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TUDII

Rev. Stefanita BARBU
Katholieke Universiteit - Leuven (Belgium)

ORTHODOX DIASPORA IN THE CONTEXT OF THE
DEBATES OVER PRIMACY

Keywords : primacy, Orthodox diaspora, John Zizioulas,
Ecumenical Patriarchate, Pan-Orthodox Synod.

Abstract

The present study proposes a new reading of the inter-Orthodox debates on the
issue of Orthodox diaspora through the ecclesiological works of Metropolitan John
Zizioulas. At the same time it analyzes the position of the Ecumenical Patriarchate
among the Orthodox Churches as well as the recent inter-Orthodox discussions on dias-
pora and primacy as preparatory steps towards the future Pan-Orthodox Synod.

For almost ninety years Orthodoxy is preparing for a Holy and Great Pan-
Orthodox Synod,! intended to clarify and solve many issues and challenges
Orthodox Christianity faces today.? For this reason a commission has been
constituted in order to prepare the path for the Council. The original direction of

1 A Pan-Orthodox Council was scheduled for the first time in the 20" century in 1923 by the
Ecumenical Patriarch Meletios IV (Metaxakis). However the reunion from 25 May — 5 June
1923 was attended by a limited number of participants. Another attempt to organize a Pan-
Orthodox Synod was in 1925, but from political reasons this event could not be put in
practice. The present preparations for the Synod started from 1951 when the Ecumenical
Patriarch called for a Pan-Orthodox Synod. The idea started to take contour in the 1960s
when the 1% Inter-Orthodox Conference from Rhodes (24 Sept.- 1 Oct. 1961) took place. Cf.
Nikolaos A. DALDAS, Le Patriarche Oecumenique de Constantinople et le statut canonique de
la ‘diaspora’ orthodoxe de langue grecque: le cas de France, coll. Nomokanoniki Bibliothiki
6, Epektasis, Katérini, 1999, pp. 383-384, 389.
% Since 1979 there have been voices doubting that such a synod will ever take place. See for
example Stanley HARAKS, “Le Saint et grand Concile de I'Eglise orthodoxe aura-t-il jamais
lieu?”, in Episkepsis 222 (15.12.1979) : 8-11.
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REV. STEFANITA BARBU STUDTII

the council, as it was thought of at the 1% Pan-Orthodox Conference from
Rhodes (1961), namely to treat in a very broad way theological, social and
ethical issues, was changed by the time of the 1% Pre-Conciliar Conference
(Chambésy, 1976) taking a rather inward direction as Orthodoxy became more
aware of its own pastoral difficulties and needs.? For this reason ten themes were
chosen to be treated in a future Pan-Orthodox Synod: diaspora, autocephaly,
autonomy, diptychs, the calendar, impediments for marriage, youth, rapports
between churches, Ecumenical movement and ethical and social problems.* The
fourth Pre-Conciliar Pan-Orthodox conference that took place at Chambésy, 6-
13 June 2009, under the chairmanship of Metropolitan John Zizioulas,
representative of the Ecumenical Patriarchate,® specifically treated the topic of
diaspora. The Chambésy (June 2009) commission considered that the “problem
of Orthodox Diaspora [should] be resolved as quickly as possible, and that it
[should] be organized in accordance with Orthodox ecclesiology, and the
canonical tradition and practice of the Orthodox Church”.® However, the deci-
sion to establish “Episcopal Assemblies” (2a) of all canonical bishops in each
region of the diaspora, represents a “temporary situation” (1b).
The mission and the role of these Assemblies

will be the concern for manifesting the unity of Orthodoxy, the
development of common action of all the Orthodox of each region to
address the pastoral needs of Orthodox living in the region, a common
representation of all Orthodox vis-a-vis other faiths and the wider society
in the region, the cultivation of theological scholarship and ecclesiastical
education, etc. (2¢)

Concerning the chairmanship of these Episcopal Assemblies, the commis-
sion decided that they “will be chaired by the first among the prelates of the
Church of Constantinople and, in the absence of thereof, in accordance with the
order of the Diptychs”. (2b)

The Chambesy inter-Orthodox commission by treating in the same docu-
ment the topic of diaspora as well as that of primacy points towards the intrinsic
links existing between the two till now separated topics. For this reason, the
present study would be directed towards the further elucidation of the relation-
ship between the actual situation of the Orthodox diaspora and the discussions
on the issue of primacy.

