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BISERICA ÎNTRE ILUMINISM ŞI MODERNISM 
(SECOLUL XIX) 

Pr. lect. univ. dr. Sebastian DIACU,
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman

Abstract 
Chiesa tra illuminismo e modernismo, secolo XIX) descrive la storia 

della Chiesa Romano-Cattolica, quale istituzione e comunità cristiana, messa a 
confronto con le idee e le ideologie materializzate dei corenti illuministi e 
modernisti giunti a livello di politica di stato. D'una parte, la papalità adottò 
un'attitudine conciliante rispetto ai nuovi governi illuministico modernistici 
chiudendo assieme a loro dei concordati per custodire i cattolici dai paesi 
rispettivi, mentre, d'altra parte, si orientò a corrispondere alla sua vocazione 
di pascolare il popolo fedele (leggi, programmi missionario caritabili ecc.) e 
di espressione concreta del suo ruolo (Concilio Vaticano I, bolle, encicliche 
ecc.) per smascherare l'orientamento illuministico modernista di loro 
pensatori e del loro sostentamento effettivo da parte di alcuni governi. 

Keywords: Pio VII, Pio VIII, Pio IX, Leone XII, Leone XIII, Gregorio XVI, 
Concilio Vaticano I. 

1. Pius al VII-lea şi Napoleon
       La începutul secolului al XIX-lea, două personalităţi capătă o importan-
ţă deosebită: Pius al VII-lea şi Napoleon Bonaparte1. 

La 14 martie 1800, 34 de cardinali reuniţi la Veneţia în mănăstirea San 
Giorgio Maggiore (Sf. Gheorghe cel Mare), îl aleg de papă pe cardinalul 
benedictin Barnaba Gregorio Chiaramonti. Acesta îşi alege numele de Pius 
al VII-lea (+1829) din respect faţă de predecesorul său. Om politic experi-
mentat, prudent, binevoitor, prompt să dialogheze cu guvernele democrati-
ce, noul pontif decide imediat să meargă la Roma: trecuseră deja 7 luni de 
sediu vacant. Aici, îl numeşte responsabil cu Secretariatul de stat, pe car-
dinalul Consalvi (+1824). 

Între timp un alt personaj istoric îşi începe ascensiunea spre putere: Na-
poleon Bonaparte (+1821). Acesta înfrânge armata austriacă la Marengo (14 
iunie 1800). Un an mai târziu încheie o înţelegere cu Biserica, dându-i 

1 Cf. CH. HEROLD, Vita di Napoleone, Il Saggiatore, Segrate (Milano), 1982; D. STACTON, 
I Bonaparte. Storia di una famiglia, Mursia, Milano, 1985; J. TULARD, Napoleone, Rusconi, 

Milano, 1980. 
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aspectul juridic al concordatului (15 iulie 1801). Actul voia să fie, în intenţiile 
generale ale francezului, unul dintre instrumentele necesare pentru a ajunge 
o stare de echilibru politic în Europa. Papa acceptă cele 17 articole ale textului
cu scopul de a ajunge la un «modus vivendi», care să-i consimtă să depăşească
dureroasele stări conflictuale şi gravele neajunsuri aduse creştinilor de revo-
luţia franceză. Astfel este recunoscută libertatea cultului catolic ca religie
urmată de cea mai mare parte a populaţiei. Se înfăptuieşte o subîmpărţire
ecleziastică a teritoriului francez în 10 arhidioceze şi 50 de dioceze.

Pius al VII-lea recunoaşte noul regim şi acceptă pierderea bunurilor din 
proprietatea Bisericii, sustrase în perioada revoluţionară prin Constituţia 
civilă a clerului (1790). Din păcate acordul nu rezistă, deoarece Napoleon a 
inserat unilateral în document alte «77 de articole organice», ca urmare a 
sugestiei fostului arhiepiscop Talleyrand (+1838), care stabileau limitări deza-
vantajoase Bisericii. În ciuda protestelor nunţiului Giovanni Battista Caprara 
(+1810) şi a aceluiaşi pontif, concordatul, amplificat în previziunea norma-
tivă, a intrat în vigoare în aprilie 1802. În acest caz Pius al VII-lea alege – 
din proprie iniţiativă – o politică paşnică, cu scopul de a nu provoca o altă 
serie de iniţiative laice, pentru soluţionarea grabnică a problemelor destul de 
dificile cu care se confrunta deja Biserica franceză. 

Napoleon este numit consul pe viaţă (2 august 1802) și apoi proclamat 
de împărat (18 mai 1804). Dar lui nu-i este îndeajuns aceasta şi convoacă 
prezenţa papei la Paris pentru ceremonia de încoronare. Papa se consultă cu 
cardinalii: 15 dintre cei 20 rezidenţi în Roma sunt favorabili unui răspuns 
pozitiv, şi din tendinţa de a încerca modificarea recentului concordat. Astfel 
Pius al VII-lea asistă în catedrala Notre-Dame la gestul auto-încoronării lui 
Napoleon (2 decembrie 1804), care a încoronat-o şi pe Josephine Beauhar-
nais. După o şedere de patru luni la Paris, papa s-a reîntors la Roma fără să 
fi obţinut nici o concesie ameliorantă în raporturile concordatare. 

Evenimentele succesive sunt şi mai triste. Napoleon, care se definea 
«împăratul Romei» şi «succesorul lui Carol cel Mare»; i-a impus lui papei 
să expulzeze din teritoriile pontificale sardinezii, suedezii, ruşii şi englezii. 
A fost refuzat. Drept răspuns, între 1806-1809 Bonaparte ocupa militar unele 
localităţi (Benevento, Pontecorvo, Civitavecchia etc.), iar altele le reunea în 
Regatului italic, până la a ajunge la Roma pe care a declarat-o «oraş liber şi 
imperial». Controlat foarte riguros de trupele generalului Miollis, oraşul cu 
posesiunile pontificale a fost unit Franţei şi a devenit parte administrativă a 
imperiului napoleonian.  

Pius al VII-lea i-a ameninţat cu excomunicarea pe toţi cei care ar fi fo-
losit violenţa faţă de Sfântul Scaun. Ca răspuns, din porunca lui Napoleon, 
generalul Radet l-a capturat pe papa în noaptea de 6 iulie 1809 şi l-a târât, în 



SERVICIUL MILITAR ŞI RĂZBOIUL DREPT 
ÎN CONCEPŢIA CREŞTINĂ BIBLICĂ 

Pr. lect. univ. dr. Sebastian DIACU,
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman 

Abstract 
       Il Servizio militare e sulla guerra giusta nella concezione cristiana biblica 
illustra l’evoluzione di quest’idea giustificata dalla sapienza e dall’autorità della 
Sacra Scrittura. Nell’Impero romano il servizio militare non era obbligatorio, 
il cristiano potendo, il più possibile, evitava un tale mestiere in virtù delle sue 
finalità non sempre pacifiche del rispettivo periodo. In più, la certitudine 
apparente del servizio militare dell’epoca si trovava in contraddizione, per via 
delle sue regole interne, con la coscienza cristiana. 

Il cristianesimo primitivo, istruito con tanta cura dalle autorità ecclesiastiche d 
tempo, si è imposto, con modestia e dignità, quale religione autentica, non terrena, 
ispirata da Dio, orientata e da Lui stesso guidata per le strade del mondo e del 
tempo. 

    Keywords: servizio militare, guerra giusta, cristianesimo, Bibbia, conscienza 
cristiana. 

1. Contextul istorico-politic
Istoria creştinismului a cunoscut o serie de confruntări între realităţile 

lumii contemporane şi cele de conştiinţă, care au putut fi soluţionate doar 
oglindindu-se în Sfintele Scripturi.  

Întrucât desfăşurarea evenimentelor politico-istorice cereau un răspuns 
imediat, necontradictoriu, Biserica primitivă a apelat, inspirată fiind de 
Duhul Sfânt, la înţelepciunea şi autoritatea Cuvântului lui Dumnezeu. 

Primii creştini, îndemnaţi de preoţii şi episcopii lor, au reuşit să vadă în 
Sfintele Scripturi acea învăţătură coerentă, diferită de cele lumeşti, care le 
aducea pacea în conştiinţă şi în acţiunile lor cotidiene. Educaţia creştină şi 
formarea conştiinţelor a fost decisivă în adoptarea uneia sau alteia dintre 
atitudinile ulterioare, de nezdruncinat, faţă de serviciul militar. 

2. Contextul istorico-teologic
2.1. Concepţia Vechiului Testament despre serviciul militar

Comunitatea ebraică a Vechiului Testament a fost modelată după un regim 
teocratic, bazat pe chemarea lui Avraam de către Jahve ori proclamată prin 
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alianţa sinaitică. Omul este chemat să răspundă lui Dumnezeu, supunându-se 
legii sale; în virtutea acestui pact, poporul ebraic este ales, iar termenii de 
naţiune şi religie coincid fără echivoc1.  

Războiul este un fapt acceptat, parte a raportului normal dintre popoare, 
iar Dumnezeu este prezentat, printr-un antropomorfism accentuat, asemenea 
unui războinic care luptă pentru Israel. Ideea de război sfânt, prefigurare a 
judecării popoarelor la sfârşitul lumii2, provine din concepţia monoteistă 
israelită, potrivit căreia Dumnezeu trebuie să se îngrijească de toate: un război 
purtat în favoarea şi cu ajutorul lui Jahve3.  

