX-lea a murit, la 7 februarie 1878, prestigiul papalităţii în lume crescuse, în ciuda atâtor lovituri primite. Biserica Catolică şi noul papă, Leon al XIII-lea (1878-1903), trebuiau să răspundă altor provocări, de data aceasta de natură socială. 

După căderea statului pontifical (ocuparea Romei - 20 septembrie 1870), s-a realizat visul patrioţilor italieni, chiar dacă transferarea capitalei regatului la Roma şi aşezarea reşedinţei suveranului Italiei în palatul papal din Quirinale au reprezen​tat o eroare politică. Prin aceste acţiuni s-a trasat caracterul anticlerical al noului stat, iar curtea regală, evitată fiind atât de ceilalţi suverani catolici cât şi de aristocraţia Romei, s-a aflat pentru mult timp într-o poziţie echivocă. 

Aruncând o privire retrospectivă, trebuie considerată ca o eroare politică şi poziţia papei, care a interzis catolicilor italieni să participe la alegerile parlamentare (Non expedit, până în 1905). Dorinţa papei de a evita orice aparenţă de aprobare a noului guvern şi de a pune mereu sub ochii catolici​lor ilegali​tatea situaţiei de atunci era într-adevăr justificată, însă a avut drept consecinţă abandonarea catolicilor în mâinile elementelor anticlericale ce au ocupat scaunele parlamentare. Drept urmare, poziţia guvernului italian a rămas pentru mult timp ostilă Bisericii. Multe mănăsti​ri, inclusiv cea atât de venerată de la Monte Cassino, au fost declarate proprietate de stat şi transformate în şcoli şi cazărmi, iar şcolile au fost private de învăţământul religios. Guvernul susţinea demonstraţiile şi manifestările anticlericale, precum cele pentru descoperirea statuii lui Giordano Bruno la Roma (1889), şi pentru mutarea trupului lui Pius IX (1880). Pe de altă parte, "problema romană" reprezenta o continuă preocupare pentru oamenii de stat italieni care se străduiau, cel puţin în afara Romei, să îşi creeze o imagine bună prin tot felul de gesturi prieteneşti. Prim ministrul Francesco Crispi, anticlerical convins, s-a încercat să se ducă tratative secrete cu Vaticanul, dar acestea au eşuat. Aceleaşi tensiuni se vor manifesta şi în timpul primului război mondial, când Italia, prin acordul secret încheiat la Londra în 26 aprilie 1915, a promis proprii​lor aliaţi că papa va fi exclus de la orice participare la negocieri​le pentru pace. 

Anexarea Statului pontifical efectuată de Italia a fost fără îndoială o gravă ofensă la adresa dreptului internaţional, şi aşa a fost înţeleasă de catolicii din toată lumea. Papa nu putea să facă altceva decât să protesteze împotriva unei astfel de răpiri în dauna Bisericii, proteste care au continuat chiar la mult timp după producerea evenimentului. De fapt, papa nu trebuie considerat ca fiind proprieta​rul bunurilor eclezia​stice, deoarece el este numai administrato​rul lor. Dacă papilor Renaşterii li se reproşează faptul că şi-au trădat propria datorie, dezmembrând o parte a Statului pontifical pentru a-l da rudelor, cu atât mai nedrept ar fi fost dacă Pius al IX-lea l-ar fi dat în întregime statului italian. Pe de altă parte, nu se poate nega faptul că, din mai multe puncte de vedere, a reprezentat un avantaj pentru întreaga Biserică aspectul că papa nu a mai fost numărat printre principii italieni. 

La sfîrşitul Conciliului al II-lea din Vatican, Italia şi-a revizuit concordatele cu Sfântul Scaun, pentru că, pe de o parte, concordatul din 1929 era considerat impropriu, ca un rezultat al fascismului, iar pe de altă parte, se încercau adaptări civile, fără să se ţină cont de sensibilitatea şi de principiile creştine. Referendum-ul din 1974 cu privire la abrogarea legii divorţului, care leza concorda​tul, a marcat deschiderea unui nou conflict politizat, iar partea catolică a ieşit înfrîntă. S-a accelerat revizuirea concorda​tului şi s-au deschis porţile altor legi liberale, printre care şi aceea care permite avortul. Trebuie menţionată o caracteristică a societăţii italiene, care pentru mulţi poate părea o anomalie: pe tărâm politic, mulţi catolici au susţinut comunismul italian, iar la alegerile din 1976, unii dintre ei au candidat ca indepen​denţi comunişti. 

2. Modernismul
Aspecte generale
În timpul pontificatului lui Pius al X-lea, sunt publicate principalele opere ale marilor modernişti
: Alfred Loisy (1857-1940)
, cu teza lui fundamentală –  „Isus a anunţat Împărăţia lui Dumnezeu, dar s-a născut Biserica”, George Tyrrell (1861-1909)
 şi Ernesto Buonaiuti (1881-1946)
, ca şi ale altor autori mai mici, ce semnează deseori cu un pseudonim. La aceste atacuri, Sfântul Scaun răspunde prin documentele Lamentabili, Pascendi (1907) şi Sacrorum antistitum (1910), ca şi prin deciziile comisiei biblice (1897-1915). În deceniul al treilea al secolului al XX-lea, se asistă deja la formarea primelor sinteze ale gândirii moderniste, ca şi la publicarea memoriilor protagoniştilor acestui curent, în care ei îşi fac cunoscute viaţa şi mai ales ideile, într-un mod mai mult sau mai puţin organizat, sintetic sau echilibrat.

O dată cu începerea procesului de beatificare a lui Pius al X-lea (1951), şi mai ales cu ocazia canonizării (1954), canonizare voită de Pius al XII-lea, din partea mai multor istorici s-au ridicat critici şi rezerve cu privire la modalitatea şi oportunitatea acestui proces de canonizare. Motivele? Postulatorul cauzei, Del Gal, scrie o biografie a lui Pius al X-lea, fără să urmeze o metodologie critică şi exagerat de apologetică, la care se adaugă o addenda: „Disquisitio circa quasdam obiectiones modum agendi servi Dei respicientes in modernismi debellatione”, redactată în grabă (40 de zile), cu scopul, mai puţin reuşit, de a apăra comportamentul papei faţă de modernişti şi faţă de ideile lor. Din punct de vedere istoric, problema rămâne deschisă din două motive: pe de o parte, în reprimarea acestei erezii, Pius al X-lea s-a folosit mult de mons. Benigni, care utiliza deseori metode poliţieneşti, spionajul şi denunţările; pe de altă parte, măsurile cu scop preventiv, luate împotriva unor clerici suspecţi de afinităţi moderniste, au fost repede abrogate sau neglijate, deoarece, după aproape un deceniu, s-a constatat că ele au fost pripite. Dintre multele exemple ce s-ar putea prezenta, de menţionat e doar procesul de beatificare al arhiepiscopului de Milano, cardinalul Ferrari, căruia papa îi reproşa deseori faptul de a fi imprudent şi neglijent în raport cu modernismul.

După Conciliul al II-lea din Vatican, modernismul este „istoricizat”, încercându-se acum să i se înţeleagă cauzele şi efectele polivalente, pozitive şi negative. Istoricii sunt de acord că acest fenomen nu poate fi redus numai la sinteza din Pascendi, aşa cum liberalismul
 nu poate fi cunoscut numai din Syllabus.

Fără a intra în analiza cauzelor îndepărtate ale modernismului, generate de orientarea filosofiei moderne, se urmăreşte prezentarea principalelor cauze proxime ale acestui curent. În ambientul Bisericii, se asistă la un efort de reînnoire a studiilor sacre, mai ales în prima parte a pontificatului lui Leon al XIII-lea, când pontiful roman era decis nu numai să încurajeze dezvoltarea studiilor teologice şi filosofice, bazându-se şi pe datele pozitive ale diferitelor ştiinţe laice, ci dorea să recupereze şi terenul pierdut în raport cu ştiinţele din afara ambientului Bisericii, ştiinţe care făceau semnificativi paşi pozitivi.

În domeniul istoriei bisericeşti, anul 1880 reprezintă o dată importantă, deoarece acum s-au deschis spre cercetare arhivele vaticane. Începând cu anul 1886, se afirmă marele cercetător al papalităţii, L. von Pastor. În anul publicării primului său volum din Istoria papilor, Duchesne publică Liber pontificalis. Alte nume cunoscute sunt: Denifle, Batiffol, Delehaye. 
Din punct de vedere al studiilor exegetice, secolul al XIX-lea este caracterizat de apariţia studiilor protestante de interpretare raţională a Evangheliilor, ca şi a tezelor inovatoare referitoare la originile Pentateuhului. În prima jumătate a acestui secol, David Friedrich Strauss elimină a priori din Evanghelii toate elementele miraculoase, reţinând doar o existenţă generică a lui Isus şi puţine alte detalii de importanţă secundară. Referitor la originea Bisericii, Baur aplică dialectica hegeliană, afirmând că aceasta s-a născut ca o sinteză dintre teză (partida petrină, iudaizantă) şi antiteză (partida paulină, universalistă). La sfârşitul secolului, Julius Wellhausen explică formarea Pentateuhului printr-o suprapunere de izvoare diferite, jahwist, eloist, sacerdotal şi deuteronomist. În alte domenii, cum sunt arheologia biblică, paleontologia şi ştiinţa comparată a religiilor, se pun noi şi grave întrebări: de pildă, este posibil să fie menţinută interpretarea tradiţională literală a Scripturii? Până la moartea lui Pius al IX-lea, din partea catolicilor nu s-a ridicat nici un exeget capabil să dea un răspuns la astfel de întrebări. Cu papa Leon al XIII-lea, se constată începutul unui progres. În 1886, apare un Cursus Sacrae Scripturae, o operă a mai multor autori germani. În 1891, Vigouroux începe publicarea celebrei opere Dictionnaire de la Bible. Însă, majoritatea catolicilor se menţin pe poziţiile tradiţionale, sau cel mult acceptă acordul conciliant dintre geneză şi geologie, interpretând cele şase zile ale creaţiei ca fiind şase ere geologice. În 1893, este publicată enciclica Providentissimus Deus, care prezintă cu claritate criteriile fundamentale ale exegezei, plecând de la conceptul de autor. Leon al XIII-lea afirmă că trebuie recunoscute unele greşeli din Sfânta Scriptură, atunci când sunt descrise unele fenomene naturale, dar trebuie ţinut cont totodată că ele au fost redactate în conformitate cu limbajul popular de atunci. În pofida acestei perspective progresiste, în 1897, Sfântul Oficiu afirmă autenticitatea din „comma johanneum” (1In 5,7). Din cauza pericolelor şi atacurilor moderniste, în ambientul roman clima generală este rezervată, dacă nu închisă. Totuşi, deşi se făceau paşi mici şi dificili, studiile biblice catolice încep să se afirme. În 1890, Lagrange înfiinţează, la Ierusalim, L’Ecole Biblique şi organul redacţional al acesteia, Revue Biblique, care, în scurt timp, vor fi cunoscute în toată lumea, atât în cea catolică, cât şi în cea protestantă.

Intervenţia Magisteriului
La 3 iulie 1907, a fost emis decretul Lamentabili, numit noul Syllabus împotriva modernismului, care condamnă 65 de propoziţii, ale căror idei sunt scoase în mare parte din operele lui Loisy (DS 3401-3465). La redactarea acestui decret al Sfântului Oficiu se lucrase mai mulţi ani, la origine fiind doi teologi francezi care studiaseră operele lui Loisy şi, în general, ceea ce propunea modernismul. Chiar dacă nu este un document infailibil, decretul cuprinde ideile esenţiale ale modernismului biblic şi teologic în formele sale radicale: naturalismul, care suprimă originea divină a revelaţiei, pragmatismul, care ia în consideraţie doar semnificaţia morală, în dauna conţinutului doctrinal, individualismul, care neglijează autoritatea Bisericii, şi evoluţionismul, care admite transformarea continuă şi indefinită a dogmelor. În mod special sunt condamnate:

– erorile referitoare la autoritatea magisteriului ecleziastic în domeniul biblic (propoziţiile 1-8: cf. în Syllabus, tezele 8-14 despre emanciparea filosofilor faţă de magisteriu; cu puţini ani în urmă, papa Ioan Paul al II-lea a abordat în Germania aceeaşi problemă);

– inspiraţia şi ineranţa Scripturii (prop. 9-19; a se confrunta teza 11 cu nr. 11 din Dei Verbum);

– conceptul de revelaţie şi dogmă (prop. 20-26; în special nr. 20, care redă ideea modernistă despre revelaţie; nr. 22: conceptul de dogmă; nr. 23: despre separarea dintre ştiinţă şi credinţă, atât de susţinută de Loisy şi Buonaiuti);

– originea şi dezvoltarea dogmei cristologice (prop. 27-38, în special nr. 29, care prezintă clasica distincţie dintre Cristos al istoriei şi Cristos al credinţei). Propoziţia 31 are o însemnătate deosebită, reuşind să identifice şi să combată teza modernistă conform căreia Evangheliile redau viaţa lui Isus doar prin medierea credinţei primelor generaţii creştine, care după înviere au înţeles şi acceptat divinitatea lui Isus Cristos;

– noţiunea de sacrament şi originea istorică posterioară a unor sacramente (Căsătoria, Mirul, Spovada - prop. 39-51);

– constituţia Bisericii (prop. 52-57; nr. 52 reţine centrul gândirii lui Loisy, iar nr. 56 reia canonul 28 al Conciliului ecumenic din Calcedon);

– caracterele doctrinei creştine luată în ansamblul ei (prop. 58-65).

La 8 septembrie 1907, a apărut enciclica Pascendi dominici gregis care condamnă modernismul, aşa cum Quanta cura a condamnat liberalismul, iar Unigenitus jansenismul. Redactorii au fost probabil Ioan Lemius şi Ludovic Billot. Partea teoretică rezumă poziţia moderniştilor în filosofie, teologie, istoria Bisericii şi apologetică. Ca filosof, modernistul este agnostic şi imanentist, reducând religia la o necesitate intrinsecă a omului faţă de divin, de sacru. Ca teolog, el consideră dogma un simbol al experienţei sale religioase, un instrument pentru a comunica altora această experienţă. 

În concepţia modernistă, credinţa nu are nici un antecedent raţional, bazându-se numai pe experienţa individuală a fiecăruia. Cultul se naşte din necesitatea de a exprima în mod sensibil propria experienţă religioasă, iar sacramentele sunt simboluri eficace pentru a hrăni propria credinţă. Inspiraţia se reduce la experienţa religioasă, la emoţie, care are radacini în trecutul omului, şi se poate asemăna cu inspiraţia poetică pe care Ovidiu o redă prin cuvintele „Est Deus in nobis, agitante calescimus illo” (Dumnezeu este în noi, [care] ne înflăcărăm sub acţiunea lui). Biserica se naşte din necesitatea de comunicare reciprocă a propriilor experienţe religioase, pentru a proteja, a mări şi a răspândi credinţa. În esenţă, Biserica reprezintă fructul conştiinţei colective, ea derivând doar indirect de la Cristos, întrucât doar primii discipoli au trăit această experienţă în contact direct cu Cristos. Astfel, dogma, cultul, inspiraţia, credinţa, totul este supus unei indefinite evoluţii. 

Ca istoric, modernistul crede în separarea completă dintre ştiinţă şi credinţă. Prima se referă la fenomen, obiect al raţiunii, a doua, la divin, care transcende ştiinţa. Datoria istoricului este de a analiza experienţa religioasă în conformitate cu normele istorice. El va încerca să scoată din această experienţă puţinele elemente ale sferei raţionale, eliminând (de exemplu, din credinţa în Cristos Dumnezeu a primelor comunităţi creştine) tot ceea ce reprezintă fructul exaltării, prin care i s-a atribuit lui Cristos ceea ce nu aparţine timpului şi mediului în care a trăit. Se poate înţelege mai bine atitudinea moderniştilor dacă se are în vedere tendinţa unor istorici din zilele noastre de a distinge în papa Ioan al XXIII-lea un „papă bun, Ioan al mitului”, aşa cum şi l-au imaginat masele, şi un „Ioan al istoriei” real, conservator, şi care nu îşi dădea seama de importanţa actelor sale, acte care au mers mult mai departe de ceea ce intenţiona el. Aceste criterii sunt aplicate lui Cristos, Bisericii şi sacramentelor. În apologetică, modernistul substituie vechile criterii obiective (profeţii şi minuni) cu altele subiective: existenţa în om a unei tendinţe pentru experienţa religioasă, experienţă care se verifică cel mai bine în religia catolică şi care se adaptează continuu noilor circumstanţe.

Observaţii finale

Intervenţiile decise şi prompte ale lui Pius al X-lea împotriva modernismului, care lansa atacuri asupra caracterului supranatural al catolicismului, au reprezentat o victorie a Bisericii împotriva raţionalismului acestei erezii, ce a avut, probabil, cea mai scurtă existenţă dintre toate ereziile pe care le-a cunoscut istoria Bisericii. Se pune însă întrebarea dacă tezele moderniste erau chiar atât de periculoase pe cât păreau şi dacă nu cumva, urmărindu-se stârpirea ereziei, nu s-a lovit şi în persoanele fidele Bisericii şi care căutau un răspuns sau un dialog cu critica contemporană, o întrebare care redeschide o veche problematică a Bisericii: maturitatea creştină a laicilor şi reînnoirea Bisericii. Poate că în zelul lor, atât Pius al X-lea, mai ales în a doua parte a pontificatului (1907-1914), cât şi Curia romană, au luat măsuri excesive, împiedicând iniţiativele pozitive prezente în studiile biblice şi istorice. Se poate pune apoi întrebarea dacă intervenţiile Magisteriului au rezolvat problemele, sau dacă nu cumva au reuşit doar să le sufoce pentru o perioadă de câteva decenii. Toate aceste întrebări şi dubii necesită încă un plus de clarificare din partea istoricilor.

Oricare ar fi judecata finală a istoriografiei, se crede că este important de notat un aspect semnificativ: „Renunţarea momentană la unele convingeri dobândite doar prin ştiinţă a contribuit la progresul Bisericii în ansamblul ei, mai mult decât unele atitudini rigide şi rebeliuni deschise. Poate că acele sacrificii au reprezentat preţul necesar al unei maturizări şi al unui progres unitar şi omogen”
. În acest sens, este relevant destinul a doi colegi de seminar: E. Buonaiuti, mereu cuprins şi dominat de întrebările sale neliniştitoare, şi Angelo Roncalli, care aştepta încrezător şi liniştit acea oră în care Providenţa va deschide o nouă etapă a istoriei Bisericii, cea a Conciliului al II-lea din Vatican, în care, într-un mod semnificativ, se găsesc răspunsuri şi clarificări mature la unele dintre întrebările şi dubiile perioadei moderniste. 

3. Noua concepţie despre stat
Începând cu acele mişcări care au dus la formarea republicilor americane şi la Revoluţia Franceză, s-a născut o concepţie despre stat cu totul nouă. Statul nu mai este dinastia, ci ţara şi populaţia sa. Aceasta din urmă elaborează o proprie constituţie, adică creează statul, monarhic sau republican, iar un astfel de stat se prezintă poporului ca o entitate bine determinată. Statul este un lucru abstract, nu o persoană fizică asemenea principelui medieval, cu toate acestea în concepţia modernă îi sunt atribuite viaţă şi acţiune ca unei persoane fizice. Dacă, pe de o parte, locuitorii unei ţări în ansamblul lor formează statul, pe de altă parte, fiecare individ este un supus al acestui stat, aşa cum odinioară era supus principelui.

În această concepţie îşi are originea atotputernicia statală şi naţionalismul, cele două dominante ale istoriei contemporane. Desigur, a fost nevoie de mult timp pentru ca o astfel de concepţie să se afirme cu toate prerogativele şi consecinţele ei. În Europa, această concepţie se va dezvolta pe deplin numai după revoluţia din 1848.

4. Voinţa poporului

Puterea statală se compune din trei elemente: legislativă, judecătorească şi administrativă sau executivă. Nici una dintre aceste trei funcţii nu poate fi exercitată în mod real de întregul popor, ci numai de anumiţi funcţionari în conformitate cu voinţa masei populare. Problema fundamentală a oricărui tip de democraţie constă aşadar în modul în care voinţa poporului trebuie să fie exprimată sau, mai bine zis, poate să fie reprezentată de aceste puteri. Evident, în mijlocul poporului, în totalitatea sa, sunt atâtea voinţe câţi sunt membrii care îl compun. Dacă în luarea unor decizii se admite ca şi criteriu majorita​tea, adică dacă se consideră ca voinţă a poporului părerea exprimată de cei mai mulţi dintre cetăţeni, fie că această majoritate este absolută sau relativă, deja acest fapt constituie o limitare a conceptului de "democraţie", pentru că în acest caz nu mai este întregul popor acela care îşi exercită suveranitatea, ci numai un număr mai mare sau mai mic de indivizi, care îngrădesc posibilitatea exercitării aceluiaşi drept la suveranitate unui număr mai mare sau mai mic de alţi indivizi, care nu au aceeaşi voinţă.

Secolul al XIX-lea este dominat în întregime de tendinţa de a face din simpla calculare a voturilor principiul decisiv. În fiecare ţară, dreptul electoral se dezvoltă în această unică direcţie. În constituţiile apărute sau modificate după 1848, alegerile parlamentare se desfăşurau cel mai adesea în mod indirect, adică baza populaţiei îi alegea pe aşa-numiţii electori şi numai aceştia aveau dreptul să aleagă deputaţii. Existau de asemenea drepturi electorale în conformitate cu importanţa claselor sociale, motiv pentru care aveau o valoare mai mare voturile exprimate de acei electori care deţineau responsa​bilităţi mai mari în societate şi care trebuiau să plătească taxele cele mai ridicate. Pe lângă aceasta, peste tot se vota pe regiuni, şi fiecare deputat era numit de circumscripţia locală. Se spera astfel într-o cunoaştere mai bună a voinţei reale a poporului şi în împiedicarea faptului ca dispoziţiile momentane ale unei mase iresponsabile dintr-o anumită zonă să aibă o incidenţă decisivă asupra alegeri​lor. Acestui scop trebuia să îi servească sistemul bicameral adoptat de aproape toate statele. Cu timpul, astfel de limitări au dispărut pentru a face loc drepturilor electorale bazate numai pe suma aritmetică a voturilor întregii populaţii.

În principiu, erau alese pentru puterea legislativă persoane cunoscute electorilor, şi numai ulterior, cînd se deschideau Camerele, cei aleşi se reuneau în diferite grupuri sau în partide. Abia la sfârşitul secolului al XIX-lea, partidele au devenit organizaţii stabile compuse nu din deputaţi, ci din electori; astfel s-a ajuns să se treacă la alegerea nu de deputaţi, ci de liste de partid. Prin această practică, gândirea originară democratică a fost transfor​mată tocmai în contrariul ei. De fapt, cel care conduce nu mai este poporul prin intermediul unor oameni de încredere trimişi de el în parlament, ci conducerile de partid, cărora trebuie să li se supună atât electorii cît şi deputaţii lor. Prin această concepţie, distanţa până la folosirea forţei de către aceste conduceri de partid era foarte scurtă. Chiar şi în acele ţări care la început fuseseră conduse în mod democratic, s-a ajuns la teroare şi la dictatura de partid (fascismul, comunismul), în care cel care hotăra nu mai era numărul de aderenţi, ci eficiența organizativă, chiar dacă aceasta aparținea unei minorități. Astfel de dictaturi de partid ale minorităţii au fost destul de numeroase atât în America de Sud, cât şi în Europa.

5. Autoritatea statului

Dacă noile sisteme parlamentare au pus Biserica în situaţia de a se confrunta cu aceste realităţi politice, dificultăţile din relaţiile cu ele au crescut şi mai mult o dată cu dezvoltarea pe care a luat-o, în cursul secolului al XIX-lea, tendinţa de a crea statul autoritar.

Cele două realităţi sunt legate între ele. O ironie a istoriei o reprezintă faptul că cei care pretindeau că luptă pentru libertatea omului, luându-şi pentru aceasta numele de liberali, vor îngreuna lanţurile monstruoase ale statului, provocând omenirii suferinţe groaznice (multe războaie moderne au fost şi sunt declanşate în numele „statalităţii”). Astăzi apare de asemenea ca o ironie amară amintirea acelor „apărători ai libertăţii” de acum o sută de ani, care acuzau fără încetare Biserica de aservire a popoarelor, a indivizilor şi a conştiinţelor, când, de fapt, tocmai catolicii au fost aceia cărora guvernele, ce îşi schimbau convingerile la orice bătaie de vânt, le-au creat dificultăţi enorme în apărarea drepturilor lor în faţa statului liberal, pentru a rămâne „liberi”, pentru a nu accepta constrângerile, care încercau să le mutileze conştiinţele prin acceptarea forţată a convingerilor lor politice.

Statele moderne şi-au atribuit drepturi tot mai numeroase în cadrul puterii legislative şi administrative. Prin aceasta, Biserica a fost lovită indirect în multe domenii, în special în sectoarele ce privesc căsătoria şi familia, şcoala, educaţia şi activitatea sa caritativă. A fost lovită însă şi direct, atunci când statele au început să reglementeze proprietăţile private ecleziastice şi organizarea pastorală propriu-zisă.

Aceste aspecte nu au fost caracteristice doar secolului al XIX-lea: şi în epoca absolutismului, Biserica a trebuit să lupte pentru a-şi menţine libertatea în conferirea funcţiilor cu o mare resposabilitate în îngrijirea sufletelor. Din această privinţă, noile circumstanţe au adus chiar o oarecare uşurare, dar, în ansamblul său, Biserica a fost constrânsă tot mai mult să lupte împotriva unor regimuri statale, care voiau să dispună în mod despotic, în toate sectoarele, de vieţile cetăţenilor, atât pentru drepturile ce priveau îngrijirea sufletelor şi apărarea lor, cât şi pentru a-şi putea exercita în continuare activitatea pastorală, uneori fiind de-a dreptul în pericolul de a fi interzisă cu desăvârşire.
La toate acestea mai poate fi adăugată o caracteristică: transformarea profundă a conceptului de drept şi de dreptate. Secolul al XIX-lea a fost secolul juriştilor. Poate în nici un alt secol ştiinţa dreptului nu a fost atât de înfloritoare, manifestându-se un interes deosebit în acest sens prin dezvoltarea unei vaste activităţi legislative. Din păcate, secolul al XIX-lea era prea înclinat să confunde dreptatea cu legalitatea. Guvernele s-au obişnuit repede să nu mai întrebe dacă aveau dreptul sau nu de a emana anumite dispoziţii; era suficient ca ele să rămână în cadrul constituţiei şi să fie votate de majoritatea parlamentului. Astfel, în acest secol al legilor s-au comis nedreptăţi şi violenţe pe care nu le-au cunoscut nici timpurile barbare ale Evului Mediu timpuriu: denunţarea unilaterală a concordatelor şi a înţelegerilor acceptate în mod solemn, confiscarea violentă a bunurilor bisericeşti, suprimarea ordinelor călugăreşti, expulzarea clericilor din propriile lor ţări, măsuri punitive împotriva actelor exclusiv pastorale, şi toate acestea în numele legii.

Prin urmare, în secolul al XIX-lea, Biserica s-a aflat în conflict, uneori deschis, alteori latent, în majoritatea ţărilor care aveau partide ce se schimbau mereu şi cu guverne constituite şi susţinute de ele, dar nu din cauza faptului că Biserica ar fi avut un program politic propriu. Cel mult se poate afirma că, în politică, ea a înclinat uşor spre latura conservatoare, şi în general dorea ca lucrurile să rămână aşa cum erau. De altfel, era normal să fie aşa. Cu timpul, chiar şi un guvern ostil devine accesibil şi se pot soluţiona paşnic unele divergenţe, iar Biserica poate să ajungă cu el la un «modus vivendi». Dimpo​trivă, experienţa arată că răsturnările violente pun adesea în pericol însăşi existenţa Bisericii.

6. Politica catolicilor

Chiar dacă Biserica nu are un program politic, în afară de susţinerea respectării drepturilor sale, totuşi, în secolul al XIX-lea, după ce categorii tot mai largi de populaţie au fost autorizate sau constrînse să ia parte la viaţa politică, s-a format în mijlocul catolicilor din diferite ţări o atitudine comună în multe puncte care, dintr-o anumită perspectivă, avea un caracter politic. Din principiu, catolicii respectă autorita​tea. Numai atunci când guvernele statelor au adoptat o atitudine ostilă faţă de Biserică, catolicii s-au văzut constrânşi, împotriva voinţei lor, să intre în opoziţie, care s-a manifestat mai mult ca o nemulţumire şi abţinere decât ca o rezistenţă activă sau violentă. În viaţa politică, catolicul are adesea o atitudine timidă, de mic burghez: el îşi iubeşte religia şi principiile pe care ea le învaţă, este legat de familie, de ţara natală şi de propria casă, însă doreşte să fie lăsat în pace, temându-se de conflicte. 
În ţările în care s-au format partide politice ce şi-au asumat misiunea de a reprezenta interesele Bisericii, nu a fost nevoie de prea multă osteneală pentru a-i convinge pe catolici de justeţea şi de necesitatea unui astfel de program şi, în ziua decisivă, a fost uşor să îi aducă la urnele electorale. Catolicul crede uşor în cuvintele frumoase şi în promisiuni: atunci când un guvern ostil Bisericii face un mic gest de prietenie, el se lasă convins că totul a revenit la normal. Dar răbdarea lui are şi limite: se împotriveşte ingerinţei statului, acelei tendinţe a guverne​lor de a reglementa totul, şi poate ajunge până acolo încât să îi opună cea mai tenace rezistenţă. Un exemplu relevant a avut loc în Statele Unite, în cursul îndelungatei bătălii pentru prohibiţia guvernamentală a alcoolului, când aproape toţi catolicii s-au ridicat împotriva interdicţiei, nu atât din preocupări moraliste, şi cu atât mai puţin din înclinaţia spre băutură, ci dintr-un instinct care îi împiedica să accepte ca statul să se amestece în domeniul privat.

În multe ţări, dacă nu în majoritatea lor, cei aflaţi la putere au rezervat catolicilor un tratament greşit, deşi nici un alt sector al populaţiei nu ar fi fost atât de uşor de guvernat. Această  atitudine, deseori discriminatorie, a mers în paralel cu acea exaltare exagerată a statului şi a naţionalismului care caracterizează secolul al XIX-lea. În locul iubirii de neam şi ţară, au fost puse pe primul plan gloria naţională şi grandomania. Decisiv în politică nu mai era binele ţării, ci prestigiul ei. Aşa s-a întâmplat în politica colonială şi în raporturile internaţionale, ba chiar şi în fiecare ramură a economiei. Prin urmare, statele îşi arogă dreptul de a controla educaţia tineretului, pentru a-l forma în slujba sa şi pentru interesele sale. În manualele şcolare prescrise de guvern erau introduse, chiar şi pentru cei mai mici elevi, ideile de unitate naţională şi de libertate; se vorbea de puterea patriei, de strălucirea ei, de gloria ei, folosindu-se adesea afirmaţii ridicole şi mincinoase. Din cauza acestei atitudini, pentru multe guverne, Biserica Catolică apărea ca o putere străină, şi de aceea periculoasă. Activitatea ei era considerată un amestec din exterior, şi prin urmare leza prestigiul naţional. Catolicii ţării apăreau ca o minoritate naţională, o populaţie iredentistă, care gravitează în jurul unui cerc politic străin. Multe state au ajuns să declare că încheierea unor tratate sau înţelegeri cu „Roma” constituia o umilire naţională.

Evident, toate acestea erau privite dintr-o perspectivă falsă, care făcea ca populaţia catolică să fie considerată ca fiind un element suspect şi nesigur pentru naţiune. Prin urmare, şi tratamentul rezervat lor era unul discriminatoriu: un tratament nu numai nedrept în sine, dar care era contrar şi interesului statului. Desigur, în orice ţară existau catolici vulnerabili care au cedat la astfel de presiuni în mod cu totul exagerat, adoptând o atitudine ultranaţionalistă. 
Marea majoritate, însă, nu s-a lăsat implicată în false sentimente patriotice, păstrându-şi ,iubirea sinceră faţă de patrie şi loialitatea sinceră faţă de stat, chiar dacă era mereu rănită şi acuzată de dezinteres, sau chiar de trădare naţională.

7. Influenţa modernismului asupra maselor

Deseori se repetă afirmația că în secolul al XIX-lea, Biserica şi-a pierdut din influenţa pe care o avea asupra majorităţii populaţiei. Această afirmaţie se bazează pe o observaţie, adevărată în sine, care constată că în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, în aproape toate ţările, chiar şi în cele cu o bogată tradiţie catolică, o mare parte a poporului s-a îndepărtat de Biserică, atât din punct de vedere spiritual cât şi ca sens de apartenenţă. Multe persoane erau încă botezate şi acceptau să fie numărate printre catolici, în cazul în care nu refuzau deschis acest lucru, însă, în viaţa lor, erau indiferenţi sau chiar ostili faţă de Biserică. Se poate vorbi, pe bună dreptate, despre o reîntoarcere la păgânism.

Această constatare este întărită şi mai mult atunci când se analizează istoria politică din această perioadă. Catolicii apar ca o minoritate în aproape toate ţările, o minoritate adesea persecu​tată şi oprimată, care în multe cazuri este vrednică de admirat pentru rezistenţa energică şi pentru reuşitele sale, dar care rămâne totuşi o minoritate.

Înainte însă de a studia cauzele care au dus la această stare a lucrurilor, obligând Biserica să se retragă din multe sectoare ale vieţii sociale şi făcând-o să îşi piardă influenţa asupra poporului, este necesară asigurarea că o astfel de afirmaţie corespunde realităţii. Se va descoperi atunci că din punct de vedere numeric, Biserica, care pe la 1800 număra 130 de milioane de credincioşi, a crescut până la sfârşitul secolului al XIX-lea la mai mult de 500 de milioane. În ceea ce priveşte viaţa internă a Bisericii, nu se poate nega faptul că la sfârşitul acestui secol era incomparabil mai intensă şi mai activă decât la începutul său. Aşadar, ar fi corectă afirmaţia că, în secolul al XIX-lea, Biserica nu a pierdut masele, ci le-a câştigat.

Este evident că în existenţa sa concretă, Biserica nu poate deţine un nucleu fix de persoane destinate să supravieţuiască peste secole, adică nu dispune, plastic vorbind, de un capital uman. Ea trebuie să recucerească mereu omenirea prin mesajul Evangheliei, individ după individ şi generaţie după generaţie. Se poate întâmpla ca, într-o perioadă în care populaţia creşte enorm, aşa cum s-a întâmplat în secolul al XIX-lea, Biserica să nu reuşească să ţină pasul cu timpul, iar structurile sale pastorale să nu ajungă până la ultimii sosiţi; în consecinţă, apar mereu oameni noi care cresc în afara ei. Din acest punct de vedere, Biserica din Europa şi din America nu i-a pierdut pe aceşti neopăgâni mai mult decât pe păgânii din Africa sau din China, pe care nu i-a avut niciodată. De aceea, datoria istoriei este să examineze atât din interior cât şi din exterior dezvoltarea extraordinar de rapidă a Bisericii şi diferitele sale manifestări în perioade distincte.
8. Dezvoltarea instituţiilor pentru îngrijirea sufletelor

Atunci când populaţia este în continuă creştere, datoria cea mai mare constă în crearea de noi locuri pentru îngrijirea sufletelor, iar în secolul al XIX-lea Biserica şi-a îndeplinit această misiune cu succes.
În Europa, această creştere a fost mai puţin evidentă, deoarece numărul diecezelor a rămas aproape neschimbat. Doar în Anglia ierarhia a fost creată din nou. Până în 1924, celor 11 dieceze fondate în 1850 li s-au adăugat altele 7: Leeds şi Middlesborough în 1878, Portsmouth în 1882, Menevia în 1898, Cardiff în 1916, Brentwood în 1917 şi Lancaster în 1924. În 1878, au fost înfiinţate şase dieceze pentru Scoţia. Pe continentul european au fost întemeiate foarte puţine dieceze importante: în Italia, Livorno în 1806, Cuneo în 1817, Foggia în 1855; în Franţa, Laval în 1855, Lourdes în 1912, Lille în 1913. În Germania, în urma regle​mentării făcute la începutul secolului al XIX-lea, au fost desfiinţate diecezele de Chiemsee, Konstanz şi Worms, iar în locul lor au fost create diecezele de Limburg, Freiburg şi Rottenburg (1821). O creştere a circumscripţiilor ecleziastice a avut loc abia în secolul al XX-lea, prin fondarea diecezelor de Meissen (1921), Aachen şi Berlin (1929) şi Essen (1957). În Polonia, după primul război mondial, au fost create noi dieceze: Lodz (1920), Czestochowa, Kattowitz, Lomza şi Pinsk (1925).

Au fost înfiinţate şi numeroase instituţii de îngrijire a sufletelor: sute de noi parohii, institute în special în marile oraşe aflate în plină dezvoltare şi în zonele industriale. Se poate afirma, fără exagerare, că în secolul al XIX-lea au fost constituite cu mult mai multe parohii decât în toate secolele precedente împreună. Edificiile bisericilor, cele mai multe în stil neogotic (dintre care unele de-a dreptul monumentale), constituie în multe locuri o trăsătură caracteris​tică a noii înfăţişări urbane. Din punct de vedere artistic, s-a contestat adesea faptul că o activitate arhitectonică atât de intensă ar putea dispune de un stil religios original. Cu siguranţă va veni şi timpul în care se va redescoperi autentica valoare artistică a creaţiilor moderne din Renania, Westfalia, Franţa septentrională, Viena şi din alte părţi.
Foarte impresionantă a fost dezvoltarea pe care a cunoscut-o activitatea pastorală din America de Nord. Un exemplu în acest sens îl oferă dieceza de Boston, care, în 1844, cuprindea Massachu​setts, New Hampshire, Vermont şi Maine, altfel spus, întreaga parte nord-estică a Statelor Unite. În această vastă regiune trăiau 30.000 de catolici care aveau la dispoziţie 32 de biserici cu 26 de preoţi. După 100 de ani, aceeaşi zonă era deja împărţită în 6 dieceze cu un total de 2.300.000 de catolici, 1.145 de biserici, 2.076 de preoţi şi 808 călugări. Oraşul New York, cu Brooklyn, în 1800 avea o singură parohie catolică, în timp ce astăzi are peste 400. Chicago, apărut abia la începutul secolului al XIX-lea, în zilele noastre numără mai mult de 250 de parohii.

Cu toate acestea, nu trebuie uitat că numărul preoţilor nu a mers în acelaşi ritm cu creşterea populaţiei catolice. Dacă la mijlocul secolului al XX-lea, numărul total al preoţilor din Biserica catolică era de 340.000, rezultă de aici că la un total de 380 sau 400 milioane de catolici, raportul era de un preot la 1 000 de credincioşi. În aceeaşi perioadă, pentru multe dieceze raportul era cu mult mai favorabil. De exemplu, Westminster avea un preot la 420 de credin​cioşi, iar Baltimore, un preot la 320 de credin​cioşi. La extrema cealaltă, existau regiuni în care se constata o lipsă gravă a clerului, cazul Braziliei, care, pentru cele 48 de milioane de catolici nu avea nici măcar 5.000 de preoţi. În secolele al XVII-lea şi al XVIII-lea, exista în Biserică un număr de preoţi mai mare, raportat la numărul populaţiei, însă în secolul al XIX-lea şi al XX-lea, activitatea lor pastorală a devenit mai intensă. În trecut, o însemnată parte a preoţilor diecezani şi călugărilor nu se ocupa decât foarte puţin sau chiar deloc de îngrijirea sufletelor, astăzi în schimb, numeroşii „beneficiari” sau „cele​branţi ”de odinioară au dispărut aproape în totalitate. Acest fapt îşi găseşte motivaţia nu numai în zelul pentru suflete şi în simţul de responsabilitate care au crescut fără îndoială, dar şi în situaţia economică complet schimbată a clerului.  
În următoarele rânduri sunt prezentate unele statistici publicate în Anuarul pontifical din 2002. În lume există astăzi circa 1.100.000.000 de catolici, echivalent cu 17.2% din populaţia globului (6.200.000.000 de persoane), distribuiţi pe continente după cum urmează: 50% în cele două Americi; 26.1% în Europa; 12.8% în Africa; 10.3% în Asia şi 0.8% în Oceania. 

Persoanele implicate în activităţi pastorale erau, la acea dată, în număr de 4 217.572, dintre care 4.695 episcopi, 405.058 preoţi (dintre aceştia 267.334 diecezani), 30.097 diaconi permanenţi, 54.828 călugări cu voturi, care nu sunt preoţi, 782.932 călugăriţe cu voturi (dintre care 51.371 călugăriţe contemplative), 28.766 membri ai institutelor seculare, 143.745 misionari laici şi 2.767.451 cateheţi.
9. Situaţia economică a Bisericii în secolul al  XIX-lea

La sfârşitul secolului al XIX-lea şi începutul celui următor, marile secularizări au schimbat complet condiţia economică a Bisericii în cea mai mare parte a ţărilor europene. Până atunci, aproape toate instituţiile ecleziastice trăiseră din moştenirile şi fundaţiile existente, cea mai mare parte fiind constituită din proprietăţi de pământ. S-a calculat că numai în Franţa, înainte de Revoluţie, aproape a zecea parte din întregul teren naţional aparţinea insti​tuţiilor ecleziastice. În cele mai multe ţări, statul şi-a asumat, cel puţin la început, răspunderea pentru bunurile ecleziastice trecute în patrimoniul său, cum ar fi susținerea materială a clerului şi întreţinerea edificiilor de cult. Dar, chiar de la început, aceste contribuţii au fost insuficiente şi au scăzut ca valoare şi mai mult în urma inflaţiilor succesive, care au dominat întreg secolul al XIX-lea. Pe lîngă aceasta, totul depindea de bunăvoinţa şi de liberul arbitru al guvernului în funcţie. De aceea, Biserica era constrânsă să se încredinţeze într-o măsură tot mai mare carităţii spontane a credincioşilor, mai ales în ţările în care nu existau bunuri ecleziastice mai vechi, aşa cum erau Anglia şi America de Nord, sau unde anumite guverne se sustrăgeau obligaţiilor pe care le aveau în acest sens, cum se întâmpla în multe state din America de Sud, eliberate de sub dominaţia spaniolă. Aceste contribuţii spontane se concretizau în diferite forme, începând de la colectele din biserică şi până la eventua​lele donaţii sau moşteniri. La început, în Statele Unite încasările din biserici se bazau în special pe închirierea scaunelor. O altă sursă pentru îngrijirea sufletelor şi pentru operele caritative este constituită din colecta duminicală. Apoi, în întrega lume, menţinerea clerului este ajutată într-un oarecare mod din ofertele pentru Liturghii.

Din punct de vedere al patrimoniului, Biserica sărăcise foarte mult, însă în noile condiţii, ea dispunea de mai multe încasări şi de o mai mare circulaţie a banilor, fără a se ajunge, însă, în secolul al XIX-lea, la o administrţie centralizată. Fiecare instituţie ecleziastică, cum ar fi diecezele, parohiile, şcolile, societăţile de binefacere, asociaţii şi mănăstiri, din punct de vedere economic, au rămas de sine stătătoare şi indepen​dente. Cu toate acestea, atât organele centrale, cât şi unităţile adminis​trative dependente de acestea, nemaifiind legate de vechile forme de fundaţii şi de proprietăţi de pământuri, au devenit mai flexibile şi, prin urmare, chiar mai adaptate diferitelor necesităţi. Ducând o viaţă mai austeră, erau şi mai puţin expuse atacurilor avide din exterior. Astfel, daunele cauzate Bisericii, aşa cum relatează cu prisosinţă istoria secolului al XIX-lea, au putut fi reparate cu o mai mare rapiditate.

10. Viaţa ordinelor religioase în secolul al XIX-lea

Dezvoltarea extraordinară a ordinelor religioase este poate trăsătura cea mai marcantă a vieţii Bisericii din secolul al XIX-lea. Din acest punct de vedere, poate fi comparat numai cu secolul al XIII-lea, care a fost epoca mendicanţilor (domenicanii, franciscanii, carmelitanii), ţinând însă cont că acum, în raport cu dezvoltarea generală a Bisericii, orice realitate luase proporţii mult mai mari decât în Evul Mediu.