In order to clarify it, the study will consists in three parts: the first one
will present the historical and canonical provisions concerning the Orthodox

3 S. HARAKAS, “Le Saint et grand Concile de 'Eglise orthodoxe...”, p. 8.

4 Cf. S. HARAKAS, “Le Saint et grand Concile de I'Eglise orthodoxe...”, p. 9.

5 The ‘Decision’ as well as the ‘Rules of Operation’ are available online at
<http://www.goarch.org/archdiocese/documents/chambesy >, accessed 09.12.2009.

5 Chambésy, June 2009, la.
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diaspora; the second part will turn to ecclesiology by way of exploring Metropoli-
tan John Zizioulas’ understanding of primacy; the last part of the study will pre-
sent the new perspectives on primacy and diaspora which have occurred as reac-
tion to Constantinoples’ claims as well as to Zizioulas’ ecclesiological proposal.

Historical and Canonical Considerations on Diaspora

Let us first attempt to define the concept of “Orthodox Diaspora”. The
term ‘diaspora’ derives from the Greek verb diaspeiro, meaning to scatter or to
disperse.” It was first applied to the Jewish Diaspora outside Palestine. For the
New Testament ‘diaspora’ referred to “une situation ecclésiale pour les Eglises
locales au sein dun certain espace culturel”? The first three centuries
represented the development of the Christian Church’s theology of diaspora,
with Christians finding themselves living in the Roman Empire as in a diaspora.
However, things changed once the empire itself became Christian.’ The term has
been applied to a “Catholic Diaspora” in 19" century Switzerland. For the
Orthodox Church it has been applied to the beginning of the 20" century.!’ In
the modern countries, such as Germany, the term has been used to describe
members of any religious group living as a minority among those of other
beliefs.!!

For the Pre-Conciliar commission the term ‘diaspora’ is applied to “Or-
thodox Christians belonging to Churches which do not fit in with the traditional
structure of Eastern Europe and the Near East, or administrative ecclesiastical
jurisdictions in areas not historically Orthodox, and even isolated parishes of
Orthodox Christians living in countries and continents not historically Orthodox,
such as France, the United States, and Latin America”.'? A more nuanced defini-
tion is proposed by Daniel Sahas who wishes to also take into consideration the
sociological and historical factors that were conducive to the existence of an
Orthodox Diaspora:

Diaspora is constituted of the Orthodox Christians who as a result of im-
migration on the part of themselves or of their forefathers, live outside the
geographical borders of the traditional Patriarchal or autocephalous seats
of Orthodox Christianity, in countries not traditional Orthodox, and who

7 Demetrios J. CONSTANTELOS, “The Orthodox Diaspora: Canonical and Ecclesiological
Perspective”, in: Greek Orthodox Theological Review, XXIV (1979), 2-3, pp. 200-211, 200.

8 N.A. DALDAS, Le Patriarche..., p. 44.

9 N.A. DALDAS, Le Patriarche..., pp. 43ff.

10 Grigorios D. PAPATHOMAS, Essai de bibliographie (ad hoc) pour letude des questions de
l'Autocéphalie, de I’Autonomie et de la Diaspora : Contribution bibliographique a Uétude
des questions - Essai préliminaire, coll. Nomokanoniki Bibliothiki 7, Epektasis, Katérini,
2000, p. 26.

11D J. CONSTANTELOS, “The Orthodox Diaspora”, p. 201.

2D J. CONSTANTELOS, “The Orthodox Diaspora”, p. 201.
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with the converts to Orthodoxy from the indigenous population from a
Christian community in a given country, while preserving certain cultural
aspects of their country of origin."

However, to this group of emigrants forming Orthodox communities out-
side the territorial borders of their national churches, one should also take into
consideration the Orthodox missions that led to the formation of Orthodox
communities, but which are composed of Christians who are not of the same
nationality/ethnicity with the first missionaries.'* As we can see, the Orthodox
Diaspora tends to combine two realities: an ethnical diaspora and an
ecclesiastical diaspora.’® It was precisely this identification between ethnic and
ecclesiastic that transformed the topic of diaspora into a complex one for Inter-
Orthodox dialogue and a clear-cut simple solution will be elusive, if not outright
impossible to be reached.