Prima parte a istoriei mântuirii se dezvoltă lent, cu o dinamică destul de 
vizibilă în care, Dumnezeu, deşi acţionează în istorie, nu înlătură condiţio-
nările situaţiilor socio-culturale care puteau să aibă o anumită influenţă 
asupra vieţii poporului său. Dacă, pe de o parte, se preamăreşte îndrăzneala 
semiţilor, pe de alta există o anumită anticipare alegorică a omului ca miles 
Dei4, înţeles nu în funcţie de accepţiunea negativă ce implică uzul violenţei, 
ci în cea pozitivă care subînţelege colaborarea cu Dumnezeu în acceptarea 
voinţei sale.  

Jahve este Dumnezeul păcii, al shalomului5; expresia frecventă Dumne-
zeul oştirilor este interpretată în sensul de Dumnezeul oştirilor cereşti şi 

1 Referitor la corespondenţa dintre alianţa lui Jahve cu poporul Său şi legea naturii pro-
clamată de filozofii păgâni, vezi: R. H. BAINTON, Il cristiano, la guerra, la pace, Torino, 1968, 47; 
M. SIMON, A. BENOIT, Giudaismo e cristianesimo, Bari, 1978, 7; A. CAQUOT, La religione di
Israele dalle origini alla cattività babilonese, în H. C. PUECH, Storia delle religioni, VI, Bari,
1977, 61.

2 Cf. J. COMBLIN, Teologia della pace, I, Roma, 1962, 96-111. 
3 Analizând istoriografic scrierile sacerdoţilor iudei, A. CAQUOT (La religione di 

Israele…, 93-95), constată că au fost redactate de către aceştia pe când nu dispuneau de 
vreo armată proprie ori de vreun stat de apărat, insistând să prezinte vechiul Israel sub 
chipul unei organizări teocratice. Istoria ebraică iniţială diferă de cea a nomadismului, care 
trăieşte constrângerea şi războirea continuă pentru supravieţuire etnică. Întrucât efortul real 
combativ nu era susţinut de resurse umane discreţionare, fiind uşor dispus spre o epuizare 
rapidă, orice acţiune belicoasă trebuia să fie rapidă şi crudă. 

4 Nu împărtăşim opinia lui A. MORISI (La guerra nel pensiero cristiano dalle origini 
alle crociate, Firenze, 1963, 5), care, invocând vocabularul militar antico-testamentar, subli-
niază exaltarea războiului, virtuţile războinice şi concepţia vieţii înţeleasă ca o miliţie în 
serviciul lui Dumnezeu împotriva forţelor răului, iar glorificarea războiului în sine, în 
concepţia autorului, pare aparentă sau cel puţin limitată. Exegetic, Vechiul Testament 
exprimă fidelitatea omului faţă de Jahve, prin categorii specifice timpului şi comune tuturor 
popoarelor, într-o etapă precisă a evoluţiei culturale, exprimând categorii senzoriale vădite 
(ex. puterea şi curajul) materializate în acţiuni concrete (ex. războiul). 

5 Termenul de shalom preia valori flexibile, de la linişte şi bunăstare – noţiuni care re-
intră chiar şi în numele capitalei ebraice, treptat asumă valoarea de raporturi paşnice între 
persoane şi popoare, exprimând pacea individuală şi cea socială, ori plinătatea raportului 



THE FRIARS’ URBAN INTEGRATION: 
THE GREYFRIARS OF YORK, C.1230-1538 

Prof. univ. dr. Fr. Michael ROBSON,
St Edmund’s College, Cambridge

Abstract. 
 This study illustrates the friars' policy of settling in the large cities of 
medieval England, where the friars contributed greatly to the life of the local 
Church and society through their twin ministries of preaching and hearing 
confessions, the cele-bration of the sacraments in their own church and their 
immersion in the realm of intercession for the faithful departed.  

Keywords: King Edward I; King Edward II; King Edward III; Martin 
Barton, custos of York; Walter Giffard, archbishop of York; Dr Henry Schyrwyn, 
lector at York; Dr William Vavasour, guardian of York; Nicholas Warter, 
Franciscan bishop of Dromore and suffragan bishop of York; the guild of St 
Francis. 

Introduction
When Vitalis d’Aversa, captain of an imperial army, laid siege to 

the Umbrian city of Assisi and its environs in 1241, St Clare reminded the 
en-closed sisters of San Damiano that they had received much from the 
city, especially in the form of alms. The sisters were exhorted to pray 
fervently for the safety of the Assisians.1 This injunction reflects not only a 
close partner-ship with the Umbrian city, but also a decisive one, that 
evolved between the followers of St Francis of Assisi and the urban 
centres of western Europe.2 These cities provided the friars with a natural 
habitat for their ministry of bearing witness to the principles of the New 
Testament by example and word; the friars’ programme for preaching and 
hearing confessions reinforced this urban thrust. The order’s Rule, John 
Pecham claimed, required friars to seek 

This paper is based on a lecture delivered at the International Medieval Congress, 
University of Leeds, on 11 July 2007.  

1 Legenda Latina Sanctae Clarae virginis Assisiensis, ed. G. Boccali (Pubblicazioni 
della Biblioteca Francescana, 11), Assisi, 2001, c.15, no.6, 144-147. 

2 Cf. M. De Smet and P.Trio, “The Involvement of the Late Medieval Urban 
Authorities in the Low Countries with regard to the Introduction of the Franciscan 
Observance”, in Revue d’histoire ecclésiastique, 101 (2006), 37-88. 



60 

the salvation of their neighbours in the cities (in civitatibus),3 where they 
immersed themselves in the lives of their neighbours.4 In return the friars 
derived material support from their local communities and a flow of recruits. 
The grey clad friars, known as Greyfriars or Franciscans, landed in England 
in the late summer of 1224. Travelling from the Kent coast, they made foun-
dations in the south and west before crossing the river Trent and heading for 
Yorkshire, where they established themselves at York and the major towns of 
Beverley, Doncaster, Richmond and Scarborough.5 They quickly integrated 
themselves into the city and diocese of York.6 The establishment of the friary 
along the banks of the river Ouse,7 the order’s links with the city and its 
people, the liturgical and devotional life of their church, and the economy of 
the friary provide the framework for this study.  

1. The foundation of the friary
York was the Roman city where Constantine the Great was proclaimed 

emperor in 306. Its Christian traditions were celebrated by Alcuin, who ex-
tolled the fame of its prelates, kings and saints as well as its prodigious collec-
tion of manuscripts.8 In the wake of the Norman conquest the archbishop of 
York vigorously maintained his metropolitan rights against the encroachments 

3 John Pecham, “Expositio super regulam Fratrum Minorum”, c.3, no.13, in Doctoris 
Seraphici S. Bonaventurae S.R.E. episcopi cardinalis opera omnia edita studio et cura 
PP.Collegii a S.Bonaventura ad plurimos codices MSS.emendata anecdotis aucta prole-
gomenis scholiis notisque illustrata, Quaracchi, Florence, 1898, VIII, 391-437, 410.  

4 Cf. M.Cusato, “Wall to Wall Ministry: Franciscan Ministry in the Cities of 
Thirteenth Century Italy”, in Spirit and Life, 10 (2000), 31-61, and D. Foote, “Mendicants 
and the Italian Communes in Salimbene’s Cronaca”, in The origin, development and refinement 
of Medieval Religious Mendicancies, ed. D.S.Prudlo (Brill’s Companions to the Christian 
Tradition, 24), Leiden 2011, 197-238.  

5 R.B. Dobson, “Yorkshire Towns in the Late Fourteenth Century”, in PThS, 59 
(1985), 1-21, 6-7.  

6 E.g., The Letters of Adam Marsh, ed. C.H.Lawrence, 2 vols., (OMT), Oxford, 2006, 
2010, II, 574-647. Adam Marsh compiled a lengthy treatise on the exercise of the episcopal 
office for Sewal de Bovill, archbishop of York (1255-58). 

7 Dobson, “Mendicant Ideal and Practice in Late Medieval York”, in Archaeological 
Papers from York Presented to M.W.Barley, ed. P.V.Addyman and V.E.Black York, 1984, 
109-122, M.J.P. Robson, “The Grey Friars in York, c.1450-1530”, in The Religious Orders
in Pre-Reformation England (Studies in the History of Medieval Religion, 18), ed. J. G. Clark,
Woodbridge, 2002, 109-119, H.Richardson, “The Mendicant Friars of Medieval York”, in
the Annual Report of the Council of the Yorkshire Philosophical Society, for 1965, 40-73.

8 Alcuin, The bishops, kings, and saints of York, ed. P.Goodman (OMT), Oxford, 
1982. Cf. S.Foot, “The Church and monastery in Bede’s Northumbria”, in The Cambridge 
Companion to Bede, ed. S.DeGregorio, Cambridge, 2010, 54-68. 



CARO SALUTIS CARDO.  
REFLECȚIE FILOSOFICO-TEOLOGICĂ 

ASUPRA CORPULUI LA TERTULIAN ȘI ORIGEN 

Pr. lect. univ. dr. Damian PĂTRAŞCU
Institutul Teologic Romano-Catolic Franciscan, Roman 

Abstract 
        In questo studio si vuole presentare la riflessione fatta da due autori cristiani, 
Tertulliano e Origene, che hanno segnato fortemente la teologia cristiana, intorno al 
corpo: la sua importanza, la sua salvezza o meno, la sua problematicità. Dall’analisi 
compiuta, possiamo osservare una visione alquanto positiva, anche se influenzata 
dalle filosofie del tempo.  

Keywords: corpo, anima, risurrezione, filosofia, corporalità, salvezza, 
coscienza, padri, natura, escatologia, fede, nemico, dogma, ascesi, incarnazione, 
materia, spirito, carcere, forma, potenza, atto.  