Spiritul antireligios al iluminismului, schimbările politice şi secularizările cauzaseră vieţii călugăreşti daune atât de mari încât, nu numai iezuiţii, desfiinţaţi oficial în 1773, dar aproape toate ordinele au trebuit să reînceapă totul de la zero. Multe dintre ele au ajuns la jumătatea secolului al XIX-lea fără să poată avea un număr de membri egal cu cel din secolul precedent. Unele ordine au fost lovite atât de grav încât, astăzi, cu toate că sunt foarte răspîndite, nu mai sunt aşa cum fuseseră odinioară. În 1782, capucinii numărau 26.826 membri, în 1853 erau în număr de 11.045, dar apoi au coborît la 7.500 în 1888, şi abia în ultimii ani au ajuns din nou la un număr de 15.000.

Benedictinii, distruşi aproape complet de marile suprimări ale mănăstirilor, au fost din nou acceptaţi în Ungaria în 1802, în 1827 în Bavaria (Metten), în 1833 în Franţa (Sole​smes), în 1846 în Australia, în 1847 în America de Nord. Pe la jumătatea secolului, benedictinii negri erau în număr de aproximativ 1.500-1.600 de călugări, iar în anul 1900 numărul lor se ridicase la 5.248. Astăzi sunt aproximativ 13.000 călugări benedictini. La drept vorbind, abaţiile lor răspândite pe toată faţa pământului nu sunt atât de splendide şi bogate ca în alte timpuri, dar în ceea ce priveşte activitatea spirituală, ele pot concura cu cele mai strălucite perioade ale ordinului.

Franciscanii, care pe la jumătatea secolului al XIX-lea numărau aproximativ 13.000 de membri, formau ordinul religios masculin cel mai numeros; între timp numărul lor s-a dublat. Foarte avantajoasă pentru ei a fost fuziunea din 1897 a congregaţiilor aproape independente ale observanţilor, alcantarinilor, reformaţilor franciscani etc., fuziune prin care aceste congregaţii au devenit o mare unitate admini​strativă cu statute comune. Şi dominicanii şi-au dublat numărul în ultimii o sută de ani. Lazariştii, reduşi la câteva sute în timpul su​primărilor, au ajuns la circa 6.000.

În 1803 existau doar 30 de Fraţi ai Şcolilor Creştine. În 1820 erau deja 570, în 1830, 1.420, în 1854 ajunseseră la 6.609, iar în 1899 (fără novici şi postulanţi), ordinul număra 15.060 de membri. Apoi a intervenit un nou regres din cauza expulzării lor din Franţa.

În 1816 (adică la doi ani după reconstituirea sa), Societatea lui Isus număra 674 de membri, în 1846, 4.652, în 1886, 12.070, în anul 1900 deţinea 15.160 membri, iar astăzi numărul lor depăşeşte 35.000 de membri, fiind cel mai numeros ordin religios masculin din Biserică.
De asemenea, numeroasele congregaţii fondate în secolul al XIX-lea, cum ar fi Oblaţii Neprihănitei Fecioare Maria (1816), claretienii, Părinţii albi, Părinţii Duhului Sfînt, Misionarii Sfintei Inimi a lui Isus, Misionarii din Steyl (1875), salvato​rienii (1881), sunt în continuă dezvoltare. Redemptoriştii, ordin a cărui întemeiere datează din secolul al XVIII-lea, înregistra 3.580 de membri în 1907 şi 6.240 în 1933. Cea mai surprinzătoare este dezvoltarea cunoscută de salezienii lui Don Bosco, care, fondaţi în 1859, în 1907 deţineau o cifră de 4.137, în 1933 erau deja 9.415, iar astăzi numără 22.000 de membri.

În secolul al XIX-lea, ordinele feminine au cunoscut o şi mai mare dezvoltare, astfel încât se poate vorbi despre secolul ordinelor feminine.

În 1845 erau 3.000 de ursuline, astăzi existând circa 13 000; numărul vizitandinelor a crescut de la 3.000 la 8.000. În 1877, Surorile Carităţii, fondate de sfântul Vicenţiu de Paoli, erau în număr de 20.000, astăzi fiind 60.000. Numărul congrega​ţiilor de surori înfiinţate în secolul al XIX-lea este aproape incalcu​la​bil. Doamnele Sfintei Inimi, fondate în 1800, sunt actualmente mai mult de 7.000; Surorile Bunului Păstor d’Angers, fondate în 1829, sunt în număr de 11.000; Franciscanele misionare ale Mariei, fondate în 1877, în Bretagne, numărau 6.500 de membre în anul 1933.

Multe congregaţii feminine, în mod deosebit de limbă germană, s-au răspândit până în America de Nord, mai ales în Statele Unite, spaţiu care s-a arătat a fi un teren fertil pentru înflorirea vocaţiilor în congregaţiile feminine. Astăzi, în Statele Unite, activează mai mult de 150.000 de surori. O mare parte a catolicilor americani primesc instrui​rea elementară în şcolile mixte în care predau surorile.

Creşterea numerică din secolul al XIX-lea a continuat şi în secolul următor. În primele decenii ale secolului al XX-lea, numărul călugăriţelor din toată lumea s-a dublat. Este evident că numărul membrilor dintr-o comunitate religioasă nu reprezintă esenţialul. Chiar şi o comunitate mică, cu un număr redus de membri, poate foarte bine să îşi îndeplinească scopul pentru care a fost fondată şi să îi conducă pe aceştia spre perfecţiunea creştină. Totuşi, o dezvoltare exterioară mare, indică aproape întotdeauna existenţa unei forţe interioare, iar din numărul vocaţiilor religioase se poate deduce, în general, gradul vieţii creştine la care a ajuns o epocă sau o ţară. Din acest punct de vedere, în secolul al XIX-lea, pentru mult timp s-au aflat în frunte Franţa şi Germania, iar mai târziu Belgia şi Olanda. Astăzi în schimb, procentajul maxim al vocaţiilor religioa​se este deţinut de Statele Unite ale Americii şi Spania.

Extindere
Fondarea a numeroase congregaţii (nu ordine), în special feminine (numai în Italia sunt fondate 183, comparativ cu 43 de congregaţii create în secolele XVI-XVIII), reprezintă o caracteristică a Bisericii universale, în special a celei europene. Aceasta indică vitalitatea Bisericii din această perioadă, motiv pentru care secolul al XIX-lea
 poate fi comparat cu secolele XIII-XV. Noile congregaţii reprezintă unul dintre răspunsurile catolice date laicizării acestui secol, răspuns articulat în trei direcţii: asistenţa sanitară (spitale, orfelinate şi alte instituţii asemănătoare), învăţământ (şcoli şi asociaţii) şi misiuni. Unele congregaţii îşi au originile chiar în perioada dureroasă a Revoluţiei Franceze, când Biserica a fost lovită în structurile sale fundamentale, fiindu-i interzis apostolatul activ în rândul maselor. În secolul al XIX-lea este abandonată legea papei Pius al V-lea (1566-1572), Circa pastoralis, care vedea viaţa consacrată feminină unită cu clauzura, viaţa consacrată feminină din această perioadă implicându-se activ în diferite aspecte ale vieţii sociale, mai ales spitale şi şcoli. În 1900, papa Leon al XIII-lea (Condita a Christo) va recunoaşte acestor „asociaţii pioase” caracterul de congregaţii religioase.

Criză

Tot în această perioadă, se observă o anumită criză a vechilor institute şi ordine religioase, cu excepţia pasioniştilor, lazariştilor şi iezuiţilor. Această criză, care înseamnă o scădere a numărului vocaţiilor şi o lipsă de trăire creştină autentică, îşi are vechi şi multiple rădăcini: legăturile nesănătoase şi neadecvate cu puterile temporale, tensiunile politice şi cele din interiorul ordinelor, contactele frecvente cu familia (un anumit „nepotism”), alegerea pripită a candidaţilor, slaba pregătire intelectuală şi altele. 

Reforme

În pofida atacurilor forţelor liberale, papa Pius al IX-lea s-a angajat profund în reînnoirea vieţii consacrate. După doar nouă luni de pontificat, el instituie „Congregaţia despre starea regularilor”. Pentru a depăşi imobilitatea organismelor ecleziastice deja existente, papa, sprijinindu-se pe viitorul cardinal Giusto da Camerino, capucin, şi pe Bizzarri, accentuează trei aspecte: o selecţie mai bună a candidaţilor, introducerea vieţii comune în noviciate şi în casele de studii, şi o alegere mai riguroasă a superiorilor generali, alegere pe care uneori papa şi-o rezervă sieşi fără a mai aştepta votul capitlurilor. Leon al XIII-lea va urma metoda înaintaşului său, încercând să dea vieţii consacrate un aspect mai centralizat. Benedictinii sunt adunaţi într-o federaţie de 14 congregaţii, prezidate de un abate general, iar cele patru ramuri ale franciscanilor observanţi (minori, reformaţi, alcantarini şi cei de strictă observanţă) sunt unite într-o singură familie.
Suprimări
După suprimările napoleonice, în primele decenii ale sec. al XIX-lea, criticile radicale din diferitele parlamente ale Europei sunt îndreptate în special împotriva vieţii contemplative, considerând-o inutilă pentru societate. Se pot menţiona doar unele dintre nenumăratele măsuri administrative şi legislative îndreptate împotriva călugărilor şi călugăriţelor contemplative, toţi fiind consideraţi sterili pentru binele public: Maria da Gloria a Portugaliei, care îi alungă pe misionari, iar apoi pretinde drepturile de patronat în Brazilia; Spania în perioada 1833-1843; constituţiile mexicane din 1857 şi 1917; Franţa anticlericală, care, în 1880, cere ca toate mănăstirile să posede o autorizaţie de funcţionare etc.

În faţa acestor măsuri punitive, care deseori se concretizau prin confiscarea mănăstirilor, mulţi călugări şi călugăriţe se văd constrânşi să îşi găsească adăpost în altă parte sau să îşi redobândească, plătind sau prin alte mijloace, vechile case. Mulţi intră în spitale, rămânând în slujirea bolnavilor, unii emigrează în America sau în misiuni (iezuiţii), alţii îşi găsesc o activitate în parohii etc. Eroic a fost comportamentul călugăriţelor de clauzură. Condamnate la o viaţă de mizerie, la limita supravieţuirii, intră în spitale sau în diferite alte servicii sociale ori caritative, continuând să ducă o viaţă exemplară şi alegându-şi alte novice, pe care le formează în spiritul regulii prin exemplul vieţii lor. Altele, sfidând opinia publică care le considera „înmormântate de vii”, se refugiază în diferite case sau mănăstiri aproape distruse, continuând aceeaşi viaţă contemplativă de mai înainte
.


Reîntoarcerea la normalitate

Lupta statului liberal, care era ajutat, pe lângă poliţia lui, şi de masonerie
, împotriva persoanelor consacrate, ce nu deţineau arme şi mijloace economice deosebite, luptă care voia distrugerea uneia dintre formele de viaţă caracteristice şi proprii ale Bisericii, se va sfârşi prin înfrângerea statului şi cu victoria forţelor spirituale. Aşa cum s-a întâmplat în Evul Mediu, când evreii, alungaţi din multe oraşe europene, se întorceau silenţios la vechile locuri, tot aşa se vor întoarce călugării şi călugăriţele în vechile mănăstiri, sau vor forma altele noi. Această întoarcere şi reluare lentă a vieţii călugăreşti se datorează deciziei de neclintit a acestor persoane consacrate, pentru care idealul evanghelic şi contemplativ reprezenta totul, şi eforturilor Sfântului Scaun şi superiorilor generali ai ordinelor şi congregaţiilor respective (dominicani, franciscani, iezuiţi etc.). În urma acestor evenimente dramatice, capucinii se vor înjumătăţi (mulţi dintre ei obţinuseră de la Sfântul Scaun permisiunea de a deveni preoţi diecezani), pe când iezuiţii vor suferi o scădere numerică nesemnificativă (mulţi pleacă în S.U.A. sau în misiuni). În 1914, dominicanii ajung la acelaşi număr de membri pe care îl aveau în 1850. Este interesant de notat faptul că surorile încep să depăşească atât numărul preoţilor diecezani, cât şi al celor regulari. În faţa acestor situaţii, guvernele liberale trebuie să se resemneze şi să constate că au fost învinse. Poate nicicând în istorie nu s-a verificat o victorie atât de frumoasă şi eroică precum cea a persoanelor consacrate din această perioadă. Pentru viaţa internă a ordinelor şi congregaţiilor, rezultatul pozitiv al luptei cu liberalismul şi anticlericalismul poate fi sintetizat în două cuvinte: purificare şi reînnoire spirituală.

11. Formarea clerului

În secolul al XIX-lea, s-a acordat o grijă deosebită educării aspiranţilor la starea ecleziastică, iar ei au devenit tot mai numeroşi. În multe dieceze, problemele legate de formarea lor şi de studii au ocupat primul loc. Biserica, dacă pe de o parte a trebuit să ducă o luptă continuă împotriva obsesiei de reglementare a studiilor din partea statului, ce a invadat în mod deosebit domeniul pedagogic, pe de altă parte a putut să se bucure de numeroasele cuceriri obţinute de pedagogie în perioada iluministă. Seminariile mari, în iureşul revoluţiei şi al secula​rizării, au fost în mare parte distruse şi trebuiau să fie reconstruite, în timp ce seminariile mici aveau nevoie peste tot de noi clădiri. Astăzi, aproape toate diecezele mari au cele două seminarii ale lor. Acolo unde diecezele sunt prea mici pentru a putea susţine seminarii proprii, aşa cum este cazul Irlandei şi mai ales al Italiei, au fost înfiinţate seminarii regionale.

În secolul al XIX-lea, exigenţele cerute pentru pregătirea ştiinţifică a candidaţilor la preoţie şi pentru învăţământul teologic au crescut foarte mult. Din acest punct de vedere, planul de studii stabilit de Pius al XI-lea în 1931 (enciclica Deus scientiarum Dominus) este foarte avansat. Mulţi profesori de teologie au fost educaţi la Roma, unde aproape orice naţiune are colegiul ei. Studenţii pot primi gradele academice în cadrul diferitelor universităţi (Gregoriana, Angeli​cum, Lateranum etc.), ca şi în şcolile superioare specializate în ştiinţele biblice, în teologia orientală, arheologie sau muzică sacră.

12. Învăţământul religios

Imediat după conciliul din Trento (1545-1563), au apărut diferite catehisme, sinteze ale doctrinei catolice sub formă de întrebări şi răspunsuri, destinate instruirii adulţilor şi copiilor.

În Germania, cele mai răspândite erau cele ale sfîntului Petru Canisiu (prima ediţie - 1598), iar în Italia, catehismul sfântului Robert Belarmin (1598). Acestea nu fuseseră elaborate pentru uzul scolastic, ci pentru instruirea în biserici. Formarea religioasă ca materie scolastică este o cucerire a secolului al XIX-lea. Un pionier în acest domeniu poate fi considerat canonicul augustinian Ignaţiu Felbiger, originar din Silezia († 1788), care a fost chemat în Austria de către Maria Tereza, şi aici a compus un catehism pentru statele din Imperiul Austriac (1777). De asemenea, o contribuţie în acest sens îşi va aduce şi preotul profesor Overberg, originar din Westfalia († 1826). O influenţă a pedagogiei iluministe era tendinţa de a se îndepărta cât mai mult posibil de teologia scolastică, aşa cum se poate constata în catehismul profesorului Hirscher din Tübingen, publicat în 1842. În 1847, iezuitul Joseph Deharbe s-a îndreptat din nou spre metodele erudite caracteristice scola​sticii. Catehismele sale, traduse şi în alte limbi, au dominat mult timp învăţământul religios, până când au fost înlocuite, într-o perioadă mai recentă, de manualele de religie, mai adaptate capacităţii intelectuale a copiilor. În orice caz, toate aceste tentative arată preocuparea şi interesul major din secolul al XIX-lea pentru a realiza o instruire religioasă cât mai completă. Activitatea catehetică cu copiii, care în secolele trecute părea o îndatorire umilitoa​re, a devenit acum un oficiu demn de respect. În cadrul tensiunilor dintre Biserică şi stat, ca şi în redactarea concordatelor, un loc important l-a avut deseori dreptul Bisericii de a preda învăţămân​tul religios.

13. Formarea religioasă a poporului 

Este de necontestat faptul că, în secolul al XIX-lea, formarea religioa​să a poporului catolic a crescut foarte mult. Prin natura sa, această muncă pastorală nu poate fi considerată încheiată niciodată, pentru că trebuie să fie reluată mereu într-o formă nouă. Nu se poate aprecia că totul se rezumă doar la o simplă studiere a adevărurilor religioase, deşi aceasta este fără îndoială indispensabilă. Catolicul nu trebuie să cunoască numai adevărur​ile mântuitoare ale credinţei proprii, ci şi viaţa Bisericii, structurile ei, vicisitudinile prin care trece. Catolicii din Statele Unite, datorită organizării lor scolastice bine puse la punct, sunt un exemplu în această formă de training sau de formare religioasă. De o mare importanţă pentru formarea religioasă a maselor sunt şi publicaţiile catolice, atât cele de cultură şi specialitate, cât şi periodicele săptămâna​le sau lunare, diecezane sau parohiale, care exercită o acţiune silenţioasă dar eficace.
14. Sfinţii secolului al XIX-lea
Procesul de canonizare în Biserică nu trebuie văzut ca un mod de distribuire a premiilor, iar în baza numărului de sfinţi canonizaţi nu trebuie făcută o ierarhizare motivată de orgolii naţionale - care regiuni şi care timpuri reprezintă o mai mare înflorire a vieţii religioase - chiar dacă acest aspect este semnificativ pentru istoria Bisericii.

 Din secolul al XVI-lea, tribunalul canonizărilor făcea parte din Congre​gaţia Riturilor, care a fost cu certitudine independentă şi imparţială în sentinţele sale. Cu toate acestea, alegerea candidaţilor depindea de multe circumstanţe. Tribunalul nu caută candidaţii, ci îşi pronunţă deciziile numai pentru aceia care îi sunt propuşi. Se poate întâmpla ca ţările în care există un interes mai mare pentru canonizări, cum este de exemplu, Italia, să beneficieze de o serie relativ mai numeroasă de canonizaţi, fără ca acest lucru să indice în mod analog un grad mai mare de sfinţenie al vieţii religioase din ţara respectivă. Pe lângă aceasta, procesele de canonizare durează foarte mult timp, uneori secole, motiv din care nu se poate ajunge la o concluzie clară asupra unei perioade determinate, având ca bază numai procesele deja încheia​te.

Totuşi, ţinându-se cont de cele afirmate mai sus, se poate spune că în canonizări se reflectă, cel puţin în linii mari, cursul istoriei Bisericii. Nu este întâmplător faptul că Spania prezintă un mare număr de sfinţi în secolul al XVI-lea, Franţa în secolul al XVII-lea, iar Germania în toată perioada evului mediu, dar foarte puţini în lunga perioadă de după reforma protestantă şi până la începutul secolului al XIX-lea.


Franţa, în prima jumătate a secolului al XIX-lea, a avut un număr neobişnuit de mare de călugăriţe sfinte. Unele dintre ele au ajuns deja la cinstea altarelor. În afară de sfintele fondatoare, despre care s-a vorbit deja, merită amintite sora din congregaţia Sfintei Inimi, Filippine Duchesne († 1852, New Orleans), sora carităţii Ecaterina Labouré († 1876), vizionara de la Lourdes, Bernadeta Soubirous (moartă în convent, în 1878), şi celebra carmelitană Tereza a Pruncului Isus, moartă la 24 de ani, în 1897. Printre sfinţi, cel mai cunoscut este parohul de Ars (lângă Lyon), sfîntul Ioan Maria Vianney († 1859).


Sfinţii din Italia au o originalitate aparte. Înainte de a se lăsa antrenat în politica antireligioasă, Piemontul a produs o triadă semnificativă de sfinţi: Cottolengo, unul dintre marii oameni ai carităţii din timpurile moderne († 1842), Don Bosco, inegalabilul educator al tinerilor şi fondator al unei congregaţii religioase († 1888), şi maestrul şi confesorul său, Cafasso (mort în 1860 şi canonizat în 1947). Un nou sfânt Ludovic este sfântul cleric pasionist Gabriele Possenti dell’Addolorata († 1862). Între misionarii italieni se distinge fericitul Giustino de Jacobis, vicar apostolic în Abisinia († 1860); dintre femei se cer amintite două sfinte fondatoare, sfânta Magdalena de Canossa († 1835) şi sfânta Francisca Cabrini († 1917, Chicago), şi casnica Genoveva Galgani din Lucca († 1903). O personalitate interesantă este fericitul Contardo Ferrini († 1902), profesor la universitatea din Pavia, care a dobândit faimă internaţională prin lucrările sale despre istoria dreptului roman, la fel ca şi fericiţii G. Moscati, medic, şi Bartolo Longo, cel care a fondat „cetatea Rozariului” (Pompei).


Ţările germanice au oferit Bisericii doi sfinţi noi, unul la începutul secolului al XIX-lea, sfântul Clement Hofbauer († 1825, Viena), care poate fi considerat ca al doilea fondator al redemptoriştilor, şi altul la sfârşitul secolului, fratele laic capucin sfântul Konrad de Parzahm († 1894, Altötting). Sunt în curs şi alte procese de canonizare, printre care şi cele pentru Francisca Schervier († 1876, Aachen), fondatoa​re a Surorilor sărace ale sfântului Francisc, Ecaterina Kaspar († 1898), fondatoare a Surorilor din Dernbach, Maria Droste zu Vischering, şi recent pentru fratele laic benedictin Meinrad Eugster († 1925, Einsiedeln).


Va trebui să se mai aştepte câteva decenii pentru a putea fi adunat şi elaborat materialul ce dovedeşte sfinţenia altor persoane care au trăit într-un mod eroic şi exemplar valorile creştine pe parcursul secolului al XIX-lea. Ceea ce se poate observa până acum este faptul că secolul al XIX-lea prezintă tipologii de sfinţi mai numeroase şi mai variate decât în trecut. Aceasta nu înseamnă, aşa cum se afirmă uneori, că „pietatea monastică” este depăşită şi că, în locul ei, izvorăşte o nouă sfinţenie laică. În Biserică acest lucru este imposibil pentru că sfaturile evanghe​lice rămân întotdeauna norma oricărui ideal de sfinţenie. Prin urmare, nu este vorba despre o ruptură cu trecutul, ci de o dezvoltare mai amplă al aceluiaşi ideal în diferite situaţii şi etape ale vieţii.


Se poate afirma că timpurile moderne i-au format pe tineri la un tip propriu de sfinţenie şi de apostolat. Copilul ce se află la vârsta claselor primare, ministrantul dintr-un oraş mare, elevul de gimnaziu dintr-o congregaţie mariană, cel care face parte din asociaţia Neudeutsche, din Scout-ul catolic, tânărul din JOC (Tineretul muncitoresc catolic din Franţa), din Colege-boy-ul american au devenit tipuri bine definite şi prezintă unele exemple grăitoare ce pot duce pe căile sfinţeniei. Pentru vârstele mai mari se pot găsi alte tipologii: tânăra catolică ce lucrează, învăţătoarea catolică, catehista din parohii, confrate​le din Congregaţia Sfîntului Vincenţiu, în activitate deja din timpul universităţii, jurnalistul catolic, politicianul şi omul de stat. Totuşi, nu se poate afirma că aceste tipuri au apărut doar în secolul XIX. Medicul catolic, profesorul, artistul sunt tipuri care se regăsesc şi în trecut, la fel ca şi acela al ţăranului catolic şi al muncitorului.  Noutatea constă în faptul că tot mai multe persoane ce aparţin acestor tipologii laice, de exemplu muncitorul din industrie, au aspiraţii sincere spre sfinţenie. Procesul de canonizare introdus recent pentru muncitorul irlandez Matthew Talbot, mort în 1925, este un exemplu grăitor în acest sens.

capitolul al xxiV-lea
viaţa consacrată, pietatea şi  cultul în sec. xix-xx

Introducere

Spre sfârşitul secolului al XIX-lea şi începutul secolului al XX-lea, se pot identifica unele aspecte din pietatea Bisericii ce trebuie scoase în evidenţă: pietatea antijansenistă, pietatea euharistică (împărtăşirea frecventă, primirea Euharistiei de către copiii ajunşi la vârsta raţiunii, congresele euharistice începând cu 1881), dezvoltarea mişcării liturgice, un nou model al preotului, nu atât un administrator sau un funcţionar al laicilor, cât mai ales un păstor al sufletelor, şi noul rol al laicilor în viaţa Bisericii.
În capitolul de faţă se încearcă aprofundarea acestor aspecte care au caracterizat viaţa spirituală a Bisericii, dându-i noi impulsuri împotriva atacurilor moderniste ale societăţii anticlericale, şi care au ajutat-o să se maturizeze pentru a face faţă provocărilor contemporane. Se va vedea cum, treptat, probabilismul va câştiga în faţa jansenismului, iar laicii îşi vor forma din ce în ce mai mult o conştiinţă a rolului pe care îl au în Biserică. De asemenea, se va dedica un spaţiu mai amplu reformei liturgice şi celei euharistice, expresii ale vitalităţii Bisericii şi dorinţei sale de reînnoire spirituală. 
1. Pietatea din secolele XIX-XX 
 Pietatea antijansenistă
În secolul al XIX-lea, este depăşit rigorismul moral, fiind recunoscut în mod oficial „probabilismul”, doctrină morală combătută de jansenişti şi de B. Pascal în Provincialele sale. Sistemul probabilist a fost expus de sfântul Alfons de Liguori (1696-1787) şi promovat de iezuiţi. În practică, dispare obiceiul de a nega dezlegarea pentru cei ce recad mereu în aceleaşi păcate şi se consideră suficiente pentru dezlegarea sacramentală semnele evidente de căinţă faţă de păcate, pentru ca în final să se considere suficient însuşi faptul de a veni la spovadă. 

O devoţiune deosebită este cea către Inima lui Isus. În 1856, această devoţiune este propusă pentru întreaga Biserică, în special datorită insistenţelor franciscanilor şi în pofida aspectelor naţionaliste (înainte şi după 1870, francezii încredinţează Inimii Preasfinte victoria asupra duşmanilor; în timpul primului război mondial, se repetă acelaşi lucru în Franţa şi Italia). În practica aceastei devoţiuni, la început prevalează aspectul reparator, apoi cel social (în devoţiunea către Inima lui Isus, credincioşii găsesc forţa de a se opune laicismului). În enciclica lui Pius al XII-lea, Haurietis aquas (1956), este evidenţiată mai mult iubirea umano-divină a lui Isus şi sunt aprofundate bazele biblice ale devoţiunii. Se răspândeşte apoi consacrarea către Inima lui Isus a familiilor şi a persoanelor, generalizându-se practica celor „nouă vineri”, cu promisiunile divine pentru cei care le urmează.

Devoţiunea către Sfânta Fecioară Maria se dezvoltă şi datorită promulgării dogmei Neprihănitei Zămisliri (1854), a apariţiilor ei la Lourdes (1858), ca şi a îndemnurilor repetate ale papilor pentru ca toţi catolicii să se roage Rozariul, făcând din el o practică comună a familiilor. Alături de aceste devoţiuni principale, sunt practicate şi altele, în cinstea diferiţilor sfinţi, toate împreună formând acel cadru al pietăţii populare, caldă şi emotivă, uneori puţin exaltată, dar care hrănea din plin sufletele creştine şi le dădea elanul şi forţa necesară pentru a se opune laicismului care începea să erodeze solul creştin.

2. Reforma euharistică

În secolul al XVIII-lea s-a insistat mult asupra fricii reverenţiale faţă de Isus din sfânta taină a altarului. În cel următor, Pius al IX-lea deschidea calea împărtăşaniei dese, care va fi finalmente reglementată şi promovată într-un mod cu totul special în timpul pontificatului lui Pius al X-lea. Decretul Sacra tridentina synodus (22 decembrie 1905) răspundea unei necesităţi de clarificare a disputelor anterioare, începute cu De la fréquente communion (1643) a lui Arnauld. Decretul se împarte în trei secţiuni: o premisă în care se afirmă că Euharistia nu este un premiu pentru sfinţi, ci un remediu şi ajutor adus fragilităţii umane; o parte istorică ce aminteşte împărtăşania duminicală a primilor creştini, rigorismul jansenist şi intervenţiile lui Inocenţiu al XI-lea (DS 2090-2095) şi ale lui Alexandru al VIII-lea (DS 2323); a treia parte trasează anumite linii directoare – pentru a primi zilnic Împărtăşania, este necesară starea de har sfinţitor şi intenţia dreaptă (DS 3379). Confesorul nu poate împiedica primirea zilnică a Euharistiei de către cei care îndeplinesc aceste condiţii. Decretul Quam singulari (8 august 1910), redactat prin intervenţia personală a papei, reia în mare parte ideile prezentate anterior. În practică, Spovada şi Împărtăşania sunt fixate pentru copiii de şapte ani, adică atunci când sunt capabili să distingă între pâinea simplă şi sacramentul Euharistiei. În anii care vor urma, atât din dispoziţiile şi îndemnurile papilor, cât şi prin congresele euharistice, împărtăşania frecventă devine o practică comună pentru întreaga Biserică.

Prin conţinutul şi structura sa, teologia euharistică actuală tratează trei aspecte importante. Primul se referă la împărtaşania frecventă, pe cât posibil zilnică, introdusă de Pius al X-lea (1903-1914). Al doilea acentuează importanţa semnificaţiei semnelor liturgice şi în mod deosebit caracterul convivial al Sfintei Liturghii - banchet, ospăţ sacru -, redescoperit de mişcarea liturgică. Al treilea aspect are o legătură strânsă cu Conciliul al II-lea din Vatican (1962-1965), care a vorbit despre caracterul unic al jertfei lui Cristos, caracterul sacramental al jertfei euharistice, ca reactualizare nesângeroasă a jertfei lui Cristos de pe cruce, şi despre participarea creştinilor la această jertfă. Astfel, făcând referinţă clară la Mt 18,20 («unde doi sau trei se află adunaţi în Numele meu, acolo eu mă aflu în mijlocul lor»), Conciliul a depăşit aplicarea restrânsă a conceptului de prezenţă reală doar în pâine şi în vin şi a vorbit despre prezenţa lui Cristos şi în alte sacramente, în cuvântul predicării şi în comunitatea adunată (cf. SC 7). De asemenea, Conciliul a deschis calea unor reforme pentru a se ajunge la "participarea deplină şi activă a întregului popor" (SC 14; cf. SC 19, 41, 48, 50), introducând limba poporului în liturgie (cf. SC 36, 54) şi încurajând apropierea laicilor de potir (cf. SC 55). În sfârșit, un ultim factor provine din dialogul ecumenic care, promovând apropierea între Biserici, a dus la aprofundarea teologiei euharistice: comisia mixtă romano-catolică şi evanghelico-luterană a publicat, în 1978, un document consacrat Euharistiei şi intitulat Cina Domnului; comisia Credinţă şi Constituţie a Consiliului Ecumenic al Bisericilor (Biserica Romano-Catolică este membră a acestei comisii cu drepturi depline începând din 1968) a tratat despre Euharistie, subliniind legătura sa cu Botezul şi Preoţia în Documentul de la Lima, din 1982; comisia internaţională anglicano-catolică a publicat, în 1990, o declaraţie comună intitulată Biserica în comuniune, iar un alt document emis de aceeaşi comisie (1993) cuprinde câteva Clarificări asupra euharistiei şi preoţiei.

Având în vedere aceste aspecte, se poate constata că, în ceea ce priveşte conţinutul, teologia euharistică subliniază caracterul de ospăţ, importanţa memorialului (anamneza) şi semnificaţia teologică a cuvântului; în plus, vorbeşte într-un mod mai insistent despre conceptul de jertfă. Din punct de vedere structural, teologia de astăzi a lăsat deoparte împărţirea neoscolastică a doctrinei euharistice în trei tratate (prezenţă reală, sacrament şi jertfă), şi a adoptat o perspectivă unitară care îmbină aspectele de jertfă şi de prezenţă reală şi le intepretează pornind de la evenimentul sacramental al ospăţului.

Din această perspectivă unitară, sacramentul Euharistiei poate fi descris în felul următor: în semnul comuniunii pe care o implică masa luată împreună - ospăţul, comunitatea celebrează cu recunoştinţă evenimentele istoriei mântuirii - naşterea, patima, moartea şi învierea lui, înălțarea la cer și trimiterea Duhului Sfânt -, care prin mijlocirea Duhului Sfânt se dăruieşte pe sine în pâine şi în vin, îi face părtaşi pe membrii adunării la darul vieţii sale şi face din celebrare un semn evident al desăvârşirii finale.

Acelaşi punct de vedere se regăseşte şi în Catehismul Bisericii Catolice, care vorbeşte despre Euharistie ca izvor şi culme a vieţii bisericeşti, jertfă sacramentală - aducere de mulţumire, memorial, prezenţă -, ospăţ pascal şi chezăşie a gloriei viitoare.

Aşadar, Euharistia este memorialul de jertfă în care se perpetuează jertfa Crucii şi ospăţul sacru al împărtăşirii cu Trupul şi Sângele Domnului. Semnul fundamental al sacramentului este ospăţul comunitar, împărtăşirea pe care o implică masa luată împreună: pâinea şi vinul sunt împărţite, cuvintele care însoţesc această împărţire vorbesc despre Ultima Cină a lui Isus şi exprimă o invitaţie: Luaţi şi mâncaţi ...,Luaţi şi beţi…! (Mt 26,26 ş.u.).

După cum se ştie, Euharistia creştină îşi are rădăcinile în ospeţele sacre ale lui Israel, care îi uneau pe participanţi între ei şi cu Dumnezeu. Astfel, de la încheierea legământului pe Sinai până la adunarea comunităţii în experienţa pascală, ospăţul este semnul legământului: legământul lui Dumnezeu cu oamenii se înfăptuieşte în legământul oamenilor. Stând la masă împreună, consumând pâinea şi vinul, se primeşte viaţa şi se celebrează legământul care o face posibilă.
Alături de aspectul comuniunii se află şi acela al acceptării sau primirii. Stând la masă pentru a mânca şi a bea, omul exprimă condiţia lui de creatură, faptul că viaţa lui este un dar. De aceea, la masă se fac urări şi se aduc mulţumiri. În consecinţă, în centrul celebrării euharistice se găseşte marea rugăciune de mulţumire pentru darul pâinii şi al vinului, ca şi pentru întreaga istorie a lui Dumnezeu cu poporul său. Dacă Cina Domnului este o Euharistie (aducere de mulţumire), lucrul acesta înseamnă că actul fundamental al celebranţilor este o acceptare plină de recunoştinţă a unei iniţiative care vine de la Dumnezeu.

Din toate acestea reiese că, în centrul rugăciunii euharistice, aducerea de mulţumire devine o aducere-aminte şi o vestire. Aceasta este structura fundamentală a anamnezei: o aducere aminte recunoscătoare şi actualizatoare. Deoarece, în anamneză, atunci şi astăzi se contopesc, celebrarea euharistică este o întâlnire reală cu Isus Cristos şi istoria lui. Cu alte cuvinte, mulţumind şi aducându-şi aminte, comunitatea celebrează venirea lui Cristos în adunarea euharistică. În limbaj scolastic, aici este vorba despre prezenţa reală a lui Cristos, care nu se reduce doar la prezenţa lui somatică. De fapt, Cristos, prezent în Duhul său, este subiectul evenimentului euharistic – comunitatea celebrează venirea lui şi o primeşte cu gratitudine. Această venire este un proces dinamic: Cristos vine în mijlocul acelora care s-au adunat în numele său, în predicarea cuvântului, în anamneza Ultimei Cine, în frângerea pâinii, în împărţirea darurilor. Dar Cristos vine cu istoria lui întreagă. Prin urmare, în lumina conceptului venirii lui Cristos, se întrevede legătura ce există între prezenţa reală şi sacrificiu. La rândul ei, ideea anamnezei spune că lucrul acesta nu înseamnă o repetare a sacrificiului lui Isus, dar că Domnul glorificat se face prezent prin jertfa sa înfăptuită o dată pentru totdeauna.

Cristos vine în Euharistie pentru a-i asocia pe membrii adunării la iniţiativa dăruirii sale plină de iubire. Ei se lasă atinşi de El şi se identifică cu istoria vieţii Lui. În felul acesta, participarea la ospăţul euharistic devine participarea la sângele lui Cristos (1Cor 10,16), şi sacrificiul lui Isus devine sacrificiul comunităţii care celebrează Euharistia. Venirea lui Cristos schimbă întotdeauna ceva, transformă. Consumarea pâinii şi a vinului nu rămân pur şi simplu două gesturi indiferente, ci devin Cina Domnului; pâinea şi vinul nu rămân alimente simple, ci devin simboluri reale ale prezenţei şi dăruirii sale, devin Trupul şi Sângele lui Cristos, pentru ca cei prezenţi la adunare să devină trupul său şi să participe la jertfa sa. Venirea lui Cristos, participarea la jertfa sa şi transformarea darurilor în vederea transformării oamenilor au loc prin Duhul Sfânt.

În acest sens, reforma liturgică a Conciliului Vatican al II-lea a redat epiclezei - cererea adresată Tatălui de a-l trimite pe Duhul Sfânt -, locul cuvenit în liturgia romană. În trei dintre rugăciunile euharistice, această cerere se află înainte de relatarea instituirii, sub forma unei invocări pentru sfinţirea darurilor ("Duhul Sfânt să sfinţească aceste daruri ca să devină Trupul şi Sângele lui Isus Cristos..."). Canonul Bisericii antice transmis de Hipolit includea în această invocare şi sfinţirea celebranţilor, lărgind în felul acesta raza transformării euharistice. Prin redescoperirea caracterului de epicleză al Euharistiei, Conciliul a aruncat o punte de legătură către Biserica orientală, în liturgia căreia epicleza a constituit întotdeauna  partea esenţială. În fine, aspectul pneumatologic pune în evidenţă caracterul personal al transformării euharistice. Transformarea prin Duhul Sfânt este o schimbare din interior. Prin urmare, Euharistia realizată prin invocarea Duhului Sfânt înseamnă că celebranţii se deschid către prezenţa reală în sens spiritual, către venirea Domnului ce transformă întreaga adunare şi pe cei care sunt prezenţi în ea.

Dar Euharistia nu este numai o aducere-aminte ce înfăptuieşte sau actualizează trecutul, ci şi un preludiu escatologic, semn puternic al împlinirii finale ("Moartea ta o vestim, Doamne,... până când vei veni"). Lucrul acesta înseamnă că Euharistia reprezintă, pe de o parte, lumea viitoare în care creştinii speră, iar pe de alta, îndeplineşte o funcţie de provocare, schimbare, încurajare: contrastul dintre celebrare şi realitatea cotidiană îi face pe participanţi să constate imperfecţiunea lumii; imaginea lumii viitoare îi determină şi mai mult pentru a se angaja să conlucreze la venirea ei şi se întăreşte în sufletul lor speranţa că un astfel de angajament nu este în zadar.

Fără îndoială, Euharistia este izvorul şi culmea vieţii bisericeşti, este celebrarea ei cea mai importantă, căci în ea "este cuprins tot binele spiritual al Bisericii, Cristos însuşi, Paştele nostru" (PO 5). Totuşi, trebuie reţinut că Biserica nu se celebrează pe sine în cadrul Euharistiei, ci istoria din care provine existenţa ei, speranţa care o însufleţeşte, venirea Domnului care o transformă. Totodată, în această celebrare se reprezintă ceea ce este Biserica, sau trebuie să fie: o comuniune şi o comunitate care dă mărturie despre Isus Cristos şi despre împărăţia lui Dumnezeu vestită de El, care caută să trăiască această mărturie slujind pe aproapele şi care reprezintă simbolic ambele lucruri - mărturia cuvântului şi mărturia faptei - în celebrarea liturgică. Deci, din Euharistie fac parte atât predicarea Cuvântului, cât şi frângerea pâinii, de aceea ea este, deşi nu numai, o imagine a Bisericii. Liturgia Cuvântului şi liturgia euharistică alcătuiesc împreună "un singur act de cult" (SC 56).

Această dimensiune divino-umană a teologiei euharistice din zilele noastre cere o precizare în ceea ce priveşte adoraţia euharistică. După cum se ştie, din cele mai vechi timpuri, Biserica a cunoscut practica păstrării pâinii consacrate în afara celebrării euharistice. În timpurile de la începutul Bisericii, motivele păstrării erau următoarele: pentru a fi împărţită la bolnavi şi muribunzi, pentru a fi purtată şi primită în casele creştinilor în zilele când nu se celebra Euharistia, pentru a face schimb de bucăţi din pâinea euharistică cu alte comunităţi sau pentru a o introduce în următoarea celebrare euharistică din acelaşi loc. În timpul evului mediu, păstrarea pâinii a dobândit o nouă funcţie: trebuia să servească la adoraţia lui Cristos în Ostia consacrată, dar în afara Sfintei Liturghii. Aşa au apărut noile forme ale pietăţii euharistice: sărbătoarea Corpus Domini, procesiunile euharistice, expunerea Ostiei în ostensor etc.

Astăzi, teologia euharistică catolică acordă o atenţie deosebită caracterului de ospăţ al Euharistiei, subliniind faptul că forma adevărată, specifică şi primordială a pietăţii euharistice este celebrarea Cinei Domnului; din ea fac parte predicarea cuvântului, rugăciunea euharistică de mulţumire, memorialul ultimei cine, împărţirea şi primirea darurilor euharistice. Aşadar, celebrarea Cinei Domnului conferă valoare tuturor celorlalte practici de venerare a Euharistiei, adică toate celelalte forme ale cultului euharistic sunt importante în măsura în care conduc la Sfânta Liturghie, o prelungesc sau o pregătesc.

O altă precizare trebuie făcută aici în legătură cu aspectele ecumenice ale Euharistiei. Este vorba de aşa numita communicatio in sacris (împărtăşirea creştinilor aparţinând unor confesiuni diferite), care trebuie să ţină cont de următoarele două principii: exprimarea unităţii Bisericii şi participarea la mijloacele de har. Tensiunea între aceste două principii caracterizează atât practica, cât şi reflecţia teologică de astăzi. Dreptul canonic (1983) afirmă în linie de principiu interdicţia de a împărţi Euharistia la creştinii necatolici, dar admite o serie de excepţii bine precizate.

Totuşi, discuţia teologică prezintă astăzi unele tendinţe demne de atenţie: unii se întreabă dacă este permisă o participare comună la Cina Domnului, alţii se întreabă care ar fi motivele ce împiedică o astfel de celebrare. În favoarea participării comune la Cina Domnului se invocă legătura sacramentală a unităţii, constituită de Botez "între toţi aceia care au fost regeneraţi prin el" (UR 22). Apoi, în spaţiul românesc, între creştinii catolici şi creştinii ortodocşi există o convergenţă în mărturisirea de credinţă, în special în ceea ce priveşte caracterul de jertfă şi de prezenţă reală al Euharistiei; de asemenea, în aceste două tradiţii creştine s-a păstrat substanţa veritabilă şi integrală a tainei euharistice, deoarece ambele au sacramentul Preoţiei; totodată şi unii şi alţii consideră că Euharistia nu este un mijloc pentru a ajunge la unitate, ci semnul unităţii actualizate în mod desăvârşit.

În România, după vizita Papei Ioan Paul al II-lea, din 7-9 mai 1999, conştiinţa acestei unităţi a crescut în mod semnificativ. Creştinii din cele două confesiuni îşi amintesc acum cu mai multă tărie de rugăciunea lui Isus pentru unitatea vizibilă a ucenicilor, rugăciune pe care sfântul evanghelist Ioan o aşază, şi nu întâmplător, în contextul Ultimei Cine (In 17,21-23).
3. Reforma liturgică

Unul dintre principalii promotori ai reformei liturgice este dom Guéranger, autorul a două opere monumentale: Institutions liturgiques (1840-1851), o istorie a liturgiei ce se opreşte la volumul al treilea, şi mai ales L’Année liturgique, în 14 volume, operă ce dă pietăţii un solid fundament liturgic. În Germania, această lucrare este răspândită de benedictinul din Beuron, Maurus Wolter. În domeniul muzicii sacre, alături de stilul gregorian, diferite asociaţii ceciliene promovează cântece facile, de multe ori de inspiraţie populară.