Concerning the canonical jurisdiction of the Diaspora the situation is not
simple to describe. However, a short look reveals that most of the Orthodox
communities residing in a non-Orthodox country have been organized by their
Churches of origins, and therefore they were organized around the ethnic prin-
ciple. Another group of Orthodox communities, although of a particular national
identity (such as Russians), have decided to pass under the jurisdiction of Con-
stantinople.'® Both the first and the second group are by majority (or were in the
beginning) immigrants, however a third group of the so-called Diaspora is
formed as a result of missionary activities deployed by a particular Orthodox
Church in territories not belonging traditionally to any Orthodox Church: this
was the case of the US and Canada, where missionaries were sent in the 18"
century by the Russian Orthodox Church. The result of this activity was the
Orthodox Church of America (OCA), a church which received its autocephaly
from the Moscow Patriarchate.!”

3 Daniel J. SAHAS, “The Orthodox Diaspora. Canonical, Ecclesiological Perspective: A
Response”, in: Greek Orthodox Theological Review, XXIV (1979), 2-3, pp. 212-222, 216.

14 See for example the case of Russian missionaries in Alaska.

15 G.D. PAPATHOMAS, Essai de bibliographie..., p. 26.

16 This happened mainly after the Russian Revolution (1917).

7 In 1741 two captains of the Russian Imperial Navy, Behring and Chirikov, discovered the
Aleutian Islands and Alaska. Following this event fifty years later, on September 24", 1794
eight monks under the leadership of Archimadrite Joasaph Bolotov were sent by the Russian
Synod to make mission among the Aleutians. In their first two years they baptized 12,000
natives and built several chapels. In 1799 Joasaph Bolotov was ordained bishop of Kodiak, but
unfortunately, during his returning voyage his ship sank and together with 70 passengers the
bishop died. It will take another forty years till another bishop will be appointed for Alaska.
For a detailed history of the beginnings of Orthodoxy in North America see Dimitry
GRIGORIEFF, “The Historical Background of Orthodoxy in America”, in: St. Viadimir’s Semi-
nary Quarterly, V (1961), 1-2, pp. 3-53; Archpriest Leonid KiSHKOVSKY, “Orthodoxy in
America: Diaspora or Church?”, in: Europaica Bulletin, No. 49 (October 05, 2004), online at

8
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As a consequence of the nationalistic predominant character of the Or-
thodox communities from Diaspora, parallel jurisdictions were formed. Thus one
can find in cities such as Paris, Brussels or London parishes belonging to the
Moscow Patriarchate, Constantinople, Romanian Patriarchate or to any other
Orthodox Church. At the same time, one can find more than one episcopal see
residing in the same city. This parallel jurisdiction contradicts the principle of
territoriality, namely one bishop in a city, and one church in a territory, a princi-
ple which guided the organization of the Orthodox Churches for centuries.

The Ecumenical Patriarchate and Diaspora

Starting with 1950, the Ecumenical Patriarchate has clearly claimed for
itself a function and role which closely resembles that of the Vatican within the
Catholic Church. The Ecumenical Patriarchate has described as:

un centre qui permet au cercle de 'Eglise Orthodoxe de s’inscrire dans
sont tracé divin. Ce centre et ce fondement divins maintiennent ensemble
toute les Eglises locale et autocéphales. [...] ce n’est pas autrement que par
ce Siege, par la communion et le contact avec Lui, que les Eglises Ortho-
doxes locales sont comme reliées entre elle pour former le Corps de
’Eglise Orthodoxe, Une, Saint, Catholique et Apostolique...®

The statute of the See of Constantinople was fixed for the first time by the
3" canon of the 2™ Ecumenical Council, Constantinople (381), which placed it in
the second ranking in church hierarchy, after Rome, due to the fact that
Constantinople became the “New Rome”. After the Great Schism (1054), the See
of Constantinople became de facto, but not de jure, the first episcopal see within
the Orthodox world, its primacy being defined and understood as a “primacy of
honor”. The jurisdiction and the rights of the See of Constantinople were re-
enforced by the 28" canon of the 4" Ecumenical Council, Chalcedon (451): a) its
primacy of honor was equal with that of Rome; b) it had the right to ordain
bishops for Caesarea, Ephesus and Heracles; ¢) it had the right to ordain bishops
for the so-called “barbarian territories”;'* d) Constantinople had the right to
receive appeals from clerics coming from its own jurisdiction or from other

<http://orthodoxeurope.org/page/14/49.aspx>, accessed on 6 January 2010; A. Joos,
“L’autocéphalie et l'autonomie ecclésiales d’aprés de récent documents du patriarcat de
Moscou”, in: Irénikon, XLIV (1971), pp. 23-39.