Introducere
E mult mai ușor să se scrie un frumos articol asupra naturii și nemuririi 

sufletului, decât să se spună ceva omogen și bine articulat în privința corpora-
lității, a felului în care a evoluat aceasta de-a lungul veacurilor, și chiar și 
astăzi. Iar această dificultate are mai multe cauze. Înainte de toate pentru că 
trupul ne este aproape, suntem noi, și este totuși, în același timp, atât de 
îndepărtat: el nu se confundă niciodată în mod imediat cu ceea ce suntem sau 
vrem să fim. Nu este în mod imediat „al nostru”, este ceea ce suntem fără să 
recunoaștem acest lucru, este ceea ce iubim fără o precisă conștiință, este cel 
pentru care ne preocupăm fără încetare. Menținem o distanță subiectivă 
intențională cu corpul nostru, lucru care ni-l face străin, ca și cum ne-ar fi fost 
dat în uzufruct. Numai yoghinii orientali au o conștiință deplină a corpului lor 
și o totală identificare și stăpânire a realității lor corporale.  

Pentru a mai atenua dificultatea de a vorbi despre această realitate miste-
rioasă și fascinantă în același timp, voi prezenta în rândurile ce urmează unele 
linii directoare asupra argumentului, așa cum au fost ele concepute în perioada 
patristică, oprindu-mă mai ales asupra a doi autori ai perioadei în chestiune 
considerați mai importanți, și care au abordat mai în profunzime tema corpului 
în relație cu antropologia și cu misterul mântuirii (în particular cu escatologia).  
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1. Întâlnirea terminologiei filosofice cu Biblia
Antichitatea grecească cunoștea cultul corpului2. Cu toate acestea, filoso-

fia nu-l justifica. Pentru platonism, corpul este un dușman al sufletului de care 
trebuie să se elibereze. Uniunea sufletului cu trupul este consecința unui păcat 
comis înainte de naștere3. Stoicii cunoșteau aceste supoziții dualiste. Însă 
aveau o aversiune față de tot ceea ce se opune rațiunii și îi limitează libertatea. 
În corp rezidă pasiunile care împiedică viața după lógos, adică viața morală4. 
Diferite texte biblice par să vorbească în mod asemănător și acest lucru i-a 
sedus pe mulți dintre Părinții greci ai Bisericii. Dar trebuie să ne dăm seama 
că noțiunea de corp în Biblie este diferită. Corpul nu este un amestec de carne 
și oase. Exprimă omul, persoana lui, în situații esențial diferite: în starea de 
păcat, în consacrarea lui față de Cristos, în viața glorioasă5. Limba ebraică 
avea numai un termen: basár. Deci, semnificația lui variază. Contrar, limba 
greacă avea posibilitatea să distingă între doi termeni: sárx și soma. Credința 
creștină putea să profite de această dualitate. „Carnea” (sárx) a luat semnifica-
ția peiorativă a ceea ce va pieri (cf. Fil 3, 19): deci, nu se va bucura de moște-
nirea împărăției lui Dumnezeu (cf. 1Cor 15, 50). Contrar, „corpul” (soma) va 
trebui să învie ca și Domnul Isus (cf. 1Cor 6, 14) și ca membru al lui Cristos 
(cf. 1Cor 6, 15), templu al Duhului Sfânt (cf. 1Cor 6, 19). Deci, omul trebuie 
să-l glorifice pe Dumnezeu în corpul său (cf. 1Cor 6, 20).  

Confruntând doctrina biblică cu terminologia grecească, Părinții au adop-
tat și două atitudini diferite față de corp: una „dogmatică” și cealaltă „asceti-
că”. Dogma creștină apără corpul. Trebuie să se refuze radical teza gnostică, 
ca și cum mântuirea ar fi interzisă corpului luat din pământ6. Adevărul creați-
ei, întruparea lui Cristos, sau mai bine zis înomenirea lui Cristos, după afirma-
ția lui Grigore Palama, răscumpărarea și alte mistere creștine, postulează 
credința că corpul, ca parte materială a ființei noastre, face parte integrantă 
din natura umană7. Trupul lui Cristos are o importanță indiscutabilă în miste-
rul răscumpărării. Apostolul Ioan anatemizează pe cei care neagă că „Isus a 
venit în trup” (1In 4, 2; 2In 7).  

2 Cf. A. FESTUGIÈRE, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, 
19502, 31.  

3 PLATON, Phaidros, 246c, 248 ac. 
4 Cf. M. SPANNEUT, Stoïcisme des Pères de l’Église. De Clément de Rome a Clé-

ment d’Alexandrie, Les Editions du Seuil, Paris 1957, 232.  
5 X. LÉON-DUFOUR, voce „corps”, în Vocabulaire de Théologie Biblique, Paris 

1970, coll. 210-213.  
6 IRINEU DIN LYON, Adversus Haereses, V, 27, 9. 
7 Cf. E. STEPHANOU, La coexistence initiale du corps et de l’âme d’après saint 

Grégoire de Nysse, Échos d’Orient 31 (1932), 304-315.  



FENOMENUL GLOBALIZĂRII 
ÎN REFLECŢIA SOCIALĂ A BISERICII 
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Abstract 
 Our article with the title «The phenomenon of globalization in the 
social reflection of the Church» emphasizes the role of this observable fact in the 
economic and social field of the human life which involves all countries.  

There is a competition character of the global market which privileges someone 
and hampers the other especially the poor human. In this contest enter the social 
reflection of the Church with a view to purpose to promote the inalienable value of 
the person and the value of any different human culture. 

Keywords: globalization, culture, goods, poverty, economic efficiency, 
Christian attitude. 

Introducere 
Tema globalizării a devenit leitmotivul timpurilor noastre.1 Se constată 

că, schimbarea tehnologiilor şi a raporturilor în muncă au loc cu o viteză atât 
de mare încât, cultura nu este capabilă să răspundă acestor exigenţe. Este 
noua situaţie cu care ne confruntăm şi care nu se poate rezolva în mod pasiv.  

Prin libera circulație a bunurilor, a serviciilor, a capitalului şi a locurilor 
de muncă, intră în circulaţie şi ideile: se răspândesc culturi şi mentalităţi 
diverse, se propagă stiluri de viaţă nu indiferente. Într-un cuvânt, globalizarea 
produce cultură şi, în acelaşi timp, este chiar ea cultură; se observă un nou 
mod de a înţelege munca umană, de organizare a relaţiilor sociale şi a raportu-
rilor dintre local şi global, dintre Stat – naţiune şi unități supranaționale. 
Lumea întreaga a devenit o casă mare, casa umanităţii. Niciun om nu se poate 

1 Teologul italian Mario Toso recunoaște că «Cu cât mai mult se studiază fenomenul 
globalizării și problemele legate de ea, cu atât ne dăm seama că este necesară o lectură și o 
interpretare atentă, printr-o metodă realistă și plenară. Adică, cu o metodă care nu pornește 
de la idei preconcepute sau apriorice ci care se descoperă în act, în interiorul proceselor 
cognitive în care este operantă asocierea vitală – germinală și niciodată exhaustivă – dintre 
gândire și globalizare», în M. TOSO, Umanesimo sociale. Viaggio nella dottrina sociale 
della Chiesa e dintorni, = Biblioteca di scienze religiose 168, LAS, Roma 2002, 47-48. 
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regăsi pe dinafară, niciunul nu poate spera să se salveze singur, printr-o „arcă” 
imposibilă, economică sau ecologică.  

În faţa provocărilor noului fenomen care sfidează persoana umană şi 
demnitatea sa, familia şi valorile sale, afirmarea priorităţii eticii, corespunde 
unei exigenţe existenţiale a persoanei şi a comunităţii umane. Biserica este 
interogată pentru a discerne şi pentru a evalua noutatea culturală a globaliză-
rii. Aici vom putea vedea rolul reflecției sociale a Bisericii Catolice, pe care 
vom încerca, în această scurtă reflecție, să o scoatem în evidenţă.  

1. Problema globalizării
După cum indică şi titlul, globalizarea a devenit o adevărată problemă. 

De câţiva ani, este un cuvânt foarte folosit şi poate un pic prea abuzat, atât în 
ştiinţele sociale cât şi în informaţia jurnalistică. Globalizarea a fost folosită 
pentru a explica multe fenomene din lumea modernă, de la dinamica econo-
mică a imigraţiei şi a rasismului, la fundamentalismul religios.2 Așa cum în 
anii ’60 a existat ideea de «modernizare», care a avut primatul în ştiinţele 
sociale, la fel, noţiunea de «globalizare» constituie leitmotivul timpurilor 
noastre. La începutul analizei noastre ne propunem să indicăm semnificaţia 
termenului.  

Doi autori americani, David Held (profesor de politică şi sociologie la 
Open University) şi Anthony Mc Grew (profesor de Relaţii internaţionale la 
Southampton University), după o atentă examinare a fenomenului afirmă că 
nu există o definiţie unică admisă privind globalizarea. Termenul a fost per-
ceput în mod variat:  

- acţiune la distanţă, adică anumite acte inițiate într-o zonă locală au un
impact semnificativ pentru subiecți aflați la distanţă; 

- conştientizarea spaţiu - timp, cu referinţă la modul în care comunicarea
electronică erodează prin instantaneitatea sa, limitele distanţei şi ale timpului; 

- accelerarea interdependenței, astfel că evenimente care se întâmplă
într-o localitate au un impact direct asupra celorlalţi; 

- contracţia lumii, adică erodarea marginilor şi ale frontierelor geografi-
ce ca efect al activităţilor socio - economice.3 În câteva cuvinte, globalizarea 
înseamnă «totul este oriunde». După câteva statistici, «în cazul în care aproa-
pe şase miliarde de cetăţeni de pe Pământ ar avea într-adevăr posibilitatea de 
a stabili prin referendum propriul lor stil de viaţă, marea majoritate ar vota 
pentru o existență de clasă medie asemănătoare celei localizată în suburbiile 

2 Să se consulte, în acest sens, cartea lui A. LAIDI, Efectul de bumerang – Cum a de-
terminat globalizarea apariția terorismului, House of Guides, București 2007. 