Din motive pastorale, Pius al X-lea intervine personal în acest sector, cu ocazia sărbătorii sfintei Cecilia din anul 1903, intervenţie care constituie o adevărată Magna Charta a mişcării liturgice. Ideile de bază sunt: Roma trebuie să reprezinte un exemplu pentru întreaga Biserică. În esenţă, muzica trebuie să fie artistică, cu un pronunţat caracter sacru, şi universală: concret, este admisă acea muzică ce se apropie de cântul gregorian sau de polifonie. Poate fi admisă şi muzica modernă, însă din aceasta trebuie eliminat tot ceea ce este profan; muzica este în serviciul liturgiei, şi nu invers. Partea solistică poate fi interpretată numai de preotul celebrant; femeile sunt excluse din cor, la fel şi instrumentele zgomotoase, inclusiv pianul. La 25 aprilie 1904, sub controlul unei comisii romane, papa încredinţează benedictinilor din Solesmes restaurarea autenticului text al cântului gregorian. Rezultatul muncii lor îl constituie publicarea, între 1905 şi 1912, a textelor oficiale ale cântului gregorian.

În 1925, sunt interzise cazulele (veșmânt liturgic purtat la celebrarea Sf. Liturghii) aşa-numite „gotice”, iar zece ani mai târziu, Congregaţia pentru Rituri îşi exprimă serioase rezerve faţă de Misele dialogate, uitându-se astfel de îndemnurile lui Pius al X-lea pentru o participare activă la Liturghie. Alta era însă situaţia în diferitele ţări europene. Diferiţi protagonişti ai mişcării liturgice, precum Lambert Beauduin, Pius Parsch, Guardini şi centrul Maria Laach din Germania, dau o nouă viaţă liturgiei Bisericii. Misalul în limba germană ”Schott” este răspândit încă din 1884, iar revistele liturgice de specialitate sunt din ce în ce mai căutate. În 1947, este publicată enciclica Mediator Dei, un document fundamental în reînnoirea liturgică. Este accentuat din plin faptul că liturgia nu înseamnă rubricism, ci cultul sacerdotal al lui Cristos, cult continuat în Biserică. Sacrosanctum Concilium, primul document al Conciliului al II-lea din Vatican, reprezintă încununarea unui drum de reformă liturgică ce începuse cu mai bine de un secol înainte.

4. Formarea preoţilor
La începutul secolului al XIX-lea, mai sunt prezenţi încă acei preoţi „de Liturghie”, ce se opun celor „pentru spovadă”. Primii, cu studii aproximative, puţin profunzi, nu au facultatea de a spovedi şi sunt angajaţi la curtea diferitelor familii nobile sau, pentru a-şi câştiga existenţa, trebuie să exercite diferite meserii. În Roma papală sau pe teritoriul statului pontifical, sunt şi mulţi clerici care ocupă funcţii administrative, financiare sau diplomatice. În a doua parte a secolului al XIX-lea, începe să dispară diferenţa dintre preoţii „de Liturghie” şi cei „pentru spovadă”. În mod esenţial, preotul este un păstor al sufletelor. Evoluţia figurii preotului se poate distinge în trei faze: la începutul secolului al XIX-lea, pregătirea intelectuală şi spirituală a preotului are de suferit din cauza numărului insuficient al profesorilor din seminarii; în a doua jumătate a acestui secol şi până la Pius al XII-lea, seminariile iau un avânt deosebit în ceea ce priveşte studiile, cât şi în disciplina seminarială, uneori prea riguroasă (motivată însă de intenţii bune); după Pius al XII-lea şi mai ales o dată cu Conciliul al II-lea din Vatican (Presbyterorum ordinis, Optatam totius), fără să se neglijeze activitatea ştiinţifică şi de cercetare a preotului, acesta devine în mod esenţial un păstor al sufletelor. Din prea mare zel, uneori s-a depăşit limita şi s-a ajuns la unele exagerări (exemplul „preoţilor muncitori” din Franţa anilor ’50); această criză, însă, a fost depăşită.

5. Rolul laicilor în viaţa Bisericii 

Angajarea laicilor în Biserică sau promovarea unor idealuri de inspiraţie creştină trece prin trei faze: la început, se asistă la o neîncredere din partea ierarhiei (Biserica = preot) faţă de laici. În contextul confruntărilor cu statele şi orientările liberale, laiciste, socialiste
 sau anticatolice, clerul se convinge de necesitatea angajării active a laicilor în Biserică, însă mereu într-o poziţie subordonată, consideraţi ca instrumente executive ale clerului. Începând cu Pius al XII-lea şi mai ales după Conciliul al II-lea din Vatican, se observă conturându-se două tipuri de asocieri ale laicilor:
– asocieri cultuale sau înrudite cu acestea
, pentru apărarea şi promovarea intereselor Bisericii
;

– partide politice de inspiraţie creştină, dar aconfesionale şi independente de ierarhie, partide care actualmente sunt în criză, în căutarea unor noi orientări corespunzătoare schimbărilor profunde din Europa, unde se asistă la o alunecare parţială de la democraţiile creştine
 spre un „naţionalism creştin”.

capitolul al xxV-lea
BISERICA CATOLICă îN PERIOADA CONTEMPORANă.

DIALOGUL CU RELIGIILE şI CULTURILE LUMII

Introducere

Exact şase sute de ani după „Clementine”, ultima culegere oficială de legi ecleziastice, Benedict al XV-lea a promulgat, în 1917, Codex Iuris Canonici, care a intrat în vigoare anul următor. Această lucrare propunea, după stilul codurilor moderne statale, o codificare completă şi satisfăcătoare a întregului drept canonic. Caracterul complex al operei putea fi considerat conservator, însă sintetizarea dreptului canonic afirmat în practică a fost de o mare importanţă pentru reglementarea vieţii spirituale din Biserică. 
Problema organizării și funcționării Bisericii și pe baza unui cod unitar și universal de legi nu reprezenta însă centrul preocupărilor papalității. La orizont se profila pericolul unei a doua conflagrații mondiale. În apropierea războiului, Papa Pius al XII-lea a lansat apeluri dramatice, diferite de cele ale lui Pius al XI-lea, care erau puţin reci şi prea teoretice: „Nimic nu este pierdut cu pacea, totul poate fi pierdut prin război...Să ne asculte cei puternici, pentru a nu deveni slabi în nedreptate...”.

Erau și alte probleme interne ale Bisericii și de o importanță vitală, și anume convocarea unui conciliu ecumenic pentru analiza întregii vieți și structuri a Bisericii aflată într-un context care o plasa în cu totul alte situații în lume decât fusese cu citeva decenii mai înainte. În privinţa necesităţii convocării unui conciliu ecumenic, Pius al XII-lea a început, după război, vaste şi intense pregătiri pentru un conciliu, dar şi-a dus înainte planul său în cel mai mare secret. El a instituit o comisie centrală, dar divergenţele de opinie prea mari dintre colaboratori şi la nivelul comisiilor au făcut ca proiectul său să se împotmolească. Anunţarea conciliului, făcută de Ioan al XXIII-lea, a fost absolut spontană şi i-a surprins chiar şi pe cardinalii adunaţi, la 25 ianuarie 1959, în bazilica Sfântul Paul. Conciliul a clarificat raporturile Bisericii cu statul şi a deschis larg porţile ecumenismului şi ale dialogului religios, mişcări care au fost continuate de papii de după conciliu, Ioan Paul I şi, mai ales, Ioan Paul al II–lea.

În acest capitol vor fi prezentate iniţiativele de reînnoire ale Bisericii Catolice, care s-au concretizat la începutul secolului al XX-lea prin redactarea noului Cod de drept canonic (1917), iar mai apoi prin reforma Curiei romane, în timpul pontificatului papilor Ioan al XXIII-lea şi Paul al VI-lea. Va fi luată în discuţie poziţia Bisericii din timpul celui de-al doilea război mondial, cu aspectele sale pozitive în general, dar şi unele negative. 

Cea mai mare parte a analizei va fi alocată Conciliului al II-lea din Vatican, evenimentul cel mai important din istoria comntemporană a Bisericii, încercând a insista asupra modului în care au fost elaborate şi structurate documentele ce au fost emanate de acesta, ca şi asupra conţinutului lor. În final, se va prezenta o concluzie a ceea ce a reprezentat Conciliul al II-lea din Vatican pentru Biserică şi pentru lumea întreagă, diferite reacţii şi aprecieri.  

1. Codificarea dreptului canonic pentru Biserica latină

Este, înainte de toate, meritul iniţiativei lui Pius al X-lea şi apoi a monseniorului Pietro Gasparri (1852–1934), sufletul întregii acţiuni, care a fost pentru mulţi ani profesor de drept canonic la Institutul Catolic din Paris, şi care a intrat în istorie fiind considerat un al doilea Raimund de Penafort. 
Codificarea dreptului canonic nu a frânat ulterioara evoluţie juridică, ci, mai curând a favorizat-o. În timpul pontificatului lui Benedict al XV-lea, realizarea unităţii de drept a ocupat, totuşi, primul loc. Benedict al XV-lea a promulgat, în 1917, Codex Iuris Canonici (CIC), care a intrat în vigoare anul următor. Acesta era împărţit în cinci cărţi, şi compus din 2414 canoane. Cât priveşte noutăţile pe care le conţine, se poate spune că poziţia episcopilor a fost întărită şi că aceştia sunt numiţi în mod liber de papă; funcţia vicarului general a fost reglementată pentru prima oară în planul dreptului comun, şi legislaţia tridentină asupra celebrării căsătoriei a devenit obligatorie pentru întreaga Biserică. Pentru a face mai uşoară realizarea CIC, regulamentul relaţiilor dintre Biserică şi Stat a fost înlăturat. Tot în 1917, Benedict al XV-lea a instituit o comisie de cardinali pentru interpretarea autentică a acestuia. 
Codul de drept canonic sub papa Pius al XI-lea (1922-1939)
Pius al XI-lea nu a adus nici o modificare evidentă Codului de drept canonic şi s-a limitat să continuie aplicarea lui așa cum era. În 1929, a numit, sub preşedinţia lui Gasparri, o comisie de cardinali pentru codificarea dreptului canonic oriental. Alte numeroase decrete priveau organizarea Curiei romane; în 1922, a introdus din nou autoritatea cincinală a episcopilor diecezani; în 1931, prin constituţia Deus Scientiarum Dominus, a publicat un fel de constituţie pentru şcolile catolice superioare, prin care cerea îmbunătăţirea nivelului de învăţământ şi a mijloacelor didactice. Cu pontificatul său, Biserica a abordat şi o nouă politică privind concordatele cu diferitele state. Aşa cum s-a întâmplat după răsturnările Revoluţiei Franceze şi ale perioadei napoleonice, tot aşa şi acum, după căderea Austro-Ungariei, şi formarea regimurilor totalitare, se simţea puternic nevoia de înţelegere între Biserică şi State. Concordatele stipulate atunci au creat un nou drept particular, care, în parte, a completat sau chiar a schimbat codul de drept canonic. 
Activitatea papei Pius al XII-lea (1939-1958)
Pius al XII-lea, având o pregătire excepţională în dreptul canonic, a desfăşurat o vastă activitate legislativă în toate domeniile, şi a influenţat asupra conţinutului CIC mai mult decât predecesorii săi. În enciclica Mystici Corporis, din 1943, s-a ocupat profund de raportul dintre Biserică şi dreptul canonic. În 1945, prin constituţia Vacantis Apostolicae Sedis, a modificat dreptul în vigoare privind alegerea papei, în măsura în care pentru această alegere a prescris o majoritate de două treimi plus un vot. Prin decretul Spiritus Sancti munera, din 1946, a conferit parohilor puterea de a administra sacramentul confirmării (mirului) în pericol de moarte.

2. Reforma Curiei romane sub pontificatul papei Ioan al XXIII-lea (1958-1963)
După moartea papei Pius al XII-lea, în Biserică s-a simţit nevoia unei mai mari posibilităţi de exprimare din partea diferitelor sale structuri. Deja numele papei Ioan al XXIII-lea, noul ales, a prevestit un timp al surprizelor. De fapt, întreaga lume a rămas foarte uimită când papa, într-un memorabil discurs ţinut la 25 ianuarie 1959, în mănăstirea Sfântului Paul din afara zidurilor, a anunţat (pe lângă Sinodul diecezan din Roma) un conciliu ecumenic şi revizuirea CIC. El s-a ocupat îndeaproape de reforma Curiei. Prin numirea unui secretar de Stat nu s-a conformat numai dreptului canonic, dar a pus capăt şi stilului autocratic de conducere al predecesorului său. În afară de aceasta, a suprimat limitele autonomiei Congregaţiei cardinalilor şi ale congregaţiilor curiale. O dată cu primele numiri de cardinali, din decembrie 1958, a depăşit, ieşind din tiparul tradițional, numărul de şaptezeci de cardinali, stabilit de Sixt al V-lea în 1586. Internaţionalizarea sfântului colegiu a făcut astfel un important pas înainte.

În schimb, sinodul diecezan din Roma, ţinut în ianuarie 1960, s-a desfăşurat după liniile tradiţionale şi a provocat unele neajunsuri în diferite sectoare ale Bisericii. Chiar şi legislaţia ulterioară a lui Ioan al XXIII-lea s-a îndepărtat puţin de linia continuităţii. Prin decretul (motu proprio) „Cum gravissima” din 1962, a decis ca, pe viitor, toţi cardinalii să fie episcopi, iar prin decretul (motu proprio) „Summi Pontificis Electio” din 1962, pentru alegerea papei, a stabilit că doar în cazul în care numărul cardinalilor prezenţi nu ar fi fost divizibil cu trei, era necesar un vot în plus faţă de cele două treimi. 

După conciliul Vatican II, inaugurat la 11 octombrie 1962 de Ioan al XXIII-lea şi încheiat de Paul al VI-lea în 1965, acest  papă a avut dificila sarcină de a-i pune în practică normele, directivele şi aspiraţiile. Aceasta a condus la numeroase şi profunde modificări juridice, astfel încât nici experţii nu mai erau în măsură să domine materia teologică sau canonică, şi o anumită nesiguranţă se putea simţi în deciziile multor membri ai Bisericii. Activitatea legislativă a Sfântului Scaun a atras după sine multe dispoziţii şi decrete ale conferinţelor episcopale şi ale sinoadelor de tip nou, ca de exemplu cele ale conciliului pastoral al Olandei sau ale sinodului comun al diecezelor Republicii Federative a Germaniei ori ale Conferinţei Episcopale Italiene. 

Papa a pus în valoare principiul colegialităţii episcopilor, instituind încă din 1965, sinodul episcopilor, care, în mod fundamental, are funcţia de consultare, şi este compus, în principal, din reprezentanţi ai conferinţelor episcopale. 

3. Continuarea reformei Curiei sub pontificatul papei Paul al VI-lea (1963-1978)
În 1967, Paul al VI-lea a stabilit ca, dintre fiecare şapte membri cu titlu deplin din congregaţiile Curiei romane, unul trebuie să fie episcop diecezan. Valorificarea episcopilor a avut drept consecinţă o anumită devalorizare a colegiului cardinalilor. Încă din 1964, a fost abolită demnitatea cardinalului protector al asociaţiilor mănăstireşti şi religioase, iar prin decretul „Ingravescentem aetatem” din 1970, cardinalii în vârstă de peste optzeci de ani au pierdut dreptul de a participa la alegerea papei şi la exercitarea funcţiilor lor curiale. Constituţia Regimini Ecclesiae universae, din 1967, a pus în practică reforma Curiei cerută de conciliu. De aceasta a profitat, într-un anumit sens, Secretariatul de Stat, care de acum înainte va fi pus în vârful organizării curiale şi căruia îi va fi încredinţată sarcina de a coordona munca congregaţiilor. Până şi Sfântul Oficiu (vechea Inchiziţie), ce-și schimbă numele în „Congregația pentru Doctrina credinței”, a fost supus Secretariatului de Stat. Conform noii reforme curiale, „Consiliul pentru problemele publice ale Bisericii” are în competenţa sa relaţiile dintre State şi Biserică. Fosta Congregaţie a Conciliului a luat numele de „Congregația pentru clerici”, iar Congregaţia Propagandei, acela de „Congregația pentru evanghelizarea popoarelor”. În 1975, s-a născut noua Congregaţie pentru sacramente şi cultul divin. Cele trei tribunale – Signatura, Rota şi Penitențieria – nu au fost atinse de reformă, dar Signatura va avea sarcinile unui tribunal administrativ ecleziastic. Au fost instituite, sau confirmate, secretariatele pentru creştinii ne-catolici, pentru religiile ne-creştine şi pentru necredincioşi. O noutate a fost instituirea unui Consiliu al laicilor. Prin înfiinţarea unui „minister al finanţelor”, „Praefectura pentru problemele economice ale Sfântului Scaun”, a unei administraţii centrale a bunurilor, „Administrarreea patrimoniului Sfântului Scaun” şi a ”Prefecturii Palatului apostolic”, a fost reorganizat  întreg domeniul economic. În timp ce Camera apostolică a rămas, a fost desfiinţată Cancelaria papală (Dataria), iar Cancelaria apostolică a fost dizolvată în 1973.  Congregaţia pentru Doctrina credinţei a emanat, în 1971, norme care priveau procesul de reducere a ecleziasticilor la starea de laici. Un alt decret al aceleaşi congregaţii stabilea, în 1975,  normele pentru cenzura cărţilor. Prin constituţia apostolică Romano Pontifici Eligendo, din 1975, Paul al VI-lea a decis că alegerea papei trebuia să rămână în continuare încredinţată cardinalilor. În concluzie, se poate spune că această vastă legislaţie a demonstrat o tendinţă către adaptare la noile situații ale Bisericii și lumii în general şi mai multă flexibilitate. 

Reforma Codului de drept canonic (Codex Iuris canonici), anunţată de Ioan al XXIII-lea, a fost pusă în practică prin promulgarea noului Cod din partea papei Ioan Paul al II-lea, la 25 ianuarie 1983. 

4. Biserica şi cel de-al II–lea război mondial

Poziţia catolicilor laici 

În Franţa, Belgia, Olanda şi Anglia, catolicii
 erau convinşi de justeţea cauzei lor atunci când au făcut apel la arme pentru a se apăra împotriva imperialismului nazist. În Italia, existau grupări filofasciste, dar majoritatea populaţiei era împotriva lui Hitler şi a lui Mussolini. În Germania, în schimb, nunţiul Orsenigo relatează că majoritatea populaţiei era entuziasmată de politica Führer-ului; constatări asemănătoare va face şi Pius al XII-lea la sfârşitul războiului. Puţini au fost aceia care, în conştiinţă, nu puteau accepta ideile expansionismului nazist, printre ei numărându-se şi martorii lui Jehowa, care, în mod lăudabil, preferau mai degrabă să fie împuşcaţi decât să pună mâna pe arme. Poporul, însă, voia victoria germană şi, asemenea controversatului von Papen, care se găsea în raporturi optime cu Roncalli la Istanbul, voia o evoluţie a catolicismului în favoarea nazismului. Pe de altă parte, Rezistenţa, atât în Franţa, cât şi în Italia, a găsit în rândurile catolicilor numeroşi susţinători rămaşi fideli până la sfârşitul războiului. În sfârşit, despre Polonia se poate menţiona că s-a caracterizat printr-o atitudine total antinazistă.
Ierarhia 

În Franţa, episcopatul sprijinea guvernul lui Pétain, care vedea în colaborarea cu germanii răul cel mai mic posibil, şi urma unele orientări ale acestuia (de exemplu, antisemitismul), motiv pentru care, după război, guvernul a cerut epurarea unei treimi din episcopat. Înainte de debarcarea aliată din Normandia, revista catolică Soutanes de France îşi dorea o înfrângere a aliaţilor. Această atitudine a clerului nu poate fi negată, iar unii istorici, precum Latreille, îi caută cauzele în legitimitatea invocată de cler, prin care spera că administraţia lui Pétain va reuşi să repare daunele anticlericalismului republican. În Italia, ierarhia tace şi încearcă să îi protejeze pe persecutaţi. Episcopatul german este divizat. Preşedintele Conferinţei episcopale germane, Bertram, îl felicită pe Hitler, trezind astfel reproșurile episcopului de Berlin, Preysing, susţinut de Pius al XII-lea. Clemens August von Gallen din Münster rămâne constant în declaraţiile sale antinaziste. Mai târziu, printre germani el va deveni un simbol (iar mulţi alţii vor trebui să îşi facă „mea culpa”), primind numele de „Leul din Münster”. Cea mai mare parte a episcopilor polonezi, ca Sapieha al Cracoviei şi Szeptyckyi, participă din plin la suferinţele propriului popor. Un exemplu strălucit este sfântul Maximilian Kolbe, care, în ajunul sărbătorii Adormirii Maicii Domnului din 1941, sfârşit de foame şi de suferinţă, îşi întinde braţul în faţa călăului ce îi injectează medicina mortală. Alături de el sunt sute de preoţi deportaţi, francezi, germani, italieni etc., care mor în lagăre
.

Papa Pius al XII-lea

Polemica istoriografică, mai ales cea tendenţioasă, a ridicat numeroase acuze şi obiecţii referitoare la atitudinea lui Pius al XII-lea față de nazism
. Nimeni nu neagă activitatea de salvare şi de protecţie a papei în toate ţările, activitate susţinută de nunţii papali, precum A. Roncalli, şi de alţi clerici, toţi primind instrucţiuni precise de la papă sau de la colaboratorii lui direcţi. În timpul ocupaţiei naziste a Romei (1943-1944), multe mii de evrei au fost găzduiţi în casele religioase din Roma, începând cu Universitatea Gregoriana. Papei, însă, i se reproşează o triplă tăcere: în faţa războiului ca atare, în faţa genocidului evreiesc şi a atrocităţilor săvârşite de nazişti în diferite ţări, cum ar fi Croaţia, condusă atunci de Ante Pavelič, ce promova o politică de convertire forţată a ortodocşilor la catolicism. Se estimează că aici au fost masacraţi între o sută şi două sute de mii de persoane. Referitor la evrei, numărul de şase milioane de victime pare exagerat, dar cu siguranţă au fost mai mult de patru milioane de evrei ucişi în lagăre sau prin alte mijloace.

Pius al XII-lea s-a străduit în toate modurile să împiedice declanşarea războiului sau extinderea lui, iar la început a protestat în repetate rânduri împotriva invadării ţărilor neutre. În apropierea războiului, lansează apeluri dramatice, diferite de cele ale lui Pius al XI-lea, care erau puţin reci şi prea teoretice: „Nimic nu este pierdut cu pacea, totul poate fi pierdut prin război...Să ne asculte cei puternici, pentru a nu deveni slabi în nedreptate...”. În septembrie 1939, se întâlneşte cu polonezii fugiţi şi îşi manifestă solidaritatea emoţionantă cu acest popor lovit atât de grav. În decembrie acelaşi an, îl vizitează, la Quirinale, pe regele Italiei, sperând să găsească în acesta un aliat al eforturilor sale de pace; Victor Emanuel al III-lea se prezintă însă sceptic, slab şi rece, nedându-i nici o speranţă. În mai 1940, în faţa ocupării ţărilor neutre Belgia, Olanda şi Luxemburg, trimite trei telegrame pline de compasiune celor trei capi de state, în care condamnă cu toată fermitatea invadarea ţărilor lor
.

Din iunie 1940, după scrisoarea trimisă lui Mussolini şi cele trei telegrame amintite, papa se abţine de la orice mediere, dându-şi seama că toate sunt zadarnice. Se străduieşte în schimb să salveze Roma şi, dacă nu a reuşit să evite două bombardamente asupra oraşului, în iulie şi august 1943, va reuşi totuşi să determine cele două armate, cea germană în retragere şi cea anglo-americană în urmărirea celei dintâi, să nu lupte în interiorul oraşului. În mod paşnic, armatele traversează oraşul una după alta, sub privirile locuitorilor care nu ştiu ce să mai creadă. La sosirea anglo-americanilor, romanii se conving că oraşul lor şi al papilor a fost salvat doar prin intervenţia papei. Emoţionaţi şi plini de recunoştinţă, aleargă cu toţii în piaţa „Sfântul Petru” pentru a mulţumi salvatorului lor. Puţine manifestări ale maselor au fost atât de sincere şi de spontane. În aceste momente, Pius al XII-lea poate fi asemănat cu marii papi ai antichităţii, Leon cel Mare şi Grigore cel Mare, care salvaseră oraşul de furia armatelor barbare.

În mesajele radiofonice (Paştele anului 1941, 29 iunie 1941, 2 iunie 1943 etc.), pontiful roman prezintă principiile fundamentale ale păcii ce trebuia să vină. Se pune întrebarea de ce papa nu a condamnat explicit şi nominal ororile războiului, ca şi pe marii capi ai nazismului. Cu siguranţă că nu îi erau necunoscute cruzimile naziştilor din lagărele de concentrare şi din ţările ocupate de aceştia. Răspunsul este că se temea de reacţia pe care ar fi provocat-o o astfel de denunţare. Aşa se întâmplase în Olanda, după protestul episcopilor de aici. Naziştii au reacţionat cu toată cruzimea, una din nenumăratele victime fiind cunoscuta Edith Stein. Protestele făţişe ar fi înrăutăţit şi mai mult situaţia catolicilor germani, francezi, polonezi şi, mai în plus, ar fi dăunat evreilor, care şi aşa reprezentau ţinta unui plan de exterminare totală. În Pius al XII-lea se evidenția sensul concretului, al situaţiei de moment. Şi cine oare, în locul său, ar fi putut să protesteze continuu şi cu toată vehemenţa, pentru a constata că rezultatul poziţiei sale ar fi însemnat noi şi inimaginabile masacre? În acest caz, nu s-ar fi simţit responsabil şi vinovat pentru moartea atâtor oameni nevinovaţi? Papa era convins că Hitler e ca şi un nebun furios, gata să ucidă pe oricine i-ar fi stat în cale. A-l condamna sau a încerca să îl convingi de nedreptatea cauzei sale era periculos şi inutil. În acele momente, era mult mai util să fie salvate cât mai multe vieţi. Era o alegere dificilă, dar Pius al XII-lea a dat dovadă de o luciditate şi de un curaj cu totul exemplare. În detrimentul faimei sale postume, a renunţat la gesturile „curajoase” şi periculoase şi a ales calea ajutorului concret, imediat, salvând nenumărate vieţi omeneşti
.

Referitor la atitudinea poporului german, nici un istoric serios nu îi poate aduce acuza unui nazism colectiv. Vina aparţine nazismului şi, în special, capilor acestuia. Totuşi, se poate pune întrebarea câţi împărtăşeau ideea unei condamnări totale a nazismului şi a principiilor sale, în special a antisemitismului.

Cazul Stepinac
Istoria Balcanilor nu poate fi înţeleasă fără a lua în consideraţie faptul că, de-a lungul secolelor, această zonă a cunoscut formarea mai multor popoare, limbi, religii şi tradiţii complet diferite şi de multe ori în conflict. Balcanii au reprezentat şi reprezintă punctul de întâlnire şi de confruntare între ortodocşi, catolici şi musulmani, între Orient şi Occident, între slavi şi occidentali. În acest context, ia naştere efemerul regat al Croaţiei, sub guvernul lui Ante Pavelič, supravegheat şi controlat de regimul de fier nazist. Croaţia reacţionează împotriva predominării Serbiei, iar în cele două decenii dintre primul şi al doilea război mondial, Pavelič vrea să facă din Croaţia un stat catolic. Pentru aceasta, el pune la cale mai multe masacre împotriva ortodocşilor şi evreilor.  
Episcopului de Zagreb, Alojzije Stepinac (1898-1960, cardinal din 1952), nu îi displăcea ideea unui stat croat independent, deşi îşi amintea cu plăcere că la începutul secolului îndeplinise serviciul militar sub conducerea Serbiei. A condamnat cu vehemenţă masacrele guvernului croat şi i-a apărat în toate modurile pe cei persecutaţi. Totuşi, nu a întrerupt toate legăturile cu guvernul aflat la putere şi, de mai multe ori, a trimis Sfântului Scaun relatări care scoteau în evidenţă aspectele pozitive ale regimului: protejarea catolicismului, lupta împotriva pornografiei şi a blestemelor. Mai mult decât el, clerul croat şi în special franciscanii priveau cu simpatie spre o Croaţie independentă şi spre Pavelič, nedându-şi seama de complexitatea şi dificultatea unei astfel de probleme. Pavelič cade şi, împreună cu el, regimul său. Se ridică Iosip Broz Tito, iar lui Stepinac îi revine acum dificila misiune de a se lupta pentru independenţa Bisericii sale, refuzând orice idee a unei Biserici croate separate de Sfântul Scaun. Pentru aceasta este arestat, judecat şi condamnat pe viaţă la domiciliu forţat, murind într-un mic sat iugoslav ce rămâne necunoscut. Referitor la Stepinac se pune întrebarea dacă într-adevăr era convins de posibilitatea unei Croaţii independente. Ceea ce este sigur e faptul că episcopul a rămas fidel Bisericii şi Scaunului Apostolic Roman. Pentru croaţii catolici, el reprezintă un campion al patriei şi al Bisericii; pentru alţii, este un personaj cu unele umbre şi obiect al criticilor
.

Cazul Jozef Tiso
Cu totul altfel se prezintă cazul lui Jozef Tiso (1887-1947), preot slovac şi ministru al Republicii Cehoslovace între cele două războaie. El a preluat conducerea guvernului Republicii Slovacia, creată de nazişti, şi a colaborat cu aceştia. Poate că era convins, ca şi croaţii, de posibilitatea formării unui stat slovac independent de boemi şi moravi. Terminându-se războiul, monseniorul a fost condamnat la moarte şi executat
.
PERIOADA CONTEMPORANĂ
Introducere


Pentru a înţelege mai bine perioada istoriei contemporane a Bisericii, nu în sensul larg de contemporaneitate care poate fi aplicat şi primelor decenii ale secolului al XX-lea, ci în sensul său strict, aplicat ultimei jumătăţi de veac, „zilelor noastre”, nu se poate face o analiză profundă şi o sinteză pe măsură, fără a pleca de la evenimentul major care a marcat Biserica şi lumea întreagă în această perioadă: Conciliul al II-lea din Vatican. Prin urmare, la începutul acestui capitol se vor trece în revistă perioadele în care s-au desfăşurat lucrările conciliare, deciziile luate şi punerea lor în practică. În acest sens, se va insista asupra reformelor instituţionale, liturgice şi catehetice. În continuare va fi prezentată situaţia institutelor de viaţă consacrată în perioada post-conciliară, mişcările catolice şi reflectarea evenimentelor ecleziale în mass-media şi cultura contemporană. O atenţie deosebită va fi acordată modului în care Biserica relaţionează cu statele laice prin intermediul concordatelor. De asemenea, se vor trece în revistă unele dificultăţi pe care le-a  cunoscut Biserica post-conciliară: criza morală dintre 1963 şi 1989, contestaţiile şi fenomenul terorismului.


Aşa cum indică şi titlul acestui capitol, va încerca să „fotografieze” situaţia Bisericii din afara Europei, şi anume din America Latină, Africa şi Asia. Urmând exemplul unor mari istorici contemporani, în special pe cel al lui Joseph Lortz (1887-1975), va prezenta situaţia Bisericii din aceste continente din perspectiva istoriei ideilor, adică a analizei marilor curente teologice (teologia eliberării, contextualizarea, înculturarea), ce sunt într-o strânsă legătură cu evenimentele politice, sociale şi culturale din regiunile respective.


Ca urmare a directivelor conciliare, Biserica Catolică şi-a intensificat activităţile pe plan ecumenic şi al dialogului inter-religios, lucru care va fi expus încercând a realiza un cadru general al instituţiilor bisericeşti ce se ocupă de aceste aspecte, prezentând originea, evoluţia şi activitatea lor.     


1. Conciliul ecumenic Vatican II (1962-1965)
a) Papii Conciliului: Ioan al XXIII-lea şi Paul al VI-lea
La 28 octombrie 1958, când în conclav l-au ales pe Angelo Giuseppe Roncalli, patriarh de Veneţia, cardinalii nu şi-au imaginat că au creat un papă conciliar. Ioan al XXIII-lea (1958 – 63), sub multe aspecte, exact contrariul predecesorului său direct şi apostrofat puţin pretutindeni  ca un papă de tranziţie şi de compromis, provenea dintr-o familie de ţărani săracă şi numeroasă şi s-a născut la 25 noiembrie 1881, la Sotto di Monte, în dioceza de Bergamo.

Absolvent fiind şi consacrat preot la Roma, în 1904, în 1905 devine secretar particular al episcopului din dioceza sa de origine şi imediat după aceea, profesor de istorie a Bisericii, apologetică şi patrologie, în seminarul superior din Bergamo. În timpul primului război mondial, a prestat serviciu ca auxiliar sanitar şi capelan militar; ulterior, a fost director spiritual al seminarului superior din Bergamo şi şi-a reluat munca deja începută în jurul vizitelor pastorale făcute de sfântul Carlo Borromeo în dioceza sa natală. Un alt centru al intereselor sale ştiinţifice de istoric, a fost cardinalul Cesare Baronio, autor al Analelor de istorie ecleziastică. În martie 1925, numit vizitator apostolic în Bulgaria, a intrat în serviciul diplomatic al Sfântului Scaun. În acelaşi an a fost consacrat episcop titular de Areopoli şi cu acea ocazie şi-a însuşit moto-ul lui Baronio: „Oboedientia et pax”. Nouă ani mai târziu, a fost numit de Pius al XI-lea, delegat apostolic pentru Turcia şi Grecia şi administrator al vicariatului apostolic de Istambul. În acest fel el a învăţat să cunoască de aproape şi direct, atât Biserica greco-ortodoxă, cât şi pe aceea uniată. În timpul perioadei de ocupaţie a Greciei de către trupele germane, s-a devotat ajutorării populaţiei, incluşi fiind aici şi evreii, făcându-şi pentru aceasta, un nume. Către sfârşitul anului 1944, Pius al XII-lea l-a chemat pe neaşteptate să ocupe unul din cele două posturi diplomatice mai importante şi grele pentru Vatican, în acea perioadă, adică nunţiatura de Paris. Aici, el a obţinut, repede, un mare succes, împiedicând destituirea a treizeci şi trei de episcopi acuzaţi de colaboraţionism cu regimul din Vichy. Din 1951, în afară de nunţiu, a fost şi observator permanent al Sfântului Scaun pe lângă UNESCO. La 12 mai 1953, a fost făcut cardinal şi, în baza unei vechi tradiţii, a primit bereta de cardinal de la preşedintele francez Vincent Auriol. 

În acest fel, însă, termina şi activitatea sa diplomatică şi noul său câmp de acţiune, a devenit patriarhatul de Veneţia. Aici, el a fost în totalitate păstor de suflete; a înfiinţat treizeci de noi parohii şi un seminar minor, chiar dacă prezenţa sa în acea dioceză, nu a durat decât cinci ani. A condus pelerinaje în Spania (Santiago de Compostela) şi în Franţa, unde la Lourdes, consimţind la dorinţa episcopatului francez, a consacrat bazilica inferioară.

În ciuda acestei vaste activităţi în Biserică şi pentru Biserică, în toamna anului 1958, a pornit spre conclav un patriarh Roncalli, în mare măsură, necunoscut lumii. Marele public, până şi istorici luminaţi ai Biserici, erau legaţi de imaginea unui papă plăsmuit de Pius al XII-lea, ca fiind ideal. Hieratic, înalt, îndrăzneţ, studiat în gesturi, aproape teatral, dar mereu convingător, aşa a fost Pius al XII-lea, aşa a acţionat el, creând un prototip al unui papă şi stabilind un nou criteriu. Auzind că noul ales şi-a luat numele de Ioan, lumea a ciulit urechea şi a ciulit-o şi mai mult auzind numărul, dat fiind că existase deja un Ioan al XXIII-lea (1410 – 15); totuşi a fost o controversă de lungă durată dacă acesta trebuia să fie considerat un papă legitim sau un antipapă. Cu numele pe care şi l-a luat, ex istoricul Bisericii, Roncalli, a dorit să contribuie la înlăturarea ultimelor îndoieli. Cu cordialitatea, simplitatea, modestia şi bunătatea sa ieşite din comun, Ioan al XXIII-lea a făcut repede impresie asupra lumii. În maximă linişte a ieşit din Vatican, a mers cu trenul în pelerinaj la Loreto şi la Assisi, lucru care cu Pius al XII-lea ar fi fost de negândit ( chiar dacă şi acesta a ieşit la timp din Vatican pentru a merge să consoleze sărmana lume, dramatic lovită de bombardamente, din cartierul Tiburtino şi care, apoi, s-a întors în fiecare an să petreacă perioada estivală la Castelgandolfo, unde chiar a şi murit: trecerea trupului său  în scurtul drum de la Castelli la Oraşul Vatican, a fost un fel de „încercare generală” pentru călătoriile lui Ioan al XXIII-lea şi ale succesorilor săi, cât şi pentru funeraliile lor triumfale). 

Lumea s-a entuziasmat pentru papă, care făcea bucuros plimbări în jurul Vaticanului. „Ioan în afara zidurilor” glumeau romanii, „Johnny Walker” făceau ecou americanii. El nu vizita numai bisericii şi seminarii, dar şi spitale şi chiar închisori. Deţinuţilor din închisoarea romană „Regina Coeli” le-a adus o mare consolare nu numai cu vizita sa, dar mai mult povestindu-le că şi un unchi al său a sfârşit în închisoare, fiind acuzat de contrabandă. În lumea catolică, acest comportament al său nu a obţinut numai consensuri. Criticii au considerat că a mers prea departe. Fapt este că el a reuşit să se întipărească în inimile oamenilor, dincolo de lumea catolică, ca papa cel bun, papa deschiderii spre lume, papa „dell’aggiornamento??”. El însuşi s-a numit „Iosif, fratele vostru”. O tradiţie ce nu a mai fost practicată încă din vremea lui Pius al IX-lea, a fost reintrodusă de el : spălarea publică a picioarelor în joia sfântă. 

În stilul său de conducere, Ioan al XXIII-lea s-a deosebit de cel al predecesorilor săi. În faţa sa, episcopii nu erau numai simpli funcţionari care primeau ordine, ci fraţii săi, cu care conducea Biserica. Şi acesta a fost modul său cel mai bun de a remedia centralizarea Bisericii. În ce priveşte mariologia, nu s-a dovedit a fi la fel de înclinat către aceasta, în aceeaşi măsură ca predecesorul său. Atitudinea intransigentă a lui Pius al XII-lea faţă de comunism, a atras şi Biserica în contra opoziţia est-vest şi a dăunat misiunii sale universale. Unul din marile scopuri ale lui Ioan al XXIII-lea, a fost acela de a redeschide această poartă Bisericii şi de a pune capăt identificării sale cu lumea occidentală. În această lumină este văzută şi audienţa spectaculoasă, dar neagreată de mediile conservatoare, acordată în primăvara anului 1963 fiicei şi ginerelui lui Nikita Kruscev, atunci conducător al partidului şi guvernului sovietic. Încă înainte papa făcuse paşi în această direcţie şi domolise puţin tensiunea, lucruri care au făcut posibilă, pentru succesorul său, o „Ostpolitik” diferită. Rezultate ale acestei atitudini elastice faţă de Statele comuniste orientale, au fost sub Ioan, eliberarea mitropolitului Slipyi de Leopoli şi surprinzătoarea trimitere a observatorilor din partea patriarhului Moscovei, la conciliul Vatican II.

Ioan al XXIII-lea a semnat opt enciclice, dintre care cele mai importante sunt Mater et magistra din 15 mai 1961 şi Pacem in terris din 11 aprilie 1963, opt săptămâni înainte de moarte. Cu Mater et magistra el a reluat marea tradiţie a enciclicelor sociale ale papilor, subliniindu-le importanţa şi dezvoltându-le ulterior, doctrinele sociale (Rerum novarum din 1891, Quadragesimo anno din 1931). Tăcerea completă observată de el faţă de doctrina ordonării corporative, care se află în centrul enciclicei Quadragesimo anno, este surprinzătoare şi trebuie să aibă semnificaţia unui abandon implicit al unei asemenea doctrine. Mare impresie a făcut enciclica despre pace, Pacem in terris. Însuşi papa a indicat-o ca fiind al doilea pilastru al pontificatului săi, alături de primul, constituit de conciliu. În ea, el a lăsat urmaşilor, marele său testament spiritual. Foarte repede devine obiect de controversă între Orient şi Occident; primită de acea parte cu bucurie, a fost, câteodată, supusă unei critici negative de către aceasta. Fără a menţiona „expressis verbis” blocul oriental, dar referindu-se totuşi clar la acesta şi la ideologia sa, el scria: „Nu se pot identifica doctrine filosofice false despre natura, originea şi destinul universului şi al omului, cu mişcări istorice şi scopuri economice, sociale, culturale şi politice, chiar dacă aceste mişcări au fost determinate de acele doctrine şi de la ele şi-au tras şi-şi trag acum inspiraţia … De aceea se poate confirma că o apropiere sau o întâlnire de ordin practic, ieri considerată inoportună sau neroditoare, astăzi, în schimb, este sau poate deveni mâine”. 

Ioan al XXIII-lea a reuşit să deschidă porţile şi ecumenismului. A renunţat la principiul, până atunci susţinut mereu, că unitatea Bisericii ar putea fi restabilită numai prin întoarcerea creştinilor ce nu erau catolici, la Biserica catolică. El vede în acei creştini pe fraţii săi şi prin înfiinţarea Secretariatului pentru promovarea unităţii creştine, care a avut loc în 1960, face un pas important către ei. Sinodul diocezan roman, anunţat în bazilica San Paolo fuori le Mura, la 25 ianuarie 1959 odată cu conciliul Vatican II şi cu revizuirea codului Dreptului Canonic şi ţinut în ianuarie 1960, s-a desfăşurat într-un cadru total conservator. Reforma Dreptului canonic, a luat formă concretă numai în martie 1963, prin numirea comisiei de cardinali. 

Puţin înainte de convocarea conciliului, Ioan al XXIII-lea a publicat constituţia Veterum sapientia, care declara obligatorie limba latină în liturghie şi în învăţarea teologiei (1962). Aceasta este una dintre trăsăturile contradictorii ale acestui papă, la fel ca şi punerea sa în gardă, în faţa scrierilor lui Teihard de Chardin.

 Ioan al XXIII-lea, al cărui personalitate relativă la har a iradiat într-o manieră neaşteptat de puternică până dincolo de lumea catolică, a murit în duminica Rusaliilor  din anul 1963 (3 iunie), regretat sincer de întreaga lume.

Ca şi el,  şi succesorul lui, Paul al VI-lea (1963 – 1978), a fost un italian din nord.  Născut la 26 septembrie 1897 dintr-un tată avocat şi om politic, la Concesio, lângă Brescia, Ioan Batista Montini – acesta era numele şi prenumele civil – a frecventat seminarul superior  din acest ultim oraş şi a fost hirotonisit la 8 martie 1920. După ce a frecventat Gregoriana şi universitatea de stat, a intrat în academia ecleziastică Pontificală  şi, parcurgând o scurtă perioadă de activitate pe lângă nunţiatura din Varşovia, a făcut carieră în Secretariatul de Stat. La 1 noiembrie 1954, a fost numit arhiepiscop de Milano. La 15 decembrie 1958, Ioan al XXIII-lea  l-a făcut cardinal. La 21 iunie 1963, a doua zi a conclavului în care a intrat ca favorit, a fost ales papă. Ultimul papă, până acum, care a fost încoronat cu tiara, la 30 iunie, în timpul liturghiei de încoronare şi-a făcut cunoscut programul său, aşa cum făcuse deja,    într-un precedent mesaj radiofonic. Ca prim punct şi cel mai important, el a menţionat continuarea şi terminarea conciliului  şi, în afară de aceasta, a dat asigurări asupra angajării sale pentru dreptatea socială, pacea şi unitatea creştinătăţii. 