18 “Lettre encyclique de S.S. le Patriarche (Ecuménique (Athenagoras Ier) & I'occasion de la
fete de I’Orthodoxie” (in Greek), in: Orthodoxia, XXV (1950), pp. 39-41, French translation in:
Istina, 1 (1954), pp. 46-47. Cf. N.A. DALDAS, Le Patriarche..., p. 389.

19 The canons refer “to the three provinces which belonged to the civil jurisdiction of the area
of Constantinople and to the barbarian areas connected with them”. Archbishop PAUL of
Karelia and All Finland, ‘Suggestions for Solutions to the Problem of the Orthodox Diaspora’,
in: St. Vliadimir’s Theological Quarterly, XXIII, (1979), 3-4, pp. 186-204, 194.

9
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jurisdictions.?’ The fourth Ecumenical Council also marked the establishment of
a new order in the Church, unknown till then, namely the birth of the
patriarchates and the birth of the “pentarchy” *' These patriarchates were orga-
nized territorially — according to the administrative organization of the Roman
Empire. Thus the limits of the episcopal sees were also the limits of the Roman
administrative regions.

A major change took place during the 19% century when, accompanied
and supported by political factors, new patriarchates were established within the
limits of the national states. However this situation took place only within the
canonical territory of the See of Constantinople, the other four patriarchates of
the pentarchy (Rome, Alexandria, Antioch and Jerusalem) avoiding such a
situation.”? These new realities seem to follow the canonical tradition of
establishing jurisdictions according to two major principles: the principle of
territoriality (14" Apostolic Canon) and the principle of ethnicity (34™ Apostolic
Canon). However, the new patriarchy not only occupied a lower rank within the
Orthodox faxis, but they seemed also to be second-class patriarchates, since,
according to Constantinople’s jurist Grigorios D. Papathomas, the new
ecclesiastical realities have been established within the canonical territory of the
See of Constantinople, the latter one has a “prejurisdictional right” which
(among other things) means that the autocephaly of the new patriarchates is
granted only within their national borders and that they have no jurisdictional
rights outside these limits, as Constantinople and the other four ancient
patriarchates have.

Following this logic of argumentation the See of Constantinople claims
the right to exercise its jurisdiction upon the whole world known today where
Orthodox Christians live as a diaspora, and where none of the three ancient
patriarchies (Alexandria, Antioch and Jerusalem) has jurisdiction as it was under-
stood by the fourth Ecumenical Council.

Since it is not the aim of this paper to enter into more details regarding
the jurisdiction and the interpretation of the canons concerning the Diaspora,®

20 Basil STAVRIDIS, “L’autorité du patriarche cecuménique dans la vie de I'Eglise orthodoxe”,
in: Istina, XL (1995), pp. 357-368, 361.

21 Grigorios D. PAPATHOMAS, “Les différentes modalités d’exercice de la juridiction du Patriar-
cat de Constantinople”, in: Istina, XL (1995), pp. 369-385, 370.

22 G.D. PAPATHOMAS, “Les différentes modalités”, p. 373.

2 G.D. PAPATHOMAS, “Les différentes modalités”, pp. 374-375.

24 A first classification of canons shows that from the total of 770 canons held by the Orthodox
Church, 42 of them concern directly or indirectly the issue of Diaspora. These canons are: 14,
34, 35, 37 Apostolic Canons; 4, 5, 6, 15 Nicea I (325); 4, 9, 14, 16, 19, 20 Antioch (341); 3, 4,
5, 9 Sardica (343); 2, 3 Constantinople (381); 8 Ephesus (431); 118 Carthage (419); 1, 9, 12,
17, 19, 28 Chalcedon (451); 2, 19, 20, 36, 38, 39, 95, 102 in Trullo (691/692); 1, 3, 6, 15
Nicea II (787), 1 Agia Sophia (879,/880). Nonetheless, a more exhaustive list shows that 200

10
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we will confine ourselves only at saying that this claim has been challenged by
most of the national autocephalous churches,® as one could see for example
from Bishop Hilarion Alfeyev’s reaction:

Le patriarcat de Moscou, ainsi que plusieurs Eglises locales, considerent
que chacune d’entre elles est en droit, dans les régions qui ne font pas
partie du territoire canonique de I'une d’entre elles, de conduire des acti-
vités pastorales et missionnaires parmi ses fideles dispersés. %

Ecclesiological Perspectives on Primacy

The fact that the great Orthodox theologian John Zizioulas is a Metropoli-
tan of the Ecumenical Patriarchate, as well as the fact that he represents the
Ecumenical Patriarchate to the International Commission of Dialogue between
the Roman Catholic Church and the Orthodox Church as the co-chairman of this
commission, made us wonder if there is any correlation between Constantino-
ple’s ecclesiastical polity and his theology. A brief inquiry into his ecclesiology
shows that Zizioulas continues in the same lines, though from an ecclesiological
perspective, of defending a stronger role of the See of Constantinople by over-
stressing the role of the primus in ecclesiology.