3 Cf. D. HELD - A. MCGREW, Globalismo e antiglobalismo, Il Mulino, Bologna 2001, 13. 



MUZICA ÎN EPOCA PATRISTICĂ 
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Abstract 
       In questo studio ho presentato brevemente la riflessione cristiana sopra la 
musica sviluppata nei primi secoli, in base e in continuità con il pensiero greco, 
sottolineando i nuovi contributi e l’aparizione delle prime forme musicali all’interno 
della liturgia. 

Keywords: musica ecclesiastica, pensiero musicale, forme liturgico-
muzicali, psalmodia, inno, liturgia dei primi cristiani, arta musicale, Padri della Chiesa.  

1. Gândirea muzicală în opera Sfinţilor Părinţi
1.1. Muzica ecleziastică în primele secole: moştenirea ebraică şi elaborarea 
patristico-monastică

Răspândirea şi caracteristicile cultului creştin constituie un element sine 
qua non pentru a înţelege noul mod de a concepe şi practica muzica faţă de 
Antichitate. Liturgia, încă de la originile sale iudeo-creştine, a fost expresia 
concepţiilor teologice. Cu toate acestea, tradiţia sinagogal-ecleziastică nu a 
avut o dezvoltare speculativă de tip filozofic-matematic, analogă celei care a 
avut loc în sânul tradiţiei greco-romane.  

Analiza formelor liturgice-muzicale, considerate în semnificaţia lor teo-
logică, ne permite totuşi să reconstruim concepţia teoretică ce a determinat 
adoptarea şi organizarea lor concretă. Pe lângă aceasta, mai putem constata că, 
pe lângă practica ecleziastică, există şi o tradiţie interpretativă pe care o 
întâlnim atât în primele documente relative la liturgie, cât şi în exegeza Sfin-
telor Scripturi, independentă de tradiţia filozofică greco-romană.  

Un alt factor de care trebuie să ţinem cont, în vederea reconstruirii ele-
mentelor speculative legate de tradiţia liturgică-muzicală creştină, este elabo-
rarea unei concepţii noi despre temporalitate. Timpul muzical, fiind timp de 
rugăciune şi de laudă cântată, devine ritmul interior al sufletului şi este legat de 
o perspectivă escatologică situată între un principiu temporal, care are loc în 
istorie (istoria creaţiei, istoria lui Israel, istoria lui Cristos, istoria Bisericii), şi 
un sfârşit meta-temporal (împărăţia cerurilor şi transcenderea cosmosului). 
Această perspectivă a dus, în mod gradual, la emanciparea muzicii de raportul 
său arhaic cu ciclicitatea cosmică, aceasta din urmă fiind elementul-cheie al 
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speculaţiei muzicale aparţinând tradiţiilor antice, nu numai celei greco-
romane, dar şi celor orientale, cum ar fi cea asiro-babiloniană. Armonia cos-
mică, în noul context, a pierdut numinozitatea1 specifică sistemului politeist, 
aşa cum cosmosul s-a golit de eternitatea care era atribuită sistemului cosmo-
logic antic, el nemaifiind teatrul transmigraţiilor sufletului, ci reflexul unei 
armonii hiper-cosmice, în care sufletul îşi va găsi locuinţa stabilă în veşnicie, 
anticipată deja acum, în timpul istoric, prin experienţa armoniei angelice re-
creată de cântul liturgic.  

1.2. Renaşterea pitagorismului neoplatonic 
În general, părinţii bisericii au operat o distincţie netă între muzica păgâ-

nă, adică muzica existentă înainte de apariţia creştinismului, şi noua muzică 
creştină, „cântecul nou”, instrument de mântuire. Discriminarea valorică între 
cele două muzici nu constă în caracterul formal, ci în conţinutul textual – şi, 
deci, ideologic – divers. Clement Alexandrinul (150-217 d.Cr.), în Protrettico 
ai Greci, afirmă că miturile antice sunt înşelătoare, iar muzica prin, interme-
diul căreia se exprimă, duce la pierzare. „După părerea mea, Orfeu, la fel ca 
şi cantorul din Tebe şi Metimnia, nu sunt demni de numele de om, pentru că 
sunt falşi. Sub pretextul muzicii, şi-au bătut joc de viaţa umană... Slăvind 
moartea violentă în riturile lor religioase şi ducând la adorarea legendelor 
dureroase, ei au îndemnat la idolatrie... Prin cântecele şi magiile lor, i-au 
ţinut prizonieri în cea mai josnică sclavie pe cei care, ca cetăţeni ai cerului, 
ar fi putut să intre în posesia adevăratei libertăţi. Cât de diferit este menes-
trelul meu; el a venit să pună capăt acestei amare sclavii a demonului care 
domneşte asupra noastră…”2. Aşadar, conţinutul religios dă noua valoare 
muzicii, care, în trecut, departe de a fi nesemnificativă, strălucea în puterea sa 
demoniacă.  

Din punct de vedere formal, diferenţa între cele două muzici pare să stea 
în gradul diferit de armonie pe care ele îl reflectă. „Observă cât de puternic 
este cântecul nou! Cei care nu aveau niciun contact cu adevărata şi autentica 
viaţă, acum trăiesc numai ascultând cântecul nou. Acest cântec este cel care 
a compus întreaga creaţie într-o ordine melodioasă şi a pus de acord elemen-
tele discordante, întreg universul fiind în armonie cu el”3. Clement Alexan-
drinul şi alţi părinţi ai Bisericii atribuie muzicii aceleaşi puteri pe care le 
atribuiau şi pitagoreicii. 

1 Caracterul de putere, de supranatural, de miracol, propriu lui Dumnezeu sau a ceea 
ce este sacru.  

2 CLEMENTE DI ALESSANDRIA, Protrettico ai greci, Heinemann, London, 1919, 3-17. 
3 Ibidem 



THE DEVELOPMENT OF A CHARISMA:  
FRANCIS OF ASSISI 
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Abstract 
 It is a well-known fact that Francis was no man of science, no theologian in 
the sense of having any academic training. But he did embody wisdom drawn 
from Sacred Scripture and the Church’s liturgy; a wisdom which had been fermented 
and condensed through continuous meditation. In the troubled thirteenth century, 
Francis was a knight of Christ and what he caught of the gospel could in turn be 
used for many different reflections.  

Keywords: knight, penance, conversion, gospel, company, poverty, humility, 
decision, lifestyle.  

Introduction
Every Christian spirituality is simply an attempt to take seriously and 

live more sincerely the gospel of Jesus Christ, and Franciscan spirituality is 
no exception. But there is something about Francis himself and the way he 
lived the gospel that had an irresistible attraction for so great number of peo-
ple of his time, and it still continues to fascinate so many even this days. 

Francis’ prophetic act was to turn society upside down by choosing a 
radical way of living the gospel, by proclaiming that God dwells also outside 
the walls of the towns, with the lepers and outcasts, who were living on the 
plain below the fortified city of Assisi. He started to live there and drew a lot 
of people of Assisi there, where are no classes, and people are no longer 
victimized, where all are children of the same Father.  

We try to present, very briefly: the history of Saint Francis, focusing es-
pecially on the aspect of his conversion and his final choosing of a new life-
style; the creation of the new fraternity around Francis, as well as the influ-
ence and contribution of certain elements in order to crystallize his own life 
project.  

To have a better understanding of the part played by Saint Francis in re-
lation to setting up and consolidation of the first fraternity, we wish to present 
some important characteristics of his historic-spiritual physiognomy. The 
presentation of these aspects aims to help us to understand better the personal-
ity of Saint Francis of Assisi in the context of his time. The freshness and 
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innovation of his lifestyle became a fascinating reality and a strong attraction 
for his contemporaries, inducing many of them to make radical choices in 
their lives leading them into the new evangelical community of the Friars 
Minor.  

1. The troubled story of Francis
Saint Francis was born in Assisi, in 1181 or 1182.1 He was the son of the 

merchant Pietro Bernardone. By birth, Francis belonged to the new society of 
the artisans and merchants, which was making its own way in the world of the 
Italian towns. However, his knightly temperament was more suitable to the 
feudal ambience specific to troubadours, singers of adventures, of glory and 
human virtues of the nomadic knights: courtesy, freedom, loyalty and com-
passion towards those who were weak and helpless. Those natural values, 
once purified and transformed according to the spirit of faith, became marks 
of the evangelic way proposed by Francis. 

All the sources agree about this: Francis of Assisi came from a rich fami-
ly, which belonged to the elevated class of the merchants of his town. His 
father had an expensive clothes shop in Assisi. Even if we do not know in a 
detailed manner the specific aspects of this activity, its importance is shown 
to us by the fact that he was travelling frequently to France on busyness.  

He was an importer of luxury clothes, which were then sold on at an in-
creased price and he was making a good profit. He could be considered a wise 
busyness man. His sons, Francis and Angelo, were enjoying the benefits of 
their father’s wealth and the family owned a number of houses. This might 
even be the reason that it is difficult to identify the house in which Francis 
was born.2 However, there is no doubt that the family was very wealthy. The 
importance in emphasizing their wealth has to be made in order to understand 
the dissipated life Francis was living and then his concealed conversion which 
was to become the cornerstone of the fraternity congregated around him.  