Paul al VI-lea a scris şapte enciclice, între care Populorum progression din 1967, ce poate fi calificată drept cea mai importantă: probleme economiei mondiale ale lumii a treia şi ale păcii mondiale, sunt temele fundamentale pe care ea le dezbate; pentru a-şi celebra cea de-a 20-a aniversare, Ioan Paul al II-lea a publicat în 1988 enciclica Sollicitudo rei socialis, reluând şi actualizând conceptual de “dezvoltare” integrală a popoarelor şi a naţiunilor ca învăţătură fundamentală a “doctrinei sociale” catolice. Acelaşi Paul al VI-lea a reluat, în rest, discursul asupra doctrinei sociale cu scrisoarea apostolică Octogesima adveniens, pentru a 80-a aniversare a enciclicei Rerum novarum a lui Leon al XIII-lea (pentru a ne aminti cea de-a 90-a aniversare, Ioan Paul al II-lea va publica apoi enciclica Laborem exercens).

Enciclica  Humanae vitae, publicată un an mai târziu, la 25 iulie 1968, a făcut să treacă pe al doilea plan în interesul lumii, Populorum progressio şi a devalorizat-o pe nedrept, aşa cum a pus în umbră şi celelalte enciclice ale sale: între acestea nu trebuie totuşi să uităm enciclica Ecclesiam suam, despre dialogul în Biserică şi dintre Biserică şi lume; în mod analog, nu trebuie să neglijăm îndemnul stăruitor apostolic Evangelii nuntiandi, din 8 decembrie 1975, asupra evanghelizării lumii contemporane; alte documente importante au fost emanate de congregaţiile sau birourile curiei pontificale sub responsabilitatea lui Paul al VI-lea: între aceste documente se poate aminti Communio et progression, o instruire pastorală a Comisiei Pontificale pentru Comunicaţii Sociale. Întorcându-se la Humanae vitae, Paul al VI-lea, încheind lucrările plurienale şi care nu erau în acord, ale diferitelor comisii însărcinate chiar de el pentru a aprofunda gravele probleme inerente ale sexualităţii căsătoriei, el a reafirmat exigenţa “paternităţii responsabile” (formulă preferată aceleia  mai răspândite de “reglementare a naşterilor”), dar a spus şi un “nu” categoric reglementării “artificiale” a naşterilor; izbucneşte astfel, o discuţie pe scară mondială, uneori foarte animată, asupra conceptului de “dezvoltare” a popoarelor şi a naţiunilor. 

Vaste sectoare ale lumii catolice nu erau dispuse să-i primească învăţăturile. Problema de fond referitoare la autoritatea doctrinară a papei, cu caracterul său obligatoriu, care se prezintă în mod deosebit în enciclice – problemă care merge dincolo de cazul specific al Humanae vitae – a fost dezbătută în mod deschis şi a avut răspunsuri divergente.

O altă caracteristică a acestui pontificat, este văzută în marile călătorii în străinătate, prima dintre care, efectuată în 1964, l-a dus pe papă în Israel şi în Iordania, unde el s-a întâlnit cu patriarhul ecumenic al Constantinopolului, Atenagora, atrăgând atenţia întregii lumi. În octombrie 1965, el a vizitat America şi a ţinut un important discurs în faţa adunării generale a ONU. Paul al  VI-lea nu a fost numai primul papă care a călcat pe pământ american, dar şi primul care a vizitat celelalte părţi ale pământului.

În 1967 a înfiinţat Consiliul laicilor şi comisia Iustitia et pax şi doi ani mai târziu, Comisia teologică internaţională. Cor unum, înfiinţată în 1971, coordonează acţiunea de caritate a Bisericii şi Comitetul pentru familie, constituit în 1973, se ocupă de problemele atât de ameninţatei instituţii a familiei. Prin lunga audienţă particulară, acordată de el la 30 ianuarie 1967 preşedintelui sovietic Podgorny, contactele Bisericii cu orientul comunist au luat formă vizibilă.

Activitatea sa postconciliară, a fost tulburată de lupta, câteodată condusă cu asprime, a “tradiţionaliştilor” împotriva reformei liturgice, conduşi mai ales la început, de arhiepiscopul francez Marcel Lefebvre.

În mod neaşteptat pentru opinia publică, el a murit la 81 de ani, la 6 august 1978, de insuficienţă circulatorie. 

b) Anunţarea şi pregătirea Conciliului

Chiar Pius al XII-lea, a început, după război, vaste şi intense pregătiri pentru un conciliu, dar şi-a dus înainte planul său, în cel mai absolut secret. El fondase chiar o comisie centrală, dar prea marile divergenţe de opinie între colaboratori şi între comisii, l-au făcut ca proiectul său să se împotmolească. Anunţarea conciliului făcută de Ioan la XXIII-lea, a fost însă absolut spontană şi i-a surprins chiar şi pe cardinalii adunaţi la 25 ianuarie 1959, în bazilica Sfântul Paul.

Când el l-a anunţat, unul dintre motivele principale care l-au determinat să o facă, a fost acela de a restabili unitatea creştinilor, mai ales cu ortodocşii. Către jumătatea lunii mai 1959, a fost instituită „Commisio antepraeparatoria” sub preşedinţia cardinalului Domenico Tardini, secretar de Stat. Aceasta a invitat  episcopii, superiorii religioşi, universităţile şi facultăţile catolice să propună teme şi programe pentru discuţia conciliară. Au adăugat astfel 2812 „postulate” care au fost analizate şi prescrise de „Antepraeparatoria” în folosul oficiilor şi autorităţilor curiale ale Vaticanului, care la rândul lor au luat poziţie în privinţa acestora. Cu decretul „Superno Dei nutu” din 5 iunie 1960, Ioan al XXIII-lea a botezat în mod oficial iminentul conciliu, cu numele de conciliul Vatican II şi a stabilit zece „Commissiones praeparatoriae” cu însărcinarea de a elabora documentele şi textele ce trebuiau supuse discuţiei conciliare. În timp ce comisia pentru apostolatul laicilor a lucrat, în mare măsură, în mod autonom, celelalte nouă au rămas în strânsă legătură cu autorităţile curiale respective. Acestor zece comisii li s-a adăugat repede „Secretariatul pentru promovarea unităţii creştine”, instituit la 5 iunie şi care sub conducerea cardinalului Agostino Bea, a demonstrat o importantă agilitate şi fecunditate. Preşedinţia Comisiei centrale, care trebuia să examineze şi să coordoneze schemele propuse, a rămas în mâinile papei. Lucrările pregătitoare au fost duse înainte cu mare sârguinţă , dar şi în mare secret. În ceea ce priveşte schemele prezentate, chiar dacă au dat impresia că au fost pregătite în modul cel mai bun, nici una dintre ele nu a satisfăcut conciliul.

Datată în ziua de Crăciun a anului 1961, constituţia Humanae salutis, a convocat conciliul pentru anul 1962, la Roma. Decretul „Consilium diu” din 2 februarie 1962 a stabilit ca zi de deschidere, 11 noiembrie 1962. Prin intermediul Secretarului pentru unitate, condus de cardinalul Bea, Bisericile separate de Roma au fost invitate să trimită observatori oficiali. Multe din comunităţile creştine reprezentate în Consiliul ecumenic al Bisericilor, au primit o astfel de invitaţie.

În mod cu totul neplăcut, apare atitudinea de refuz a ortodoxiei, cu patriarhul Moscovei care trâmbiţa, în mod regulat, propaganda împotriva unei asemenea participări. Apoi, când la deschiderea adunării, doi reprezentanţi ai patriarhului moscovit Alessio, au apărut la Roma, aici, acest lucru a provocat o mare bucurie şi la Constantinopol, o surpriză nu prea mică. Numai în timpul celei de-a treia perioade a conciliului, patriarhul ecumenic a trimis observatori. Încă de la început au existat, totuşi, reprezentanţi la conciliu; şapte Biserici ortodoxe, Biserica anglicană, nouă Biserici şi comunităţi protestante şi veterocatolici. Cu Decretul „Appropinquante concilio”  din 6 august 1962, papa a definit regulamentul conciliar în şaptezeci de articole. Aici au fost fixate trei categorii de participanţi şi trei tipuri de sesiuni.

Participanţi: 

 1. Membrii cu drept de vot şi deci părinţi conciliari în sensul adevărat şi propriu al expresiei, sunt toţi episcopii, fie ei episcopi rezidenţi, titulari sau auxiliari; în afară de aceştia, superiori ai ordinelor existente. 

2. Experţii chemaţi de papă.

3. Observatorii.

De la a doua perioadă înainte, regulamentul a fost modificat în sensul că a fost admisă o a patra categorie de participanţi.

4. Auditorii, categorie iniţial limitată la laici masculini, apoi extinsă la femei şi în sfârşit, şi la preoţi. Auditorii nu participau la lucrările conciliare şi aveau numai dreptul de a asista legal reglementar la congregaţiile generale.

Sesiuni:

 1. Sesiuni publice, pe care le prezida personal, papa.

2. Congregaţii generale, prezidate de un cardinal al consiliului celor zece numiţi de papă. De la a doua perioadă înainte, această funcţie a fost asumată de unul dintre cei patru moderatori numiţi de papă.

3. Comisii: preşedinţia celor zece comisii, compuse iniţial din douăzeci şi patru de părinţi, foarte repede apoi din douăzeci şi cinci (număr impar) şi de la începutul celei de-a treia perioade, din treizeci şi unu, a fost încredinţată unui cardinal numit de papă, cardinal care era în acelaşi timp, prefect al congregaţiei romane corespondente. Două treimi dintre părinţi erau aleşi de conciliu, o treime numiţi de papă.

După unele neînţelegeri şi Secretariatului pentru promovarea unităţii creştinilor i-a fost recunoscut rangul de comisie. Fiecărei comisii i-au fost încredinţaţi experţi, ele însă aveau şi dreptul  de a folosi, eventual, alţii.

În toate cele trei tipuri de sesiuni, era nevoie de o majoritate de două treimi pentru a lua o decizie. Competent pentru buna funcţionare a marelui şi complicatului aparat conciliar, a fost declarat secretariatul conciliului, în frunte cu arhiepiscopul Pericle Felici, în calitate de secretar general, care avea deja o bună experienţă ca secretar al comisiei centrale pregătitoare. Dacă, sub profil tehnic, conciliul a putut să se desfăşoare fără tensiuni şi obstacole în ciuda numărului mare de participanţi, aceasta se datorează şi electronicii, care s-a dovedit a fi indispensabilă, mai ales în cursul numeroaselor votări.

Biroul de presă, care şi-a îndeplinit, încetul cu încetul, tot mai bine datoria, era strâns legat de secretariat. „Schema” tipărită propusă de comisii, a fost, în linie de principiu, distribuită tuturor participanţilor. Cine dorea să vorbească pe parcursul comisiilor generale, trebuia să facă cunoscut acest lucru secretarului general, cu trei zile înainte. Spaţiul acordat fiecărui orator a fost, la început, de zece minute, apoi de opt. Latina, în ciuda temerii exprimate de unii, şi-a îndeplinit bine datoria sa de limbă oficială. În comisiile generale s-a făcut distincţie între dezbaterile generale care tratau schema în complexitatea sa şi dezbaterile speciale , dedicate unor capitole. Potrivit regulamentului modificat, din anul 1963, pentru aprobarea unei scheme, era nevoie de o majoritate de două treimi, dar pentru a o respinge, era suficientă majoritatea simplă. Competente pentru a aduce modificările propuse, erau comisiile . Aprobarea definitivă era de competenţa sesiunilor publice, în cursul cărora preşedintele, papa, aproba şi promulga unicele documente conciliare. În concluzie, se poate spune, apropo de desfăşurarea conciliulu, că acesta s-a mişcat constant în interiorul unui câmp de tensiuni dominat de trei poli magnetici: papa, conciliul şi curia. „Numai aşa a fost posibil majorităţii conciliare progresiste, să depăşească cu numeroase votări forţele întârziate ale curiei” (Schlink).

c) Desfăşurarea Conciliului

- Primele două perioade

Desfăşurarea conciliului este, din punct de vedere exterior, structurată în manieră foarte clară, în patru perioade. Inaugurarea solemnă de la 11 octombrie 1962, a fost urmată de prima perioadă, prelungită până la 8 decembrie 1962. Deja odată cu prima comisie generală din 13 octombrie, conciliul a pus în mişcare propria lui dinamică. Componenţa comisiilor generale impusă de curie prin intermediul secretarului general, a fost simţită de adunare, ca un act de tutelă. Josef Frings, cardinal de Köln, s-a făcut purtătorul de cuvânt al neajunsurilor părinţilor şi a argumentat aceasta, spunând că aceştia se cunoşteau încă prea puţin pentru a putea proceda la alegerea extrem de importantă a comisiilor. Cu scopul de a o pregăti mai bine, el a sfătuit să fie amânată cu câteva zile. Cu uraganul de aplauze care a însoţit această propunere, conciliul s-a regăsit pe sine însuşi. Alegerile comisiilor, amânate astfel pentru 16 octombrie, nu au fost numai o simplă aprobare a listelor cu nume pregătite de curie, ci alegeri autentice libere, care oglindesc raporturile dintre majoritate şi minoritate. În acest fel, conciliul apuca, în mod ireversibil, calea regăsirii propriei identităţi şi devenea un pol magnetic autonom, alături de papă şi de curie.

Autentica munca conciliară a început cu dezbaterea asupra schemei sacrei liturghii, mai bine pregătită şi perfecţionată. Ideea sa de fond că poporul adunat pentru cult (liturghie) nu trebuia să fie un auditoriu numai pozitiv, ci un participant activ, fusese deja solid înrădăcinată în diferite ţări, de decenii, prin acţiunea mişcărilor liturgice. Cererea introducerii limbii vorbite în liturghie şi în administrarea sacramentelor şi a comuniunii sub cele două specii, măcar în anumite ocazii, i-a surprins numai pe aceia care nu participaseră la mişcarea liturgică. Tradiţionaliştii s-au opus la introducerea limbii vorbite cu acest argument: aceasta punea în pericol unitatea Bisericii. Alte puncte arzătoare ale dezbaterii asupra liturghiei au fost, o mai accentuată orientare cristocentrică a anului liturgic şi al calendarului sfinţilor, breviarul, muzica şi arta sacră. În votarea asupra evaluării globale şi asupra elaborării ulterioare a schemei propuse, principiul pastoral s-a impus în manieră decisivă, cu o majoritate zdrobitoare. Numeroasele propuneri de modificare, avansate de părinţi, au fost analizate şi anunţate, în sensul regulamentului, de comisia relativă.

După liturghie, ordinea de zi a comisiei generale prevedea izvoarele revelaţiei (De fontibus revelationis). Critica acestei scheme, substanţial pregătită  de P.Sebastian Tromp, SJ, secretar al comisiei competente, a fost atât de puternică şi voturile împotrivă atât de numeroase, încât Ioan al XXIII-lea, a decis să încredinţeze acest document extrem de important şi pentru ecumenism, unei comisii mixte şi de litigiu (comisie teologică sub preşedinţia cardinalului Alfredo Ottaviani şi Secretariatului pentru unitatea creştinilor, sub preşedinţia cardinalului Agostino Bea). Un asemenea mod îndrăzneţ de a proceda al papei, trebuia să se dovedească a fi, în cele din urmă, corect. Săracă în conţinute teologice, a fost dezbaterea asupra schemei instrumentelor de comunicare socială, propusă de comisia pentru apostolat a laicilor şi care privea presa, cinematografia, radioul şi televiziunea. Aici părinţii conciliari au propus o tematică ce exulta prin multe aspecte faţă de competenţa lor şi nu puţini au văzut, ca urmare, un argument conciliar marginal.

Pe deplin competent s-a dovedit a fi însă conciliul în ce priveşte schema asupra Bisericilor orientale. Dezbaterea a pus repede în lumină că acesta nu a fost suficient pregătită şi că trebuia să fie mai bine coordonată şi în sintonie cu alte scheme. Patriarhul Maxim al IV-lea a afirmat, în mod lapidar, că aceasta era mai potrivită să irite, decât să-i reconcilieze pe ortodocşi. În timpul acestei dezbateri, conciliul şi-a dat seama „că diferenţa între Biserica catolică romană şi Bisericile orientale separate, nu depindea, atât, de o diversitate în ceea ce priveşte doctrina mântuirii, cât  mai curând, de concepţia structurii Bisericii” (Jedin). A cincia şi ultima schemă prezentată în timpul primei perioade, a fost aceea asupra esenţei Bisericii (De ecclesia). Puternicul document 123 pagini) prezentat de cardinalul Alfredo Ottaviani, a aprins sufletul părinţilor, ca nici un alt document precedent. Cardinalul Giovanni Battista Montini, arhiepiscop de Milano, rămas până atunci, mai curând rezervat, dar neprevăzut viitor succesor al lui Ioan al XXIII-lea pe scaunul pontifical, a criticat atât lipsurile formale, cât şi lipsurile teologice. Potrivit lui, raportul dintre Cristos şi Biserică, era văzut şi prezentat în manieră prea superficială; schema era prea triumfală, Biserica era prezentată prea puţin ca popor al lui Dumnezeu, funcţia episcopilor ca şi colegiu docent, aproape ignorată; în acelaşi mod sunau alte critici decisive.

La 8 decembrie 1962, când Ioan al XXIII-lea a încheiat prima perioadă, nici o schemă nu s-a dovedit a fi matură pentru aprobare şi publicare. Marile aşteptări repuse în conciliu, transformate câteodată chiar în euforie generală, au fost astfel, nu puţin atenuate. Demonstrând ignorarea completă a esenţei şi a funcţiei unui conciliu, chiar sectoarele cheie ale Bisericii au rămas deziluzionate de lipsa unităţii părinţilor. Pauza lucrărilor nu a fost folosită numai pentru a coordona mai bine schemele, ci şi pentru a da părinţilor posibilitatea de a grăbi activităţile diocezelor lor. În acest interval, la 3 iunie 1963, murea omul care propusese conciliul, care l-a convocat şi care l-a pus în mişcare: Ioan al XXIII-lea. În aceeaşi lună, i-a urmat Paul al VI-lea. Deoarece potrivit dreptului canonic, un conciliu este „ipso facto” suspendat prin moartea unui papă, s-au auzit imediat voci de rău augur care anunţau că, odată cu moartea lui Ioan al XXIII-lea, întreaga afacere conciliară era moartă şi îngropată. Dar papa nou ales, a demonstrat imediat falsitatea acestor speculaţii. După unele modificări ale regulamentului, ca deja menţionata introducere a celor patru moderatori şi a unei a patra categorii de participanţi („auditorii”), la 19 septembrie 1963, a început a doua perioadă, cu un discurs programatic al papei. Paul al VI-lea a propus, ulterior, desfăşurarea conciliului, cu aceste obligaţii: a) Prezentarea în manieră doctrinară a esenţei Bisericii; b) Reînnoirea Bisericii în interiorul ei; c) Promovarea unităţii creştinilor; d) Intensificarea dialogului Bisericii cu lumea modernă. 

Părinţii au reluat lucrările cu schema asupra Bisericii. Documentul reelaborat în timpul pauzei, a fost aprobat cu mare majoritate în votarea indicativă iniţială, care autoriza înaintarea în perfecţionarea sa ulterioară. În cursul dezbaterii speciale, piatra de obstacol s-a dovedit a fi al doilea capitol. Preocuparea de a salva puterea papală care ţinea de primat, definită de conciliul Vatican I, se armoniza cu obligaţia de a defini semnificaţia şi funcţia colegiului episcopal. Refacerea diaconiei permanente pentru a face faţă mai bine lipsei preoţilor, legea celibatului, preoţia laicilor, viaţa religioasă şi vocaţia tuturor pentru sfinţenie, au fost celelalte teme pe care părinţii le-au discutat timp de o lună întreagă. Această dezbatere, desfăşurată în octombrie 1963, este considerată de mulţi, culmea teologică a conciliului Vatican II.

Cele nouă comisii generale succesive, s-au ocupat de schema asupra episcopilor. Punctele principale discutate, au fost restructurarea curiei romane, drepturile conferinţelor episcopale şi componenţa lor, obligaţia şi funcţia episcopilor auxiliari şi spinoasa problemă a limitelor de vârstă ale episcopilor în serviciu. Acest punct a dezvăluit, ca nici un altul,  latura umană a părinţilor. A treia mare şi dificilă temă a acestei perioade, a fost ecumenismul (schema „De oecumenismo”), care a fost unul din motivele principale ale convocării conciliului. Schema a fost elaborată de o comisie mixtă, constituită din membri ai Secretariatului pentru unitate şi ai comisiei orientale şi prezenta cinci capitole arzătoare: a) Principiile ecumenismului catolic; b) Forma şi realizarea practică a ecumenismului; c) Raportul Bisericii catolice cu comunităţile ecleziastice orientale şi protestante; d) Poziţia istorico-salvatoare a religiei ebraice; e) Principiul „libertăţii religioase”.

 Dezbaterea, uneori incandescentă, desfăşurată de la 18 noiembrie, până la 2 decembrie, a pus repede în lumină, faptul că de la celelalte Biserici nu se putea aştepta o reîntoarcere pură şi simplă, la Biserica catolică.

În discuţia asupra ultimelor două capitole, au zburat cuvintele cele mai dure pronunţate în decursul conciliul Vatican II. Împotriva capitolului despre iudaism au vociferat părinţii proveniţi din lumea arabă şi în ceea ce priveşte libertatea religioasă, unii se temeau că aceasta echivala cu punerea pe acelaşi plan a adevărului şi a greşelii. Nici una din aceste trei scheme ale celei de-a doua perioade, nu erau mature pentru votarea finală; în schimb, acestea au dus la constituţia asupra liturghiei şi a decretului asupra instrumentelor de comunicare socială. În timp ce în a treia sesiune publică din 4 decembrie 1963, constituţia asupra liturghiei a putut înregistra un acord aproape unanim, decretul asupra instrumentelor de comunicare socială a obţinut tot mai multe voturi împotrivă. Oricum, ambele documente au putut fi confirmate şi promulgate de Paul al VI-lea în cursul aceleaşi sesiuni.

În discursul de închidere, papa, presimţind posibile abuzuri viitoare, a atras atenţia asupra interpretării arbitrare a constituţiei asupra liturghiei. Anunţul pelerinajului său la Ierusalim, unde ar fi trebuit să se întâlnească cu patriarhul ecumenic Atenagora, i-a surprins pe părinţi, În acest fel, papa a preluat pe deplin în mână, iniţiativa şi acţiunea şi nu numai în domeniul ecumenismului.

Această călătorie senzaţională a sa la Ierusalim, care a atras şi atenţia opiniei publice mondiale, s-a desfăşurat de la 4 la 6 ianuarie 1964. 

- Criză şi concluzie: a treia şi a patra perioadă

A treia perioadă a durat de la 14 septembrie, la 21 noiembrie 1964. În decursul ei s-au verificat evenimentele care constituie momentele culminate, dar şi criza conciliului. Înainte de toate, să spunem că, în linii generale, în această perioadă de timp au fost, ulterior, dezbătute acele scheme care fuseseră deja luate în considerare în cele două perioade precedente, fără ca, însă, să fie duse la sfârşit. În timpul inaugurării, papa a oficiat slujba împreună cu douăzeci şi patru de preoţi, pentru prima oară în cursul conciliului. În discursul de deschidere, el a lăsat clar să se înţeleagă că, considera schema asupra Bisericii punctul cel mai important al ordinii de zi şi cu multă abilitate, a ştiut să concilieze mărul discordiei care revenea periodic în aceasta, adică cei doi poli al primatului papal şi al obligaţiei şi funcţiei colegiului episcopal, calificându-l pe acesta din urmă ca şi complement al primului. În cursul discuţiei acelui de-al treilea capitol al schemei asupra Bisericii, reelaborat în mare măsură de Gérard Philips, profesor de teologie la Louvain, capitol care trata despre structura ierarhică a Bisericii, poziţiile s-au confruntat conform aşteptărilor, în manieră frontală. În discuţiile schemei următoare despre funcţia pastorală a episcopilor în Biserică, neînţelegerile s-au aprins din nou.

Atunci când temele arzătoare despre libertatea religioasă şi despre evrei, ce constituiau, iniţial, ultimele două capitole ale schemei despre ecumenism şi date la o parte de acesta, dar care către sfârşitul lui septembrie 1964 au revenit pe ordinea de zi, tensiunea dintre diferitele domenii s-a intensificat în mod însemnat. În ce priveşte libertatea religioasă, problema a culminat în întrebarea dacă Biserica catolică, purtătoare a adevărului, putea şi trebuia să ia în considerare mijloacele statale pentru a impune acest adevăr. Decretul propus pornea de la presupunerea că, în domeniul civil statal, libertatea de conştiinţă era tutelată chiar şi atunci când acesta greşeşte. În timp ce unii părinţi găseau că este greu să spui adio „structurii juridice medievale, care cerea eliminarea ereticilor prin intermediul acţiunii comune a Bisericii şi a Statului (Jedin), alţii perorau  cu atât mai pasionant pentru aprobarea decretului. Opoziţia era constituită mai ales din părinţi proveniţi din ţări în care Biserica se bucura de o poziţie privilegiată (de exemplu: Italia şi Spania), în timp ce aceia care proveneau din lumea americană, au fost cei mai decişi susţinători ai acestuia. Aceştia din urmă au găsit un aliat angajat în persoana lui Karol Wojtyla, arhiepiscop de Cracovia şi viitor papă Ioan Paul al II-lea. Evident, sufletele s-au înflăcărat deja în cursul acestei dezbateri, înflăcărare care s-a amplificat atunci când a venit în discuţie documentul următor, „declaraţia asupra evreilor.

Schemele dezbătute în mod succesiv: Despre divina revelaţie, Despre funcţia şi viaţa prezbiţilor, Despre activitatea misionară a Bisericii, care în momentul prezentării papa a apărut, personal, în aulă pentru a recomanda acceptarea acesteia şi schema Despre apostolatul laicilor,  au avut o atmosferă mai puţin încordată. Asupra acestei ultime scheme, a luat, pentru prima oară poziţie, şi un laic. De obiectivitate a fost caracterizată şi dezbaterea asupra principiilor reînnoirii şi actualizării vieţii religioase, a educaţiei creştine şi a formării preoţilor. Atunci când vine în discuţie autoritatea sfântului Toma, s-au făcut, imediat, din nou auzite punctele de vedere controversate. În timp ce în aulă părinţii discutau, în mod însufleţit, schemele, în culise se pregătea criza conciliară. Dezbaterile aprinse asupra libertăţii religioase, asupra declaraţiei ce-i privea pe evrei şi asupra constituţiei Bisericii, au continuat să ardă ca sub cenuşă, fără ca mulţi părinţi să-şi dea seama de aceasta. Pentru a rezolva spinoasele probleme ale constituţiei şi ale schemei asupra Bisericii, le-a fost pusă dinainte o „Nota explicativa praevia”, notă total neaşteptată pentru mulţi dintre ei şi simţită de aceştia ca nefiind necesară. Secretarul general a declarat în această privinţă că o astfel de „Nota”, pe de o parte, nu era parte integrantă a textului şi că ea îl interpreta „numai”; de cealaltă parte, autorul său a spus o „autoritate superioară”, arătându-l cu aceasta pe papă şi punând în acelaşi timp rolul său, deasupra conciliului. Renumitul istoric al Bisericii Hubert Jedin, se întreabă dacă constituţia asupra Bisericii vrea să spună ceva diferit cu această „Nota” şi dă următorul răspuns: „Cine le pune fără prejudecăţi una alături de cealaltă, va răspunde în mod negativ la această întrebare. „Nota” întăreşte şi confirmă doctrina primatului conciliului Vatican I, dar nu ia nimic din originea direct divină a funcţiei episcopale, obligaţiei şi responsabilităţii colegiului episcopal faţă de Biserica universală”. O asemenea obiectivitate sobră nu a fost atunci demonstrată de mulţi dintre părinţi, care au fost sensibil iritaţi de „Nota” şi de modul în care ea a fost adusă la cunoştinţa conciliului. 

Această zi, aşa zisa joia neagră, a intrat în istoria conciliului ca şi criza din noiembrie. În dramatismul acelor ore, mulţi părinţi au avut impresia că libertatea conciliului a luat sfârşit. Când apoi „autoritatea superioară” a introdus noi modificări în decretul asupra ecumenismului, atmosfera a redevenit electrică. Oricum, la 21 noiembrie, în sesiunea publică de încheiere a acestei perioade, conciliul şi preşedintele său, papa, au putut aproba şi promulga  trei texte:

1. Constituţia asupra Bisericii Lumen gentium, nucleul tuturor documentelor conciliului Vatican II, care însă, la fel ca şi celelalte, nu pretinde să fie infailibilă.

2. Decretul asupra ecumenismului.

3. Decretul  asupra Bisericilor orientale catolice. 

În ceea ce privea declaraţia asupra libertăţii religioase, atât de vehement dezbătută, papa a promis că va fi pe primul punct al ordinii de zi a celei de-a patra perioade. 

A patra perioadă, de la 14 septembrie la 7 decembrie 1965, a însemnat încheierea conciliului.

Discursul de deschidere al papei, a anunţat în mod surprinzător, constituirea unui consiliu permanent de episcopi (Synodus episcoporum), ai cărui membri vor fi aleşi în cea mai mare parte din conferinţele episcopale, dar care va rămâne supus autorităţii directe şi imediate a papei.

Cele unsprezece texte, pe care această a patra perioadă trebuia să le trateze, au fost, între timp, reelaborate de comisiile conciliare. Vorbind de ultima perioadă, aceasta a trebuit să încheie socotelile cu timpul şi a fost „caracterizată de munca redacţională a comisiilor şi de multele votări asupra textelor ce trebuiau aprobate” (Maron). Aşa cum a fost anunţată de papă, prima redactare despre libertatea religioasă, a fost pe primul punct al ordinii de zi . Cel care a relatat, Emile-Joseph de Smedt, episcop de Bruges, a confirmat încă o dată cu putere că textul nu punea, deloc, pe acelaşi plan, adevărul şi greşeala. Individul rămâne întotdeauna obligat în conştiinţă, să caute adevărul. Era vorba simplu, de libertatea coerciţiei religioase în câmp civil. În viitor, nu mai era nevoie să se recurgă  la nici un mijloc coercitiv statal pentru a impune adevăruri religioase şi teologice. O nouă adăugire textului deschidea posibilitatea ca, în Statele cu populaţie catolică predominantă, Biserica să poată continua să se bucure de o poziţie privilegiată. Dar principiul „cuius regio, eius religio”, smuls de principii protestanţi împăratului, în pacea religioasă de la Augsburg, din 1555, trebuia să aparţină odată pentru totdeauna, istoriei. În acest fel era deschisă calea pentru aprobarea definitivă a acestei scheme şi pentru reelaborarea ulterioară a altor documente. Astfel, în sesiunea publică din 28 octombrie 1965, au putut fi aprobate şi promulgate, cinci. Decretul asupra obligaţiei pastorale a episcopilor, acela care grava în modul cel mai puternic asupra structurii juridice intra-ecleziastice, a fost aprobat în cele din urmă, aproape în unanimitate. Papa nu a permis ca celibatul să fie dezbătut în conciliu. Declaraţia sub unele aspecte atenuată de raportul Bisericii cu religiile necreştine, adesea numită simplu, „declaraţia asupra evreilor”, a suscitat încă şi mai mult emoţii condiţionate din punct de vedere politic. În schema asupra divinei revelaţii, a fost posibilă găsirea unei formulări a raportului dintre Scriptură şi tradiţie, a împăcat în mare măsură,  minoritatea cu majoritatea: „Biserica obţine siguranţa sa asupra tuturor lucrurilor revelate, nu doar din Sfântă Scriptură”.

Şi decretul asupra apostolatului laicilor, la care au colaborat în mare măsură şi laicii şi pentru care Paul al VI-lea şi-a exprimat, personal, dorinţa pentru unele modificări, a fost aprobat, în cele din urmă, aproape în unanimitate. Schema asupra indulgenţelor, elaborată de Congregaţia riturilor („De indulgentiis recognoscentis”), a fost lăsată de părinţi să cadă.

Schema despre preoţi („Presbyterorum ordinis”), care tratează despre misiunea, funcţia şi viaţa preotului, despre raportul său cu episcopul, cu ceilalţi preoţi şi cu laicii, spune, apropo de celibat, că acesta nu este cerut de esenţa preoţiei, ci că el este totuşi, sub multe aspecte,  conform caracterului acesteia. Atât această schemă, cât şi aceea asupra activităţii misionare  a Bisericii, care a fost reelaborată, mai ales de Yves Congar şi Joseph Ratzinger, au fost primite la sfârşit, cu mare majoritate.

Cea mai mare bătaie de cap, a produs-o încă, schema 13, care trata despre Biserica în lumea contemporană. Aici, prăpastia dintre diferitele poziţii, era încă şi mai adâncă. Numeroaselor şi gravelor probleme ca acelea ale armelor atomice, ale războiului total, ale obiecţiei de conştiinţă, ale dezarmării, ale păcii, ale reglementării naşterilor, le-au fost date răspunsuri prea puţin clare şi, însăşi formularea lor, s-a dovedit a fi, mai curând, neclară. A fost necesar să se elaboreze, în mare grabă, cele trei mii de amendamente propuse. Votul final asupra acestei scheme, care a avut titlul de constituţie pastorală Gaudium et spes, a înregistrat, oricum, o însemnată majoritate: 2111 împotriva a 251. „Această constituţie a fost salutată cu entuziasm, dar istoria succesivă, a demonstrat că, atunci, s-a supraevaluat importanţa ei şi că nu s-a prevăzut cât de profund acea „lume” care se dorea să fie cucerită pentru Cristos, a pătruns în Biserică. Prea încrezătoare în progres, aceasta rămâne prizoniera unui mod static de a vedea lucrurile, fără a putea să dea răspunsuri clare problemelor atât de urgente ca reglementarea naşterilor şi proscrierea războiului: total insuficient este articolul 58 asupra raportului dintre Biserică şi culturi. Poate că o declaraţie „scurtă”, în care Biserica se întinde în afară „ad extra”, ar fi avut mai mult efect decât acest amplu tratat” (Jedin). Dar orientarea sa de „dialog” a făcut şcoală mai ales pentru încrederea profesată în acesta de Paul al VI-lea şi Ioan Paul al II-lea.

În a noua sesiune publică, din 7 decembrie 1965, au fost aprobate şi promulgate de papă această constituţie pastorală, decretul asupra misiunilor şi asupra preoţilor, ca şi declaraţia asupra libertăţii religioase în jurul căreia s-a combătut până la sfâşiere. Ca rod al muncii ecumenice conciliare şi răspunzând intenţiilor papei conciliului, Ioan al XXIII-lea, în aceeaşi zi, papa Paul al VI-lea şi patriarhul ecumenic Atenagora, au revocat excomunicarea reciprocă care a avut loc în 1054. În ziua următoare, 8 decembrie 1965, evenimentul mondial al conciliului Vatican II, era încheiat în mod solemn, în piaţa Sfântul Petru.

- Documentele conciliului

Şaisprezece texte (patru constituţii, nouă decrete şi trei declaraţii) rezumă afirmaţiile conciliului:

1. despre sfinta liturghie, Sacrosanctum concilim

2. despre Biserică, Lumen gentium
3. despre divina revelaţie, Dei verbum

4. despre Biserică în lumea contemporană, Gaudium et spes
5. despre instrumentele de comunicare socială, Inter mirifica
6. despre Bisericile orientale catolice, Orientalium Ecclesiarum
7. despre ecumenism, Unitatis redintegratio

8. despre funcţia pastorală a episcopilor, Christus Dominus
9. despre reînnoirea şi actualizarea vieţii religioase, Perfectae caritatis
10. despre formarea preoţilor, Optatam totius
11. despre apostolatul laicilor, Apostolicam actuositatem
12. despre activitatea misionară a Bisericii, Ad gentes
13. despre funcţia şi viaţa preoţească, Presbyterorum ordinis
14. despre educaţia creştină, Gravissimum educationis
15. despre raportul Bisericii cu religiile necreştine, Nostra aetate

16. despre libertatea religioasă, Dignitatis humanae. 

 Cât priveşte importanţa şi efectele acestui conciliu pentru Biserică şi pentru lume, opiniile diferă încă şi astăzi, foarte mult. În rest, distanţa este prea mică pentru a spune ceva definitiv. Criticii acestuia consideră că trebuie să constate o pierdere şi o confuzie în credinţă, o frecventare diminuată a liturghiei şi a sacramentelor, o democratizare şi o fragmentare neconcludentă şi o influenţă descrescătoare a Bisericii asupra lumii, în timp ce apărătorii săi subliniază participarea activă a credincioşilor la liturghie, datorată introducerii limbii vorbite; în afară de aceasta, democratizarea ar fi consecinţa pură a doctrinei poporului lui Dumnezeu; plicticoasa contrareformă s-ar fi sfârşit odată pentru totdeauna; recunoaşterea valorilor pozitive ale celorlalte religii mondiale, ar deschide porţile unui dialog fructuos şi ar oferi noi posibilităţi evanghelizării.

În încheierea Sinodului, celebrată extraordinar prin decizia papei Ioan Paul al II-lea, la 24 noiembrie 1985, Părinţii au adresat „poporului lui Dumnezeu” un mesaj care adună câteva critici adresate Bisericii catolice şi în afara acesteia, conciliului Vatican II, dar care reafirmă  semnificaţia ecleziastică pozitivă şi confirmă necesitatea unei mai depline înţelegeri şi realizări a acesteia.

Acelaşi Ioan Paul al II-lea, anunţând, spre surpriza generală, acest sinod extraordinar la San Paolo, în afara zidurilor, la 25 ianuarie 1985 (a şaisprezecea aniversare a anunţului neaşteptat al conciliului, din partea papei Ioan al XXIII-lea), a precizat: „Vatican II rămâne evenimentul fundamental al vieţii Bisericii contemporane: fundamental pentru aprofundarea  bogăţiilor încredinţate de Cristos, care, în ea şi prin ea prelungeşte şi aduce oamenilor mysterium salutis, opera Mântuirii; fundamental pentru contactul fecund cu lumea contemporană la sfârşitul evanghelizării şi a dialogului la toate nivelele şi cu toţi oamenii de bună credinţă”. 

La 11 iulie 1967, Paul al VI-lea a numit o comisie adecvată pentru interpretarea textelor conciliare („Pontificia Commissio decretis Concilii Vaticani II interpretandis”). Prin Constituţia „Regimini Ecclesiae universalis” din 15 august 1967, a fost realizată anunţata reformă a curiei. Prin decretul (motu proprio) „Ingravescentem aetatem”, Paul al VI-lea a decretat, din nou, în 1970 competenţa colegiului de cardinali pentru alegerea papei; dar a luat cardinalilor care au depăşit optzeci de ani, dreptul de a participa la acesta.


2. Perioada post-conciliară: reînnoire şi criză


Aşa cum se aminteşte în introducerea acestui capitol, intenţia este aceea de a prezenta o sinteză care cu siguranţă este una provizorie şi incompletă, ca urmare a faptului că evenimentele istorice care se încearcă a fi analizate sunt încă în curs de desfăşurare, motiv pentru care este foarte dificil de realizat o expunere coerentă a unor rezultate care nu sunt sigure şi definitive. Dacă unele caracteristici sunt comune în toată lumea, este necesar să fie precizate aspectele specifice pe care le au acestea în diferite ţări. Prin urmare, o analiză cu adevărat istorică va trebui să evite două pericole: pe de o parte generalizarea,  iar pe de altă parte o analiză prea detaliată ce ar putea pierde din vedere întregul, esenţialul.


Desigur, istoria Bisericii contemporane ar fi incompletă dacă nu s-ar face o analiză a evoluţiei ei şi a evenimentelor din ultimii ani, iar consideraţiile făcute despre Conciliul al II-lea din Vatican ar fi fără consistenţă, dacă nu s-ar încerca identificarea şi sintetizarea consecinţelor acestuia în viaţa Bisericii. „Istoria, semnificaţia unui Conciliu nu poate fi exprimată doar prin revizuirea evenimentelor sale, de la convocare până la încheiere, ci cuprinde şi partea sa aplicativă”
.


După 1965, pot fi identificate două fenomene opuse: pe de o parte o reînnoire religioasă cu multiple aspecte, iar pe de altă parte o puternică criză religioasă, caracterizată de o secularizare progresivă şi de o tot mai mare pierdere de valori de referinţă. „Nu trebuie însă să facem consideraţii pripite: progresiva îndepărtare a societăţii laice faţă de Biserică şi pierderea valorilor tradiţionale nu reprezintă efectul Conciliului al II-lea din Vatican, ci sunt mai degrabă rezultatul unor cauze care au afectat întreaga societate, fără nici o legătură cu conciliul”
.


Reformele instituţionale

Papa Paul al VI-lea a avut un rol deosebit în aplicarea integrală a deciziilor conciliare. Din 1965 până la moartea sa, şi în continuare în timpul pontificatului lui Ioan Paul al II-lea, au fost emise noi documente şi constituţii apostolice care au reînnoit structura juridică a Bisericii. Măsurile luate de aceşti papi au fost rodul unei lungi perioade de pregătire, şi răspundeau necesităţilor obiective cele mai urgente, iar dacă unele au fost puţin modificate între timp, ca formă, substanţa lor a rămas şi astăzi în vigoare.


În timpul celei de-a doua perioade a conciliului, în sesiunea din 8 noiembrie 1963, cardinalul Frings a criticat modul de a acționa al cardinalului Ottaviani şi metodele Sf.-lui Oficiu (fosta Inchiziţie), ce obişnuia să condamne imputații fără să-i asculte
. În aceeaşi zi în care conciliul se încheia, 7 decembrie 1965, Sf.-ul Oficiu şi-a schimbat numele şi structura: misiunea sa nu mai era doar aceea de a condamna erorile, ci mai ales aceea de a promova credinţa, motiv pentru care a fost numit Congregaţia pentru doctrina credinţei. După şase luni, la 14 iunie 1966, a fost abolit ”Indexul cărţilor interzise”, iar legislaţia corespunzătoare cu cenzurile sale îşi înceta activitatea. Ceea ce înainte era o obligaţie juridică îngreunată de pedepse canonice severe şi de o birocraţie complexă în cazul unor eventuale dispense, s-a transformat într-o obligaţie morală, încredinţată conştiinţei credincioşilor, persoane mature ce pot lua în mod responsabil propriile decizii. Se punea capăt unei practici ce a caracterizat patru secole de istorie a Bisericii, şi se înlăturau anacronismele penibile care interziceau lectura operelor clasice, cum erau, de exemplu, Provincialii de Pascal, Mizerabilii de Victor Hugo, Cele cinci răni de Rosmini, sau manuale care ilustrau anumite evenimente istorice, cum era Roma, l’Italia e la realtà delle cose de Bonomelli
.


După doi ani, la 15 august 1967, prin constituţia apostolică Regimini Ecclesiae universae, se reforma structura Curiei romane, după şaizeci de ani de la reforma lui Pius al X-lea pusă în practică la acea vreme prin documentul Sapienti Consilio din 1908
. Prin această reformă este introdusă, pe lângă noua structurare propriu-zisă în diferite dicastere cu competenţe specifice, şi limita de vârstă, respectiv 70 de ani pentru funcţionari, 75 pentru prefecţii dicasterelor, iar mandatul de prefect durează numai 5 ani, dacă nu sunt alte dispoziţii din partea papei. Au fost desfiinţate „posturile de cardinali”, acele funcţii care duceau aproape întotdeauna la numirea de cardinali a celor care le deţineau. De asemenea, a fost instituit un birou însărcinat cu realizarea statisticilor. Prin urmare, se desfiinţa un sistem care pentru mult timp influenţase cariera ecleziastică: în locul carierismului se punea pe primul plan spiritul de slujire. Constituţia apostolică Pastor Bonus, din 28 iunie 1988, a adus unele modificări cerute după o lungă perioadă de experienţă, aşa cum a fost noua separare a Secretariatului de Stat în două secţiuni, cea de-a doua fiind practic echivalentul vechii Congregaţii a Afacerilor Ecleziastice extraordinare
.