It is in the first lines of his book Being as Communion, where Zizioulas
clarifies his understanding of the Church:

The Church is not simply an institution. She is a ‘mode of existence’, a
way of being. The mystery of the Church, even in its institutional dimen-
sion, is deeply bound to the being of man, to the being of the world and to

canons out of 770 could be considered for the discussions over Diaspora. For a complete list
see N.A. DALDAS, “Le statut”, pp. 388-389, footnote 12.

% During the early preparation for the Great and Holy Synod, the study of the topic of
Diaspora has been assigned to five Churches: the Patriarchate of Constantinople, Antioch,
Moscow, Romania and the Church of Greece [Episkepsis 163 (1.03.1977)]. From these
Churches only the Patriarchates of Antioch, Moscow and Romania offered their replies. An
unexpected reaction came from the Patriarchate of Alexandria who offered, though not
requested, its opinion. Among other suggestions offered by each one of the above-mentioned
Churches, we will express only those concerning the jurisdiction over the Diaspora. Thus the
Antioch report opted for a local synod and autocephaly; the Romanian report advised for
autonomy and autocephaly; the Russian reply advised for autonomy and then autocephaly.
The Alexandrine report was the only one who defended Constantinople’s right of jurisdiction
over the whole Diaspora. Perhaps the soundest argument for this was the fact that “the rules
concerning the government of the church are concerned with the geographical boundaries
and not with the faithful residing within them...”. Archbishop PAUL, “Suggestions for Solu-
tions”, pp. 187ff, 192.

% Interview with the Bishop Hilarion ALFEYEV, in: Revue du patriarcat de Moscou (Aot
2009), online <http://orthodoxeurope.org>, accessed 6 January 2010.

11

H N = QO O = O m



REV. STEFANITA BARBU STUDTII

the very being of God. [...] However (...) she [the Church] must herself be
an image of the way in which God exists. Her entire structure, her minis-
tries etc. must express this way of existence.”

As one could see, Zizioulas grounds his ecclesiology on Trinitarian theolo-
gy. However, as we will show, the fact that he presents a rather subordinationistic
Trinitarian theology as well as an enhanced Eucharistic ecclesiology,?® led
Zizioulas to develop a vision of ‘primacy’ which find its place in the Ravenna do-
cument (2007)* and which is very close to the Roman Catholic understanding.

Since we have insisted in another study on Zizioulas’ ecclesiology®® we
will limit ourselves here only to illuminate some aspects of his theology which
play an important role in his development of the concept of ‘primacy’. For this
reason we will firstly present Zizioulas’ perspective on the Trinity and its relation
with the Church, then we will analyze the figure of the bishop in the context of
the relationship between the Holy Trinity and the Church, concluding with a
critical assessment of Zizioulas’ model of ‘primacy’.

The Holy Trinity

Zizioulas’ argumentation of the role of ‘primus”, although initially defend-
ed on historical arguments® ended up being dogmatically and Trinitarian
justified.* He develops this model within the context of the local church, and
from here he extrapolates it to the regional level and then to the universal level.

27 John Z1zI0ULAS, Being as Communion, St. Vladimir’s Seminary Press, Crestwood, 1985, p.
15.

28 See for example Zizioulas’ nuances brought to N. Afanasiev’s “Eucharistic Ecclesiology” in
his studies Being as Communion, p. 24 or “Orthodox Ecclesiology and the Ecumenical
Movement”, in: Sourozh, XXI (1985), pp. 16-27, 18.

2 In 2007 the International Commission of Dialogue between the Roman Catholic Church and
the Orthodox Church resumed its discussions on the theme of primacy. The original document
was prepared beginning in 1990 in Moscow, but the urgency of the Greek Catholic Churches,
as well as the ten year interruption of official discussions, made the International Commission
only able to tackle the topic of primacy in September 2006 in Belgrade, and then again in
October 2007 in Ravenna, Italy and in Vienna 22-27 September 2010.
http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/chrstuni/ch_orthodox_docs/rc_pc_
chrstuni_doc_20071013_documento-ravenna_en.html (accessed 27.10.2010);
http://www.zenit.org/article-30508?]=english (accessed 27.10. 2010).