For Francis’s father, riches were accompanied by the extraordinary love 
of money and the desire to rise up even higher in society. This was his men-
tality, which will be pointed out by the conflict between father and son, bring-
ing dislike and other reproaches to Pietro Bernardone from the biographers: 
he became callous and incapable to understand.3 His understanding of life 

1 Cf. A. TERZI, Cronologia della vita di San Francesco, Roma 1963; R. BROWN, Saint 
Francis of Assisi, Franciscan Herald Press, Chicago 1965, 46-47. 364-365. 

2 Cf. 1Cel 1-2; LM I 1; J. MOORMAN, A History of the Franciscan Order. From its 
Origins to the Year 1517, Franciscan Herald Press, Chicago 1988, 4; R. BROWN, op. cit., 
402. Regard the house cf. Ibidem, 407-419.

3 Cf. 1Cel 13-14; 2Cel 12; LM II 3-4; 3Comp 19.



PROBLEMA MISIONARĂ  
ŞI EVOLUŢIA LUMII CONTEMPORANE  
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Abstarct 
 La Chiesa è stata sempre interessata al problema missionario in una maniera 
di-versa, giustamente, a seconda delle vicende storiche, cercando, invece, 
di corripondere sempre più fedelmente alla volontà di Cristo, espressa nella S. 
Scrittura. Così, la volontà del Cristo diventa per la Chiesa di tutti i tempi un 
stimolo e un comando che ammette dei ritardi: Andate in tutto il mondo a 
predicare il Vangelo... (Mc 16,15). 

Keywords: Chiesa Catolica, misione, problema misionaria, evangelisazione, 
Papa Giovanni Paolo II, nuoua evangelisazione. 

1. Interesul Bisericii Catolice faţă de problema misionară
Situaţia actuală a lumii subliniază tot mai evident, faptul că a sosit ceasul 

noii evanghelizări, precum spunea Papa Ioan Paul al II-lea în Discursul adre-
sat participanţilor la a XIX-a Adunare ordinară a CELAM1, desfăşurat la Haiti 
(Santo Domingo), în 1983. În acest discurs papa s-a arătat preocupat de faptul 
că astăzi, mai mult decât oricând, este necesară angajarea tuturor în sprijinul 
unei noi evanghelizări, în ardoarea, metodele şi expresia sa2. 

Noua evanghelizare a devenit, astfel, una din marile linii pastorale ale 
pontificatului său, precum se poate constata şi din exortaţia apostolică 
Christifideles Laici în care se afirmă:  

A sosit ceasul pentru începerea unei noi evanghelizări. Multe ţări şi naţiuni 
unde religia şi viaţa creştină erau nu demult înfloritoare şi capabile de a da 
naştere, a face să înflorească noi comunităţi de credinţă vie şi activă, acum 
sunt supuse unei grele încercări, şi mai mult, uneori, sunt aproape radical 

1 IOAN PAUL AL II-LEA, „Discorso ai participanti alla XIX-a assemblea ordinare di 
CELAM”, în Insegnamenti di Giovanni Paolo II, VI, 1/1983, 696-699. Expresia poate fi 
întâlnită şi în Discorsi al episcopato peruviano: Insegnamenti VIII, 1/1985, 367; Insegna-
menti XI, 2/1988, 1431. 

2 Cf. E. SERENELLI, La missione un nuovo inzio. Chiesa, missione, culture, Urbaniana 
University Press, Roma, 1999, 67.  
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transformate de continua răspândire a indiferenţei, a secularismului şi a ate-
ismului3. 

De la începutul pontificatului său, Ioan Paul al II-lea, a rămas în istorie 
cu îndemnul unui adevărat Păstor universal: Nu vă fie teamă! Deschideţi 
porţile inimilor voastre lui Cristos! – cuvinte prin care papa ne încurajează să 
vedem în viitor faptul că deşi Biserica simte şi trăieşte urgenţa actuală a unei 
noi evanghelizări, ea nu se poate sustrage misiunii permanente de a duce 
Evanghelia tuturor – şi sunt foarte mulţi şi astăzi – celor care încă nu-l cu-
nosc pe Cristos, Mântuitorul oamenilor4. 

Această călătorie prelungită în istorie, credem, ne oferă o imagine clară 
asupra marilor etape străbătute de evanghelizare şi evanghelizatori, lucru care 
ne îngăduie înţelegerea importanţei noutăţii mesajului creştin, noutate care şi-
a lăsat amprenta nu doar asupra impactelor culturale ci şi a schimbărilor 
epocale, schimbări care, la rândul lor, au contribuit la itinerarul evolutiv al 
diferitelor popoare ale lumii. 

Prin urmare, timpul evanghelizării actuale trebuie să ţină cont şi de îm-
prejurările istorice care s-au desfăşurat din 1945 spre 2012, întrucât procesul 
evanghelizării este influenţat de evoluţia politico-economică şi socio-culturală 
a lumii, din perioada amintită mai sus. Aceste influenţe nu pot fi neglijate, dat 
fiind faptul că ele şi-au lăsat amprenta asupra acesteia şi în special asupra 
ţărilor sărace de pe diferite continente, care trec încă printr-o mare criză poli-
tico-economică, socio-culturală, spirituală etc. 

Astfel, pe de o parte, în timp ce în constituţia pastorală Gaudium et Spes 
s-au delineat cu claritate unele caracteristici relevante ale lumii contemporane,
care ne descriu foarte bine atmosfera timpului, părinţii conciliari recunosc că:
umanitatea trăieşte astăzi o perioadă nouă a istoriei sale, caracterizată de
profundele şi rapidele mutaţii care, progresiv, se extind asupra întregului
univers5; pe de altă parte, constatăm că situaţia însăşi a lumii contemporane i-
a determinat pe părinţii conciliari să încerce descoperirea cauzei şi a remediu-
lui profundelor mutaţii sociale, psihologice, morale şi religioase cu care este
investită generaţia umană. Şi aceasta, deoarece profundele mutaţii sus-
amintite, interesând istoria lumii în plinătatea ei, constituiau, în fapt, o modi-
ficare radicală faţă de problemele perioadei precedente, modificare care nu
lăsa indiferentă mentalitatea şi practica operativă, practică derivată din ştiinţe-
le exacte (matematica, fizica, chimia) şi cele umane (biologia, psihologia,

3 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Exortaţia apostolică Christifideles Laici: AAS 81 (1989) 
393-521.

4 Cf. ChL: AAS 70 (1978) 947.
5 GS 4.
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Abstract 
        The image of Christ, as the obedient servant, is the basis of the thinking of 
St Francis and St Clare, and was the model that they used to mould their own lives 
and the lives of their communities. Man is truly wise, when he renounces the slavery 
of his own opinions and decisions to follow the will of God. It is through the 
spirituality of inner poverty that the egoistic nature of man is controlled. St Francis 
and St Clare lived their lives in this way, which is a fact that can clearly be seen in 
their writings, and has a solid biblical foundation. 

Keywords: self-abandonment, minority, obedience, inner poverty, 
vocation, fidelity, attachment, sin, freedom. 

Introduction 
Christian wisdom consists of knowing Jesus as the crucified Christ 

(cf. 1Cor 2:2). Not everyone is able to accept this concept of the cross. Many 
people view it as a form of madness (cf. 1Cor 1:18-24), but it is a madness 
created by God, which makes possible the realization of the following of 
Christ so that it is possible for humanity to live in a filial communion with the 
Father and in brotherly love with all humanity. It overcomes every rivalry and 
division and leaves one able to be free to possess God’s true glory. In the case 
of St. Francis, it was this fact that: “constituted the charismatic impulse of his 
new being, the gift of God; it was also the fundamental attitude which he 
wished to be present in all his disciples, in both those who have been and 
those who are to come”1, namely in Clare too. 

In this article we want to find out the portrayal of the inner poverty 
according to the writings of Saint Francis and Saint Clare, who knew to 
follow Christ as His true and devoted disciples. It requires the urgency to 
follow in His footprints taking Him, His life2 and His doctrine to heart and to 

1 K. ESSER, Origini e inizi del movimento e dell´Ordine francescano, Jaca Book, Mi-
lano 1975, 200. 

2 Cf. ER I 1; 2LtF 13; 2LtCl 19; 3LtCl 4. 
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live the life according to the Gospel teachings3. This call also includes the 
invitation to share Christ’s sufferings, with the desire to relive them. The 
subject of following in the footprints of Jesus is very vast because it means to 
live according to the demands of the Gospel and to enter into the mystery of 
an innocent suffering4. In this instance, taking into account the freedom left 
by St. Francis to actualise it5, we will limit our study to how Christ’s inner 
poverty influenced the life of St. Francis and St. Clare, and how they adapted 
it to their spirituality. We will see inner poverty in their writings as an 
essential condition to follow Christ, which is expressed even through that 
attitude which is called by Christ “poverty of spirit” (cf. Matt 5:3); in this way 
they share the social marginalisation of the poor6, whilst at the same time 
conforming to the “humility and poverty of our Lord Jesus Christ”7. This 
becomes possible just as far as they, following Christ who died for all 
humanity in order that many might be saved, reject their egoism and divorce 
themselves from all its symbols8.  