De o importanţă deosebită a fost şi noua legislaţie cu privire la alegerea papei. Prin documentul Ingravescentem aetatem din 20 noiembrie 1970, erau excluşi de la participarea la conclav cardinalii cu o vârstă ce depăşea 80 de ani; mai târziu, documentul Romani Pontificis eligendi (1 octombrie 1975) va stabili norme precise: membrii conclavului nu pot depăşi numărul de 120, iar alegerea poate fi făcută doar atunci când este întrunită majoritatea de două treimi plus unu
.


Se poate constata cum, în aceste precum şi în alte documente, se acordă o atenţie deosebită limitei de vârstă necesare pentru a ocupa funcţiile importante din structura Bisericii (parohii şi episcopii). Nu au lipsit protestele şi criticile, dar norma ţinea cont cu mult realism de evoluţia biologică a persoanei umane şi de neajunsurile ce puteau rezulta. S-a făcut un pas înainte faţă de mentalitatea dominantă la începutul secolului, care, considerând în mod just preoţia ca pe o misiune veşnică („Tu eşti preot în veci!”), trăgea în mod greşit concluzia că un preot (paroh, episcop sau cardinal) nu putea fi retras dintr-o funcţie ce i-a fost încredinţată.


O mai mare importanţă au avut-o alte trei iniţiative: înfiinţarea conferinţelor episcopale, convocarea periodică a sinodului episcopilor, instituit în timpul conciliului, promulgarea, în 1983, a noului Cod de drept canonic
. Conferinţele episcopale nu constituiau o noutate: sunt întâlnite deja în Belgia o dată cu înfiinţarea noului stat modern (1830), în Germania (1848), şi în perioada următoare în celelalte state mai importante pentru catolicism. Fiind încurajate de Leon al XIII-lea (1878-1903) şi de succesorii săi, conferinţele episcopale s-au multiplicat, în timp ce conciliile regionale au devenit tot mai rare, iar în vremea pontificatului lui Pius al XII-lea, în 1959, 17 conferinţe episcopale au fost aprobate în mod oficial. Acestea au fost recunoscute în mod solemn prin decretul conciliar Christus Dominus, şi au fost reglementate de norme precise conţinute în motu-l proprio Ecclesiae Sanctae (1966)
, iar de atunci au cunoscut o dezvoltare rapidă şi au câştigat o importanţă deosebită în viaţa Bisericilor naţionale
.


Prin instituirea sinodului episcopilor s-a pus în aplicare într-un mod concret principiul colegialităţii: acest sinod este o reuniune a episcopilor, care se întruneşte într-un mod destul de regulat, dar nu la date prestabilite, ci în funcţie de decizia papei, iar membrii săi sunt episcopii aleşi de conferinţele episcopale, cardinalii cu funcţii în dicasterele romane, patriarhii şi alţi reprezentanţi ai Bisericilor catolice orientale, şi 10 călugări aleşi de Uniunea superiorilor generali
. Sinodul episcopilor are doar puteri consultative, nu deliberative, dar constituie un instrument util pentru o colaborare efectivă între papalitate şi episcopi. Papa poate identifica mai uşor diferitele problematici şi necesităţi din întreaga lume, de la nivelul maselor, direcţia noilor curente spirituale, şi, chiar dacă îi rămâne nealterat primatul universal de jurisdicţie asupra întregii Biserici, poate să acţioneze în sintonie cu episcopatul universal. În aproape 29 ani, sinodul a fost convocat (1965-1994) de zece ori, deci se poate afirma că, aproape o dată la trei ani, acesta s-a reunit pentru a face o analiză asupra diferitelor aspecte indicate de conciliu (rolul laicilor în Biserică, evanghelizarea etc.). Este prea devreme a se face o evaluare a eficienţei sale: chiar dacă au fost exprimate şi critici severe la adresa sa, această nouă formă de colaborare şi de colegialitate prezintă motive întemeiate pentru a-i promova continuitatea.


O mare realizare post-conciliară a Bisericii este, fără îndoială, editarea noului Cod de drept canonic, proiectat de Ioan al XXIII-lea, pregătit timp îndelungat de Paul al VI-lea, şi promulgat de Ioan Paul al II-lea la 25 ianuarie 1983
, fiind considerat de acest papă ca ultimul document conciliar ce a reuşit printr-un efort extraordinar să expună într-un limbaj juridic ecleziologia Conciliului al II-lea din Vatican
. Nu este vorba despre o aducere la zi a Codului de drept canonic din 1917, ci de o nouă operă care corespunde exigenţelor timpurilor de astăzi şi, aşa cum s-a mai afirmat, progresului realizat de ecleziologia ultimului conciliu. Codul din 1917 reflecta ecleziologia Conciliului I din Vatican, cel din 1983 reflectă ecleziologia şi viziunea Conciliului al II-lea din Vatican, care este caracterizată, printre altele, de o mai mare putere acordată episcopatului. Dacă în 1917 nu se afirma aproape nimic cu privire la laici, noul cod (can. 225-231, 298-329) prezintă misiunea lor în cadrul Bisericii, sunt subliniate drepturile lor specifice, adică libertatea în activitatea politică, posibilitatea de a ocupa diferite funcţii, printre care aceea de judecător (can. 1421, p. 2). „Este simplificată disciplina matrimonială (mai puţine impedimente, cărora în majoritatea cazurilor li se pot acorda dispense de către episcopul locului), iar jurisprudenţa penală de altădată, în care erau numeroase cazuri de excomunicare, prezente şi în Codul din 1917, sunt de acum de domeniul trecutului”
. Doar în cazuri deosebit de grave, atunci când se verifică o administrare neconformă sau scandaloasă a sacramentelor, sau o acţiune violentă împotriva papei, se recurge la excomunicare, iar Sfântul Scaun este cel care acordă absolvirea. Episcopul poate să excomunice doar în cazul în care cineva cooperează la săvârşirea unui avort. Despre vechile privilegii, cum era cel al „forului ecleziastic” prin care un cleric nu poate fi judecat decât de un tribunal bisericesc, cauza atâtor conflicte cu statele moderne, nu se mai aminteşte nimic, nici măcar în linie de principiu. Codul are o viziune deschisă asupra vieţii consacrate, care se poate realiza fie în viaţa de călugărie, fie în institutele seculare, fie în alte forme (can. 605). Est depăşită acea tendinţă spre uniformitate caracteristică Codului din 1917, şi se apără autonomia diferitelor institute, chiar şi a celor de drept diecezan, în viaţa lor internă de guvernare. De asemenea, este acordată libertate deplină în alegerea confesorului personal. Este abolită vechea practică a „beneficiului”, adică acea rentă specială atribuită unei funcţii (parohie, canonicat etc.), care comporta pericolul unei distincţii între diferite funcţii (şi beneficii), bogate sau sărace, şi se instituie o administraţie centralizată a bunurilor economice în fiecare dieceză. Figura parohului este acum mai dependentă de episcop în ceea ce priveşte numirea (rezervată episcopului), continuitatea în funcţie (se vorbeşte de stabilitate, nu de inamovibilitate), şi aspectul economic.


Reformele liturgice

Reformele instituţionale nu au atras foarte mult atenţia opiniei publice, dar reforma liturgică a surprins aproape pe toţi, creştini sau atei, practicanţi sau nepracticanţi, uimiţi de această schimbare care avea o repercusiune importantă asupra practicilor liturgice
, rămase neschimbate de la Conciliul din Trento (1545-1563).

La 25 ianuarie 1964, a fost anunţată instituirea unui consiliu însărcinat cu reforma liturgică, Consilium ad exsequendam constitutionem de sacra Liturgia, ce şi-a intrat în atribuţiile sale în ziua de 29 ianuarie, şi a funcţionat până la 8 mai 1969, când a fost transformat în noua Congregaţie pentru cultul divin, care la rândul ei va fi unită, în 1975, cu Congregaţia pentru disciplina sacramentelor, pentru a se evita conflictele de competenţe. Cardinalul Lercaro, preşedinte între 1964 şi 1968, şi Annibale Bugnini, secretar al Consiliului şi al Congregaţiei pentru cult până în 1975, au fost principalii realizatori ai reformei.


Reforma a întâmpinat multe dificultăţi de natură strategică, politică şi psihologică. De-a lungul activităţii Consiliului au apărut unele conflicte de natură competiţională cu Congregaţia Riturilor, care de patru secole avea dreptul să legifereze în această materie, dar s-a ajuns la un acord care prevedea ca cele două organisme să se consulte în pregătirea documentelor semnate de prefectul Congregaţiei Riturilor şi de preşedintele şi secretarul Consiliului
. Pe de altă parte, nu au lipsit, în această perioadă tensionată de tranziţie şi de experimentare, abuzurile liturgice: editarea neautorizată de texte, chiar şi în rugăciunea euharistică; eliminarea veşmintelor sacre; folosirea pâinii obişnuite şi a paharelor, chiar şi din plastic, în locul potirului; muzică stridentă, celebrări liturgice în afara locului de cult, în săli de recreaţie şi cantine; dezbateri în loc de predicim etc.
.


În ciuda tuturor piedicilor, Lercaro şi Bugnini au realizat în mod gradual reforma: la 26 septembrie 1965, au decis să introducă limbile naţionale în liturgie, cu unele restricţii, dar care vor fi anulate mai târziu. Au fost reînnoite diferite părţi ale Liturghiei, iar la 3 aprilie 1969, a fost promulgată constituţia apostolică Missale Romanum
. Un an mai târziu, în 1970, a fost editat primul Liturghier: trecuseră patru secole de la publicarea Liturghierului lui Pius al V-lea! Calendarul a fost reînnoit prin documentul Mysterii paschalis din 14 februarie 1969, împărţind mai clar anul liturgic, mutând anumite sărbători, eliminând anumiţi sfinţi mai puţin cunoscuţi, sau a căror existenţă istorică era pusă în discuţie, şi introducând cultul altora, mai reprezentativi pentru universalitatea Bisericii
. Breviarul a primit noua sa formă la 2 februarie 1971, prin documentul Institutio generalis de liturgia horarum. Noile ritualuri pentru administrarea sacramentelor au fost elaborate între 1968 (Pontificale Romanum – pentru sfinţirea diaconilor, preoţilor şi episcopilor) şi 1973 (noul Ritual al Pocăinţei). Instrucţiunea Memoriale Domini, din 29 mai 1969, lăsa în seama conferinţelor episcopale decizia cu privire la modul de împărtăşire (dacă aproba sau nu primirea Împărtăşaniei în mână). Printre diferitele dispoziţii sunt de amintit documentul Immensae caritatis, din 29 ianuarie 1973, ce admitea şi laicii, fără distincţie de sex, în calitate de miniştri extraordinari ai Euharistiei.


După Conciliul al II-lea din Vatican, şi în conformitate cu deciziile luate în cadrul acestuia, a fost realizată o adevărată reformă liturgică, mult mai mare decât aceea de la Conciliul din Trento. Aşa cum observa un specialist în liturgie, Martimort, „Cărţile liturgice publicate din dispoziţiile Conciliului din Trento […] erau o simplă revizuire, într-o încercare de întoarcere la origini, a liturgiei romane, deoarece rămăsese aşa din timpul Evului Mediu […] textele liturgice erau foarte puţin schimbate de la sfârşitul secolului al XIII-lea şi […] îşi păstrau forma pe care le-au dat-o litugiştii carolingieni […] Schimbările sociale şi culturale din secolul al XVI-lea, cele de la sfârşitul secolului al XVIII-lea şi din secolul al XIX-lea nu zguduiseră încă fundamentul catedralei medievale. Dimpotrivă, reforma cărţilor şi a legislaţiei liturgice… era [acum] cerută de necesitatea de a răspunde exigenţelor oamenilor de astăzi, […] pentru a răspunde nevoilor spirituale ale creştinilor din secolul al XX-lea, respectând Tradiţia: într-adevăr noi asistăm la o transformare a civilizaţiei, poate mai profundă decât aceea care a provocat, la sfârşitul secolului al V-lea, prăbuşirea Imperiului roman”
.


Reforma liturgică a încercat prezentarea misterului creştin într-un limbaj care să corespundă noii mentalităţi, tipică unei civilizaţii industriale. De asemenea, s-a dorit ca liturgia, în toate formele sale, să fie primul izvor, de neînlocuit, al vieţii şi instruirii poporului lui Dumnezeu, care pentru prea mult timp, din cauza faptului că nu cunoştea limba latină, se refugiase într-o pietate devoţională, alimentată de rugăciuni diferite faţă de cele aflate în liturgie, adresate diferiţilor sfinţi, nerespectând întotdeauna indicaţiile Bisericii. Noua reformă liturgică, respectând intenţia autorilor săi, începând de la Paul al VI-lea şi terminând cu Lercaro şi Bugnini, trebuia să fie o cateheză, o metanoia, un act creator şi însufleţitor al comunităţii creştine, după principiile expuse deja de Rosmini în lucrarea sa Cele cinci Răni (prima redactare datează din 1832). Prin urmare, liturgia s-a îmbogăţit acum în ritualurile diferitelor sacramente, în celebrarea euharistică, în liturgia orelor, cu multe pagini biblice care mai înainte erau puţin cunoscute, cu texte patristice care până atunci erau ignorate chiar şi de preoţi. Într-un cuvânt, reforma liturgică a încercat „să facă din liturgie o manifestare luminoasă a misterului Bisericii, trupul viu ai cărui membri sunt în acelaşi timp uniţi şi diferiţi. Biserica exprimă unitatea sa mai ales în adunările comunitare aflate în rugăciune”
.


Credincioşii nu trebuie să se mai simtă spectatori, ci actori. Consiliul a încercat să simplifice liturgia, reducând sărbătorile şi renunţând la unele ritualuri ce se repetau, sărutări, îngenuncheri, gesturi, depăşind canoanele rigide de altădată, şi a căutat ca actele liturgice şi rugăciunile recitate să corespundă realităţii pe care credincioşii o trăiesc. S-a păstrat și o anumită flexibilitate, lăsându-se în seama conferinţelor episcopale posibilitatea unor ulterioare modificări şi prezentându-se mai multe texte (în celebrarea Sf.-ei Euharistii s-a ajuns la zece).


Ca urmare a acestor măsuri, poporul a început să practice o pietate liturgică, şi în sfârşit a fost îndepărtat zidul de separare care se ridica între popor şi miniştrii Bisericii
. Tinerii au ştiut să preţuiască reformele realizate, iar liturghiile lor au devenit un centru de vitalitate creştină. Rămân însă multe aspecte în care reforma trebuie să se implementeze, printre care trebuie amintită educarea şi apropierea poporului faţă de limbajul scripturistic, pentru a se putea realiza o participare cu adevărat comunitară şi o trăire spirituală intensă. În ciuda criticilor aduse de dreapta conservatoare, lipsite de un adevărat sens al istoriei, Biserica are acum la dispoziţie instrumentele liturgice de care avea atât de mare nevoie, dar punerea lor în practică pe viitor necesită timp, discernământ şi bunăvoinţă atât din partea clerului, cât şi din partea laicilor
.


Reînnoirea catehetică 


După Conciliul al II-lea din Vatican, a început o reînnoire catehetică în mai multe ţări, dar mult mai lentă decât reforma liturgică. În Italia, de exemplu, abia în 1970 s-a ajuns la elaborarea unui document, Il rinnovamento della catechesi, care prevedea renunţarea la catehismul lui Pius al X-lea din 1913, pentru că deşi era o sinteză teologică extraordinară, din punct de vedere catehetic era dificil şi arid. Prin urmare se recomanda editarea mai multor catehisme, pentru adulţi, tineri, adolescenţi şi copii, care vor începe să fie publicate după 1973. În Olanda, catehismul din 1966 a avut un mare succes şi a fost tradus şi în alte limbi. Prezentarea conţinutului doctrinal era împletită cu texte biblice şi liturgice. Pe de altă parte, textul olandez conţinea multe ambiguităţi asupra unor puncte esenţiale (păcatul strămoşesc, fecioria Mariei etc.). După mai multe tratative între redactorii olandezi şi delegaţii pontificali, care exprimau preocuparea lui Paul al VI-lea, s-a ajuns la un compromis: textul rămânea în vigoare, dar era adăugat un apendice care clarifica punctele în discuţie şi expunea poziţia tradiţională a Bisericii. În 1979, noul papă ales, Ioan Paul al II-lea, îşi exprima, în documentul Catechesi tradendae, dorinţa de a realiza un catehism universal pentru Biserica Catolică. Necesitatea unui nou catehism fusese discutată şi la Conciliul al II-lea din Vatican
, dar s-au ridicat mai multe obiecţii, mai ales cu privire la dificultatea de a prezenta într-un singur mod aceeaşi credinţă popoarelor care au culturi şi tradiţii diferite între ele. Publicarea, în 1992, a Catehismului Bisericii Catolice a fost o realizare extraordinară pentru întreaga Biserică, mai ales din punct de vedere catehetic, şi s-a bucurat de o mare apreciere în toată lumea, dar abia peste câteva decenii se va putea evalua într-un mod obiectiv adevărata sa importanţă
.


3. Situaţia institutelor călugărești în perioada post-conciliară


Institutele călugărești (sau institutele călugărești, de viaţă consacrată, aşa cum mai sunt numite), fie că este vorba de anticele ordine călugăreşti de clauzură (benedictinii, trapiştii, cistercienii), de cele medievale mendicante (franciscanii, dominicanii, carmeliţii), de cele fondate cu o carismă specială (de exemplu Societatea lui Isus, iezuiţii: răspândirea credinţei, având un vot călugăresc în plus, ascultarea totală faţă de papă), sau de cele moderne şi contemporane (cel mai ades fondate pentru a se dedica apostolatului activ în diferite sectoare ale vieţii Bisericii şi a societăţii: oratorii, grădiniţe, şcoli, spitale, aziluri, penitenciare, dar şi rugăciunii contemplative aşa cum este cazul Micilor Surori ale lui Isus recunoscute oficial în 1964), au avut o evoluţie diferită după Conciliul Vatican al II-lea. În general, ordinele călugăreşti vechi au suferit un declin al numărului membrilor, dar ar fi nedrept să fie atribuită conciliului această scădere de vocaţii, ci mai degrabă unui complex de factori, cel mai important fiind secularizarea tot mai mare a întregii societăţi.


Dimpotrivă, conciliul a avut efecte pozitive asupra vieţii călugăreşti
: a stimulat o reînnoire autentică, prin abandonarea uzanţelor anacronistice (de exemplu, Fiicele Carităţii s-au decis, în sfârşit, să renunţe la vechea haină călugărească caracterizată de o pălărie imensă, care ar fi imposibil de purtat astăzi în tren sau în autobuz), prin începerea unui nou stil de viaţă, mai uman, simplu, familiar, prin alegerea de noi forme de apostolat, mai ales printre cei săraci, printr-o viaţă comunitară mai puţin formală şi mai sinceră
. În general, institutele religioase au depăşit acele două decenii dificile de după conciliu, caracterizate de schimbări sociale profunde şi de apariţia unui spirit contestatar chiar şi în cadrul diferitelor congregaţii religioase. Conciliul le-a ajutat să se purifice și așa au „redescoperit” carisma lor autentică
.


Pentru a analiza situaţia institutelor religioase între 1965 şi 1985, pot fi relevante unele statistici, dar aşa cum s-a amintit mai sus, fiecare congregaţie a avut o evoluţie proprie, determinată şi de contextul social, religios, politic şi cultural al fiecărei ţări sau zone unde aceasta îşi desfăşura activitatea (ţări capitaliste şi ţări comuniste, industrializate sau din lumea a treia, majoritar catolice sau cu o minoritate catolică, în Europa, U.R.S.S., America de Nord, America Latină, Africa, Asia sau Oceania, Nordul sau Sudul planetei)
. 


Totuşi, generalizând, pentru că ar fi imposibilă tratarea aici a fiecărui institut în parte, poate fi realizată o imagine de ansamblu cu privire la evoluţia vieţii consacrate de după conciliu: între 1965 şi 1985, numărul călugărilor din toată lumea a scăzut de la 314.174 la aproape 200.000, iar cel al călugăriţelor de la 800.000 la aproape 600.000. De exemplu, în Canada, între 1961 şi 1981, din cauza ieşirilor, deceselor, scăderii vocaţiilor, numărul călugăriţelor a scăzut cu 50% (de la circa 50.000 la 20.000). În Italia, scăderea a fost de o treime: de la 150.000 (1966) la aproape 100.000 (1991)
.


Un exemplu emblematic este Societatea lui Isus, un ordin care a avut o contribuţie majoră în viaţa Bisericii prin apostolatul său cultural şi misionar. Imediat după conciliu şi iezuiţii au trecut prin momente dificile. Paul al VI-lea, deşi foarte binevoitor faţă de acest ordin, era îngrijorat de situaţia creată, deoarece în unele ţări apăruse un spirit partinic în rândul iezuiţilor. În Ţările de Jos situaţia era deosebit de gravă: dispariţia vieţii comunitare de rugăciune, numeroase nereguli, abuzuri liturgice, cererea unor preoţi, reduşi la starea laicală şi căsătoriţi, de a continua să îşi exercite ministerul în capelele ordinului. În America Latină
, dorinţa de a lupta împotriva inegalităţii sociale, i-a determinat pe unii călugări să se implice în sectorul politic şi sindical, cu riscul de a pierde propria identitate sacerdotală. Dacă o parte din ordin dorea într-un mod sincer abolirea unor privilegii acordate unor clase speciale din cadrul său, considerate anacronistice, mai mulţi membri au încercat să transforme Societatea şi în punctele esenţiale. Aceste iniţiative, de la cea de-a XXXII-a adunare generală a ordinului (1974-1975), au fost blocate de intervenţia directă a papei.


Paul al VI-lea, Ioan Paul I, Ioan Paul al II-lea s-au interesat îndeaproape de evoluţia ordinului şi astfel s-a ajuns ca, în decembrie 1982, să se înfiinţeze un „comisariat” pentru Societate. Superiorul general, bascul Pedro Arrupe, care se bucura de o mare influenţă, dar care scăpase situaţia de sub control, a rămas în funcţie, dar autoritatea efectivă a trecut în mâinile unui „delegat pontifical”, numit de Ioan Paul al II-lea, iezuitul Paolo Dezza. După mai multe schimbări la vârf, prin înlocuirea unor superiori provinciali, s-a reunit noua adunare generală care a acceptat demisia Pr.-lui Arrupe, fiind ales olandezul Peter Hans Kolvenbach. Criza era depăşită
.


4. Mişcările catolice. Mass-media catolică şi laică

Însufleţirea religioasă post-conciliară s-a manifestat şi prin apariţia unor mişcări religioase, care şi-au demonstrat până acum, într-o măsură diferită, o anumită eficienţă.


În America Latină, vitalitatea Bisericii a fost susţinută de aşa-numitele „comunităţi de bază”, grupuri mai mult sau mai puţin spontane, aproape independente, care se reunesc în mod periodic pentru a se ruga şi a promova anumite iniţiative, sau pentru a combate diferite nedreptăţi sociale. În aceste comunităţi au activat şi doi iezuiţi, P. Giovanni Burnier, împuşcat mortal de poliţie în timp ce lua apărarea unor femei arestate (11 octombrie 1976), şi P. Rutilio Grande Garcia, ucis în Salvador (27 martie 1977).


În Europa, în Spania, Franţa, Italia, au cunoscut o răspândire rapidă „carismaticii” (sau grupul „reînnoirea în duh”), focularinii (sau „mişcarea Mariei”), fondaţi de Clara Lubich, în 1943
, care, după un moment de suspiciune din partea autorităţilor bisericeşti, şi-au câştigat încrederea şi au exercitat o puternică influenţă asupra unor grupuri tot mai numeroase, impresionate de mărturia lor de caritate. O mişcare distinctă este cea a grupurilor denumite „spontane”: pot fi identificate două direcţii, cel de  asistenţă caritativă, în favoarea celor din Lumea a Treia sau a celor marginalizaţi (în Italia: Mâini Întinse, Operaţiunea Mato Grosso, Emmaus, Grupul Abel etc.), şi cel eclezial (mişcările catecumenale, cursillos, şi alte grupări, cum sunt comunitatea Sf. Egidio şi mişcarea neocatecumenală care a început în Parohia Martirilor canadieni aflată în Roma etc.)
.


În Italia, mişcarea Acţiunea Catolică, atât de mult promovată de Pius al XII-lea, a jucat un rol important şi pe scena politică a acestei ţări. Mulţi dintre membrii săi făceau parte şi din Partidul Democratic Creştin (DC), mai ales în perioada 1952-1959, fiind prezentă de multe ori o prea mare interferenţă a politicului în mijlocul Acţiunii Catolice. Prin noile statute din 1969, Acţiunea Catolică din Italia şi-a schimbat fizionomia, escluzând aspectul politic şi orice fel de implicare în vreun partid, şi accentuând formarea spirituală şi culturală a membrilor săi. S-a vorbit atunci de o „alegere spirituală” a Acţiunii Catolice din Italia, promovată de Paul al VI-lea. Fără a renunţa la o implicare în faţa marilor probleme morale şi sociale ale ţării, această alegere îşi propunea educarea laicilor catolici către adevăratele lor obiective, aşa cum le ceruse conciliul: o separare de partidul de inspiraţie catolică, unită cu o angajare sinceră în apărarea valorilor spirituale. 


În acelaşi an (1969), apărea, la Milano, opera lui don Giussani, Comunione e Liberazione, care încerca să îmbine fidelitatea deplină faţă de ierarhie cu acţiunea pentru o reînnoire creştină a societăţii, aşa cum făcuse Acţiunea Catolică Italiană (ACI) în trecut. Prin urmare, s-a ajuns în mod inevitabil la polemici şi contraste între cele două mişcări
. Acţiunea Catolică dorea o coexistenţă paşnică între diferitele mentalităţi din societate, pe când Comunione e Liberazione (CL) îşi propunea o victorie a valorilor creştine pe plan social. Adunările organizate de CL între 1985-1986 au avut un oarecare succes, dar nu au lipsit criticile din partea unor personalităţi ecleziastice, mai ales pentru lipsa de sens al istoriei concrete, prezente
. Mult mai liniştită, ACI a continuat în alegerea sa „spirituală”, departe de viaţa politică, dar angajată în acelaşi timp în diferite sectoare ale societăţii, atentă la schimbările istorice, şi a demonstrat eficienţa sa. Congresul de la Loreto din 1985, una dintre cele mai importante manifestări ale Bisericii din Italia după aceea despre Evanghelizare şi promovare umană din 1976, în ciuda unor critici pesimiste, a arătat întregii Biserici cheia succesului său: promovarea valorilor spirituale ţinând cont de actualul context istoric
.


În timpul conciliului, şi imediat după aceea, problemele religioase au fost urmărite cu mare interes de presa laică, ce înainte era mai degrabă indiferentă faţă de aceste teme. Dezbaterile conciliare, personalităţile ultimilor papi, valorile vieţii, marile decizii ale Bisericii au fost subliniate de marile ziare „Le Monde”, „Corriere della Serra”, „Frankfurter Allgemeine Zeitung”, „International Herald Tribune”. Mass-media catolică din toată lumea a evoluat rapid, fiind mai deschisă dialogului. Revista franceză „La Croix”, după conciliu, a abandonat poziţia sa integralistă şi antisemită de la sfârşitul secolului, iar „Famiglia Cristiana” din Italia, după începuturile timide din 1931, cu 18.000 de copii, a ajuns în 1980 la peste 1.000.000 de copii, devenind săptămânalul cel mai citit din peninsulă, cu un tiraj maxim de 1.700.000 copii. Succesul trebuie atribuit directorilor şi colaboratorilor săi, care au ştiut să trateze despre problemele concrete şi actuale, plecând de la om pentru a ajunge la Dumnezeu
. De asemenea, revista de cultură „La Civiltà Cattolica” şi-a adus o contribuţie importantă în analiza modului în care Biserica poate răspunde provocărilor din societatea de astăzi.


Acest spirit de reînnoire s-a simţit şi în cadrul întregii teologii, în sectorul biblic (prin deschiderea faţă de noile metodologii de critică textuală), teologico-dogmatic (prin noile afirmaţii asupra păcatului strămoşesc), prin comentarii ale documentelor conciliare
, printr-o nouă viziune personalizată a teologiei morale, prin redescoperirea dimensiunii istorice a Revelaţiei, printr-un mai mare contact între lumea ecleziastică şi cea laică, şi între culturile diferitelor ţări europene. Teologia nu mai este un domeniu rezervat doar bărbaţilor, candidaţi la preoţie: un număr tot mai mare de laici, călugăriţe, femei, bărbaţi, urmează cursurile facultăţilor ecleziastice, unde femeile deţin deja unele catedre, chiar şi în cadrul Universităţilor laice. Cele două lumi, ecleziastică şi laică, care se ignorau reciproc, s-au apropiat şi au restabilit acel echilibru fecund de altă dată
.


5. Biserica şi statul: noile concordate

Chiar dacă au fost numeroase critici cu privire la necesitatea regimului concordatar, în aproape douăzeci de ani, între 1964 şi 1984, au fost încheiate zece concordate, cu ţările islamice (Turcia) sau catolice (Italia), şi aproape treizeci de acorduri parţiale
.


La 15 februarie 1975, într-un acord cu Portugalia, Sfântul Scaun renunţa la articolul 24 al concordatului din 1940, conform căruia tribunalele civile nu puteau să recunoască divorţul pentru căsătoriile încheiate în mod religios, şi rămânea în seama credincioşilor conştiinţa respectării valorilor spirituale.


În Spania, a fost aprobată o lege (28 iunie 1967), amintită şi de Dignitatis Humanae, care recunoştea libertatea de cult fiecărei religii, egalitatea tuturor cetăţenilor în faţa legii fără discriminări confesionale. După urcarea la tron a lui Juan Carlos, în 1975, au urmat noi acorduri (28 iulie 1976, 3 ianuarie 1979) care au rezolvat unele puncte delicate, cum era deplina independenţă a Sfântului Scaun în numirea episcopilor, în privinţa căreia Franco nu a vrut să cedeze până la moarte
.


În Italia, după aprobarea Pactelor din Lateran (25-26 martie 1947), problema revizuirii concordatului a fost reluată de Parlament în 1965, fiind înfiinţată în acest sens o comisie mixtă. Lucrările au fost încheiate în timpul pontificatului lui Ioan Paul al II-lea, şi, după patru texte neaprobate, a fost semnat la 18 februarie 1984 un aşa-numit „acord de revizuire a concordatului din Lateran” de către prim-ministrul Craxi şi de secretarul de stat al Vaticanului, cardinalul Casaroli.


Atât în Spania, cât şi în Italia, chiar dacă nu într-un mod explicit, Biserica a renunţat în noile concordate la principiul că „religia catolică este unica religie de stat”. Aceste concept, atât de mult apărat în secolul al XIX-lea, a fost considerat în contrast cu pluralismul religios contemporan, şi prin urmare anacronic. 


Conflictul dintre evrei şi palestinieni


În faţa conflictului dintre evrei şi palestinieni, Sfântul Scaun, prin Paul al VI-lea, Ioan Paul al II-lea şi Benedict al XVI-lea (prin recenta vizită în Israel şi Palestina – iunie 2009), a adoptat o graduală şi prudentă poziţie, în funcţie de evoluţia evenimentelor. Paul al VI-lea nu mai vorbeşte despre o internaţionalizare a Ierusalimului, idee susţinută de Pius al XII-lea, ci subliniază (în trei discursuri: 23 decembrie 1971, 22 decembrie 1972, 22 decembrie 1975) necesitatea creării „unui statut special, garantat la nivel internaţional, care să apere caracterul pluralist şi cu totul special al Oraşului Sfânt, drepturile diferitelor comunităţi care locuiesc în el şi care văd în acesta […] centrul lor spiritual”
. În 1972, papa cerea „o compoziţie echitabilă şi acceptabilă, care să ţină cont de drepturile tuturor […], o pace urgentă şi dreaptă. O cer, împreună cu noi, fiii poporului palestinian, care de atâţia ani aşteaptă o recunoaştere echitabilă a aspiraţiilor lor […] în armonia necesară cu drepturile altor popoare”
. În 1975, papa se declara conştient „de tragediile recente care au împins poporul evreu să caute loc sigur şi protejat pentru un stat suveran şi independent”, dar tocmai pentru aceasta invita „fiii acestui popor să recunoască drepturile şi aspiraţiile altui popor, care suferă de asemenea de mult timp, poporul palestinian”
.


Suveranul pontif recunoştea drepturile celor două părţi, punându-i pe acelaşi plan, evrei sau palestinieni, cerând garanţii internaţionale în vederea asigurării păcii în aceste teritorii.
Ioan Paul al II-lea şi-a exprimat poziţia sa mai ales în enciclica Redemptionis anno, din 20 aprilie 1984
. Ţinând cont de semnificaţia religioasă a Oraşului Sfânt pentru evrei, creştini şi musulmani, papa cere garanţii juridice care să tuteleze „existenţa comunităţilor religioase, condiţiile lor, şi viitorul acestora”. Aceste garanţii trebuie să aibă un caracter internaţional pentru ca „nici o parte să nu le poată pune în discuţie”. Documentul nu vorbeşte de garanţii extinse asupra întregului oraş, nici de excluderea suveranităţii unui anume stat (în acest caz, Israelul) asupra oraşului. De la cererea explicită de internaţionalizare teritorială a Ierusalimului (Pius al XII-lea), s-a trecut la recunoaşterea drepturilor evreilor şi a palestinienilor de a avea un propriu stat independent (Paul al VI-lea), şi la cererea de garanţii internaţionale nu numai pentru locurile sfinte creştine, ci şi pentru cele trei confesiuni.


Aceşti paşi nu au rezolvat încă situaţia conflictuală, care a luat noi dimensiuni în timpurile recente (ocuparea Fâşiei Gaza de către Israel, în 2008), dar, pe plan religios, s-au făcut ulterioare progrese în dialogul inter-religios. Ioan Paul al II-lea a vizitat sinagoga din Roma, la 13 aprilie 1986, ocazie în care a fost salutat rabinul şef Elio Toaff, „cu emoţie, bucurie şi speranţă, speranţa că în sfârşit sentimentul fratern va lua locul urii, al neînţelegerii şi al dispreţului”
.


Cu aceleaşi sentimente de fraternitate şi de deschidere faţă de celelalte religii, a avut loc la Assisi (27 octombrie 1986) o zi de rugăciune pentru pace, la care au fost invitaţi reprezentanţii tuturor religiilor şi confesiunilor din lumea întreagă. Acelaşi rabin citat mai sus, Elio Toaff, a simţit încărcătura emotivă a acelei zile memorabile care l-a impresionat profund
.


Europa orientală: conceptul de Ostpolitik 


Paul al VI-lea, ajutat de munca diplomatică a secretarului pentru Afacerile Ecleziastice Extraordinare, Agostino Casaroli, care va deveni secretar de stat în timpul pontificatului lui Ioan Paul al II-lea, a reuşit să promoveze acea politică de apropiere faţă unele state din blocul comunist al Europei orientale, cunoscută sub numele de Ostpolitik, care, deşi a fost mult timp privită cu neîncredere de anumite cercuri conservatoare, îşi va demonstra în 1989 eficienţa politică şi religioasă, atunci când întreaga Europă a fost zguduită de schimbările din această zonă, ce au deschis porţile unei noi epoci istorice.


În Albania, nu s-a putut realiza nimic, deoarece existenţa Bisericii a fost interzisă prin lege, iar în Cehoslovacia, situaţia a fost destul de ambiguă, deoarece existau unii preoţi filocomunişti după invazia sovietică din 1968. În Ungaria, în septembrie 1964 (Budapesta), s-a ajuns la un acord cu privire la numirea episcopilor, la libertatea lor şi la posibilitatea de a avea legături cu Sfântul Scaun, iar în 1975 se permitea practicarea de cateheze în biserici. În Iugoslavia, s-a ajuns la 25 iunie 1966 la „Protocolul de la Belgrad”, urmat de restabilirea relaţiilor diplomatice în 1970, şi de vizita oficială a lui Tito, în 1971, la Paul al VI-lea. Situaţia se îmbunătăţise, deşi nu se putea vorbi de o totală libertate a religiei. Aceeaşi stare de fapt era şi în România, unde deşi situaţia Bisericii Greco-Catolice şi a ordinelor religioase rămânea dramatică, ele fiind desfiinţate prin lege în 1948, s-a permis numirea a trei episcopi pentru Alba Iulia, Bucureşti şi Iaşi, şi o anumită „libertate controlată” a religiei. În Bulgaria, după vizita lui Casaroli la sfârşitul anului 1976, s-a ajuns la aceeaşi „libertate controlată”, cu unele sfinţiri de preoţi şi cu posibilitatea unei cateheze limitate în interiorul bisericilor. În Polonia, după acordul parţial din 1956, nerecunoscut de Sfântul Scaun, rezistenţa credincioşilor, susţinută mai ales de cardinalii Wyszynski şi Wojtyla (viitorul papă), a continuat să se intensifice după 1978, mai ales în urma vizitei lui Ioan Paul al II-lea în ţara natală (1979), şi a fondării primului sindicat liber, Solidarnosz, iar Biserica a început să se bucure de o mai mare libertate, chiar dacă continuau să existe dificultăţi economice şi politice grave
.


Fără dorinţa de a intra în specificul fiecărei ţări din blocul comunist al Europei orientale, în general se poate afirma că această „libertate controlată” a Bisericilor catolice respective a menţinut, deşi uneori în condiţii extrem de dificile şi cu verificarea unor nereguli în funcţionarea lor, credinţa în mijlocul poporului, care a putut să ajungă nealterată în conţinutul ei până la momentul libertăţii religioase, după 1989. Se poate face o paralelă între două date importante pentru istoria omenirii, 1789 şi 1989, între modul asemănător de a reacţiona în faţa regimurilor ostile Bisericii, şi se pot identifica trei tipuri de poziţii adoptate: unii ierarhi ecleziastici ajung la un compromis, contrar directivelor Sf.-lui Scaun (cazul preoţilor juraţi, al episcopilor constituţionali din anii 1789-1800, şi al ierarhilor din Europa orientală care au aderat la mişcări condamnate de Vatican între 1945-1989); alţii s-au cramponat într-o rezistenţă acerbă – este cazul arhiepiscopului de Torino, Fransoni, între 1848-1850, şi al cardinalului Mindszenty din Ungaria, trimis în exil în 1971; Vaticanul a adoptat de cele mai multe ori o linie mai elastică – condamnarea principiilor, adaptarea la situaţii ireversibile. Această linie poate fi găsită fie în concordatul cu Napoleon, din 1801, fie în Ostpolitik, poziţie susţinută de cei doi diplomaţi, Consalvi şi Casaroli, şi care s-a dovedit a fi victorioasă
.


6. Criza morală dintre anii 1963-1989


Între atâtea aspecte contrastante din aceşti ultimi ani, se pot observa unele caracteristici comune multor ţări din Europa şi America. În primul rând, ţările dezvoltate se confruntă cu o puternică scădere a natalităţii: ţările europene au o populaţie îmbătrânită, iar metodele contraceptive sunt practicate în mod frecvent.


Dacă în secolul al XIX-lea au fost introduse căsătoria civilă şi divorţul, în a doua jumătate a secolului al XX-lea, divorţul a fost aprobat şi de ţările tradiţionale catolice, ca Italia şi Spania, iar avortul nu numai că fost admis, cum este cazul Italiei, ci se practică pe cheltuiala statului. În Italia, divorţul a fost aprobat în 1970, şi acelaşi lucru s-a întâmplat şi în alte ţări majoritar catolice precum San Marino, Spania, Brazilia, Columbia, Argentina, doar Irlanda rămânând încă fidelă principiilor creştine de indisolubilitate a căsătoriei. În Italia, avortul a fost legalizat în 1978, aşa cum se întâmplase deja în China (1960), Marea Britanie (1967), Statele Unite (1973), Germania şi Austria (1974), Franţa (1975). În Spania, avortul va fi legalizat în 1985, iar în Belgia în 1990 (din păcate şi în România, imediat după ’89, ca semn al „libertăţii” abia câştigate, avortul a fost legalizat, iar în anii imediat următori, România a deţinut tristul loc II, după Rusia, la numărul de avorturi). 


Valorile creştine tradiţionale referitoare la căsătorie şi viaţă erau puse în pericol de o tot mai mare secularizare datorată consumismului, materialismului şi pierderii sensului de păcat. În Italia, au sporit în mod îngrijorător căsătoriile civile, care în 1999 reprezentau 18% din total, iar la Milano, Bologna, Roma, atingeau cota alarmantă de 35%. Numărul avorturilor a scăzut în ultimii ani în Italia, dar se menţine în continuare la 277 avorturi pentru fiecare 1.000 nou-născuţi. De asemenea, a crescut numărul convieţuirilor fără nici o formă, nici religioasă, nici civilă
.


Se consideră că, în marile centre urbane, numărul credincioşilor care frecventează liturghia duminicală nu depăşeşte 30%, iar cei care se apropie de sacramente sunt şi mai puţini (un mare declin l-a suferit în acest sens sacramentul pocăinţei). Societatea capitalistă de astăzi este caracterizată de un consumism progresiv, raporturile prematrimoniale sunt tot mai frecvente, sensul comun de pudoare este în scădere, se vorbeşte în mod „firesc” despre homosexualitate (condamnată de Sf. Paul în termeni duri), care este exhibată în locuri publice, tot mai evidente devin pierderea tradiţionalului „sens al păcatului”, consecinţele psihologice şi religioase negative ale divorţului şi ale separării asupra copiilor…


În acest context, comun întregii lumi, chiar şi ţărilor cu o lungă tradiţie catolică, unde trecerea rapidă de la un regim confesional la un guvern socialist (cazul Spaniei) a accentuat reacţia faţă de trecut, Sf. Scaun a continuat să apere principiile şi valorile creştine, prin apeluri energice şi punctuale. Pot fi amintite aici doar câteva documente: enciclicele lui Paul al VI-lea, Sacerdotalis caelibatus (1967), cu privire la celibatul preoţilor, şi Humanae Vitae (1968)
, în care sunt condamnate în mod dur metodele contraceptive, enciclicele Veritatis splendor (1993) şi Evangelium vitae (1995) ale lui Ioan Paul al II-lea, în care sunt reafirmate valorile morale ale Bisericii, valoarea şi inviolabilitatea vieţii umane. Această poziţie a Bisericii este în continuare susţinută cu tărie de papa Benedict al XVI-lea, care, în recenta enciclică Caritas în veritate (29 iunie 2009), se exprimă într-un mod ferm cu privire la principiile dezvoltării umane integrale în caritate şi adevăr. 


În faţa acestor provocări ale societăţii contemporane, este clar că Biserica (laicii, clerul, ierarhia, Sf. Scaun) va trebui să se bazeze în primul rând pe eficienţa harului, pe puterea adevărului şi a mărturiei creştine, şi mai puţin pe sprijinul statului laic din zilele noastre sau pe formele sale instituţionale desacralizate, contrare, sau uneori ostile, valorilor creştine.


7. Contestaţie şi terorism


După 1960, începe să apară, în diferite părţi ale lumii, o opoziţie tot mai mare faţă de structurile socio-politice, care afectează Statele Unite, Japonia, Europa, având punctul său culminant în 1968
. Deja în 1964, fenomenul îşi arăta amploarea în Universitatea din Berkeley (California), unde studenţii au protestat în mod violent împotriva metodelor învechite din universităţi şi împotriva războiului din Vietnam. Valul contestaţiilor ajunge în Europa în 1967, şi încep demonstraţiile de protest în diferite ţări (Germania, Franţa, Italia), faţă de instituţiile ineficiente ale statului, faţă de mentalitatea conservatoare, dar şi faţă de Biserică. Au fost ocupate licee, universităţi, şi multe sindicate au fraternizat cu mişcările studenţilor de protest, organizând greve generale. În noiembrie 1967, au loc manifestări violente între studenţi şi poliţişti la Milano şi Torino, în martie 1968, la Roma, în aprilie în Germania, în mai la Paris. În Statele Unite, iau parte la aceste mişcări şi unii preoţi: în acest sens un mare ecou l-a avut condamnarea la trei ani de închisoare a fraţilor Berringan, un preot iezuit şi fratele său, preot iozefin, care au devastat birourile locale unde se făceau încorporările militare, distrugând toate registrele. În Mexic, începutul Jocurilor Olimpice (1968) a fost umbrit de moartea a 15 studenţi în urma ciocnirilor violente cu poliţia.