3 For a more elaborate study upon Zizioulas’ relation between Trinitarian theology and
Ecclesiology see a.o. our study “From Ontology to Ecclesiology: John Zizioulas, the
Cappadocians and the Quest for a New Ecclesiology”, in: Studii Teologice, VI (2010), 1, pp.
201-216.

31 John ZiziouLAS, Eucharist, Bishop, Church: The Unity of the Church in the Divine
Eucharist and the Bishop During the First Three Centuries, Translated by E. Theokritoff,
Holy Cross Orthodox Press, Brookline, 2001.

32 JD. ZiziouLas, Communion and Otherness, P. McPartlan (ed.), Foreword by Arch. R.
Williams, T&T Clark, London, 2006.
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However, as we will show, Zizioulas’ attempt to impose the model of the “pri-
mus” as he sees it at the local level, to the universal level is inconsistent with the
ecclesiology of the local church, on the one hand, and on the other hand, the
model proposed is highly disputed among the Orthodox themselves.

For Zizioulas, Ecclesiology must be situated within the context of Trinitar-
ian theology.®® The Trinitarian model is first of all applied to the Eucharistic
gathering which thus becomes the model for the whole structure of the
Church.?* But what exactly is the Trinitarian model that Zizioulas uses?

When discussing the Trinitarian teaching of the Church, Zizioulas always
refers to the major contribution of the Cappadocian Fathers to the development
of the Trinitarian teaching. They are revolutionary thinkers due to their identifi-
cation of the hypostasis with the person.®® What significance had this
identification for ontology? First of all, as Zizioulas explains, “the person was no
longer an adjunct to a being, a category which we add to a concrete entity once
we have first verified its ontological hypostasis. It is itself the hypostasis of the
being”.>® And secondly, “entities no longer trace their being to being itself [...]
but to the person, to precisely that which constitutes being, that is, enables
entities to be entities”.>” Thus, “the person becomes the being itself [...] the con-
stitutive element (the ‘principle’ or ‘cause’) of beings”.*®

With this “revolution” in mind Zizioulas traces the ‘cause’ of the Holy
Trinity to the person of the Father, and not to the ousia.*® It is the Father who
“makes the one divine substance to be that which it is: the one God”.** The Fa-
ther’s ontological primacy in the Trinity will play a significant role in Zizioulas’
ecclesiology. Trinitarian relations are now read by Zizioulas in terms of depend-
ency and conditionality.

Miroslav Volf has convincingly argued that in Zizioulas’ hermeneutic of
the Trinity, one can find two types of relationships: a) one of reciprocity, which
“consists in the many being unable to live as communion without the one, and in
the one being unable to exist without the many”;*! b) and a second one of
asymmelry which “consists in the many being constituted by the one, whereas
the one is only conditioned by the many; although he cannot exist without them,

33 John Z1ziouLAS, “The Mystery of the Church in Orthodox Tradition”, in: One in Christ, XXIV
(1988), 4, pp. 294-303, 295.
3% 3. ZiziouLas, “Orthodox Ecclesiology”, p. 18.
% J. Z1z10ULAS, Being as Communion, p. 36.
% J. Z1z10ULAS, Being as Communion, p. 39.
37 J. Z1210ULAS, Being as Communion, p. 39.
38 J. Z1210ULAS, Being as Communion, p. 39.
39 J, Z1210ULAS, Being as Communion, p. 40.
40 3. Z1z10ULAS, Being as Communion, p. 41.
41 M. VoLF, After Our Likeness: The Church as the Image of the Trinity, Eerdmans, Grand
Rapids, 1998, p. 78.
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they are not his cause, but rather he is theirs’”.*? If the first type of relationship
poses no problem, this is not the case with the second one which exhibits a
subordinationist-like relationship.

Thus, the Son and the Holy Spirit become conditioned by the will and the
person of the Father. Only in relation with the Father the Son and the Holy
Spirit become persons whereas they can only condition the Father’s personalistic
character.