1. The Self Abandoning
For Christ, the cross was the summit of His earthly life, the sign of His 

total submission and obedience to the will of the Father. St. Francis 
understood that the life of the friars minor must be a following in the 
footprints of Christ, built on the foundation of self abandonment: “If anyone 
wishes to come after me, let him deny himself and take up his cross and 
follow Me” (Matt 16:24)9. This self abandonment and announcement in one's 
life is for St. Francis an authentic crucifixion and evangelical experience. He 
expressed it first in his work with the lepers, namely, those people whose 
presence announced repugnance and abhorrence, who had been marginalised 
by society and excluded from ordinary human contact. St. Francis himself 
tells us that he developed, at an early age, a complete dislike of the leper10, 
but then came the time to show the decisive test of his availability11 to know 
the will of God:  

3 Cf. Test 17; RCl I 2. 
4 Cf. T. MATURA, Sequela Christi, DF 1883-1892. 
5 Cf. LtL 3. 
6 Cf. C. GENNARO, “Monaci e francescani”, Serv 12 (1978) 194. 
7 ER IX 1. 
8 Cf. A. POMPEI, Gesú Cristo, DF 751. 
9 ER I 3. 
10 Cf. 1C 17; 2C 9; L3C 11. 
11 Cf. L. IRIARTE, Vocazione francescana. Sintesi degli ideali di san Francesco e di 

Santa Chiara, Piemme, Casale Monferrato 19912, 291. 
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Abstract 
         Trying to find an accurate recognition of the concept of moral certainty in 
the canon law, it’s important to dwell our attention upon the its function within 
the procedural ambit, emphasizing more the concept of aequitas canonica, its 
evolution and how is fundamental the achievement of the impartial truth, which is 
the first aim of the judge, in order to return of a right verdict. A moral certainty is 
the result of a free evaluation of probative facts, which have their specific 
importance, especially about a trial on the nullity of a marriage, considering always 
the social function that the jurisdictional activity conducts in order to remove 
injustices that are produced by the actual case. For this purpose, the impartiality of 
the probative means are able to produce moral certainty above the only subjectivity 
of the judge, a moral certainty, in its legitimate-procedural sense, means impartial 
certainty based on impartial reasons. As the vision of the moral certainty in the 
legitimate action is that, also procedural instructions should be interpreted in this 
direction, just because itself is the proper interpretation of them, in order to 
achieve the impartial truth, only when this last one is based objectively. 

Keywords: moralis certitudo, aequum iudicium, aequitas canonica, 
praesumptio iuris et de iure, praesumptio hoinis, aequity law. 

1. Il processo e l’aequitas canonica
Il diritto canonico plasma le sue finalità senza mai rinunciare alla sua es-

senza. Basta riflettere su quelle che sono le fonti di produzione e di cognizio-
ne del diritto canonico: esclusiva fonte di produzione del diritto naturale e del 
diritto divino-positivo è Dio e la Chiesa può solo interpretare le norme ripro-
ponendole in modo obbligatorio. Fonte del diritto umano-positivo e del diritto 
positivo-ecclesiastico è il Sommo Pontefice, legislatore unico per la Chiesa 
Universale, con funzione di emanare leggi e abrogare quelle già in vigore. Il 
Concilio Ecumenico, infine, è la fonte suprema del diritto universale. Il diritto 
della Chiesa ha quindi, caratteristiche che gli ordinamenti civili non presenta-
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no: è un diritto basato sulla persona che ha come scopo principale la salus 
animarum, la salvezza cioè del singolo individuo proiettato nel futuro che non 
appartiene alla storia1 perché, la stessa è considerata come strumento di pas-
saggio per il raggiungimento di fini superiori2 e, pertanto, la legislazione della 
Chiesa diventata strumento del futuro. 

E’ un diritto che basa la sua logica giuridica su ciò che logico non è ossia 
sulla teologia. Non è un ordinamento giuridico tout court, bensì un ordina-
mento meta-giuridico perché, fonda i propri principi su basi che nulla hanno a 
che vedere con la logica razionale: i dogmi teologici della Chiesa. 
L’ordinamento canonico diventa così, un unicum nella storia che riesce a 
gestire tramite le exceptiones ed i privilegia con la mediazione dell’equità, il 
fine ultimo del diritto, la salus animarum. È l’equità canonica il fondamento 
di tutta l’attività processuale - ecclesiastica, costituendo la stessa lo jus sup-
pletorium3, in combinato con le altre fonti del diritto suppletorio4. 

L’aequitas è criterio di applicazione dei principi generali del diritto ca-
nonico, in questo modo, la stessa si contrappone alla sua tradizionale conce-
zione civilistica. Per la Chiesa la tutela giurisdizionale dei diritti è l’attuazione 
giusta della giustizia e la salus animarum è l’animus del diritto canonico: il 
bene comune ed il bene del singolo coincidono perfettamente, questi due beni 
sono inscindibili perché per realizzarsi e per valere essi hanno bisogno l’uno 
dell’altro. La salvezza dei singoli riassume in sé la duplicità del diritto della 
Chiesa realizzandosi solo con la partecipazione della società in Cristo e con 
l’edificazione del corpo mistico, dove il periculum animae, è il pericolo che 

1 Cf. DI CHARTRES I., Epistula LX, Migne, Patrologia Latina, vol. 162, 64; Omnis 
istitutio ecclesiastica rum legum ad salutem animarum referenda est; SAN TOMMASO, 
Summa Theologiae, I- II, q. 96, a. 5, ad 2: Finis autem iuris canonici tendit in quietem 
ecclesiae et salutem animarum; SUAREZ F., De legibus, l. IV, c. 8, n. 2- 3. Ancora le 
parole di PAOLO VI dove ancora una volta viene richiamano il ruolo del processo al fine 
ultimo di raggiungere la salus animarum, in Allocuzione al Tribunale della Rota Romana, 
del 28 gennaio 1978, in AAS 70, 1978, 182. 

2 E non è un caso che la Chiesa in riferimento a tale concetto parla della morte come 
dies natalis. 

3 Viene richiamato espressamente il principio “generalia jus principia cum aequitate 
canonica servata”. 

4 Cf. FEDELE P., Generalia juris principia cum aequitate canonica servata, in Studi 
Urbinati, 1936, 51- 111; MAURO T., Le fonti del diritto canonico dalla promulgazione del 
Codex fino al Concilio Vaticano II, in AA.VV., La norma en el derecho canonico, Actas 
del III Congresso internacional de derecho canonico, Pamplona, 10-15 dell’ottobre 1976, 
Università di Navarra S. A., Pamplona 1979, 573. 
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DEL CUORE DI PAOLO, NEL CUORE DEL CRISTO, 
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Abstract  
        In questo articolo desideriamo fermarci sulla dinamica dell’esperienza di pene-
trazione del cuore di Paolo nel cuore del Cristo, che lo ha sedotto e conquistato in un 
cammino di concrocifissione, che è stato portare a compimento la circoncisione del 
suo cuore per giungere ad una dilatazione di questo negli spazi infiniti dell’Amore, 
che è Dio stesso nella persona di Paolo. 

Keywords: Paolo, cuore, amore, dolore, padre, soferenza, gioia. 

Alla scuola dell’esperienza spirituale della cristificazione di Paolo, che è 
il modo di vivere la sua vocazione personale, vergata e descritta nel superbo e 
magistrale versetto 20 del capitolo 2 della lettera ai Galati, desideriamo fer-
marci sulla dinamica dell’esperienza di penetrazione del cuore di Paolo nel 
cuore del Cristo, che lo ha sedotto e conquistato in un cammino di concroci-
fissione, che è stato portare a compimento la circoncisione del suo cuore per 
giungere ad una dilatazione di questo negli spazi infiniti dell’Amore, che è 
Dio stesso nella persona di Paolo. 

Per prima cosa Paolo ci dice, come abbia già sottolineato più sopra, che 
l’esperienza che Gesù vive in Lui, è un percorso esperienziale di mistica e di 
mistica apostolica1, che nasce anche per Lui dall’invito del Maestro a andare 
in disparte in luogo solitario e riposarsi un po’ (cf. Mc 6,31) nella logica del 
testo matteato:  

1 Cf. i testi in cui Paolo raccontando espressamente dell’Evento di Damasco e della 
spina della carne ci fa presente come egli si senta oggetto e luogo di una autentica espe-
rienza di compenetrazione nella Persona del Signore Gesù fino a vivere una autentica 
ontologica sostituzione del suo io con l’Io del Signore Gesù: non sono più io che vivo Cristo 
vive in me (Gal 2,20). (cf. Fil 3; Gal 1; 2Cor 12). 
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Venite a me voi tutti che siete affaticati ed oppressi ed io vi ristorerò. Pren-
dete il mio giogo sopra di voi ed imparate da me che sono mite ed umile di 
cuore e troverete ristoro per le vostre anime. Il mio giogo infatti è dolce ed 
il mio carico Leggero (Mt 11,28-30). 

Anche Paolo è invitato ad andare e rimanere nel cuore del Signore e 
Maestro per essere trovato in Lui nella logica del considerate tutto skýbala a 
motivo di Cristo (cf. Fil 3,8). Il riposo2, che Gesù gli dona è un itinerario di 
chiamata a divenire ed essere una piena matura, compiuta e realizzata libertà 
interiore3, che gli permetta di vivere una autentica obbedienza4, povertà5 e 
verginità6 a servizio degli altri nel Più dell’Amore per diventare buon profu-
mo di Cristo (cf. 2Cor 2,15), e del Cristo che vive in Lui, e lo spinga a darsi 
tutto a tutto perché libero da tutto (cf. 1Cor 9,19-22) nella logica di 2Cor 
5,14: la carità di Cristo ci possiede e ci spinge. 