Foarte rapid, acest val de contestaţie ajunge şi în domeniul religios. Au fost mulţi în acea perioadă ce au criticat modul în care Vaticanul îşi gestiona finanţele, sau modul exagerat de prudent în care Sf. Scaun privea la mişcarea de independenţă a popoarelor africane împotriva colonialismului
.


În Franţa, diferiţi scriitori, printre care şi dominicanul Chenu şi Paul Ricoeur afirmau în 1969: „Prezenţa creştinilor în revoluţie presupune şi o revoluţie în interiorul Bisericii”. Sunt publicate scrieri care contestă orice formă de autoritate, civilă sau ecleziastică, şi au loc în mod frecvent acţiuni de protest. La 1 decembrie 1968, Paul al VI-lea primeşte o scrisoare deschisă din partea a 744 de catolici francezi, care protestau împotriva unei pretinse colaborări a Bisericii cu cei bogaţi, şi se declarau indiferenţi în cazul unei eventuale prăbuşiri a Bazilicii Sf.-lui Petru. În ianuarie 1969, revista „Concilium” publică o petiţie adresată lui Paul al VI-lea, semnată de 40 de mari teologi, printre care Chenu, Rahner, Ratzinger, în vederea realizării unei reforme a Sf.-lui Oficiu. La 2 iunie 1969, are loc în Franţa o concelebrare liturgică a catolicilor şi protestanţilor, la care cu toţii, laici, pastori şi preoţi, au pronunţat cu voce tare cuvintele consacrării, iar în martie 1972, un grup format din 33 de teologi cer un celibat al preoţilor ales în mod liber.


Şi în Spania sunt acţiuni şi luări de poziţie anticonformiste: prin urmare, abatele de Monserrat, A. M. Escarè, este demis, iar episcopul de Bilbao este îndepărtat din funcţie. În Italia, catedrala din Parma este ocupată de contestatari, iar la Florenţa are loc un conflict public între cardinalul oraşului şi parohul unei comunităţi din periferie. Abatele de la Sf. Paul, don Franzoni, publică un manifest în termeni revoluţionari, Pământul este al lui Dumnezeu, iar mulţi catolici îmbrăţişează socialismul
.


Curia Romană şi Biserica din Italia au încercat să vină în întâmpinarea contestatarilor prin convocarea a două congrese, cel din februarie 1974, cu tema „Responsabilitatea creştinilor în faţa cererilor de caritate şi de dreptate în dieceza din Roma”, şi cel din noiembrie 1976, cu tema „Evanghelizarea şi promovarea umană”, însă cele două evenimente ecleziastice, chiar dacă au avut o importanţă deosebită pentru viaţa Bisericii, nu au reuşit să pună capăt contestaţiilor, acest lucru fiind cauzat şi de contextul mai larg din acea perioadă, aşa cum s-a văzut mai sus. Don Franzoni, abatele de la Sf. Paul, a fost demis în 1974 pentru poziţia sa în favoarea divorţului, iar mai târziu, în 1976, pentru declaraţiile sale filocomuniste, a fost redus la starea laicală şi s-a căsătorit
.


Astăzi, după mai bine de 40 de ani (1968-2009) de la acele evenimente care au tulburat societatea civilă şi Biserica, protagoniştii acestora, contestatarii de atunci, ajunşi la o vârstă venerabilă, sunt poate primii care zâmbesc privind la manifestările lor, iar istoricul poate să se pronunţe prin afirmaţii echilibrate şi obiective. Trebuie subliniat că Biserica şi-a făcut datoria, prin deciziile luate la Conciliul al II-lea din Vatican în vederea realizării unei reînnoiri profunde în diferitele sale sectoare, dar contestatarii de multe ori nu aveau nici un alt obiectiv decât acela de a protesta împotriva oricărei forme de autoritate, şi de cele mai multe ori nu au demonstrat un sens obiectiv al istoriei, încercând doar să forţeze cursul acesteia. Contestarea de atunci unea împreună un idealism sincer, o mare doză de ingenuitate (ca şi cum ar fi fost posibil să schimbe lumea de la o zi la alta), şi o disponibilitate inconştientă în a se lăsa instrumentalizaţi de politicieni, care se foloseau de tineri pentru atingerea scopurilor lor secrete, lucru care de altfel se întâmplă şi astăzi (nu mai departe cazul mineriadelor din România, care au terorizat Bucureşti-ul în 1990, manifestaţiile de la Chişinău din primăvara lui 2009 etc.).


Extremismul contestatarilor, modul prea lent în care uneori ierarhia a luat poziţie, negăsirea unor soluţii rapide din partea autorităţilor au mărit îndepărtarea tinerilor faţă de instituţiile ecleziastice şi au facilitat alegerea marxismului ca opţiune politică.


Un fenomen mult mai grav a fost pentru acea perioadă apariţia terorismului, care a între timp a luat forme tot mai sângeroase la nivelul întregii planete (1974-2009), în diferite state: în Spania, prin separatismul basc; în Irlanda, prin opoziţia grupării catolice paramilitare IRA faţă de dominaţia engleză protestantă, în Orientul Apropiat, prin activitatea OLP (Organizaţia pentru Eliberarea Palestinei) şi, mai recent, prin activitatea grupării teroriste islamice Al-Qaeda, care a făcut peste 30.000 de victime în atentatele sale, cele mai sângeroase fiind cele din 11 septembrie 2001, când la New York au fost ucişi peste 3.500 de oameni. În America Latină, regimurile dictatoriale şi conservatoare au fost mereu în această perioadă ţinta unor grupări teroriste de inspiraţie marxistă.


În multe cazuri, unele grupări teroriste provin din rândul burgheziei idealiste, nu au o percepţie a sensului istoric, sunt fascinate de figuri carismatice (vezi cazul Che Guevarra), şi cred că pot să răstoarne societatea actuală printr-o acţiune violentă împotriva personajelor marcante din viaţa publică politică, culturală sau religioasă. În Italia, cazul Aldo Moro (asasinat în 1978 de Brigăzile Roşii) a atras atenţia lumii întregii, care a condamnat acţiunea teroristă şi a rămas impresionată de modul în care Paul al VI-lea a reacţionat în favoarea eliberării acestuia printr-o scrisoare emoţionantă din 21 aprilie 1978: „Oameni din Brigăzile Roşii, […] vă rog în genunchi, eliberaţi-l pe domnul Moro, simplu, fără condiţii…”, şi de rugăciunea de la înmormântarea sa din Bazilica Sf. Ioan din Lateran: „…Dumnezeul vieţii şi al morţii, Tu nu ai ascultat rugăciunea noastră pentru nevătămarea lui Aldo Moro […] Pentru el, ascultă-ne Doamne!”
.


Trei ani mai târziu, la 13 mai 1981, papa Ioan Paul al II-lea a fost rănit grav în urma unui atentat în timp ce trecea prin mulţimea din Piaţa Sf. Petru. Internarea urgentă, intervenţia chirurgicală imediată şi structura fizică puternică a Suveranului pontif i-au salvat viaţa, desigur şi cu ajutorul Providenţei divine, iar acesta a putut să se reîntoarcă la misiunea şi îndatoririle sale. Teroristul, turcul Alì Agca, a fost oprit de mulţime, arestat, judecat de autorităţile italiene responsabile pentru ordinea publică din piaţă, şi condamnat la închisoare pe viaţă. Nimeni, nici până astăzi, nu a aflat cine au fost cu adevărat emisarii atentatului: guvernele comuniste din Europa de Est îngrijorate de influenţa pe care acest papă polonez o exercita până dincolo de cortina de fier, sau alţii?


Cazul Lefebvre


Marcel Lefebvre s-a născut în 1905, la Turcoing (dieceza de Lille), într-o familie burgheză cu 8 copii, dintre care doi vor deveni preoţi iar trei vor fi călugăriţe, şi creşte în acel ambient catolic tradiţionalist din nordul Franţei. Tatăl său a fost deportat în Germania, în timpul celui de-al doilea război mondial, şi înainte să moară scria: „Mor ca un catolic francez, monarhist convins, deoarece doar prin reinstaurarea monarhiilor, Europa şi lumea întreagă se vor întoarce la stabilitate şi pace adevărată”. Aceste rânduri exprimă sentimentele tipice ale catolicismului de dreapta din Franţa, care simpatiza cu Acţiunea Franceză, susţinea naţionalismul, reintroducerea monarhiei, tradiţionalismul şi condamnarea principiilor Revoluţiei de la 1789. Între 1923 şi 1930, Lefebvre studiază la Universitatea Gregoriana din Roma, fiind student al seminarului francez. În 1931, Lefebvre, după un an de preoţie, intră în congregaţia Părinţii Duhului Sfânt. Este trimis treizeci de ani ca misionar în Gabon (1932-1962), iar din 1947 a fost numit vicar apostolic de Dakar, delegat apostolic pentru teritoriile africane francofone. Înaintea declarării independenţei Senegalului, Lefebvre îşi dă demisia, este numit pentru puţin timp episcop al diecezei Tulle din sudul Franţei, iar apoi este numit superior general al congregaţiei Părinţii Duhului Sfânt. În timpul desfăşurării Conciliului al II-lea din Vatican, în mod evident s-a aliniat cu poziţia minorităţii conservatoare, mai apoi susţine curentul favorabil Algeriei Franceze, iar în 1968 îşi dă demisia din funcţia de superior general, opunându-se cu fermitate reînnoirii constituţiilor congregaţiei
.


Începe să facă publice tot mai mult intenţiile sale: să „apere” vechile tradiţii, care erau în criză ca urmare a reformelor ce se puneau în aplicare, să asigure în seminarii o formare controlată, severă, în spirit de rugăciune, de despărţire de lumea exterioară, pentru a primi mai apoi pe preoţii ce nu acceptau schimbările survenite după Conciliul al II-lea din Vatican, spre a păstra intactă  vechea structură a Bisericii, autoritatea supremă a papei, distincţia clară dintre adevăr şi greşeală, condamnarea libertăţii religioase, dogmele euharistice, exprimate cu claritate doar de liturghia lui Pius al V-lea (considera că a fost formulat într-un mod invalid şi eretic Liturghierul lui Paul al VI-lea)
. Aceste idei au format nucleul cărţii J’accuse le Concile, din 1977, şi vor fi aprofundate în altă publicaţie, din 1987, Ils l’ont découronné. Du libéralisme à l’apostasie. La tragédie conciliaire. 


Având aprobarea episcopului din Fribourg, el adună un grup de seminarişti în acest oraş şi fondează „Colegiul internaţional Sf. Pius al X-lea”, iar mai apoi, în 1970, la Ecône, în dieceza de Sion (Elveţia sud-vestică, pe Rin, lângă lacul din Geneva), „Fraternitatea preoţească internaţională Sf. Pius al X-lea, care în 1988 avea aproape optzeci de seminarişti, şi se răspândeşte în diferite ţări cu aproape 300 de preoţi.


Criticile sale înverşunate împotriva Conciliului al II-lea din Vatican au fost la început combătute pe plan teologic, iar mai apoi pe plan disciplinar: în 1974, i se face o vizită pastorală de verificare a comportamentului său, iar Paul al VI-lea îi adresează două scrisori în 1975; i se interzice să sfinţească noi preoţi, şi pentru că nu ascultă este suspendat a divinis (1976).


O dată cu numirea lui Ioan Paul al II-lea, încep noi tratative, care, datorită activităţii de mediere a cardinalului Ratzinger, păreau că vor duce la un acord. La 5 mai 1988, Fraternitatea este recunoscută, iar Lefebvre promite că va înceta orice polemică cu privire la deciziile Conciliului al II-lea din Vatican. Puţin timp după aceea, însă, Lefebvre retractează cele afirmate anterior şi anunţă că doreşte să consacre unii episcopi. Ioan Paul al II-lea l-a invitat pe episcopul recalcitrant să evite o schismă, iar la 21 iunie 1988, Lefebvre a fost ameninţat cu excomunicarea dacă va consacra episcopi.


În ziua de 30 iunie 1988, la Ecône, Lefebvre consacră 4 episcopi, un francez, un englez, un spaniol şi un elveţian. La 2 iulie 1988, prin enciclica Ecclesia Dei adflicta, Ioan Paul al II-lea l-a excomunicat pe Lefebvre, care va muri trei ani mai târziu (25 martie 1991), fără nici o reconciliere. Mişcarea însă dă semne de slăbiciune, şi mulţi „lefebvrieni” se retrag şi se reunesc cu Biserica Romei.


Don Franzoni - redus la starea laicală, mons. Lefebvre - excomunicat, aşadar două exemple de forme extreme ale contestării de după Conciliul al II-lea din Vatican, de dreapta şi de stânga, ce a fost reprimată în mod energic de Roma
. 


În iarna anului 2008, papa Benedict al XVI-lea a încercat o nouă apropiere de episcopii consacraţi de Lefebvre, dar tratativele sunt încă în desfăşurare, deoarece au apărut şi alte aspecte ale schismei. Unul dintre episcopi a declarat că nu recunoaşte existenţa Holocaustului, şi că evreii nu au fost ucişi în lagărele de concentrare, afirmaţie publică ce a creat un mare scandal mediatic, presa din toată lumea acuzând Vaticanul de o apropiere faţă de susţinătorii antisemitismului. 


Papa Benedict al XVI-lea a condamnat în mod public, aşa cum a făcut-o Biserica de nenumărate ori, orice formă de antisemitism şi de persecuţie religioasă în general, iar prin vizita sa din Iordania şi Israel (9-15 mai 2009), a încercat, la fel ca şi predecesorul său, Ioan Paul al II-lea (în 2000), să redeschidă un dialog între cele trei mari religii monoteiste ale lumii: iudaismul, creştinismul şi islamul, invitând întreaga lume la o mai bună cooperare pentru garantarea păcii pe tot mapamondul, şi mai ales în Ţara Sfântă, la Ierusalim, loc sacru pentru toate cele trei religii. 


8. Biserica în Europa


Accelerarea ritmului și a posibilităților de comunicare favorizează o cunoaștere și implicit o comuniune mai puternică între creștini și cetățenii Europei. Elementul fondant al continentului îl constituie creștinismul, patrimoniul filosofiei și culturii greco-latine și tradițiile popoarelor de aici. După căderea zidului Berlinului în 1989, Europa cu cei doi plămâni ai ei, de la Atlantic la Urali (granițe ale creștinismului european)
, se confruntă cu un număr mereu crescând de persoane necreștine, iar în contextul globalizării și al laicizării continui, rolul de ghid spiritual și moral al Bisericii devine tot mai problematic și scade în atenția opiniilor publice, deși papa Ioan Paul al II-lea a reușit mult să readucă în atenția multora nu numai importanța valorilor creștine, dar în egală măsură valoarea omului în sine, ca și cale pe care trebuie să meargă Biserica. 

Criza europeană cu vechi rădăcini în cultura și politica acestui continent este o criză a persoanei umane, ceea ce înseamnă și o criză a creștinului și a Bisericii. Regimurile totalitare și dictatoriale, ca și dictatura actuală a banului, puterii, relativismului și hedonismului, îl închid pe omul european în materialism și egoism. Misiunea Bisericii este acum de a-l ajuta pe om să redevină ceea ce este, prin redescoperirea valorilor trecutului și prin promovarea în spirit democratic și evanghelic a drepturilor și demnității persoanei umane și a identității sale creștine. Alături de funcția de ghid spiritual, Biserica devine mereu mai mult și parteneră alături de alte instituții civile și religioase în munca de reconstrucție europeană. Se profilează o nouă sinteză culturală, socială și religioasă a continentului, implicat acum la scară planetară în construirea unei lumi ale cărei coordonate sunt încă incerte, iar Biserica, rămânind fidelă fondatorului Cristos și planului său de mântuire a tuturor, devine mereu mai actuală și mai stringentă prin mesajul ei uman și religios universalist de eliberare integrală a omului.

Trebuie subliniată și componenta națională a continentului european. Națiunile europene s-au născut și format ca și state luând creștinismul ca și bază ideologică și legislativă. Fiecare stat are propria identitate istorică și culturală, iar bisericile locale sunt încarnate în aceste particularități. In prezentul ce promovează valorile individului, simultan Biserica simte nevoia de a contribui la protejarea ethosului popular și a istoriei fiecărei țări unde este prezentă, folosindu-se de limba și întregul patrimoniu cultural local pentru anunțarea Evangheliei. Valorile cultural-religioase naționale au fost în trecutul recent un mijloc de rezistență în fața ideologiilor totalitare atee și antiumane. In prezent, aceleași valori sunt protejate și promovate de Biserică în fața aplatizării și anonimatului promovat de mondializare și postmodernism. 

9. Biserica în America Latină: teologia eliberării


În a doua jumătate a secolului al XX-lea, America Latină s-a confruntat cu o atmosferă generală caracterizată de o nesiguranţă politică şi socială cauzată de conflictele violente dintre clasele sociale (bogaţi şi săraci), şi au avut loc frecvente lovituri de stat, în urma cărora au fost impuse fie dictaturi ale forţelor militare, bazate pe „doctrina siguranţei naţionale”, adică pe un anticomunism radical şi sângeros, fie dictaturi comuniste (cazul Cuba). Procesul de urbanizare, dezvoltarea industrială, migrarea spre oraşe a ţăranilor deposedaţi de pământ, reformele agrare inechitabile, exploatarea sălbatică a resurselor naturale (aproape o treime din jungla Amazonului a fost defrişată, iar indigenii decimaţi) nu au rezolvat problemele economice ale unui continent unde sărăcia a luat amploare. Traficul cu droguri a luat proporţii uriaşe, iar unele state îşi sprijină economia pe acesta, tolerându-i existenţa. Bogăţiile agricole şi industriale sunt concentrate în mâinile câtorva bogătaşi, care folosesc metode coercitive pentru realizarea ambiţiilor lor. Multe regimuri dictatoriale şi-au eliminat opozanţii, răpindu-i şi asasinându-i în secret (fenomenul desaparecidos din Argentina şi Chile). 


Din punct de vedre religios, în a doua jumătate a secolului al XX-lea, America Latină se confrunta cu problema numărului mic de preoţi, care în 1970 nu erau mai mult de 50.000 pentru o populaţie de 300.000.000 de locuitori (respectiv 1 preot pentru 6.000 de suflete).


În acei ani, Biserica nu era încă pregătită pentru a răspunde acestor problematici, în timp ce mulţi dintre laicii catolici, care ar fi trebuit să o susţină, se complăceau în anumite situaţii impuse de autorităţile civile (primirea de ajutoare externe, colaborarea la activităţi imorale, cum a fost alungarea şi decimarea populaţiei indigene din pădurile tropicale, traficul de droguri, inechitatea socială etc.). Nu au lipsit vocile profetice, ca cele ale lui Helder Camara, episcop de Recife, şi Oscar Romero, arhiepiscop în San Salvador. Din păcate, condamnările publice din partea acestora aduse situaţiilor descrise mai sus nu au fost susţinute de programe concrete şi realizabile, nu s-a creat o mişcare de masă împotriva sărăciei existente şi nu s-a investit îndeajuns în educarea maselor de tineri.


În 1955, a fost fondată CELAM (Conferinţa Episcopală a Americii Latine), care va constitui un progres şi un stimul pentru unirea eforturilor în vederea realizării obiectivelor comune ale Bisericii pe plan spiritual şi social. Episcopii latino-americani nu au luat parte la Conciliul din Trento (1545-1563), deoarece Spania a reuşit să le obţină dispensa, motivându-le absenţa prin lungimea şi durata călătoriei ce ar fi trebuit să o întreprindă. Părinții conciliari europeni erau prea preocupați de vecinul Luther și ideile protestante pentru a mai sesiza importanța epocală a primilor pași ai Bisericii pe noile continente. Participarea lor la Conciliul I din Vatican (1869-1870) a fost redusă ca număr (doar 65 de episcopi din America Latină) şi nesemnificativă. Prezenţa la Conciliul al II-lea din Vatican a fost mult mai numeroasă (au luat parte 601 episcopi şi experţi, un număr ce reprezenta 22% din adunarea conciliară), dar nu au fost făcute intervenţii şi nici nu s-au luat poziţii care să fie semnificative pentru specificul Bisericii din America Latină
.


După conciliu, membrii episcopatului latino-american s-au întrunit la Medellín, în Columbia (august-septembrie 1968), o întâlnire foarte importantă care a fost numită de cronicile timpului „conciliul din Medellín”, ce a reprezentat începutul unei noi etape pentru Biserica din America Latină, deoarece în cadrul acesteia a ajuns la o nouă conştiinţă eclezială
. 


Preocuparea cea mai importantă a Conferinţei de la Medellín a fost condamnarea violenţei industrializării şi criticarea invaziei economice a continentului din partea marilor corporaţii internaţionale. Această conferinţă reprezintă o „punere în practică creativă” a Conciliului al II-lea din Vatican din partea Bisericii latino-americane. Pentru Biserica universală, conciliul poate fi privit ca un punct de sosire după un proces lung de meditare şi analiză, în care credinţa a încercat să răspundă provocărilor epocii moderne. Prin constituţia pastorală despre Biserica în lumea contemporană, Gaudium et spes, Biserica Catolică trece de la un raport antagonist faţă de lumea modernă – aşa cum era exprimat în Syllabus de Pius al IX-lea (1864) – la un nou spirit de solidaritate cu oamenii de astăzi, mai ales cu cei săraci şi marginalizaţi. Conciliul a vorbit în termeni generali despre tema sărăciei, deoarece nu a aprofundat analiza mecanismelor care generează sărăcia în lume, însă în America Latină conciliul a fost privit nu doar ca un punct de sosire, ci mai degrabă ca un punct de plecare al unei noi conştiinţe de „a fi Biserică”. 


Prin urmare, Biserica latino-americană nu doar a aplicat conciliul la realitatea din acest continent, ci l-a reinterpretat, realizând o „punere în practică creativă” a conciliului din perspectiva săracilor: solidaritatea cu omul de astăzi devine solidaritate cu cei săraci, se face o „opţiune preferenţială pentru cei săraci”, aşa cum se va exprima documentul Conferinţei episcopale de la Puebla, din Mexic (1979): Biserica care trăieşte această solidaritate şi această opţiune se numeşte Biserica celor săraci, iar teologia care însoţeşte această evoluţie şi acest proces este teologia eliberării
.


Documentul final de la Puebla poate fi considerat, din mai multe privinţe, un pas înainte: este subliniată combaterea violenţei, angajarea pentru ca persoana umană să fie eliberată total de sărăcie, rezultatul capitalismului liberal, de marxismul ateu, de viziunea reductivă asupra omului (doar socială, economică şi politică, uitându-se componenta religioasă şi spirituală); a fost reevaluată religiozitatea indigenă şi populară; s-a făcut o opţiune preferenţială pentru „indigeni, ţărani, muncitori, emarginaţi, […] şi femeile care sunt cele mai marginalizate”
. 


Teologia eliberării
 începe să ia contur înainte de Conferinţa de la Medellín, şi inspiră anumite documente, dar la Medellín, chiar dacă nu se foloseşte niciodată expresia „teologia eliberării”, deşi s-a utilizat foarte mult conceptul de „eliberare”, a fost influenţat noul proiect teologic la scară continentală: „Putem să afirmăm că ideea de eliberare şi teologia eliberării şi-au asumat un statut eclezial la conferinţa de la Medellín”
.


Contribuţia adusă de teologia eliberării este multiplă. Referitor la metodologia folosită, teologia eliberării subliniază necesitatea unei spiritualităţi de angajare pentru aproapele: „metodologia noastră este spiritualitatea noastră”, a afirmat teologul peruvian Gustavo Gutiérrez
. 
În sectorul cristologic, teologia eliberării a devenit promotoarea unui creştinism al „urmării lui Cristos”, care priveşte la Isus, deoarece predică Împărăţia lui Dumnezeu, dar o şi anunţă ca fiind deja prezentă; este vorba despre o urmare a lui Cristos în sensul de „a crea Împărăţia”: punerea în practică a valorilor creştine este expresia adevăratei ortodoxii, mai mult, devine instrument de verificare a ortodoxiei şi a doxologiei.


În sectorul ecleziologic, este modificată perspectiva din care Biserica trebuie să se relaţionează cu lumea: nu cu lumea matură a secularizării (după expresia lui Bonhoeffer), nu cu lumea caracterizată de progres (aşa cum este ecleziologia lui Hans Küng), ci cu lumea sărăciei şi a nedreptăţii, iar acest lucru aduce o concretizare istorică a mântuirii, al cărei semn şi instrument este Biserica. Ecleziologia eliberării vede Biserica ca pe un „instrument al eliberării integrale”, şi prin aceasta vrea să depăşească reducţionismul supranatural  (care limitează mântuirea doar la sfera supranaturală), reducţionismul ecleziocentric (care identifică Biserica cu Împărăţia) şi reducţionismul escatologic (pentru care mântuirea are doar un caracter escatologic, prezentul nefiind important).


Dacă teologia occidentală se confruntă cu problema secularizării societăţii şi încearcă să răspundă acesteia în termeni potriviţi la întrebările „există Dumnezeu?”, sau „cine este Dumnezeu?”, teologia eliberării pune o altfel de întrebare: „unde este Dumnezeu?”. Teologul Gustavo Gutiérrez şi-a intitulat una dintre cărţile sale Cum să vorbeşti despre Dumnezeu la Ayacucho? (1990), acest orăşel din Anzi fiind caracterizat de sărăcie extremă şi de acte de violenţă, simbol al plăgilor sociale care afectează Lumea a Treia. Prin urmare, teologia eliberării îşi pune întrebarea: „cum poate fi recunoscut Dumnezeu care intervine în istoria umanităţii?” Răspunsul său este că „prezenţa lui Dumnezeu este acolo unde se realizează Împărăţia sa”
.


Semnificaţia şi interpretările teologiei eliberării s-au dovedit a fi de multe ori prea angajante doar la nivel social, unele alegeri fiind considerate de unii teologi exagerate şi pripite
. Vaticanul a dispus de două ori clarificarea conceptului şi a metodelor de punere în practică a teologiei eliberării, prin publicarea a două instrucţiuni. Prima, intitulată Instrucţiune asupra unor aspecte ale „teologiei eliberării” (1984), conţine un avertisment autoritar din partea Bisericii faţă de căderile ideologice la care este expus conţinutul acestei teologii atât de militante. A doua, Instrucţiune asupra libertăţii creştine şi a eliberării (1986), pune în evidenţă, în mod pozitiv, principalele aspecte teoretice şi practice ale acestei tematici. Partea pozitivă din a doua instrucţiune constă în faptul că, sub influenţa evidentă a mişcării teologice şi pastorale a teologiei eliberării, instrucţiunea nu se limitează doar la discursul despre libertatea creştină, ci se extinde şi la aspectul eliberării, adică la condiţiile concrete în care libertatea se exercită şi la procesele necesare – istorice, sociale şi culturale – care trebuie puse în practică, pentru ca discursul despre libertate să fie credibil şi coerent
. Controversele pe această temă nu s-au încheiat, iar procesul de clarificare este în curs de desfăşurare; în general, se doreşte o teologie a eliberării responsabilă şi echilibrată
.


Cea de-a patra Conferinţă a episcopilor latino-americani, desfăşurată la Santo Domingo (Republica Dominicană), în 1992, a urmat aceeaşi linie pastorală a conferinţelor precedente: „Să facem al nostru strigătul săracilor. Să ne asumăm cu reînnoită ardoare opţiunea evanghelică preferenţială pentru cei săraci, în continuitate cu Medellín şi Pueblo”. De asemenea, la Santo Domingo s-a pus accent pe valorile tradiţionale ale continentului latino-american.


Aceste eforturi ale Bisericii, mai ales cel de implicare la nivel social, au fost însoţite şi de sacrificii umane: la 24 martie 1980, arhiepiscopul din San Salvador, Oscar Romero, care condamnase cu tărie de mai multe ori violarea drepturilor umane fundamentale, dispariţia cetăţenilor, torturile şi execuţiile sumare, clima de violenţă şi de represiune, a fost ucis în timp ce ridica Sf. Ostie la Liturghia solemnă din catedrală. Cu puţine minute înainte, la predică, afirmase: „Acest sacrificiu [al Euharistiei] să ne dea curajul de a oferi trupul nostru pentru dreptate şi pace…”
. În noaptea dintre 15-16 noiembrie 1989, tot în San Salvador, au fost ucişi de „echipele morţii” şase iezuiţi, profesori ai Universităţii Central-Americane, ce se ocupau cu educaţia a 40.000 de copii săraci din şcolile populare, şi cu predicarea exerciţiilor spirituale. Responsabilii masacrului au fost puşi în libertate, la scurt timp după reţinerea lor, fiind apropiaţi de politica guvernanţilor. 


În Peru, doi misionari franciscani conventuali de origine poloneză au fost ucişi de membrii unei grupări teroriste de inspiraţie marxistă, „Drumul roşu”, doar pentru faptul că încercau să îi ajute pe indigenii din Anzi. Monseniorul Romero, cei şase iezuiţi sunt doar unele dintre cazurile cele mai cunoscute ale unei adevărate persecuţii care şi astăzi e prezentă în acest continent, chiar dacă ţările sunt majoritar catolice, iar la conducerea lor există guverne aşa-zis democratice (între 1979 şi 1989, numai în El Salvador au fost ucişi 18 preoţi, un episcop, şase surori, un seminarist şi aproape 200 de catehişti).


Pentru această perioadă dificilă prin care a trecut Biserica din America Latină, teologia eliberării s-a dovedit a fi un proiect teologic ce a făcut o alegere clară, pentru cei săraci, şi a încercat să dea un răspuns valabil nu doar pentru America Latină, ci şi pentru toată Lumea a Treia. Această alegere nu poate să admită alte alternative, aşa cum se exprima teologul salvadorian Jon Sobrino, comentând asasinarea celor şase iezuiţi: „Eliberarea este în relaţie cu opresiunea […]. Până când va dura opresiunea – şi toate statisticile arată că în America Latină este cea mai mare sărăcie – teologia eliberării este necesară şi urgentă. Este singura teologie care apară săracii din această lume – cel puţin singura ce o face cu o seriozitate absolută”
.  


10. Biserica din Africa: teologia înculturării


Africa a fost evanghelizată în mai multe etape, prima dintre ele datând din secolul al V-lea, atunci când Evanghelia a fost răspândită în Africa de Nord, în bazinul mediteranean, ajungând până în Etiopia, dar creştinismul a dispărut aproape în totalitate în urma cuceririlor islamice (cu excepţia Bisericii Copte din Egipt şi a Bisericii din Etiopia), ceea ce constituie până şi astăzi o adevărată enigmă în istoria Bisericii
.


A doua etapă de evanghelizare debutează în perioada marilor descoperiri geografice (secolele XV-XVI), dar abia în epoca modernă, începând cu secolul al XIX-lea, prin ocuparea colonială europeană a Africii centrale şi meridionale, se poate vorbi de o replantare a Bisericii prin fondarea de misiuni, iar creştinismul începe să prindă rădăcini şi în Africa „neagră”, sub-sahariană şi subtropicală. În timp ce Europa sărbătorea două milenii de istorie creştină, Africa „neagră” intra în cel de-al doilea secol al evanghelizării sale, care a avut o eficienţă extraordinară în acest continent faţă de modul în care aceasta a fost realizată în Asia.


Doi istorici ai creştinismului african făceau această afirmaţie: „Indiferent că se acceptă sau nu, creştinismul a fost în Africa „religia celor albi” – şi încă nu este sigur dacă a încetat să fie – şi nu a fost dată niciodată posibilitatea creştinilor africani să trăiască în interiorul său ca într-o casă ce le aparţine şi care poate fi reînnoită în mod constant de aportul geniului lor”
. Nu se doreşte o judecată negativă a activităţii misionarilor: „Datorită lor, într-adevăr, – scrie teologul catolic zairez Oscar Bimwenyi – Cuvântul a răsunat în savanele şi pădurile africane, mai puternic decât salvele tunurilor şi urletele negustorilor din caravane”
, ci doar să se exprime un adevăr istoric, şi anume că activitatea misionară se desfăşura în epoca colonială în contextul unei „logici imperiale” şi al „colonialismului absolut”, care începe să dispară în noua conjunctură. Această dispariţie, a vechilor structuri şi mentalităţi din tânăra Biserică africană, ridică multe probleme şi interpelează îndeaproape Biserica universală şi teologia
.


În contextul procesului de de-colonizare progresivă – văzut ca un semn al timpurilor în enciclica Pacem in terris (1963) a lui Ioan al XXIII-lea – şi al recuperării identităţii istorice şi culturale a popoarelor africane, a început să se vorbească tot mai mult, între anii 1950-1960, de problema elaborării unei teologii africane
. Proiectul unei teologii africane primeşte prima sa formulare timidă într-o serie de studii şi analize, publicate la Paris (1956), cu titlul Des prêtres noirs s’interogent, având ca autori un grup de tineri preoţi negri, care în mijlocul tensiunilor provocate de procesul politic şi cultural de de-colonizare, început imediat după al II-lea război mondial, se intrebau ce viitor va avea misiunea Bisericii în Africa
. 


Începea astfel un proces care încerca să depăşească teologia misionară, ce condusese până atunci misiunile din Africa, şi care îşi avea nucleul în conceptul de salus animarum (mântuirea sufletelor), ce trebuiau neapărat smulse din idolatria religiilor ancestrale africane, şi în cel de implantare a Bisericii în ţările păgâne. Toate acestea păreau acum insuficiente, deoarece presupuneau indirect o desconsiderare culturală a africanităţii. În acest sens, scria ex-preşedintele catolic al Senegalului, Senghor: ”Atât de mare [ne-au făcut să credem că] era întunericul în care se afla „sufletul negru”, încât noi am acceptat să fim o „tabula rasa”: o rasă, aproape un întreg continent, care timp de 30.000 de ani nu a gândit nimic, nu a simţit nimic, nu a pictat şi sculptat nimic, nu a cântat şi nu a dansat. Un nimic pe fundul unui abis, capabil doar să implore şi să primească: o ceară moale în mâinile unui Dumnezeu alb cu ochii albaştri ca cerul”
.


Atunci când un misionar catolic belgian, P. Placide Tempels, a publicat, în 1945, o carte cu titlul La philosophie Bantoue
, au apărut reacţii contradictorii în ambientele culturale europene, deoarece prin această operă se recunoştea existenţa unei filosofii şi a unei culturi în Africa „neagră”, care pe atunci era considerată o regiune sălbatică ce trebuia cucerită (unde timp de aproape patru secole, până la sfârşitul secolului al XIX-lea, naţiunile europene au practicat comerţul cu sclavi).


Noul proiect teologic care a fost discutat în anii ’60 în congrese pan-africane, fie de către catolici, la Kinshasa (Zair), fie de către protestanţi, la Ibadan (Nigeria), era numit „teologia adaptării”, deoarece exprima exigenţa găsirii unor căi de introducere a mesajului creştin în credinţele, riturile, simbolurile, gesturile, instituţiile societăţii africane tradiţionale ce puteau fi compatibile cu valorile credinţei creştine, astfel încât să fie dată o faţă africană creştinismului, aşa cum se exprima teologul zairez Vincent Mulago în cartea cu acelaşi nume, Un visage africain du christianisme (1965), ce relua şi dezvolta teza pe care o prezentase la Universitatea Urbaniana din Roma în 1955, şi care poate să fie considerat textul cel mai expresiv al teologiei africane din anii ’60
. 


În urma mai multor întâlniri şi dezbateri, s-au făcut progrese şi s-a renunţat la „teologia adaptării”, considerată ca fiind prea timidă şi extrinsecă, în favoarea unei „teologii a încarnării”, care va fi exprimată şi la nivel oficial în declaraţia Promovarea evanghelizării în coresponsabilitate a episcopilor din Africa şi Madagascar prezenţi la sinodul episcopilor de la Roma (1974), ce a avut ca temă evanghelizarea: „În această concepţie a misiunii, episcopii din Africa şi din Madagascar consideră depăşită teologia adaptării în favoarea teologiei încarnării. Tinerele Biserici din Africa şi Madagascar nu pot să renunţe la această exigenţă fundamentală”
.


Această teologie a încarnării are nucleul său în conceptul de înculturare, deoarece vrea să exprime un creştinism african (nu doar „africanizat”) în contextul creştinismului universal. Înculturarea marchează întâlnirea dintre mesajul creştin şi africanitate, primită în deplina ei valoare istorică şi culturală, şi a avut centrele de elaborare în Facultatea de Teologie din Kinshasa (Zair), în Institutul catolic al Africii orientale (Nairobi, Kenya), şi în Institutul catolic al Africii occidentale (Port Harcourt, Nigeria).


Această linie teologică, cunoscută şi sub numele de linia africanistă, nu este recunoscută ca fiind suficientă de unii teologi africani, care sunt mai atenţi la aspectul social şi la caracterul de eliberare ce trebuie să fie asumate şi de teologia africană, aşa cum s-a întâmplat în America Latină. În acest sens, teologul catolic Jean-Marc Ela, din Camerun, atrăgea atenţia asupra faptului ca preocuparea etnografică pentru ceea ce este tipic african să nu devină un scop în sine, uitând de aspectele sociale stringente la care Biserica africană este chemată să dea un răspuns: „În Africa neagră, misiunea Evangheliei se înscrie într-o regiune a lumii în care marile puteri economice au decis să facă din acest teritoriu al umanităţii o rezervă de sclavi şi de mână de lucru la preţ redus. Pentru Biserici este clar că această situaţie le cere o implicare: în fiecare zi, în numele Evangheliei, să scrie o istorie a eliberării concrete a celor oprimaţi”
. Prin urmare, acest teolog vede în teologia încarnării nu atât o teologie a înculturării, ci mai degrabă o teologie a eliberării.


Pe aceeaşi linie se situează şi iezuitul Engelbert Mveng, din Camerun, pentru care „sărăcia africană este o sărăcie antropologică”. Începând cu traficul de sclavi şi continuând cu procesul de colonizare, negrii din Africa au fost privaţi de propria lor identitate, de tot ceea ce constituie fundamentul modului lor de a fi în lume, de istoria, cultura şi limba lor. Conceptul de sărăcie antropologică radicalizează proiectul de eliberare, bazându-se în acelaşi timp şi pe cel de înculturare
.


În emisfera sudică a continentului, în contextul sistemului de apartheid, abolit recent (1989) în Africa de Sud, care excludea pe principiul apartenenţei la o anumită rasă (neagră, în acest caz), s-a delineat o teologie numită teologia neagră, sau teologia contextuală, ce încerca să afirme valorile umane ale populaţiei de culoare, pe care cultura colonială le-a desconsiderat, nefiind europene. „Termenul de negru – scria laureatul premiului Nobel pentru pace, episcopul anglican Desmond Tutu – trebuie afirmat cu seninătate de persoanele rasei negre, deoarece sunt conştiente de propria existenţă, de umanitatea, demnitatea şi valoarea lor”
. Această afirmare a valorilor populaţiei negre refuză valorile occidentale ca fiind obligatorii şi universale: „Programarea vieţilor noastre a fost făcută prea mult timp de omul alb”. Prin urmare, această teologie contextuală încearcă să nu se piardă în abstracţii, ci vrea să se adreseze direct persoanei de culoare în contextul istoric de segregare şi de opresiune în care trăieşte. Teologia neagră sud-africană este implicată în zilele noastre într-un proces dificil care ar putea deveni emblematic pentru întreaga Africă, de eliberare şi de reconstrucţie.


Aceste trei aspecte – înculturare, eliberare, contextualizare – au fost discutate la mai multe congrese, care s-au ţinut în mod periodic sub egida Asociaţiei Ecumenice a teologilor din Lumea a Treia, începând cu întâlnirea de la Dar-es-Salaam (Tanzania) pe tema „Evanghelia emergentă” (1976), până la congresul de la Nairobi (Kenya), din 1991, cu tema „Un strigăt pentru viaţă: o spiritualitate pentru Lumea a Treia”
.


Se poate afirma că, dacă până la jumătatea secolului al XX-lea, raportul dintre Biserica din Africa şi Biserica din Europa era într-un singur sens, respectiv din Europa către Africa, creştinismul african prin noile sale expresii a reuşit o transformare impresionantă pe care teologul catolic François Kabasele Lumbala o interpretează astfel: „Mi se pare că Bisericile din Africa în acest moment reuşesc să treacă peste un prag: din Biserici-fiice trec la stadiul de Biserici-Surori, în care le îmbogăţesc pe cele care odată le-au ajutat să se nască. Oare nu este oportună o astfel de întâlnire?”
Sinodul episcopilor, ţinut la Roma în 1994, care a avut ca temă situaţia actuală din Africa, a discutat şi analizat toate aceste aspecte, iar în documentul final s-a exprimat speranţa pentru o mai bună colaborare între Bisericile diferitelor continente, şi o creştere spirituală a identităţii Bisericilor africane.


11. Biserica în Asia


Asia este un continent caracterizat de vastitatea teritoriilor, varietatea contextelor, complexitatea religioasă, culturală şi politică: „Asia nu este numai una, ci mai multe” (Douglas Elwood). Marile religii s-au născut în Asia: în Asia occidentală, grupul religiilor monoteiste (religia ebraică, creştinismul, islamul); în Asia meridională, grupul religiilor care exprimă o mistică a interiorităţii (hinduismul, budismul, zoroastrismul); în Asia orientală, grupul religiilor care exprimă o mistică a acţiunii (confucianismul, taoismul, şintoismul). Dar Asia, leagănul creştinismului, este continentul cu cel mai mic procent de creştini: în Asia, care deţine mai mult de jumătate din locuitorii globului, creştinismul reprezintă 4-5% din populaţie. După secole de misiuni, creştinismul rămâne în Asia o „religie străină”
.

La Congresul teologic promovat de Asociaţia ecumenică a teologilor Lumii a Treia, desfăşurat la Wennappuwa (Sri Lanka) în 1979, unde s-a încercat o sinteză a curentelor teologice din Asia, teologul senegalez Aloysius Pieris nota că teologia creştină din Asia este caracterizată de doi poli: a) polul lumii a treia, adică contextul socio-economic, de sărăcie extremă, comun teologiei Lumii a Treia; b) polul asiatic, adică contextul specific asiatic al culturii şi religiilor, care aduce o caracteristică distinctă teologiei asiatice faţă de cea africană sau latino-americană. „Este vorba de realităţi inseparabile, care, împreună, constituie ceea ce se poate defini ca fiind contextul asiatic, caracteristic fiecărei teologii asiatice”
.


Printre contribuţiile cele mai importante aduse teologiei de înculturare a credinţei creştine în Asia trebuie amintită cea a teologului iezuit indian Duraisamy Simon Amalorpavadas, director al Centrului naţional biblico-catehetico-liturgic din Bangalore, unul dintre catolicii cei mai reprezentativi şi influenţi din India contemporană. În opera sa Gospel and Culture, Evangelization and Inculturation (1978), el trasează liniile unei adevărate teologii a înculturării
.


Raportul dintre Evanghelie şi cultură trebuie să evite două pericole: cel prin care se contrapune Evanghelia culturii, pentru că se produce o senzaţie de înstrăinare de propria cultură şi de propria istorie, şi cel prin care se realizează un sincretism periculos, reducând Evanghelia la cultură. Evanghelia şi cultura sunt distincte, dar trebuie să intre într-un raport dinamic între ele. Înculturarea are baze teologice solide: creaţia, deoarece lumea este creată de Dumnezeu; Întruparea, fiindcă lumea a fost mântuită; Biserica, prin care Întruparea Cuvântului continuă. Înculturarea este un proces care se realizează în Biserica locală în comuniune cu Biserica universală. În sfârşit, înculturarea trebuie să ţină cont şi de realitatea socială, deoarece evanghelizarea nu se raportează doar la cultură, ci trebuie să promoveze dezvoltarea şi eliberarea.


Eliberarea, înculturarea, noul dialog între religii – acestea sunt proiectele care au fost elaborate, în ultimele decenii ale secolului al XX-lea, în reflecţiile teologice ale comunităţii creştine din Lumea a Treia. Printre acestea, teologia eliberării, născută în America Latină între 1968 şi 1972, a influenţat şi teologiile din Africa şi Asia, fiind recunoscută ca teologia comună a Lumii a Treia. Dar teologia eliberării nu este singura expresie teologică a reflecţiei teologice din Lumea a Treia: teologia din Africa tratează problema întâlnirii creştinismului cu formele de cultură ne-occidentale; teologia din Asia reflectă mai ales asupra dialogului şi a colaborării cu religiile ne-creştine. 