“In making the Father the ‘ground’ of God’s being — or the ultimate rea-
son for existence —, Zizioulas says, theology accepted a kind of subordina-
tion of the Son to the Father without being obliged to downgrade the
Logos into something created”.*

Zizioulas will try to clarify better this relation of “subordination” in Chap-
ter 5 of his Communion and Otherness, ‘The Father as Cause: Personhood
generating Otherness’, where he treats the subordination in terms of ‘causation’
but a causation which does not involves time. Here Zizioulas argues that “causal
language is permissible only at the level of personhood not of substance”. *°

However the main concern appears when one recalls Zizioulas’ interpreta-
tion of the “Cappadocians revolution”, which practically identifies the ousia with
the hypostasys (of the Father), thus making the substantial causation
inconceivable outside the hypostasys, any personal causation becoming in fact a
substantial causation.

Zizioulas translates the inter-Trinitarian relationship into a “one-and-
many” dialectic, and not in the “one-and-three” model. This rather strange model
shows once more the over-emphasis Zizioulas places on the Father’s monarchy
but at the expense of the intra-Trinitarian perichoresys and koinonia. This mo-
del is then transferred into ecclesiology at two levels: a) the level of the
relationship between the bishop and the church, and b) the level of the
relationship between the local church and the universal church, in the shape of
the synod and bishops, with tremendous implication for the concept of primacy.

42 M. VOLF, After Our Likeness, p. 79.

43 This “asymmetrical-reciprocal relationship” between the one and the many stems from the
fact that Zizioulas tries to combine the patristic principle of the ‘monarchy of the Father’ with
the concept of koinonia, but although the latter plays an important role in his theology, it still
remains a weak concept. A different accent with different ecclesiological implications has been
presented by the Romanian Patriarch Daniel who preferred to give priority to koinonia and
perichoresis in his description of the Church. See Patriarche DANIEL, La joie de la fidélité,
Cerf/Istina, Paris, 2009, pp. 228ff.

4 J. Z1210ULAS, Being as Communion, p. 89.

4 J. Z1z1ouLas, Communion and Otherness, p. 128.
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The Bishop

As in the Trinitarian theology Zizioulas proposes,*® where the Father is
considered on the one hand, as the one who constitutes the Holy Trinity as such,
and on the other hand, he is the unifying factor of the Trinity,*” so is the bishop,
who, in the Church assumes the role of the Father:*

Ecclesial fatherhood reflects Trinitarian Fatherhood, in that membership
in the church requires ‘generation’ or ‘birth’ or ‘regeneration’, which is
given ‘from above’ in an act or event (Baptism) of sonship, that is, our ac-
ceptance by the Father as his sons by grace through our incorporation in-
to his only-begotten Son whom he eternally generates.”

In these conditions, as Ioan Ica, Jr. has noticed, by over-stressing the role
of the bishop in the Church, Zizioulas attempts

to build an episcope-centric (and Christo-centric) version of Ignatian inspira-
tion of the Eucharistic ecclesiology as a reply and at the same time in critical
distance to the communitarian-charismatic-centric (and pneumatocentric)
version developed in the ‘50s by the priest and professor Afanasiev...”’

6 There were significant critics brought to Zizioulas’ way of reading the Cappadocian Fathers.
See for example T.A. NOBLE, “Paradox in Gregory Nazienzen’s Doctrine of the Trinity”, in: E.A.
LIVINGSTONE (ed.), Studia Patristica, Peeters, Leuven, 1993, pp. 94-99; N.G. AwAD, “Between
Subordination and Koinonia: Toward a New Reading of the Cappadocian Theology”, in:
Modern Theology, XXIII (2007), 2, pp. 181-204; E. RUSSEELL, “Reconsidering Relational
Anthropology: A Critical Assessment of John Zizioulas’s Theological Anthropology”, in: Inter-
national Journal of Systematic Theology, V (2003), 2, pp.168-186; J. BEHR, The Nicene Faith,
SVS Press, Crestwood, NY, 2004; K. KiLBY, “Perichoresis and Projection: Problems with the
Social Doctrine of the Trinity”, in: New Blackfriers, LXXXI (2000), pp. 432-445; A. BROWN,
“On the Criticism of ‘Being as Communion’ in the Anglophone Orthodox Theology”, in: D.H.
KNIGHT (ed.), The Theology of John Zizioulas: Personhood and the Church, Ashgate, Ham-
pshire, 2007, pp. 35-78.

47 ). Z1210ULAS, Being as Communion, p. 135.

8 Through the baptism the bishop ‘constitutes’ the Church, which, at its turn only condition
the bishop, in the sense that there could be no bishop outside the Church, yet it is not the
Church who constitutes him as a bishop.