Questa dinamica trasfigurativa del cuore di Paolo con il Cuore di Cristo, 
così come lo aveva gia vissuto e sperimentato l’apostolo Giovanni, il discepo-
lo che Gesù amava (cf. Gv 13,23; 19,25; 20,2; 21,7.20), permette a Paolo di 
farci entrare nel suo cuore apostolico di padre e madre dei Suoi. Credo che 
questa dinamica sia il dono che Egli ci vuole offrire anche al termine delle 

2 Cf. la logica sponsale unitiva del famoso testo di Osea 2,16: Ecco la attirerò a me la 
condurrò nel deserto e parlerò al suo cuore. 

3 Riguardo al cammino della libertà in Paolo sappiamo, ed abbiamo già considerato, 
che questa è la risposta ad una chiamata che il Signore Gesù dona a Paolo e ad ogni cristia-
no secondo il famoso testo di Gal 5,1.13-15 ed i diversi interessantissimi e molto 
provocanti di Fil 4,11-13: […] ho imparato a bastare a me stesso in ogni occasione; ho 
imparato ad essere povero ho imparato ad essere ricco; sono iniziato a tutto in ogni 
maniera: alla sazietà e alla fame, all’abbondanza e all’indigenza. Tutto posso in colui che 
mi dà la forza. 

4 Per Paolo l’obbedienza come per tutta l’esperienza spirituale vetero e neo 
testamentaria è legata alla capacità di divenire ed essere silenzio ed ascolto della Parola, che 
è il Tu relazionale di Gesù Verbo e Signore della Vita, nella logica del famoso testo di 
Romani 10,17: la fede dipende dall’ascolto, l’ascolto dipende dalla parola. 

5 A riguardo è da ricordare il famoso testo di Paolo nella seconda lettera ai Corinti: 
Conoscete infatti la grazia del Signore nostro Gesù Cristo: da ricco che era si è fatto 
povero per voi perché voi diventaste ricchi per mezzo della sua povertà. E a questo 
riguardo vi do un consiglio: si tratta di cosa vantaggiosa per voi, che fin dall’anno passato 
siete stati i primi, non solo a intraprenderla ma a realizzarla […] Ciascuno dia secondo 
quanto ha deciso nel suo cuore, non con tristezza né per forza, perché Dio ama chi dona 
con gioia (2Cor 8,9-10; 9,7). 

6 Il ricordo paolino va al testo della prima lettera ai Corinti dove Paolo ricorda nel 
capitolo 7 la preziosità della verginità nell’ottica gesuana della realtà degli eunuchi per il 
Regno (cf. Mt 19,12): “Questo io vi dico per il vostro ben non per gettarvi un laccio, ma per 
indirizzarvi a ciò che è degno e vi tiene uniti al Signore senza distrazioni” (1Cor 7,35). 



VIOLENŢA DOMESTICĂ  
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Abstract 
      L'Autore cerca in questo articolo di sorprendere il fenomeno sociale della 
violenza domestica nel contesto della pastorale ordinaria della chiesa, con 
un'attenzione speciale alla violenza delle donne e dei bambini in Romania. L'analisi 
della violenza domestica sulle donne segue in buona parte quanto affermato da Ana 
Muntean, docente presso l'Università Babeș-Bolyai di Cluj-Napoca (Romania) in un 
suo articolo del 2003. L'articolo si conclude con delle proposte pastorali, già in atto in 
varie chiese del mondo, attraverso le quali si cerca di combattere questo 
fenomeno.  

Keywords: violenza domestica, pastorale, violenza sulle donne, violenza sui 
bambini. 

Introducere 
De la început trebuie să menționez faptul că nu am experiență, ca activi-

tate pastorală, în privința violenței familiale sau domestice. Ca preot am 
întâlnit frecvent persoane victime ale acestei violențe sau persoane care au 
exercitat și exercită violențe de diferite tipuri în familiile lor. Abordarea mea 
este, cu siguranță, mai degrabă pe plan teoretic-pastoral și de aici derivă titlul 
dat acestei conferințe.  

A trebuit totodată să mă concentrez asupra unor anumite forme de vio-
lență domestică. Mai exact, nu ating cazurile de violențe domestice asupra 
bărbatului, nici violențele asupra bătrânilor, nici nu tratez explicit violențele 
de natură sexuală exercitate asupra copiilor1. Am luat în considerație cazurile 
cele mai frecvente, probabil, de violență intrafamilială, cele exercitate asupra 
soției/mamei și asupra copiilor. Paradoxal, deși mai frecvente, fiind de-a 
dreptul un fenomen social, ele în teologia pastorală, sunt tratate extrem de rar 

1 Referitor la cazurile de violență sexuală domestică din punct de vedere pastoral merită 
atenție cele propuse de episcopii din SUA, Canada și Noua Zeelandă: Cf. NCCB/USCC, 
«Walk in the Light»: a Pastoral Response to Child Sexual Abuse (1995), în www.usccb.org/ 
laity/walk.shtml.  
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și doar periferic. Mai corect spus, ele sunt aproape absente în teologia pastora-
lă familială. Fenomenul este tratat rar, repet, deși în Europa, violența domesti-
că este cauza principală a morții femeilor între 15-60 de ani2. 

Ana Muntean, cadru universitar la Facultatea de Psihologie a Universită-
ții Babeș-Bolyai din Cluj-Napoca, remarca și un alt aspect: „Deși violența 
domestică este un fenomen care a însoțit dintotdeauna construirea și dinamica 
familiei, intrarea ei în atenția științelor juridice și sociale este de dată recentă. 
Doar în ultimii douăzeci de ani științele sociale și reglementările legale inter-
naționale fac referință la violența domestică”.3 Spre exemplu, primele adăpos-
turi pentru femeile victime ale violenței domestice au apărut în Anglia și 
SUA, în anii ’70, la aproximativ un secol după înființarea primelor adăposturi 
pentru animale abandonate4. 

1. Violența domestică asupra femeilor și implicațiile pastorale
Femeile, copiii și bătrânii sunt cei care suferă violențe tocmai în locul în 

care ar trebui să existe iubire, primire și acceptare, adică propria familie, 
propria casă. Acest tip de violență, numit și familială sau domestică, este una 
din violările drepturilor omului. Sensibilitatea internațională cu privire la 
acest subiect a crescut: pe 19 și pe 25 noiembrie în fiecare an sunt celebrate 
„Ziua Mondială pentru prevenirea abuzului împotriva copiilor”, respectiv 
„Ziua internațională pentru eliminarea violenței împotriva femeilor”5.  

Principala funcție a familiei și a părinților, ca atare, este protejarea copii-
lor. Acest rol trece în plan secundar în cazul violenței domestice, pentru că 
foarte adesea copiii sunt victime. Dar această afirmație nu este atât de eviden-
tă. Se rămâne totuși alături de partenerul violent. Soțiile spun, în general că 
atunci când nu e violent, soțul lor este bun. Copiii au nevoie de părinți. Ade-
sea propriile rude, proprii prieteni au situații asemănătoare. Soțiile nu au unde 

2 Cf. F. OCCHETTA, «La violenza domestica contro bambini, donne e anziani», La 
civiltà cattolica 3792 (2008) 556. 

3 A. MUNTEAN, „Violența în familie”, în G. FERRÉOL – A. NECULAU (coord.), Violența. 
Aspecte psihosociale, coll. Psihologie aplicată, Ed. Polirom, Iași 2003, 139. 

4 Cf. A. MUNTEAN, „Violența în familie”, 139. 
5 Date au fost stabilite de Adunarea Generală a ONU, cu Rezoluția nr. 54/134 din 17 

decembrie 1999. Tema violenței familiale a fost tratată tot mai des în ultimele 3-4 decenii. 
Amintim convențiile cu privire la “Eliminarea oricărei forme de discriminare împotriva 
femeilor” (adoptată de Adunarea Generală a Națiunilor Unite, 1979), “Convenția asupra 
Drepturilor copilului” (1990), cea despre «Eliminarea violenței împotriva femeilor» (1993), 
«Platforma de acțiune», adoptată cu ocazia celei de-a patra Conferințe Internaționale cu 
privire la Femei (Pekin, 1995), precum și «A doua Adunare Mondială cu privire la bătrâne-
țe» din 2002. Cf. F. OCCHETTA, «La violenza domestica contro bambini, donne e anziani», 
La civiltà cattolica 3792 (2008) 552-563. 
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Abstract 
       Ancorato in Dio, l’uomo santifica il luogo dove vive e aiuta gli altri fraterna-
mente a camminare insieme, questo è lo “spirito di Assisi”. La pace dipende fonda-
mentalmente da questo Potere che chiamiamo Dio, e che, come noi cristiani credia-
mo, ha rivelato se stesso in Cristo. Questo è il significato di questa giornata di 
preghiera. La pace è un dono trascendente. 

Keywords: Dio, San Francesco, pace, religioni, umanità, esperienza spirituale, 
dialogo, verità, preghiera, spirito di Assisi.  

Introduzione
“Religioni e preghiera”. È un argomento che suscita tante domande. Do-

po ventisette anni dalla prima Giornata mondiale di preghiera per la Pace del 
27 ottobre 1986, che riunì insieme ad Assisi per la prima volta nella storia i 
Capi e i Rappresentanti delle Comunità e Chiese cristiane e delle principali 
tradizioni religiose del mondo, questo argomento continua a provocare ancora 
tante domande, tante controversie e dubbi. Ci sono molti aspetti che causano 
perplessità ma anche curiosità da parte dei religiosi e laici, vecchi e giovani, 
intellettuali e gente semplice, cristiani oppure fedeli di altre religioni. È un 
argomento che interessa sempre di più. Un interesse motivato da tanti fattori 
come: la nostra società sempre più multietnica, multiculturale e 
multireligiosa; il senso di insofferenza e di incertezza, di paure e di crisi. 