Această lărgire de orizonturi şi intensificarea reflecţiei teologice în mai multe direcţii a fost foarte bine exprimată, printr-o comparaţie sugestivă, de antropologul şi misionarul protestant Charles Kraft, într-un studiu asupra creştinismului din perspectiva inter-culturală: „Mesajul Sf.-ei Scripturi, pe care noi încercăm să îl înţelegem, poate fi comparat cu un munte imens bogat în zăcăminte de aur. Pentru a extrage acest preţios metal trebuie să fie săpate mai multe puţuri în munte. În cazul nostru, minele teologice din muntele adevărului revelat au fost săpate aproape toate într-un spaţiu foarte limitat: este aria culturii occidentale. Multe din aceste săpături au fost unite între ele şi au format un singur mare tunel al activităţii teologice occidentale, iar alte săpături au fost abandonate punând la intrarea în ele inscripţia erezie. Între timp, aproape şase mii de alte culturi din lumea întreagă au avut impresia că săpăturile din muntele lui Dumnezeu pot fi făcute intrând doar prin locul în care teologii occidentali au perforat solul, evitând puţurile cu inscripţia erezie. Restul muntelui rămâne astfel neexplorat”
.


12. Dialogul cu religiile şi culturile lumii


Mişcarea ecumenică: începuturile

Începutul mişcării ecumenice datează de la mijlocul secolului al XIX-lea. Iniţiatorii săi nu fost din rândul Bisericii Catolice, ci unele grupuri de reînnoire religioasă, care se găseau în opoziţie cu teologia iluministă şi structurile ecleziale rigide. În afară de mişcarea de la Oxford, apropiată anglicanismului, era vorba mai ales de asociaţii de tineret  şi de mişcări creştine studenţeşti. Asociaţia creştină a tineretului, cu cele două ramuri, bărbătească şi feminină, fondată în Anglia în 1844 şi 1854, s-a extins repede în Europa şi în Nordul Americii. Fiind internaţionale şi interconfesionale, cu o accentuată caracteristică evanghelică şi misionară, erau orientate către ecumenism. În contrast cu teologia liberală a epocii, membrii acestor asociaţii erau convinşi că puteau să realizeze unitatea Bisericii printr-o mărturie religioasă curajoasă: „Asociaţiile creştine ale tinerilor au scopul de a-i uni între ei pe acei tineri care recunosc în Isus Cristos, în conformitate cu Sf. Scriptură, pe Dumnezeul şi Mântuitorul lor”
 (o parte din formula prin care se întemeia asociaţia tineretului din Paris în 1855). 


Această redactare va sta la baza documentului prin care va fi fondat Consiliul Mondial al Bisericilor. La început, asociaţia de tineret şi-a mărit importanţa prin fondarea „Federaţiei mondiale a studenţilor creştini”, căreia în 1895, la Vadstena (Suedia), i s-au asociat mişcările studenţeşti din ţările protestante. Din rândurile acestor federaţii şi asociaţii creştine de tineret s-au remarcat liderii mişcării ecumenice din secolul al XX-lea, John R. Mott (1865-1955), Nathan Söderblom (1866-1931) şi Willem A. Visser’t Hooft (1900-1987).


Mott a participat într-un mod determinant la pregătirea şi realizarea „Conferinţei misionare mondiale de la Edinburgh”, care îşi propunea colaborarea cu diferite societăţi misionare. Această colaborare a putut fi garantată instituţional prin fondarea unui „Comitet de execuţie” (1910-1920), iar mai apoi de „Consiliul misionar internaţional” (1921-1942), sub preşedinţia lui John R. Mott. Din activitatea conferinţei mondiale misionare a rezultat o mişcare ecumenică bine determinată, care va încerca să combată contrastele existente în domeniul misionar, unitatea creştinilor fiind fundamentală pentru credibilitatea mesajului lui Cristos, iar în acest sens se dorea o colaborare cât mai strânsă între toate societăţile misionare. 


La Edinburgh au fost evitate aspectele doctrinare delicate, precum şi cele de jurisdicţie eclezială, întrucât nu s-ar fi putut ajunge la un consens. Având această atitudine prudentă, a fost posibilă o colaborare şi cu episcopii Bisericii anglicane. Catolicii şi ortodocşii nu fuseseră invitaţi la această conferinţă.


În urma activităţii misionare din Filipine a episcopului american Charles Brent (1862-1929), acesta afirma în lucrările sale că nu se putea rămâne doar la o colaborare practică, ci tocmai pentru a se ajunge la unitate era necesară o analiză asupra diferenţelor doctrinare, în acest scop fondând mişcarea Faith and Order (Credinţa şi constituirea Bisericii). În urma activităţii acestei mişcări au început să apară disensiuni în interiorul diferitelor asociaţii cu caracter ecumenic (la conferinţa de la Geneva, mai multe Biserici protestante nu au participat), dar în final, s-a putut reuni, la Lausanne (3 august 1927), prima „Conferinţă mondială pentru credinţă şi constituirea Bisericii”: erau prezenţi 385 de bărbaţi şi 9 femei din 108 comunităţi ecleziale. Documentele finale, rezultate din grupurile de studiu, care priveau unitatea Bisericii, mesajul şi natura sa, mărturisirea de credinţă, slujirea, sacramentele, unitatea creştinismului şi a bisericilor separate, nu au fost acceptate, ci numai primite de membrii conferinţei, pentru a le transmite bisericilor pe care le reprezentau. Faptul că se recunoştea existenţa unor dificultăţi grave care împiedicau unificarea a provocat o salutară trezire la realitate, după entuziasmul idealist de la început
. S-a ajuns la concluzia că este mai bine să nu se acopere diferenţele, ci să fie expuse cu sinceritate, dorindu-se o mai bună cunoaştere şi îmbogăţire reciprocă. În special ortodocşii doreau să îşi clarifice punctul lor de vedere, mai ales cu privire la aspectele ecleziologice și sacramentale. Anglicanii au dorit să îşi definească poziţia asupra aceloraşi aspecte, dar luteranii nu au acceptat o structură instituţională a Bisericii.


Acţionând după principiul „doctrina separă, slujirea uneşte”, „Mişcarea pentru creştinismul practic” (Life and Work) a încercat să pregătească ecumenismul pe plan internaţional printr-o nouă modalitate, orientându-se spre munca socială practică şi de pacificare. La congresul „Ligii mondiale pentru munca în prietenie a Bisericilor”, care s-a ţinut în 1919 la Oud Wassenaar (Ţările de Jos), în colaborare cu „Liga internaţională pentru pacificare”, episcopul Nathan Söderblom (1866-1931) din Uppsala a cerut convocarea unei conferinţe mondiale care să analizeze problemele eticii sociale, fără a se intra în aspectele dogmatice. S-a ajuns astfel, mai repede decât în cazul Faith and Order, la obiectivul propus: în august 1925, s-a reunit la Stockholm „Conferinţa mondială pentru un creştinism practic”, prima conferinţă ecumenică declarată. Au fost prezenţi reprezentanţi din toate marile comunităţi ecleziale, cu excepţia Bisericii Romano-Catolice. Importanţa conferinţei a constat mai mult în faptul că aceasta s-a realizat, decât în deciziile luate. Întâlnirile solemne nu au putut ascunde faptul că existau disensiuni profunde. Anglo-saxonii doreau să promoveze venirea Împărăţiei lui Dumnezeu prin intermediul unei structurări a condiţiilor sociale care să corespundă planurilor divine, iar luteranii credeau că trebuie pus accentul pe transcendenţa Împărăţiei lui Dumnezeu şi pe caracterul său escatologic. Conferinţa a continuat printr-un „comitet de execuţie” ce conţinea diferite grupuri de studiu, şi care, începând din 1930, şi-a prezentat activitatea la Geneva sub numele de „Consiliul ecumenic pentru un creştinism practic”.


Raportul protestantismului german cu mişcarea ecumenică a întâmpinat mari dificultăţi între cele războaie mondiale: după 1918, „colaborarea ecumenică a fost extrem de dificilă”
 deoarece Germania era considerată, în conformitate cu Tratatul de pace de la Versailles, singura vinovată de declanşarea războiului, iar după 1933, directivele ecumenice au condamnat partidul naţional-socialist al lui Hitler. Atunci când asociaţia ecumenică germană Bekennende Kirche şi-a exprimat dorinţă de a colabora cu celelalte organisme internaţionale, „Consiliul ecumenic pentru un creştinism practic” a acceptat, în 1934, ca tema să fie discutată la următoarea conferinţă mondială, „Biserica, statul şi poporul”, însă guvernul nazist nu i-a permis participarea.


La întâlnirea de la Oxford (iulie 1937), „Conferinţa mondială pentru un creştinism practic” a propus fuziunea cu Faith and Order, pentru a forma un singur „Consiliu ecumenic”, propunere ce a fost aprobată de conferinţa „Credinţa şi constituirea Bisericii” de la Edinburgh (august 1937). Un comitet a decis în 1938, la Utrecht, constituirea Consiliului ecumenic, dar, din cauza declanşării celui de-al doilea război mondial, nu s-a putut convoca o sesiune plenară. Abia în 1948, la Amsterdam, s-a ajuns la constituirea Consiliului Ecumenic al Bisericilor (CEC); Faith and Order îşi continua activitatea în calitate de comitet al consiliului pentru problemele doctrinare.


Prima adunare plenară a CEC, desfăşurată la Amsterdam, între 22 august şi 4 septembrie 1948, a avut ca temă „Dezordinea din lume şi planul mântuitor al lui Dumnezeu”. Formula prin care era definit consiliul a fost următoarea: „Consiliul ecumenic al bisericilor este o comunitate de biserici care îl recunosc pe Domnul nostru Isus Cristos ca Dumnezeu şi Mântuitor”. Conform constituţiei proprii, nu pot să devină membri ai consiliului persoane fizice sau asociaţii, ci numai Biserici. Se dorea o comunitate de Biserici autonome, nu o „Super-Biserică”. CEC îşi propunea să ajute Bisericile membre în eforturile lor pentru unitate şi în activităţile ce puteau fi realizate în comun. „Consiliul nu vrea însă să îşi aroge funcţii ce sunt proprii Bisericilor membre, să le controleze pe acestea, sau să emane legi în privinţa lor”
.


La Amsterdam, au fost prezente 147 de Biserici cu 351 de delegaţi din 47 de ţări. Biserica Romano-Catolică şi Bisericile ortodoxe, cu excepţia patriarhului ecumenic de Constantinopol şi patriarhului Greciei, nu au fost prezente. La întâlnirea comitetului central al CEC din Ungaria (august 1956), s-a insistat pe o mai mare colaborare. 


La întâlnirea plenară a CEC de la New Delhi (India, 19 noiembrie 1961), au aderat la acest organism internaţional Biserica Ortodoxă din Rusia, Bulgaria, România şi Polonia. La acea dată CEC avea 198 de Biserici membre. La New Delhi, a fost prezentă pentru prima dată o delegaţie oficială romano-catolică cu cinci reprezentanţi ai Secretariatului pentru unitatea creştinilor şi cu doi reprezentanţi ai cardinalului din Bombay.
Mişcarea ecumenică în Biserica Romano-Catolică


„Prin participarea delegaţiei catolice la adunarea plenară de la New Delhi s-a depăşit acea rezervă înrădăcinată profund în Curia Romană, faţă de întâlnirile ecumenice. Fiind convinsă că doar ea reprezintă în mod deplin Biserica, una, sfântă, catolică şi apostolică fondată de Isus Cristos, Bisericii Romano-Catolice îi era teamă că această prerogativă îi va fi relativizată dacă s-ar fi aşezat la masa tratativelor împreună cu alte Biserici”
. 


Pentru a înţelege mai bine mentalitatea din acea perioadă, trebuie amintit cum, la invitaţia arhiepiscopilor luterani, adresată papei Benedict al XV-lea, de a trimite reprezentanţi la Uppsala pentru o conferinţă ecumenică (8 septembrie 1918), secretarul de stat Gasparri răspundea că papa era mulţumit de efortul făcut pentru pace şi fraternitatea creştină, fiindcă acesta „netezeşte calea spre ceea ce Evanghelia exprimă prin cuvintele: să fie o singură turmă şi un singur păstor”
. Nici nu se putea vorbi despre o delegaţie. La 4 iulie 1919, printr-un decret al Sf.-lui Oficiu se interzicea orice fel de participare la congrese pentru promovarea unităţii, dacă nu se obţinea în prealabil o permisiune specială. Benedict al XV-lea răspundea unei alte invitaţii de participare la conferinţa „Credinţa şi constituirea Bisericii” în aceşti termeni: „Doctrina şi practica Bisericii Romano-Catolice faţă de unitatea Bisericii vizibile a lui Cristos sunt bine cunoscute de toată lumea, şi prin urmare Biserica Catolică nu poate să participe la un astfel de congres. Sanctitatea Sa nu doreşte în nici un caz să condamne congresul, chiar dacă cei care participă nu sunt legaţi de catedra lui Petru”
.


Pius al XI-lea şi-a îndreptat atenţia mai ales către ortodoxie, prin urmare a fondat la Roma, în 1922, Institutul Oriental şi a promovat studierea teologiei şi a liturgiei orientale: „pentru reunificare este necesară mai ales cunoaşterea şi iubirea reciprocă…Părţile unei pietre din aur, atunci când este crăpată, sunt şi ele din aur…”
.


În consistoriul din 24 martie 1924, Pius al XI-lea cerea o angajare ecumenică faţă de toţi creştinii despărţiţi: „Vom fi recunoscători tuturor catolicilor, care prin inspiraţia harului divin se vor strădui să faciliteze fraţilor lor despărţiţi, oricine ar fi ei, accesul la adevărata credinţă, înlăturând prejudecăţile, transmiţându-le adevărata doctrină catolică şi, mai ales, arătând prin comportamentul lor că sunt adevăraţi discipoli ai lui Cristos, care este iubire”
. Papa, o persoană cu o mare cultură istorică, avea o atitudine rezervată, deoarece pentru el mişcarea ecumenică nu reuşea să ajungă la izvoare, mai ales la părinţii Bisericii şi, prin urmare, vedea pericolul relativismului şi al indiferentismului.
După conferinţa ecumenică de la Lausanne (1927), la care Biserica Catolică nu a participat, Pius al XI-lea a criticat dur mişcarea ecumenică prin enciclica „Mortalium animos” (6 ianuarie 1928): „Putem să tolerăm ca adevărul, adevărul revelat de Dumnezeu, să fie obiectul tratativelor?” Din punctul de vedere al papei, Biserica Catolică putea să ia parte la mişcarea ecumenică doar în sensul unei întoarceri la izvoarele credinţei, la Evanghelie şi la Tradiţie.


În rândul catolicilor din Germania începuse o colaborare ecumenică cu protestanţii încă de la începutul secolului al XX-lea. Printre exponenţii cei mai de seamă ai ecumenismului catolic îi amintim pe Arnold Rademacher (1873-1939), Max Pribilla (1874-1956), Robert Grosche (1888-1967), fondatorul revistei Catholica (1932), Matthias Laros (1882-1962), Joseph Lortz (1887-1975), Karl Adam (1876-1966) şi Max Joseph Metzger (1887-1944). Ultimul a fondat, în 1938, fraternitatea Una Sancta, cu scopul de a pregăti drumul spre unitate prin intermediul rugăciunii şi al dialogului fratern. Între anii 1939-1940, prin iniţiativa lui Metzger, s-au realizat mai multe întâlniri şi dezbateri la Meitingen (Germania). Fiind suspectat că promovează pacea, a fost arestat de nazişti, iar la 17 aprilie 1944 este ucis.


În Franţa, ideea ecumenismului a fost promovată de Paul Couturier (1881-1953), care a răspândit octava mondială de rugăciune pentru unitatea creştinilor (18-25 ianuarie) promovată de anglicani, şi i-a conferit o mai mare profunzime spirituală, şi de M. Yves Congar: catolicii trebuiau să se roage pentru „unitatea tuturor creştinilor, aşa cum vrea Cristos”. 


După cel de-al doilea război mondial, au apărut, în mai multe oraşe, grupuri de Una Sancta, din care făceau parte laici şi teologi, centre pentru o întâlnire rodnică între catolici şi protestanţi, în spirit de rugăciune şi dialog. 


Prin instrucţia De Motione oecumenica, din 20 decembrie 1949, li se cerea episcopilor să îşi dedice atenţia eforturilor realizate pentru unificare, să le mărească şi să le conducă. Întâlnirile şi dezbaterile cu creştinii necatolici sunt considerate oportunităţi în care se poate face cunoscută doctrina catolică. Episcopilor le era conferită, timp de trei ani, facultatea de a acorda autorizaţia Sf.-lui Scaun, indispensabilă pentru a putea participa la întâlnirile ecumenice: „Opera de mare valoare a reunificării tuturor creştinilor în unica şi adevărata credinţă, în unica şi adevărata Biserică”, afirma instrucţiunea, „trebuie să devină tot mai mult unul din obiectivele principale ale activităţii pastorale şi una din principalele cereri făcute lui Dumnezeu în rugăciunea insistentă a credincioşilor”
. 


Prin contribuţia determinantă a profesorului olandez de teologie Jan Willebrands, s-a format în 1952 „Conferinţa Internaţională pentru problemele ecumenice”, care va fi transformată în „Secretariatul pentru promovarea unităţii creştine”, instituit în 1960 de Papa Ioan al XXIII-lea, iar prefectul său fiind numit cardinalul Agostino Bea (1881-1968), care va avea un rol important pe durata desfăşurării Conciliului al II-lea din Vatican. Secretariatul a primit, în 1962, statutul oficial de comisie conciliară şi în această calitate a luat parte într-un mod determinant la elaborarea Decretului despre ecumenism, Unitatis redintegratio.


Conciliul al II-lea din Vatican a deschis o nouă epocă pentru mişcarea ecumenică din interiorul Bisericii Catolice, arătându-se favorabil unui ecumenism ca mişcare spirituală, care este realizat „de întreaga Biserică, atât de păstori cât şi de credincioşi” (art. 5), şi trebuie să fie susţinut de spiritul de pocăinţă şi de reînnoire interioară. Biserica Catolică se consideră coresponsabilă pentru schismă şi e conştientă că nu a anunţat mereu cu dreptate patrimoniul credinţei care i-a fost încredinţat, şi, prin urmare, oamenii au căutat cu greutate adevărul. În consecinţă, Biserica este chemată la „reformă continuă” (art. 6).


Chiar dacă „mijloacele de mântuire pot să îşi găsească plinătatea şi perfecţiunea numai prin Biserica catolică a lui Cristos, care este instrumentul general de mântuire” (art. 3), există totuşi „mulţi şi importanţi factori sau bunuri care în ansamblul lor zidesc şi dau viaţă Bisericii…în afara graniţelor vizibile ale Bisericii catolice” (art. 3). Duhul Sfânt foloseşte Bisericile şi comunităţile despărţite ca „mijloace de mântuire”. De asemenea, „catolicii trebuie să recunoască şi să aprecieze cu bucurie valorile cu adevărat creştine , izvorâte din patrimoniul comun, care se află la fraţii despărţiţi de noi” (art. 4).


Diferenţele doctrinale, care sunt cauza de despărţire, sunt mai ales cele cu privire la natura Bisericii, puterile şi misiunea sa. Din cauza lipsei sacramentului Preoţiei, protestanţii „nu au păstrat substanţa autentică şi integrală a Misterului euharistic” (art. 22). „De aceea, învăţătura despre Cina Domnului, celelalte sacramente, cultul şi slujirile în Biserică, trebuie să constituie obiectul dialogului ecumenic” (art. 22). 


Biserica nu trebuie însă să se oprească doar la dialog. Conciliul îndeamnă la rugăciune comună, care nu numai că ajută la obţinerea harului unităţii, ci dă mărturie şi de spiritul de comuniune existent în ciuda despărţirii. Pe de altă parte, şi fraţii despărţiţi trebuie să colaboreze la slujirea lumii. Această muncă practică este posibilă chiar dacă sunt opinii diferite cu privire la anumite aspecte ale moralei şi raportului dintre Biserică şi societate. 


Dincolo de unele critici – s-a obiectat mai ales faptul că, în decret, Biserica Catolică se considera un centru faţă de care celelalte Biserici, ca nişte cercuri concentrice, erau mai apropiate sau mai îndepărtate – decretul a fost primit în general în mod favorabil; prin acesta „se deschideau noi porţi pentru contactele ecumenice”
.


Pentru a concretiza deciziile conciliare, „Secretariatul pentru unitatea creştinilor” a publicat, între 1967 şi 1970, în Directivele ecumenice, unele norme pentru o colaborare practică şi pentru dialogul cu Bisericile necatolice. În acest sens, ecumenismul trebuia promovat şi la nivelul comunităţilor parohiale.


În  iunie 1965, la Bossey (lângă Geneva), au început primele întâlniri ale Grupului Mixt de lucru, constituit din 8 reprezentanţi ai CEC şi 6 ai Bisericii Catolice. Acest grup se ocupă de toate problemele pentru care este competent şi CEC-ul, dar, în primul rând, trebuie să identifice posibilităţile de dialog şi de colaborare, pentru a elimina focarele de tensiune. De asemenea, din 1968, atunci când a avut loc cea de-a patra adunare plenară a CEC-ului, 9 teologi catolici fac parte, ca membri cu drept deplin, din comisia Faith and Order, ce numără 150 de membri.


Evoluţia pozitivă a raporturilor dintre Biserica Catolică şi CEC, în afară de nenumărate întâlniri care au ajutat la o mai bună cunoaştere şi colaborare, a găsit expresie şi în vizita papei Paul al VI-lea la sediul central al CEC-ului de la Geneva, la 10 iunie 1969. În acelaşi timp, a fost clar pentru toată lumea că aşteptările exprimate din partea CEC-ului, ca Biserica Catolică să devină membră a organizaţiei, nu puteau fi realizate în acest fel: „Trebuie să afirmăm cu toată sinceritatea: nu suntem de părere că subiectul apartenenţei Bisericii Catolice la Consiliul Ecumenic al Bisericilor a ajuns la o asemenea maturitate încât să poată şi să trebuiască să dea un răspuns pozitiv” (Paul al VI-lea)
.


Papa Ioan Paul al II-lea a intensificat activitatea ecumenică din interiorul Bisericii, promovând diferite acţiuni pentru a spori roadele colaborării cu celelalte religii. La încheierea lucrărilor Grupului Mixt de lucru între Biserica Catolică şi Consiliul Ecumenic al Bisericilor, din 5 octombrie 1985, se adresa astfel membrilor participanţi: „Când Grupul Mixt de lucru a fost fondat, Consiliul Ecumenic al Bisericilor şi Biserica Catolică au fost recunoscute în mod clar ca două organisme ce nu pot fi comparate între ele. De o parte avem Consiliul, compus din mai multe Biserici şi comunităţi ecleziale cu tradiţii confesionale diferite. De cealaltă parte avem Biserica Catolică, cu toată răspunderea sa pastorală de Biserică. Aceste diferenţe pun probleme particulare colaborării. De asemenea,  Biserica Catolică şi Consiliul Ecumenic al Bisericilor nu au mereu acelaşi mod de a trata diferitele aspecte luate în discuţie. În consecinţă, colaborarea este uneori limitată. Acest lucru face ca munca voastră să fie mai dificilă, nu imposibilă, nici mai puţin importantă. Înseamnă că voi lucraţi în interiorul problemelor reale ale diviziunilor noastre, probleme pe care mişcarea ecumenică, cu harul lui Dumnezeu, ne va face capabili să le înfruntăm cu speranţă şi determinare […]. 


Grupul Mixt de lucru va fi interpretul Bisericii Catolice şi al Consiliului Ecumenic al Bisericilor: va traduce ceea ce se întâmplă la nivel internaţional în termeni de angajare locală, va fi interpretul mişcării ecumenice pentru o participare mai largă…”. De asemenea, papa Ioan Paul II-lea, în enciclica Ut Unum sint, din 1995, şi-a exprimat aprecierile pozitive la adresa mişcării ecumenice fondate la Edinburgh.


Actualul papă, Benedict al XVI-lea, cu ocazia încheierii octavei de rugăciuni pentru unitatea creştinilor, la 25 ianuarie 2008, se exprima astfel: „Grupul Mixt de lucru a lucrat în mod asiduu pentru a întări dialogul vieţii, pe care predecesorul meu, papa Ioan Paul al II-lea, îl numea dialogul carităţii. Şi noi mulţumim pentru dialogul ecumenic care a produs roade abundente în secolul trecut. Faptul că noi le-am primit este deja un pas înainte în procesul de promovare a unităţii creştinilor, iar Grupul Mixt de lucru este în mod deosebit potrivit să studieze şi să încurajeze acest proces.”


Consiliul Pontifical pentru promovarea unităţii creştinilor

Instituţia Bisericii Catolice căreia îi este încredinţată, într-un mod special, promovarea ecumenismului este, actualmente, Consiliul Pontifical pentru promovarea unităţii creştinilor. Papa Ioan al XXIII-lea a instituit, la 5 iunie 1962, un „Secretariat pentru promovarea unităţii creştinilor”, cu titlul de comisie pregătitoare a Conciliului al II-lea din Vatican ce urma să se desfăşoare. În urma activităţii acestui Secretariat în timpul lucrărilor conciliare, au fost elaborate următoarele documente importante: Decretul despre ecumenism Unitatis redintegratio (21 noiembrie 1964), Declaraţia despre relaţiile Bisericii cu religiile necreştine Nostra aetate (28 octombrie 1965), Declaraţia despre libertatea religioasă Dignitatis humanae (7 decembrie 1965) şi, în colaborare cu Comisia doctrinală, Constituţia dogmatică despre Revelaţia divină Dei Verbum (18 noiembrie 1964).


În 1963, Secretariatul a fost împărţit în două secţii: una pentru relaţiile cu Bisericile ortodoxe şi cu vechile Biserici orientale, iar a doua pentru relaţiile cu Bisericile şi comunităţile ecleziale din Occident. În 1966, Paul al VI-lea a reconfirmat „Secretariatul pentru promovarea unităţii creştinilor” ca organism permanent al Sf.-lui Scaun. Prin Constituţia Apostolică Pastor Bonus, din 28 iunie 1988, Ioan Paul al II-lea a transformat Secretariatul în „Consiliul Pontifical pentru promovarea unităţii creştinilor” (CPPUC).


Ca urmare a activităţii acestui Consiliu, s-au stabilit legături ecumenice cu aproape toate Bisericile creştine prin întâlniri, declaraţii comune, colaborare în diferite sectoare, şi, mai ales, dorinţa comună pentru o mai bună cunoaştere şi deschidere la un dialog constructiv, care s-a concretizat prin:


a) Dialogul cu Bisericile Ortodoxe de rit bizantin: Patriarhatul ecumenic, cu sediul la Fanar (Istanbul); Patriarhatul grec ortodox din Alexandria; Patriarhatul grec ortodox din Antiohia; Patriarhatul grec ortodox din Ierusalim; Patriarhatul din Moscova; Biserica Ortodoxă din Ucraina a Patriarhatului din                                     Moscova; Exarhatul din Bielorusia al Patriarhatului din Moscova; Patriarhatul Ortodox din Serbia; Patriarhatul Ortodox din România; Patriarhatul Ortodox din Bulgaria; Biserica Ortodoxă din Polonia; Biserica Ortodoxă din Albania; Biserica Ortodoxă din Finlanda; Biserica Ortodoxă din Estonia.

b) Dialogul cu Bisericile Ortodoxe Orientale: Patriarhatul copt ortodox din Egipt; Patriarhatul sirian ortodox din Antiohia şi din întreg Orientul, cu                          sediul la Damasc; Biserica Apostolică Armeană: Sediul din Etcimiazin, Armenia, şi Catolicosat-ul din Antelios, Liban; Biserica Ortodoxă din Etiopia; Biserica Ortodoxă din Eritrea; Biserica Ortodoxă siriană din Malankar.

c) Dialogul cu Bisericile şi comunităţile ecleziale din Occident: Biserica anglicană; Federaţia Luterană Mondială; Consiliul Mondial Metodist; Alianţa Mondială a Bisericilor Reformate; Alianţa Mondială Baptistă; Biserica Creştină – Discipolii lui Cristos; Biserica Penticostală; Alianţa Mondială Evanghelică; Biserica Adventistă de Ziua a Şaptea. 


Din cadrul acestui „Consiliu Pontifical pentru promovarea unităţii creştinilor” face parte şi „Comisia pentru raporturile religioase cu religia ebraică”, în vederea realizării unui mai bun dialog şi cooperării.


Ca urmare a activităţii Consiliului, s-a putut înregistra o continuă evoluţie în stabilirea raporturilor între Bisericile creştine, care s-a concretizat prin vizite reciproce, declaraţii şi iniţiative comune. În acest sens, demnă de amintit este vizita papei Ioan Paul al II-lea în România, în luna mai 1999, prima efectuată de un papă într-o ţară majoritar ortodoxă, acest eveniment având un ecou internaţional, şi fiind comemorat în 2009 (la împlinirea a zece ani) prin mai multe iniţiative din partea Bisericii Catolice din România. Se cer citate câteva rânduri din Declaraţia comună a Sanctităţii Sale Papa Ioan Paul al II-lea şi a Preafericitului Teoctist, Patriarhul României, redactată cu ocazia vizitei acestuia din urmă la Sf. Scaun: 


„[…] Această întâlnire este o continuare a îmbrăţişării ce ne-am dăruit-o la Bucureşti în mai 1999, iar în inimile noastre mai răsună încă strigătul puternic: Unitate, unitate!, ridicat în mod spontan înaintea noastră cu această ocazie de o mare mulţime de credincioşi. Ei erau ca un ecou al rugăciunii Domnului nostru: Pentru ca toţi să fie una (In 17, 21). 


[…] Fiind marcate încă de perioada istorică tristă în timpul căreia a fost interzis Numele şi domnia Mântuitorului, comunităţile creştine din România întâmpină nu rareori şi astăzi dificultăţi în depăşirea efectelor negative pe care acei ani le-au produs cu privire la punerea în practică a principiului fraternităţii şi împărtăşirii, şi în căutarea comuniunii.


Întâlnirea noastră trebuie să fie considerată un exemplu: fraţii trebuie să se întâlnească pentru a se împăca, pentru a reflecta, împreună, pentru a descoperi modalităţile în care se poate ajunge la înţelegeri, pentru a expune şi a explica motivele unora sau altora. Facem apel, aşadar, la cei care sunt chemaţi să trăiască împreună pe acelaşi pământ românesc, să găsească soluţii de dreptate şi de caritate. Trebuie să depăşim printr-un dialog sincer conflictele, neînţelegerile şi suspiciunile născute în trecut, pentru ca toţi creştinii din România, în această perioadă decisivă a istoriei lor, să poată fi mărturisitori ai păcii şi reconcilierii.


[…] Biserica Ortodoxă din România, centru de legătură şi de schimburi între roditoarele tradiţii slave şi bizantine ale Orientului şi Biserica Romei, care exprimă prin ritul său latin vocea occidentală a unicei Biserici a lui Cristos, trebuie să contribuie împreună la o misiune care caracterizează mileniul al III-lea. Conform unei expresii tradiţionale foarte frumoase, Bisericile particulare obişnuiesc să se numească Biserici Surori. Deschiderea spre această dimensiune [de fraternitate, n. trad.], presupune o colaborare pentru a restitui Europei ethos-ul său profund şi faţa sa cu adevărat umană.


Cu aceste perspective şi cu aceste propuneri ne încredinţăm împreună Domnului, implorându-L să ne facă demni pentru a putea edifica Trupul lui Cristos, ‘pentru ca să ajungem cu toţii la unitatea credinţei şi a cunoaşterii Fiului lui Dumnezeu, la starea omului perfect, la măsura staturii plinătăţii lui Cristos’ (Ef 4,13)”.

De asemenea, poate fi sugestivă, pentru evoluţia dar şi pentru dificultăţile care apar în realizarea unui dialog ecumenic autentic, lectura Declaraţiei comune a Sf.-lui Părinte Benedict al XVI-lea şi a Preafericitului Christodoulos, arhiepiscop al Atenei şi al Greciei, din care merită prezentate câteva fragmente:


„[…] Întâlnirea noastră în caritate ne face conştienţi într-o mai mare măsură de misiunea noastră comună: să parcurgem împreună drumul anevoios al dialogului în adevăr pentru a putea restabili deplina comuniune de credinţă prin legătura dragostei.


[…] Recunoaştem paşii importanţi înfăptuiţi în dialogul carităţii şi prin deciziile Conciliului al II-lea din Vatican cu privire la relaţiile reciproce. Avem încrederea că dialogul teologic bilateral va fructifica aceste elemente pozitive pentru a formula propuneri acceptate de ambele părţi. În spirit de reconciliere, după exemplul marelui Părinte al Bisericii, Sf. Vasile cel Mare, care, într-o perioadă în care au avut loc mai multe despărţiri de Trupul Bisericii, se arăta convins că prin comunicarea reciprocă de lungă durată şi prin dezbaterile fără spirit de polemică, se pot adăuga unele noi clarificări, dacă va fi nevoie, iar Domnul îşi va arăta milostivirea, El care face să coopereze întreaga creaţie spre binele celor care Îl iubesc (Scrisoarea 113)”.      


Consiliul Pontifical pentru dialogul inter-religios

În Duminica Rusaliilor din 1964, papa Paul al VI-lea a instituit o congregaţie specială pentru relaţiile cu membrii altor religii necreştine, numit „Secretariatul pentru necreştini”. Prin Constituţia Apostolică Pastor Bonus, din 28 iunie 1988, papa Ioan Paul al II-lea a schimbat denumirea Secretariatului în „Consiliul Pontifical pentru dialogul inter-religios”. Acest Consiliu are ca finalitate promovarea dialogului inter-religios în spiritul directivelor Conciliului al II-lea din Vatican, în special în conformitate cu Declaraţia despre relaţiile Bisericii cu religiile necreştine Nostra aetate.

Pot fi determinate trei direcţii în activitatea acestui Consiliu: 1 – promovarea înţelegerii, respectului şi colaborării între catolici şi                  membrii altor tradiţii religioase; 2 – promovarea studiului religiilor; 
3 – promovarea formării persoanelor în mod special în vederea realizării 
   
      dialogului.


Un rol deosebit în activitatea Consiliului l-au avut indicaţiile papei Ioan Paul al II-ea din enciclica Redemptoris missio, din 7 decembrie 1990, prin care Biserica era îndemnată la o activitate misionară mai responsabilă şi mai angajantă. De asemenea, acest Consiliu a elaborat unele documente care pot veni în sprijinul unui dialog inter-religios mai rodnic: „Atitudinea Bisericii Catolice faţă de membrii altor religii. Reflecţii şi orientări pentru Dialog şi Misiune” (1984) şi „Dialog şi Vestire” (1991). Din cadrul „Consiliului Pontifical pentru dialogul inter-religios” face parte şi o Comisie specială pentru relaţiile cu Musulmanii, în vederea unei mai bune cooperări cu această religie monoteistă.               

Congregaţia pentru Evanghelizarea Popoarelor


Prin bula pontificală „Inscrutabile Divinae”, din 22 iunie 1622, emanată de papa Grigore al XV-lea, a început perioada constitutivă a Congregaţiei „De Propaganda Fide”, căreia i-au urmat alte documente pontificale: „Romanum decet” (aceeaşi dată, 22 iunie 1622), „Cum inter multiplices” (14 decembrie 1622), „Cum nuper” (13 iunie 1623), „Immortalis Dei” (august 1627).


Misiunea specifică a Congregaţiei a fost mereu răspândirea credinţei în lumea întreagă, prin coordonarea tuturor mijloacelor misionare, prin emiterea de directive pentru misiuni, promovarea formării clerului şi a ierarhiilor locale, încurajarea fondării de noi Institute misionare, şi grija pentru asigurarea ajutoarelor materiale în vederea desfăşurării unei activităţii misionare adecvate.


Prin urmare, Congregaţia a devenit instrumentul papei şi al Sf.-lui Scaun în exerciţiul jurisdicţiei asupra tuturor misiunilor şi a cooperării misionarilor. Conciliul Vatican al II-lea a pus în lumină natura misionară a întregii Biserici şi coresponsabilitatea Colegiului episcopilor, ca şi a episcopilor împreună cu Bisericile lor locale, în angajarea pentru o activitate misionară „ad gentes” (în mijlocul popoarelor necreştine).
 
Papa Paul al VI-lea, prin Constituţia Apostolică Regimini Ecclesiae Universae (15 august 1967), a reorganizat şi adaptat funcţiile Curiei Romane în conformitate cu directivele Conciliului. Prin urmare, Congregaţia De Propaganda Fide a luat numele „Congregaţia pentru Evanghelizarea Popoarelor”. Decretul conciliar despre activitatea misionară a Bisericii, Ad gentes, redefineşte cu claritate funcţia acestei Congregaţii responsabile cu misiunile, prin indicaţii precise cu privire la structura şi funcţia organismelor sale. 
Decretul subliniază: „Pentru toate misiunile şi pentru toată activitatea misionară numai o congregaţie este responsabilă, şi anume De Propaganda Fide, care trebuie să conducă şi să coordoneze pe tot pământul atât activitatea cât şi colaborarea misionară, rămânând neatins însă dreptul Bisericilor Orientale” (AG 29).


De asemenea, se sublinia necesitatea ca „această Congregaţie să fie atât un instrument de administrare cât şi un organism de conducere dinamică, folosind metode ştiinţifice şi mijloace pe măsura condiţiilor contemporane, adică ţinând seama mereu de cercetarea teologică, metodologică şi pastorală misionară de astăzi” (AG 29). Actualmente, Congregaţia este constituită din 61 de membri: 41 cardinali, 9 arhiepiscopi, 3 episcopi, 3 directori naţionali ai Operelor Misionare Pontificale şi 3 superiori generali călugări. De asemenea, mai activează în jur de 50 de persoane în cele două secţii: Secretariatul şi Administraţia. Congregaţia este asistată de un Colegiu de Consultanţi, experţi în diferite discipline ecleziastice, originari din mai multe ţări.


Prin Constituţia Apostolică Pastor Bonus, Ioan Paul al II-lea reconfirma atribuţiile Congregaţiei: „Este responsabilitatea Congregaţiei să conducă şi să coordoneze în toată lumea activitatea de evanghelizare a popoarelor şi de cooperare misionară, rămânând însă neatins dreptul Bisericilor Orientale” (art. 85). Congregaţia are în subordinea ei şi Societăţile de Viaţă Apostolică, fondate în scop misionar (art. 90), cunoscute şi sub numele de Operele Misionare Pontificale.


Operele Misionare Pontificale


Aceste societăţi fac parte dintr-o singură instituţie care deţine patru ramuri distincte, având în comun scopul de a promova spiritul misionar în sânul Bisericii: „Răspândirea Credinţei”, „Sf. Apostol Petru”, „Sfânta Copilărie” şi „Uniunea Misionară”. Operele Misionare Pontificale pun în practică acest scop prin intermediul informării şi a conştientizării asupra misiunilor, prin promovarea vocaţiilor misionare, adunarea şi distribuirea de ajutoare pentru misionari. Fiecare dintre cele patru Opere Pontificale are o proprie identitate şi specificitate.


a) Opera Pontificală Răspândirea Credinţei


Această operă pontificală nu trebuie confundată cu De Propaganda Fide, ci este vorba de o asociaţie fondată de o tânără din Franţa, Pauline Marie Jaricot, în 1818, pentru a susţine renumita instituţie franceză ce se ocupa de misiuni, Missiones Etrangères din Paris (MEP), prin strângerea de fonduri. Asociaţia Răspândirea Credinţei a fost fondată oficial la 3 mai 1822. După exact un secol, la 3 mai 1922, Pius al XI-lea, prin motu proprio Romanorum Pontificium, a acordat acestei asociaţii titulatura de „operă pontificală”, moment din care ea se numeşte Opera Pontificală Răspândirea Credinţei, care actualmente se află sub direcţia Congregaţiei pentru Evanghelizarea Popoarelor.


b) Opera Pontificală Sf. Apostol Petru


Între anii 1889 şi 1896, Monseniorul Cousin, vicarul Apostolic din Nagasaki (Japonia), a ajutat o tânără din Franţa, Jeanne Bigard, să înfiinţeze o asociaţie care să ajute misiunile din Orient, cu numele de Sf. Apostol Petru. 
Sediul acestei asociaţii a fost transferat la Roma în 1920, iar Leon al XIX-lea, prin scrisoarea enciclică „Ad extremas Orienatas”, o recomandă întregii creştinătăţi. La 3 mai 1922, Pius al XI-lea îi acordă titulatura de „operă pontificală”. Aceasta are ca scop implicarea la nivel educaţional în activitatea misionară prin strângerea de fonduri în vederea înfiinţării de seminarii pentru clerul indigen.


c) Opera Pontificală Sfânta Copilărie


Un tânăr preot francez, Charles August Marie de Forbin-Janson, entuziasmat de idealul misionar, întreprinde o călătorie în acest scop (1818) în Egipt, Palestina, Siria şi Turcia, predicând Evanghelia. 
Întors în patria sa, continuă să susţină, prin predici şi diferite iniţiative, sprijinirea activităţii misionarilor care erau implicaţi în acţiunile caritative pentru copiii din ţările de msiune. În 1824, este numit episcop de Nancy, dar în urma evenimentelor politice violente, este exilat în 1833. Doreşte să meargă misionar în China (cerându-i aprobare lui Grigore al XVI-lea), dar, din cauza sănătăţii precare, nu reuşeşte în intenţia sa, însă îşi continuă activitatea de predicator misionar în Canada şi Statele Unite. S-a întors în Europa în ultimii ani de viaţă, dedicându-şi întreaga activitate pentru a sensibiliza opinia publică şi instituţiile angajate în educarea copiilor cu privire la atrocităţile comise împotriva acestora în diferite ţări, şi a murit la Marsilia, în 1844. Papa Leon al XII-lea, prin enciclica „Sancta Dei Civitas”,  promovează răspândirea acestei asociaţii, iar Pius al XI-lea îi conferă titlul de „operă pontificală” la 3 mai 1922.


d) Opera Pontificală Uniunea Misionară
Această asociaţie îşi propune să sprijine activitatea misionară nu atât prin strângerea de fonduri, ci mai ales prin angajarea directă a clerului în activitatea misionară, conform Evangheliei: „Aşadar, mergeţi, şi faceţi ucenici din toate naţiunile, botezându-i în numele Tatălui şi al Fiului şi al Sfântului Duh, învăţându-i să ţină toate câte am poruncit” (Mt 28,19). Asociaţia, fondată de Pr. Paolo Manna (1872-1952), a fost recunoscută de Benedict al XV-lea la 31 octombrie 1916.


Pr. Manna, după ce a activat timp de 12 ani ca misionar în Birmania începutului de secol al XX-lea, la întoarcerea în Italia devine director al revistei „Le missioni Cattoliche”, prin care promovează implicarea directă a întregului cler în activitatea misionară, ba mai mult, cooptează în asociaţia sa şi pe membrii ordinelor religioase, ca şi pe laicii consacraţi, iar prin decretul „Huic Sacro” (1949), Propaganda Fidea a recunoscut apartenenţa acestora la Uniunea Misionară. La 28 octombrie 1956, asociaţia a fost transformată în Opera Pontificală Uniunea Misionară a Clerului, Călugărilor şi Călugăriţelor şi a Laicilor consacraţi.    

Toată această prezentare a activităţii misionare, ecumenice şi de dialog inter-religios a Bisericii Romano-Catolice poate fi sintetizată prin citarea câtorva fragmente din exortaţia apostolică post-sinodală a lui Ioan Paul al II-lea, Ecclesia in Europa (1-23 octombrie 1999), cu tema Isus Cristos, viu în Biserica Sa, izvor de speranţă pentru Europa: „În continentul nostru nu lipsesc cu siguranţă prestigioase simboluri ale prezenţei creştine, dar prin afirmarea lentă şi progresivă a secularizării se riscă ca acestea să devină urme ale trecutului (Cap. I, nr. 7).