Chi lavora nel settore del dialogo ecumenico ed interreligioso costante-
mente viene “sottoposto” a tante domande sull’argomento. Per facilitare la 
comprensione di un argomento così complesso abbiamo scelto di articolare il 
presente studio sulle domande che più frequentemente che vengono poste. Il 
movimento che si intende dunque effettuare è duplice: indietro verso 
l’intuizione e avanti verso la promessa dello “spirito di Assisi” fra 
messaggio e profezia.  

Sette sono le domande scelte. Un grande numero di interrogativi e un 
numero limitato di parole non consentono sicuramente di dare risposte piene 
ed esaustive a tutte le tematiche.  
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1. Perché Assisi?
Assisi, perché ha san Francesco e santa Chiara. San Francesco è l’uomo 

della pace, perché è l’uomo che ama senza esclusioni e serve senza contesta-
zioni. 

a. La vita spirituale, per quanto essa sia profonda, afferma il teologo or-
todosso romeno D. Staniloaie: «è diversa per ogni persona. Non esistono due 
uomini che abbiano sperimentato la partecipazione alla vita divina o lo 
abbiano mostrato con gli stessi frutti e allo stesso modo»1. Lo Spirito Santo è 
uno solo ma è lo stesso Spirito che si è incarnato nei diversi uomini, nei diver-
si popoli, nelle diverse mentalità e culture. L’esperienza con il divino in 
Francesco, uomo totalmente evangelico, tuttavia diventa storicamente comu-
nicabile per mezzo di un linguaggio comprensibile a tutti. Non v’è dubbio di 
conseguenza che il dialogo interreligioso significa in fondo, proprio dialogo e 
comunione tra persone su esperienze spirituali che sentono la necessità di 
comunicare per arricchirsi reciprocamente. Essi si intendono uno con l’altro, 
perché sanno di esprimere la stessa cosa, anche se con mezzi un po’ diversi, 
secondo la differente natura e tradizione di ognuno. 

b. Francesco appartiene non solo al Cristianesimo ma a tutte le Religioni,
all’umanità intera. Francesco è un uomo del Medioevo che attraverso il cam-
mino della vita arriva alla santità come pienezza dell’umanità. All’interno 
della cultura postmoderna, il trascendente non riesce più a trovare spazio, la 
figura del santo sembra abbia perduto ogni possibilità di inserimento e da esso 
non emergono più proposte per le attuali esigenze umane: creatività, originali-
tà, libertà, personalità, equilibrio... San Francesco tuttavia rappresenta un 
esempio non carente di proposte umane per il mondo secolarizzato di oggi, 
piuttosto, risponde perfettamente al bisogno umano. È necessario dunque 
entrare nell'intimità della vita del Santo ove l'essere umano è ciò che è, grazie 
alla sua santità fondata nella riscoperta, nella propria esistenza, di un armo-
nioso rapporto con Dio, con gli uomini e con la creazione.  

c. La fortuna del Santo, che del resto stupiva già il compagno Masseo,
era esplosa subito dopo la sua morte2. Il complessivo e progressivo atteggia-
mento di ammirazione ed interesse verso san Francesco, nel modo conosciuto 
oggi quasi come fenomeno, vede un’accelerazione soprattutto tra la fine 

1 D. STANILOAE, Ortodoxie şi romanism, București 1998, 10. 
2 Fioretti di san Francesco X, FF 1838: «Il detto frate Masseo volle provare sì come 

egli [Francesco] fusse umile, e fecelisi incontra, e quasi proverbiando disse: Perchè a te? 
perchè a te? perchè a te? san Francesco risponde: Che è quello che tu vuoi dire? Disse frate 
Masseo: Dico, perchè a te tutto il mondo viene dirieto, e ogni persona pare che desideri di 
vederti, ed udirti, ed ubbidirti? tu non se’ bello uomo del corpo, tu non se’ di grande 
scienza, tu non se’ nobile: donde dunque a te che tutto il mondo ti vegna dirieto?». 
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Abstract 
L’articolo descrive la vicenda biografica del musicista romeno, il francescano 

conventuale Carmil Tocanel, mostrando il suo contributo nella cultura muzicale 
romena, soprattutto nell’area moldava, dove il frate ha attivato. 

Keywords: Moldavia, francescano, musica sacra, organo. 

În cele opt secole de existenţă, fraţii franciscani au desfăşurat o intensă 
activitate culturală, începând de la studiul teologiei şi al filozofiei până la 
studiul naturii şi al omului. Formarea culturală a franciscanilor a fost încă de 
la început o necesitate, fiind cerută de relaţia fratelui preot cu oamenii de 
cultură, ce nu puteau fi ignoraţi, şi, îndeosebi, de ministerul predicării. 

Astfel, de-a lungul istoriei, din rândul franciscanilor, s-au remarcat, pe 
lângă mulţi filozofi şi teologi, şi numeroşi cunoscători în domeniul ştiinţelor 
exacte şi ştiinţelor naturii. Ei au fost preocupaţi nu numai de studiul teologiei, 
dar şi de cel al istoriei, al literaturii şi al artei, în special al muzicii. 

Admiraţia istoricilor pentru franciscanii care s-au dedicat artei sunetelor 
este profundă şi sinceră. Niciun alt ordin religios nu prezintă un aşa mare 
număr de muzicieni. Dragostea şi pasiunea pentru muzică în rândul francisca-
nilor îşi găseşte originea în fondatorul lor. De fapt, din lectura diferitelor cărţi 
care alcătuiesc Fontes Franciscani1, rezultă că Francisc din Assisi se folosea 
deseori de cântec. 

Sf. Francisc de Assisi, ca iubitor de poezie şi muzică, a rămas în istoria 
artei universale prin celebra scriere numită Laudes creaturarum, cunoscută şi 
sub denumirea de Cântecul creaturilor sau Cântecul fratelui Soare. Aceasta 
este considerată de specialişti ca fiind primul exemplu celebru din Ars Nova 
italiană, al noii expresii religioase în latina vulgata.  

1 Fonti Francescane (FF) este o colecţie a scrierilor şi operelor biografice ale Sfântului 
Francisc şi ale Sfintei Clara, reprezentând izvoarele principale ale spiritualităţii franciscane. 
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În Leggenda perugina2 este notat faptul că Sf. Francisc, după ce a com-
pus Cântecul fratelui Soare, „a voit să fie chemat fratele Pacifico – în acea 
vreme era numit regele versurilor şi era un rafinat maestru de canto – şi să i se 
încredinţeze câţiva fraţi buni şi spirituali, pentru a merge în lume să predice şi 
să-l laude pe Domnul. Dorea ca mai întâi unul dintre ei, capabil să predice, să 
adreseze poporului un cuvânt de încurajare, iar după ce a terminat, să cânte 
împreună laudele Domnului, ca nişte virtuozi ai Domnului şi adaugă: Cine 
sunt slujitorii lui Dumnezeu, dacă nu virtuozii, care trebuie să mişte inimile 
oamenilor şi să le înalţe la bucuria spirituală?”3. Pentru Sf. Francisc, cântecul, 
şi muzica în general, erau un mijloc pentru a transmite mesaje de pace, de 
bine, de laudă şi, îndeosebi, un mijloc excelent de evanghelizare şi înălţare 
sufletească. 

Ordinul Franciscan şi-a manifestat predilecţia pentru muzică încă de la 
începuturile sale, această preocupare devenind ulterior şi o trăsătură specifică 
a pastoraţiei sale. Marile biserici occidentale franciscane, de care erau legate 
comunităţi numeroase, aveau nevoie de liturgii corespunzătoare. Adecvarea la 
exigenţele timpului implica şi o emulaţie culturală, aceste bazilici situându-se 
în mijlocul oraşelor, având în apropiere şi alte biserici importante. Nivelul 
cultural din centrele mai importante impunea şi unele manifestări mai com-
plexe; afluxul numeros de credincioşi pretindea o predicare bine pregătită şi o 
liturgie solemnă cu acompaniamentul unor compoziţii adecvate. Astfel s-au 
născut capelele muzicale de la Assisi, Padova, Bologna, Milano, Roma, Na-
poli, Palermo, Veneţia. 

În fiecare din aceste capele s-au format adevărate centre muzicale din ca-
re s-au evidenţiat numeroşi maeştri. S-au remarcat în special cele din Padova, 
Bologna şi Assisi, cu muzicieni franciscani intraţi în istoria muzicii occidenta-
le. Sunt încă mulţi alţii, mai puţin cunoscuţi, pentru care publicarea manuscri-
selor ar contribui mult în privinţa unei recunoaşteri reale a valorii lor. În jurul 
acestor centre muzicale s-au format acele „laboratoare” de muzică denumite 
scriptorium, unde erau copiate manuscrisele şi unde se interpretau numeroase 
lucrări vocal-monodice, vocal-polifonice, instrumentale sau vocal-instrumentale4. 

Ordinul Franciscan luând naştere în Italia, aici s-au dezvoltat şi principalele 
centre muzicale ale Ordinului. Acestea s-au format, îndeosebi, în vecinătatea 

2 Documentul Leggenda perugina, numit astfel deoarece a fost găsit în conventul din 
Perugia, conţine informaţii de mare valoare cu privire la primii ani ai fraternităţii francisca-
ne şi a idealului Sfântului Francisc. 

3 Fonti Francescane, 43: 1592. 
4 Semnificativă în acest sens este iniţiativa Centrului de Studii din Padova ce se ocupă 

cu publicarea manuscriselor muzicale franciscane. Cf. www.centrostudiantoniani.it, secţiunea 
Catalogo, Corpus Musicum Franciscanum. 