Mulţi nu mai reuşesc să integreze mesajul evanghelic în trăirea de fiecare zi; creşte dificultatea de a trăi propria credinţă în Isus într-un context social şi cultural în care proiectul vieţii creştine este în mod continuu împiedicat şi ameninţat; nu în puţine sectoare publice este mai uşor să te declari agnostic decât credincios; se are impresia că a nu crede este mai simplu, în timp ce pentru a crede este nevoie de o justificare socială […].


Această pierdere a memoriei creştine este însoţită de un fel de frică de a înfrunta viitorul. Imaginea zilei de mâine este de multe ori neclară şi nesigură. Viitorul trezeşte mai multă teamă decât încredere. În acest sens, sunt unele semne care preocupă; amintim, printre altele, golul interior care apasă multe popoare şi pierderea sensului vieţii. Printre formele şi rezultatele acestei anxietăţi existenţiale trebuie amintite, într-un mod particular, dramatica scădere a natalităţii, scăderea numărului de vocaţii la preoţie şi viaţa consacrată, dificultatea, dacă nu refuzul, de a face alegeri definitive de viaţă chiar şi pentru căsătorie (8) […].


Într-un astfel de context, iau formă concretă încercările tot mai frecvente de a prezenta cultura europeană într-un mod separat faţă de creştinismul care i-a determinat dezvoltarea şi răspândirea sa universală. Asistăm la apariţia unei noi culturi, în mare parte influenţată de mass-media, cu caracteristici şi conţinuturi de multe ori în contradicţie cu Evanghelia şi cu demnitatea persoanei umane. Dintr-o asemenea cultură face parte şi un agnosticism religios tot mai răspândit, unit cu un şi mai profund relativism moral şi juridic, care îşi înfige rădăcinile în pierderea sensului de adevăr al omului, care este fundamentul drepturilor inalienabile ale fiecăruia. Semnele care ne indică  o scădere a speranţei se manifestă uneori prin forme îngrijorătoare a ceea ce se poate numi o cultură a morţii. […]


Privind la Europa…nu lipsesc semnalele care ne dau speranţă: în ele… cu privirea credinţei putem să identificăm prezenţa Duhului Sfânt care reînnoieşte faţa pământului…Constatăm cu bucurie deschiderea tot mai mare a popoarelor, în mod reciproc, reconcilierea între naţiuni care au fost ostile şi duşmane timp îndelungat, extinderea progresivă a procesului de unificare a ţărilor din Europa de Est. Recunoaşteri, colaborări şi schimburi de orice fel sunt în dezvoltare, astfel că, în mod progresiv, se creează o cultură, ba mai mult, o conştiinţă europeană, care sperăm că va creşte, mai ales în rândul tinerilor, sentimentul de fraternitate şi de voinţă pentru împărtăşire. Vedem un lucru pozitiv în faptul că tot acest proces se dezvoltă după metode democratice, în mod pacific şi în spirit de libertate, care respectă şi valorifică diversităţile legitime, încurajând şi susţinând procesul de unificare al Europei. Salutăm cu bucurie ceea ce s-a realizat în stabilirea condiţiilor şi modalităţilor respectului faţă de drepturile umane. În acest sector, în sfârşit, al legitimităţii unităţii politice şi economice a Europei, în timp ce avem unele semne de speranţă oferite de consideraţia acordată dreptului şi calităţii vieţii, ne dorim ca într-o fidelitate creativă a tradiţiei umanistice şi creştine a continentului nostru, să fie garantat primatul valorilor etice şi spirituale”
. 

 Statistici
La 31 decembrie 2006, populaţia mondială era de 6.542.824.000 persoane. Creşterea globală priveşte toate continentele, inclusiv Europa, care în ultimii ani înregistrase o scădere constantă a populaţiei: Africa (+) 28.248.000, America (+) 7 545.000, Asia (+) 41.918.000, Oceania (+) 525.000, Europa (+) 

1.354.000. Procentajul populaţiei catolice a crescut cu 0.03%, ajungând la 17.28% din populaţia globului.


Pentru a putea realiza o imagine de ansamblu a prezenţei Bisericii, în toată lumea, prin structurile sale jurisdicţionale, diecezele, se vor prezenta următoarele date: 
	
	An
	Procentul populaţiei catolice
	Numărul diecezelor

	Mondial
	2006
	17.28
	2 923

	Africa
	2006
	17.02
	514

	America
	2006
	62.83
	1 066

	Asia
	2006
	2.98
	523

	Europa
	2006
	40.04
	741

	Oceania
	2006
	26.26
	79



Este interesant de observat distribuţia populaţiei catolice la nivel global şi continental:

	
	An
	Populaţia

(mii persoane)
	Variaţie
populaţie (mii pers.)
	Nr. catolici
(mii persoane)
	Variaţie
nr. catolici (mii pers.)

	Mondial
	2005
	6463234
	(+)74734
	1114966
	(+)16600

	
	2006
	6542824
	(+)79590
	1130750
	(+)15784

	Africa
	2005
	898630
	(+)21910
	153470
	(+)4653

	
	2006
	926878
	(+)28248
	158313
	(+)4843

	America
	2005
	888521
	(+)8200
	555584
	(+)6828

	
	2006
	896066
	(+)7545
	563035
	(+)7451

	Asia
	2005
	3939748
	(+)45.850
	116572
	(+)3083

	
	2006
	3981660
	(+)41918
	118466
	(+)1894

	Europa
	2005
	703198
	(–)1714
	280642
	(+)1906

	
	2006
	704552
	(+)1354
	282108
	(+)1466

	Oceania
	2005
	33137
	(+)488
	8698
	(+)130

	
	2006
	33662
	(+)525
	8828
	(+)130



Biserica acordă o deosebită atenţie activităţilor caritative, implicându-se în acest sens, prin intermediul diferitelor sale structuri, la nivel educaţional, medical şi de asistenţă socială. Tabelul următor sintetizează câteva date de acest fel:

	
	An
	Spitale
	Dispensare
	Leprozerii
	Aziluri
	Orfelinate
	Grădiniţe

	Mondial
	2003
	5 236
	16 679
	656
	14 794
	9 996
	10 634

	
	2004
	5 246
	17 224
	648
	14 927
	10 163
	10 932

	Africa
	2003
	975
	5 097
	254
	658
	1 620
	1 255

	
	2004
	953
	4 922
	236
	638
	1 675
	1 236

	America
	2003
	1 837
	5 315
	69
	3 910
	2 470
	3 888

	
	2004
	1 766
	5 492
	66
	3 842
	2 427
	3 991

	Asia
	2003
	1 073
	3 526
	327
	1 776
	3 171
	3 121

	
	2004
	1 136
	3 637
	341
	1 835
	3 104
	3 217

	Europa
	2003
	1 199
	2 235
	4
	8 069
	2 671
	2 283

	
	2004
	1 221
	2 677
	3
	8 158
	2 887
	2 396

	Oceania
	2003
	152
	506
	2
	381
	64
	87

	
	2004
	170
	436
	2
	454
	70
	92


Concluzie


Printr-un efort extraordinar, Biserica a reuşit în cea de-a doua jumătate a secolului al XX-lea să îşi mobilizeze forţele şi să pună în practică reformele stabilite în cadrul Conciliului al II-lea din Vatican. Nu au lipsit dificultăţile, lucru ce poate fi constatat şi astăzi, în realizarea acestor directive, dar cel mai important fapt este acela că Biserica şi-a demonstrat sieşi şi lumii întregi dorinţa pentru o autentică reînnoire spirituală şi instituţională în toate sectoarele sale şi la toate nivelurile, schimbări care încearcă să ţină cont şi de actualul context social (în primul rând), cultural şi politic. 
Istoria Bisericii post-conciliare a fost profund marcată de personalitatea celor doi papi care au realizat schimbări epocale, la nivel instituţional, de percepţie a imaginii Bisericii în lume, şi mai ales pe plan spiritual: Paul al VI-lea şi Ioan Paul al II-lea au fost cu adevărat persoane profetice pentru timpurile respective prin măreţia personalităţii lor ce a influenţat într-un mod decisiv Biserica contemporană. 

Biserica de astăzi este o Biserică deschisă dialogului cu Bisericile surori orientale, dar şi cu toate comunităţile ecleziale creştine ce-l recunosc pe Isus Cristos ca Dumnezeu şi Mântuitor, promovând mişcarea ecumenică în toate aspectele ei prin forme concrete de colaborare şi împărtăşire reciprocă a experienţelor creştinilor de astăzi.


Un aspect deosebit îl reprezintă dialogul inter-religios, Biserica insistând prin documentele şi iniţiativele sale în direcţia dezvoltării unui schimb autentic de valori spirituale între toate religiile lumii, mai ales între cele trei religii „avraamitice”: religia ebraică, creştinismul şi islamul (fiind înfiinţate două comisii speciale care coordonează dialogul cu aceste religii).


După un entuziasm iniţial, s-a constatat însă că sunt tot mai multe piedici, fie la nivelul ecumenismului (de cele mai multe ori la nivel instituţional, dar şi din cauza intromisiunii elementului politic – vezi cazul Greciei, Rusiei), fie în realizarea unui autentic dialog inter-religios, deseori înţeles doar din perspectiva prozelitismului la propria religie, şi totală intoleranţă faţă de celelalte religii (cazul statelor arabe fundamentaliste – se pot construi moschei la Roma, Berlin şi Paris, dar în nici un caz biserici în Arabia Saudită) care riscă să pună în dificultate, sau chiar să anuleze, eforturile depuse până acum în acest sens.

 Pontifii romani
1. Sf. Petru


m. 67 (?)

2. Sf. Lin


67-79 (?)

3. Sf. Anaclet

79-90 (?)

4. Sf. Clement I

90-99 (?)

5. Sf. Evarist

99-107 (?)

6. Sf. Alexandru

107-116 (?)

7. Sf. Sixt
116-125 (?)

8. Sf. Telesfor
125-136 (?)

9. Sf. Igin
136-140 (?)

10. Sf. Pius I
140-154 (?)

11. Sf. Anicet
154-166

12. Sf. Soter
166-174

13. Sf. Eleuteriu
174-189

14. Sf. Victor I
189-198

15. Sf. Zefirin
198-217

16. Sf. Calixt I
217-222

    Sf. Hipolit
217-235

17. Sf. Urban I
222-230

18. Sf. Ponţian
230-235

19. Sf. Anter
235-236

20. Sf. Fabian
236-250

21. Sf. Cornel
251-253

    Novaţian
251-258 (?)

22. Sf. Lucius I
253-254

23. Sf. Stefan I
254-257

24. Sf. Sixt II
257-258

25. Sf. Dioniziu
260-268

26. Sf. Felix I
269-274

27. Sf. Eutichian
275-283

28. Sf. Caius
283-296

29. Sf. Marcelin
296-304

30. Sf. Marcel
307-308

31. Sf. Eusebiu
309

32. Sf. Miltiade

    (Melchiade)
311-314

33. Sf. Silvestru I
314-335

34. Sf. Marcu
336

35. Sf. Iuliu I
337-352

36. Sf. Liberiu
352-366

    Felix II
355-365

37. Sf. Damasus I
366-384

    Ursinus
366-367

38. Sf. Siriciu
384-399

39. Sf. Anastaziu I
399-402

40. Sf. Inocenţiu I
402-417

41. Sf. Zosim
417-418

42. Sf. Bonifaciu I
418-422

    Eulaliu
418-419

43. Sf. Celestin I
422-432

44. Sf. Sixt III
432-440

45. Sf. Leon I
440-461

46. Sf. Ilariu
461-468

47. Sf. Simpliciu
468-483

48. Sf. Felix II (III)
483-492

49. Sf. Gelaziu I
492-496

50. Sf. Anastaziu II
496-498

51. Sf. Simacus
498-514

    Laurenţiu
498-505

52. Sf. Ormizda
514-523

53. Sf. Ioan I
523-526

54. Sf. Felix III (IV)
526-530

55. Sf. Bonifaciu II
530-532

    Dioscuros
530

56. Dioscuros Ioan II
530

    (Mercurius)
533-535

57. Sf. Agapit I
535-536

58. Sf. Silveriu 
536-537

59. Vigiliu
537-555

60. Pelagiu I
556-561

61. Ioan III
561-574

62. Benedict I
561-574

63. Pelagiu II
579-590

64. Sf. Grigore I
590-604

65. Sabinian
604-606

66. Bonifaciu III
607

67. Sf. Bonifaciu IV
608-615

68. Sf. Deusdedit
615-618

69. Sf. Bonifaciu V
619-625

70. Honoriu I
625-638

71. Severin
640

72. Ioan IV
640-642

73. Teodor I
642-649

74. Sf. Martin I
649-653

75. Sf. Eugen I
654-657

76. Sf. Vitalian
657-672

77. Adeodat
672-676

78. Donus
676-678

79. Sf. Agaton
678-681

80. Sf. Leon II
682-683

81. Sf. Benedict II
684-685

82. Ioan V
685-686

83. Conon
686-687

    Teodor
687

    Pascal
687-692

84. Sf. Sergiu I
687-701

85. Ioan VI
701-705

86. Ioan VII
705-707

87. Sisin
708

88. Constantin I
708-715

89. Sf. Grigore II
715-731

90. Sf. Grigore III
731-741

91. Sf. Zaharia
741-752

    Stefan
752

92. Stefan II
752-757

93. Sf. Paul I
757-767

    Constantin II
767-768

    Filip
768

94. Stefan III
768-772

95. Adrian I
772-795

96. Sf. Leon III
795-816

97. Stefan IV
816-817

98. Sf. Pascal I
817-824

99. Eugen II
824-827

100. Valentin
827

101. Grigore IV
827-844

     Ioan
844

102. Sergiu II
844-847

103. Sf. Leon IV
847-855

104. Benedict III
855-858

105. Sf. Nicolae I
858-867

106. Adrian II
867-872

107. Ioan VIII
872-882

108. Marin I
882-884

109. Sf. Adrian III
884-885

110. Stefan V
885-891

111. Formosus
891-896

112. Bonifaciu VI
896

113. Stefan VI
896-897

114. Roman
897

115. Teodor II
897

116. Ioan IX
898-900

117. Benedict IV
900-903

118. Leon V
903

     Cristofor
903-904

119. Sergiu III
904-911

120. Anastaziu III
911-913

121. Landon
913-914

122. Ioan X
914-928

123. Leon VI
928

124. Stefan VII
929-931

125. Ioan XI
931-935

126. Leon VII
936-939

127. Stefan VIII
939-942

128. Marin II
942-946

129. Agapit II
946-955

130. Ioan XII
955-964

131. Leon VIII
963-965

132. Benedict V
964

133. Ioan XIII
965-972

134. Benedict VI
973-974

     Bonifaciu VII


     (Franco)
974

135. Benedict VII
974-983

136. Ioan XIV
983-984

137. Bonifaciu VII
984-985

138. Ioan XV
985-996

139. Grigore V
996-999

     Ioan XVI
997-998

140. Silvestru II
999-1003

141. Ioan XVII
1003

142. Ioan XVIII
1003-1009

143. Sergiu IV
1009-1012

144. Benedict VIII
1012-1024

     Grigore
1012

145. Ioan XIX
1024-1032

146. Benedict IX
1032-1044

147. Silvestru III
1045

148. Grigore VI
1045-1046

149. Clement II
1046-1047

150. Damasus II
1048

151. Sf. Leon IX
1049-1054

152. Victor II
1055-1057

153. Stefan IX
1057-1058

154. Benedict X
1058-1059

155. Nicolae II
1058-1061

156. Alexandru II
1061-1073

     Honoriu II
1061-1072

157. Sf. Grigore VII
1073-1085

     Clement III
1084-1100

158. Victor III
1086-1087

159. Urban II
1088-1089

160. Pascal II
1089-1118

     Teodoric
1100-1102

     Albert
1102

     Silvestru IV
1105-1111

161. Gelaziu II
1118-1119

     Grigore VIII
1118-1121

162. Calixt II
1119-1124

163. Honoriu II
1124-1130

     Celestin II
1124

164. Inocenţiu II
1130-1143

     Anaclet II
1130-1138

     Victor IV
1138

165. Celestin II
1143-1144

166. Luciu II
1144-1145

167. Eugen III
1145-1153

168. Anastaziu IV
1153-1154

169. Adrian IV
1154-1159

170. Alexandru III
1159-1181

     Victor IV
1159-1164

     Pascal III
1164-1168

     Calixt III
1168-1178

     Inocenţiu III
1178-1180

171. Luciu III
1181-1185

172. Urban III
1185-1187

173. Grigore VIII
1187

174. Clement III
1187-1191

175. Celestin III
1191-1198

176. Inocenţiu III
1198-1216

177. Honoriu III
1216-1227

178. Grigore IX
1227-1241

179. Celestin IV
1241

180. Inocenţiu IV
1243-1254

181. Alexandru IV
1254-1261

182. Urban IV
1261-1264

183. Clement IV
1265-1268

184. Grigore X
1271-1276

185. Inocenţiu V
1276

186. Adrian V
1276

187. Ioan XXI
1276-1277

188. Nicolae III
1277-1280

189. Martin IV
1281-1285

190. Honoriu IV
1285-1287

191. Nicolae IV
1288-1292

192. Sf. Celestin V
1294

193. Bonifaciu VIII
1294-1303

194. Benedict XI
1303-1304

195. Clement V
1305-1314

196. Ioan XXII
1316-1334

     Nicolae V
1328-1330

197. Benedict XII
1334-1342

198. Clement VI
1342-1352

199. Inocenţiu VI
1352-1362

200. Urban V
1362-1370

201. Grigore XI
1370-1378

202. Urban VI
1378-1389

     Clement VII
1378-1394

203. Bonifaciu IX
1389-1404

     Benedict XIII
1394-1423

204. Inocenţiu VII
1404-1406

205. Grigore XII
1406-1415

     Alexandru V
1409-1410

     Ioan XXIII
1410-1415

206. Martin V
1417-1431

     Clement VIII
1423-1429

     Benedict XIV
1423-?

207. Eugen IV
1431-1447

     Felix V
1439-1449

208. Nicolae V
1447-1455

209. Calixt III
1455-1458

210. Pius II
1458-1464

211. Paul II
1464-1471

212. Sixt IV
1471-1484

213. Inocenţiu VIII
1484-1492

214. Alexandru VI
1492-1503

215. Pius III
1503

216. Iuliu II
1503-1513

217. Leon X
1513-1521

218. Adrian VI
1522-1523

219. Clement VII
1523-1534

220. Paul III
1534-1549

221. Iuliu III
1550-1555

222. Marcel II
1555

223. Paul IV
1555-1559

224. Pius IV
1559-1565

225. Sf. Pius V
1566-1572

226. Grigore XIII
1572-1585

227. Sixt V
1585-1590

228. Urban VII
1590

229. Grigore XIV
1590-1591

230. Inocenţiu IX
1591

231. Clement VIII
1592-1605

232. Leon XI
1605

233. Paul V
1605-1621

234. Grigore XV
1621-1623

235. Urban VIII
1623-1644

236. Inocenţiu X
1644-1655

237. Alexandru VII
1655-1667

238. Clement IX
1667-1669

239. Clement X
1670-1676

240. Inocenţiu XI
1676-1689

241. Alexandru VIII
1689-1691

242. Inocenţiu XII
1691-1700

243. Clement XI
1700-1721

244. Inocenţiu XIII
1721-1724

245. Benedict XIII
1724-1730

246. Clement XII
1730-1740

247. Benedict XIV
1740-1758

248. Clement XIII
1758-1769

249. Clement XIV
1769-1774

250. Pius VI
1775-1799

251. Pius VII
1800-1823

252. Leon XII
1823-1829

253. Pius VIII
1829-1830

254. Grigore XVI
1831-1846

255. Pius IX
1846-1878

256. Leon XIII
1878-1903

257. Sf. Pius X
1903-1914

258. Benedict XV
1914-1922

259. Pius XI
1922-1939

260. Pius XII
1939-1958

261. Ioan XXIII
1958-1963

262. Paul VI
1963-1978

263. Ioan Paul I
1978-2005

264. Ioan Paul II
265. Benedict al XVI-lea 2005-
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�Se crede că această tragedie care se abate asupra rutenilor uniţi, identică cu cea a greco-catolicilor din România, nu ar fi fost posibilă dacă nu ar fi existat acea colaborare strânsă dintre regimul sovietic ateu, ce se impune în tot estul european, şi ierarhia ortodoxă din Uniunea Sovietică, România şi din alte ţări est-europene. Dacă şi în politică este condamnat principiul machiavelic „scopul scuză mijloacele”, acesta este cu atât mai condamnabil atunci când intră în joc feţele bisericeşti.


�Gill, J., Constance et Bâle-Florence, Histoire des conciles oecuménique, IX, Paris 1965, p 280.


�Pentru a-şi atinge scopul, calvinii publică şi diferite scrieri calvine în limba română, una dintre cele mai cunoscute fiind Catehismul calvin al lui Gheorghe Rákóczy, din 1640. În Moldova, sinodul de la Iaşi din 1642 condamnă profesiunea de credinţă a lui Ciril Lucaris, iar cel din 1645 condamnă catehismul principelui Rákóczy.


�Şincai, G., Chronica Românilor..., III, Bucureşti 1886, p 281-282.


�Aceştia, împreună cu domnitorul Valahiei, îi scriu împăratului, cerându-i să nu îi constrângă pe românii ardeleni să treacă la catolicism. Monarhul le răspunde că în imperiul său fiecare este liber să îşi aleagă religia pe care o doreşte.


�O prezentare detaliată a Bisericii Greco-Catolice de la origini şi până la prigoana comunistă din 1948 este oferită de Biserica Română Unită, Madrid 1952.


�Mercati, A.,  ed., Raccolta di Concordati su materie ecclesiastiche tra la Santa Sede e le autorità civili, II (1915-1954), Vatican 1954, p 45-60; AAS 21 (1929) p 441-456.


�La 3 decembrie, patriarhul Iustinian Marina le face o vizită episcopilor închişi, îndemnându-i să „se întoarcă” la ortodoxie. Toţi refuză. Sunt transferaţi apoi în mănăstirea de la Căldăruşani, iar apoi în închisoarea de la Sighet. Aici mor trei dintre ei. Ceilalţi sunt duşi în mănăstirea de la Curtea de Argeş, apoi închişi în diferite mănăstiri ortodoxe. Episcopul de Lugoj, Ioan Bălan, moare în mănăstirea de la Ciorogârla, în 1959, episcopul de Maramureş, Alexandru Rusu, moare în închisoarea din Gherla, în 1964, iar episcopul de Cluj-Gherla, Iuliu Hossu, moare în mănăstirea de la Căldăruşani, la 28 mai 1970. El este numit cardinal in pectore de către Paul al VI-lea. Cf. AAS 65 (1973) p 165. Pentru alte amănunte despre Biserica Greco-Catolică în perioada comunismului, cf. Grossu, S., Calvarul României creştine, 1992, p 29-63.


�Constituția dogmatică a Conciliului ecumenic Vatican II despre Biserică în lumea contemporană Lumen Gentium, n. 1.


�Accentuări rapide asupra acestor episoade şi bibliografie ulterioară în Cognet, L., La spiritualite moderne, L’essor: 1500-1650,  Paris 1966 (Histoire de la spiritualite chretienne, III,  p II), c. V, Grandeurs et miseres de la spiritualite espagnole, p 146-186, în spec. p 149, 153, 157, 163, 170-171.


�VENTURI,L.,  Storia dell’arte, Milano 1929, IX.IV, p 752-754.


� Textul sentinţei din 22 -VI -1633, în M., p 373-374. Cf. uneia dintre lucrările mai recente ale lui Soccorsi, F., Il processo di Galileo, Roma 1963 (autorul subliniază printre altele profunda credinţă catolică a lui Galileo şi examinează problema mai mult din punct de vedere teologic, decât istoric, referitor la modalitatea în care Galileo ar fi putut împăca convingerile sale personale cu ascultarea care ar fi fost numai exterioară. El ar fi putut adera la teza impusă nu ca fiind adevărată ci ca sigură, întrucât, în circumstanţele concrete ale epocii oferea puţine pericole pentru credinţă); PASCHINI, P., Vita e opere di Galileo Galilei, 2 vol, Città del Vaticano 1964 (Cartea a avut cinstea să fie citată în nota Constituţiei pastorale Gaudium et Spes, la n. 36 cu referire la textul: „Să ne fie permis să deplângem anumite atitudini mentale care uneori nu lipsesc nici printre creştini, atitudini provenite din faptul că nu s-a înţeles suficient autonomia legitimă a ştiinţei, şi care, trezind contestări şi controverse, au aprins multe spirite încât să considere că ştiinţa şi credinţa se opun între ele”); Firo, L., Il processo di Galileo în Nel quarta centenario della nascita di Galileo Galilei, Milano 1966, p 83-102; Card. Martini, M.,  Gli esegeti del tempo di Galileo, ibid. p 115-124; Vigano, M.,  Il mancato dialogo fra Galileo e i teologi, Roma 1969 (în mod paradoxal, poziţiile exegetice ale lui Galileo sunt astăzi în mod universal recunoscute ca valide, în timp ce acelea epistemologice asupra valorii obiective a teoriilor ştiinţifice sunt puse în discuţie).


�Cf. Boullard, F., Premiers itineraires en sociologie religieuse, Paris 1954, p 42-43; Le Bras, G., Etudes de sociologie religieuse, Paris 1955, I, p 60-61, 246-264 (Le Bras conclude: constrângerea juridică puţin aplicată şi puţin eficace; constrângerea sociologică foarte eficace: este greu a te sustrage presiunilor ambientului şi a sfida opinia publică: respectul uman, conformismul determină la practica religioasă). Iată însă un exemplu semnificativ în sensul opus cf. Martina, G., Aspetti della cura pastoriale a Sasrnano alla fine del’ancien regime, în „RSCI”, 22 (1968), p 39-435 (închisoare pentru câteva zile dată unui enoriaş puţin fidel faţă de Litughia duminicală).


�Thieriot, A.M., Contele de Argental, 16-II-1761 – în F. Voltaire, M.A., Oeuvres completes, XXXVIII, Paris 1869, p 181 şi 195.


�În acest sens, profundul simţământ de revoltă al lui Belli, G.,  în sonetul Lo scommunicato ( „I sonetti”, prin grija lui Vigolo, G.,  Milano 1952, nr. 1259). Pentru alte mărturii ale reacţiei din timpul secolului al XIX-lea, cf. apendice I la Aubert, R.,  Il Pontificato di Pio IX, Torino 1970, Il clero italiano e la sua azione pastorale alla mettà dell’Otocento. p 788-789.


�„În această noapte, două ore după miezul nopţii, din porunca regelui, au fost tăiaţi în bucăţi toţi Hughenoţii (...) Mă bucur din profundul inimii că i-a plăcut Maiestăţii divine ca la începutul pontificatului său [papa Grigore al XIII-lea, n.n.] să orienteze într-un mod atât de fericit şi de onorabil situaţia acestei Ţări (...) În aceeaşi dimineaţă, terminându-se Consistoriul, Sanctitatea Sa, împreună cu tot colegiul cardinalilor, s-a îndreptat spre biserica „Sfântul Marcu” pentru a cânta Te Deum şi pentru a-i mulţumi lui Dumnezeu pentru un har atât de fericit acordat poporului creştin”, Hurtbuise, P.,  ed., Correspondance du nonce en France Antonio Maria Salviati, 1572-1578), I, Roma 1975, p 65-68; 202-209; 224-227.


�În 1673, regele Angliei, Carol al II-lea, este determinat de parlament să promulge Actul de încercare (Test Act), prin care toţi funcţionarii statali sunt supuşi la o declaraţie de negare a prezenţei lui Cristos în Euharistie. Nu după mult timp (1685), regele soare Ludovic al XIV-lea revocă edictul din Nantes, în urma căruia 200.000 de calvini se văd constrânşi să părăsească Franţa. Aceste două dispoziţii reprezintă un pas înapoi, spre intoleranţa religioasă.


�Interesant de studiat este cazul românilor ortodocşi din Transilvania, convertiţi la catolicism, care, pentru un timp destul de îndelungat, nu se vor bucura de aceleaşi drepturi ca şi celelalte trei naţiuni: unguri, saşi şi secui. Cf. paginile anterioare, precum şi bibliografia propusă.


�Înainte de acesta, statutele coloniilor Providence (1636), Rhode Island (1641), Maryland (1649) şi Pennsylvania (1682) pot fi considerate ca promotoare ale libertăţii şi toleranţei religioase. Se crede, totuşi, că este important de precizat faptul că în aceste colonii mult mai toleranţi erau catolicii decât anglicanii sau calvinii.


�O prezentare de ansamblu a problemei toleranţei religioase, începând cu Reforma protestantă şi până în secolul al XIX-lea, este oferită de: Kamen, H., Nascita della tolleranza, Milano 1967.


�Blet, P., Le Clergé de France et la Monarchie, I-II, Roma 1959; Idem, Les assemblées du Clergé et Louis XIV de 1670 et 1693, Roma 1972.


�Pentru teza romană, cf. De Brosses,  C.,  Roma nel Settecento, Roma 1944, p 174. Aceeaşi judecată este reluată într-un mod mult mai sever şi fără deosebiri de Rogier, L., în „NHE”, IV, p 53, unde se stabileşte de-a dreptul o legătură cauzală între triumful galicanismului şi asaltul dur al iluminismului şi al revoluţiei în Biserică. Pentru teza opusă, cf. Blet,  P.,  Le clerge de France et la monarchie, etudes sur les assemblees generales du clerge de 1615 a 1666, 2 vol., Roma 1959, în spec. în concluzie, II, p 399-406, 420-431. De ex. a se vedea vibranta peroraţie de la pagina 431: „N’est-ce pas que les eveques du concordat de 1516 nommes par le Roi, pouvus de riches benefices, seigneurs, duce et pairs, consedilleurs du Roi en tous les conseils, n’ oubliaient pas leurs charges de pasteurs d’ames et de successeurs des apotres?…Si puissante fut-elle, la tradition nationale ne leur fit jamais oublier la tradition catholique…Nous pouvons y voir une raison pour laquelle l’Eglise de France ne disparut pas avec le regime politique et social auquel elle etait si intimement attachee, et put continuer dans un monde nouveau son antique mission”. Antinomia accentuată, neîncrederea romană şi tenacitatea episcopilor în a-şi apăra autonomia din motive pastorale, vor continua în întreg sec. XIX, şi vor fi motiv pentru vii neînţelegeri dintre cele două părţi. Oricare ar fi judecata definitivă asupra acestei probleme centrale, chiar ţinând cont de momentele de slăbiciune (în conflictul dintre Ludovic XIV şi Inocenţiu XI, şi după aceea), este sigur că nu se poate accepta „ad litteram” reproşul relatat de De Brosses, nu se poate uni într-o singură condamnare globală clerul francez, nu pot fi acceptate fără a fi analizate severele judecăţi pronunţate de unii clerici romani, nici chiar cele ale pontifilor (de ex. a lui Pius IX) despre unii exponenţi ai Bisericii din Franţa.


�Pentru discursul lui Bossuet, cf. Martimort, A. G.,  Le gallicanisme de Bossuet Paris 1953, p 396-422;  Blet, P., Les assemblees du clerge et Louis XIV, Roma 1972, p 274-276.


�DS 2281-2284. Referitor la evenimentele din aceste luni, a căror concluzie este declaraţia drepturilor, cf. Blet, P.,  Les assemblees..., p 286-317. Rezumând concluziile lui Blet, Mezzadri, L., (FM 19, I, p 583) a scris: „În provocarea…celor 4 articole au fost mult mai responsabile intransigenţa romană şi tendinţele clerului decât politica suveranului”.


�Cf. Blet, P.,  Les Assemblées..., p 274-276.


�DS 2281-2285.


�Parlamentul francez, ajutându-i pe jansenişti, va nega Bisericii orice putere coercitivă şi va declara că admiterea credincioşilor la sacramente este de competenţa puterii civile.


�Referitor la Fleury cf. GAQUERE, F., La vie et les oevres de Claude Fleury Paris 1925. Au fost puse la Index lucrările sale: Institutions de droit ecclesiastique, Catechisme Historique şi Neuvieme discours sur les libertes de l’Eglise  gallicane.L’Histoire ecclesiastique (20 vol. apărute între anii 1691-1723, care ajung până la anul 1414, completate cu încă 16 de abatele Fabre până în 1594). Era gata să fie condamnată traducerea sa în italiană, însă Benedict XIV a preferat să determine pe editorul veneţian să renunţe la continuarea tipăririi, în urma acordării unei sume foarte mari de bani. „Fleury avait le tort de voir trop exclusivement le bien dans l’antiquitè et le mal dans les temps plus recents”( GAQUERE op. cit., p 427). Referitor la Alexandre, cf. Dict. Hist. Geogr. Ecl., II, col. 280-287, şi MERCATI, A.,  Intorno alla romanità di Noel Alerxandre în „Archiv. Fratrum Praedic.”, 16 (1946), p 5-83. În timp ce Selecta Historiae capita et in loca eiusdem insignia dissertationes historicae, chronologicae dogmaticae, în 26 vol., au fost puse la Index, nu a fost condamnată ediţia începută de Lucca da Roncaglia în 1734, completată cu adăugiri personale de Mansi în 1749 (activitatea editorială a lui Lucca în sec. XVIII se îndrepta în a „salva” prin retuşuri delicate cele mai importante lucrări ale timpului). 


�Articolele restabileau acel „placet”, impuneau predarea celor 4 articole galicane din 1682, porunceau adoptarea unui catehism unic aprobat de guvern, interziceau convocarea sinoadelor şi rămânerea legaţilor în Franţa fără acel „beneplacit statal”; autorizau recursul la sfatul Statului împotriva sentinţelor tribunalelor bisericeşti, împărţeau parohii în două categorii, parohi staţionari, inamovibili, însă supuşi acelui „nihil obstat” statal pentru numire şi „desservents”, amovibili de către episcop, însă retribuiţi rar.


�Textul concordatului în MERCATI, I.,  p 561-572. Referitor la concordat cf. FM. XIX, I, p 265-350, H, VI, I, p  63-73; NHE, IV, p  275-285. Articolele organice în M, p 420-422; n. 559. Iată textul articolului 3 al concordatului din 1801, care interesează mai mult: „Summus Pontifex tgitularibus galicafrum ecclesiarum episcopis significab it se ab iis pro bono pacis et unitatis, omnia sacrificia firma fiducia expectare, eo non excepto quo ipsas suas episcopales sedes resignent. Hac hortatione praemissa, si huic sacrificio, quod Ecclesiae bonum exigit, renuere ipsi vellent (fieri id autem posse Summus Pontifex suo non reputat animo), gubernationibus gallicarum ecclesiarum novae circumscriptionis de novis titularib us providebitur.


�Numărul episcopilor depuşi este relatat cu unele variante de către diferiţi autori: se urmăreşte o autoritate ca LATREILLE, A.,  L’Eglise catholique et la revolution, Paris 1970, II, p 47. Pius al VII-lea a invitat pe toţi episcopii să îşi dea demisia prin scrisoarea pontificală Tam multa; urmează „Reclamations tres respectueuses”, neluate în seamă de papa; bula Qui Christi Domini vices, alegerea din partea guvernului a noilor episcopi (28 aleşi dintre episcopii care erau în fruntea unor vechi sedii episcopale în timpul acelui „ancien régime” – dintre care 12 episcopi „constituţionali”, adică dintre cei care, neascultând de Pius al VI-lea, au jurat fidelitate faţă de Constituţia civilă a clerului, şi care acum şi-au făcut retractarea într-un mod destul de ambiguu, printr-o înşelăciune substanţială faţă de legatul pontifical Caprara – şi 32 de episcopi noi). Scrisoarea Tam multa, în Bullarii Romani Continuatio, VII, Prati, I., 1850, p 165-168 ; Bula Qui Christi Domini vices (în text italian), ibid. p 168-174.


�Această tendinţă, care nu face distincţie între unitate şi uniformitate, apare în mod clar în răspunsul secretarului de stat, din 24 iunie 1834, către însărcinatul cu afaceri din Brazilia, referitor la ideea guvernului brazilian de a redacta un regulament de disciplină bisericească: „Spiritul Bisericii în materiile disciplinare (este) de a ţine… mereu fermă uniformitatea legilor sale, neadmiţând nici o deviere a lor în afară de cazuri particulare şi extraordinare… (de aceea) Sf. Scaun nu va permite niciodată un codice de învăţătură bisericească în care ar fi într-un oarecare mod alterate prescrierile legilor; că apoi în numitul codice nu s-ar prescrie nimic care să fie în neconformitate cu legile sus-numite, nu se vede ce utilitate sau cel puţin ce necesitate ar fi de a-l publica (ASV, SdS, 1834, 251, 4, 449).


�Textul Constituţiei civile a clerului, 12 iulie 1790, în EM, p 270-284. Asupra Constituţiei, cf. LATREILLE, A.,  L’Eglise catholique et la revolution, I. Le pontificat de Pie VI et le crise francaise Paris 1970; FM, XIX, I , p 85-98; H. VI, I, p 26-30; NHE, IV, p 172-176. 


�La data de 20 septembrie 1870, Pius al IX-lea refuză ca trupele „Risorgimentului” să ocupe pacific Roma. Ca şi soldaţii lui Mahomed, acestea pătrund în oraş tot printr-o spărtură a zidului (Porta Pia). Este interesant de notat sfârşitul celor două puteri, depăşite de evenimentele istorice, Imperiul Roman de Răsărit şi Statul Papal, care dispar în faţa cuceritorilor ce pătrund în oraş într-un mod puţin victorios şi nobil, printr-o spărtură din zidurile fostelor capitale ale Imperiului Roman, Constantinopol şi Roma. O simplă coincidenţă istorică. Înainte de căderea Romei în mâinile armatelor lui Garibaldi, Pius al IX-lea mai spera încă într�un miracol care să salveze Cetatea Eternă. Ultimul împărat bizantin, Constantin al IX-lea, va muri eroic pentru apărarea cetăţii, la poarta „Sfântul Roman”, după ce, în dimineaţa zilei fatale, asistase la celebrarea unui serviciu religios în biserica „Sfânta Sofia”, implorându�l pe Dumnezeu să salveze oraşul de puterea semilunii.


�Tot el însă a dispus ca marile biserici ale capitalei să fie transformate în moschei, în primul rând celebra bazilică a lui Iustinian, „Sfânta Sofia”, astăzi muzeu.


�De la fondatorul lor Bogomil; bogomilismul se afirmă în secolul al X-lea şi susţine un principiu dualistic (Dumnezeul binelui şi Dumnezeul răului). Sunt înrudiţi cu alte secte ale Evului Mediu: catarii şi albigenzii.


�Trebuie menţionată aici şi Bulgaria. În perioadele 927-1018 şi 1235-1393, bulgarii au avut o Patriarhie proprie cu centrul la Ohrida şi apoi la Târnovo, aici fiind şi capitala celui de-al doilea ţarat bulgar. În 1393, turcii cuceresc Bulgaria, ortodocşii de aici depinzând de acum de Ohrida, iar aceasta de Constantinopol. Din cauza insurecţiilor autohtonilor (1595 şi 1688), care fac să crească tensiunile dintre mănăstirile fidele tradiţiei naţionale şi cele dependente de Fanar, sultanul Mustafa al III-lea anexează, în 1767, arhiepiscopia de Ohrida la patriarhia de Constantinopol. De acum înainte, atât liturgia, cât şi conducerea şi administraţia bisericească grecească vor anihila tradiţia bulgară.


�Deşi, o dată cu căderea Constantinopolului, numele oraşului este schimbat în Istanbul, niciodată patriarhii de aici nu au acceptat să fie numiţi patriarhi de Istanbul. Pentru ei, unicul titlu valabil este cel de patriarh ecumenic de Constantinopol, titlu care are o istorie ce începe o dată cu conciliul din 381, şi mai ales se fundamentează pe canonul (politic) 28 al Conciliului ecumenic din Calcedon (451).


�Lumea creştină greacă este cunoscută în Occident şi prin cărţile care se tipăresc până în sec. al XIX-lea în tipografia din Veneţia.


�Originar din Creta, patriarh de Alexandria (1602-1620) şi de Constantinopol (1620-1638). În 1596, soseşte la Brest-Litovsk pentru a împiedica unirea armenilor cu Roma. Întreţine legături directe sau prin corespondenţă cu papa Paul al V-lea, cu arhiepiscopul anglican de Canterbury, cu protestanţii prezenţi la Istanbul. Autor al unei lucrări de orientare calvină, Mărturisirea Bisericii Ortodoxe, apărută la Geneva în 1629. Din cauza eterodoxiei sale, intră în conflict cu clerul ortodox, după care este depus şi asasinat de turci în 1638.


�Influenţa latină în scrierile ortodoxe din sec. al XVII-lea îşi are explicaţia în faptul că mulţi greci studiază în colegiul grecesc din Roma sau în alte şcoli catolice din Europa.


�Traducerea lui Sirigos, suspectată şi ea de influenţe eretice latine, apare abia în 1667, fiind tipărită la Leyda sau Amsterdam.


�Până în 1328, Biserica naţională rusă îşi are scaunul mitropolitan la Kiev; din acest an, acesta se mută în noua capitală a regatului, Moscova, care rămâne subordonată Constantinopolului până la ridicarea ei la rangul de patriarhie. În timp ce Imperiul Bizantin cade în mâinile turcilor, ruşii reuşesc să se elibereze de tătari (Hoarda de aur), sub stăpânirea cărora fuseseră până în sec. al XIII-lea. În 1472, marele duce al Moscovei Ivan al III-lea se căsătoreşte cu Sofia, nepoata ultimului împărat bizantin, stabilind în emblema Rusiei acvila bicefală a Bizanţului. După 1453, ruşii cred că rolul de apărători ai ortodoxiei le aparţine lor, iar drepturile bisericeşti ale Constantinopolului aparţin acum Moscovei, a treia Romă. Sub Ivan al IV-lea cel Groaznic (1533-1584), tătarii sunt învinşi pentru totdeauna, iar Rusia dobândeşte autonomia politică. Marele duce al Moscovei va lua de acum înainte titlul de ţar (cezar, împărat), iar Biserica trece sub stăpânirea lui absolută. În acest context, are loc ascensiunea Moscovei la rangul de patriarhie.


�Aceleaşi principii fuseseră enunţate anterior, în constituţia statelor nord-americane din a doua jumãtate a secolului al XVIII-lea. În altă ordine de idei, trebuie menţionat că libertatea, egalitatea şi fraternitatea, înţelese şi aplicate într-un mod propriu, sunt cele trei cuvinte (alături de alte simboluri semnificative) care domină atât templele, cât şi locurile de întrunire ale masoneriei.


�Pentru perioada 1860-1909, arhiva Ministerului de Externe al Chinei conţine 910 volume, cea mai mare parte dintre ele redând tocmai aceste conflicte dintre chinezi şi francezi. 


�Mercati, A.,  Raccolta di concordati su materie ecclesiastiche tra la Santa Sede e le autorità civili, I (1098-1914), Vatican 1954, p 1096-1097. 


�Referinţe la documente anterioare Revoluţiei Franceze se pot găsi în Nouvelle Histoire Ecclésiastique, V, p 432 ş.u.


�État de mission catholique en Cine, Poissy 1848.


�Într-o a doua ediţie, versiunea italiană a Istoriei Bisericii de Rorhbacher atenuează acuzele dure, prezente în prima ediţie, faţă de cei care, prin împiedicarea formării unui cler indigen, se făcuseră vinovaţi de eclipsa Bisericii din Japonia.


�Leon al xiii-lea, Acta, XIII, Roma 1894, p 190-197.


�Cf. Mercati, A.,  Raccolta di concordati..., I, p 844-852.


�De Monclos, X.,  Lavigerie, le Saint Siège et l’Eglise, 1846-1878, Paris 1965.


�Cel mai bun studiu monografic despre papa Pius al IX-lea credem că este: Martina, G., Pio IX, vol. I-III, PUG, Roma 1974-1990. 


�Poulat, É.,  Storia, dogma e critica nella crisi modernista, Brescia 1967; Rivière,  J., Le modernisme dans l’Église, Paris 1929; Botti, A.,  La Spagna e la crisi modernista. Cultura, società civile e religiosa tra Otto e Novecento,  Brescia 1987.
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