49 J. Z1ziouLas, Communion and Otherness, p. 148.

50 Joan ICA jr., Canonul Ortodoxiei: Canonul Apostolic al primelor secole, 6 vols., vol. I,
Deisis/Stavropoleos, Sibiu, 2008, p. 47 (English translation mine). We have to take in
consideration that Ica’s critics are not without importance since he is one of the members of
the Orthodox-Roman Catholic International Commission of Dialogue, representing the
Romanian Orthodox Church.
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The role of the bishop in the Church is strictly related with the fact that
he is (or better said, he was),’' the head of the Eucharistic gathering.’®> His
function can be exercised only in the Eucharistic gathering, which is the Church.
However, as we will see, Zizioulas extends this form of primacy, which assures
unity and diversity at the same time, also to the extra-Eucharistic space, namely
to the synod.

The Primacy

Within the Orthodox — Roman Catholic dialogue Zizioulas sees two meth-
ods of approaching the topic of primacy, namely the historical and the theologi-
cal one. However, since the historical method “has proved to have made almost
no contribution to the debate, and can only be of slight use in the ecumenical
discussions of the question”, the only reliable method left seems to be the theo-
logical one which tackles fundamental topics such as the nature of the Church
and Trinitarian dogma.>® This is the reason why his approach of primacy, with
some exceptions,> has been mainly at the ecclesiological and dogmatical level,
more precisely contrived through the intermediation of Trinitarian dogma.

It is due to the fact that everything in the Church must reflect the Trini-
tarian life that Zizioulas extends the model of the local church to a regional and
universal level. This means that the structures and principles guiding the local
church should be applied not only to the local level, but also to the regional and
universal levels.”® These structures and principles are: the primus and the
principle of primacy, the communion and the principle of koinonia, as well as
the principle of faxis (or order). At the level of the local church these principles
are grounded in the Eucharist. Thus, the Eucharist is a communion of
Christians, who are led in their prayer by a protos (always the bishop and never
the parish priest) who assumes different hypostases: the bishop is the Church as
a whole, Christ as a corporate personality, or the Father himself. The Eucharist

51 This situation changed in time, the bishop becoming from head of the Eucharistic gathering
more of an administrator, a supervisor. This happened in relation with the development of the
parish, starting with the 3™ century.

52 It is not just the function of the bishop that derives from the Eucharist, but “all
administration in the Church derives from the Eucharist”. J. ZiziouLas, “Eucharistic Ecclesio-
logy in the Orthodox Tradition”, in: L ecclesiologie eucharistique, Jean-Marie VAN CANGH (ed.),
Académie Internationale des Sciences Religieuses, Cerf, Bruxelles, 2009, pp. 187-202, 196.

5 John ZiziouLAS, “Primacy in the Church: An Orthodox Approach”, in: Sourozh, LXXXIV
(2001), pp. 3-13, 5.

5 See Eucharist, Bishop, Church. Zizioulas abandons rather soon the historical approach
resuming himself only to the theological one. However, we believe that the historical approach
should be considered further since it rises, as we will show later, serious questions to the
theological primacy construct.

5 One could easily notice the same methodological approach adopted in the Orthodox-Roman
Catholic dialogue.
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also creates a faxis, an order: bishop, priests, deacons and laymen who are in
communion, in koinonia with one another. The unifying factor of all the orders
is the Eucharist itself, but the one expressing the unity and at the same time the
one who creates diversity through ordination (from baptism to priestly ordina-
tion) is the bishop.

These principles belong to the Church of the first three centuries and they
characterize the so-called “Eucharistic ecclesiology”.’® However, although
Zizioulas distances himself from the classical “Eucharistic Ecclesiology” by
strongly introducing the Trinitarian theology, he nonetheless attempts to apply
the above-mentioned principles to realities that exceed, as we said, the Eucharis-
tic milieu, such as the regional synod or the ecumenical synod.

The principle of the “primus” is a condition sine qua non, not just for the
universality of the local church, but also for the validity and existence of the
synod qua synod.>” Zizioulas is against the idea that the primacy belongs to the
bene esse of the Church, arguing that it actually belongs to the esse of the
Church, which makes primacy to be a matter of ecclesiology/dogmatics and not
just of canonical order.”®

For Zizioulas, all bishops are equal. When they gather in synod they ex-
press the unity, universality and equality of their local churches. According to
the 34% Apostolic Canon each synod must work together with its primus, and
the primus must do nothing without the synod. The Apostolic Canon, which has
origins much later in the 4" century, is for Zizioulas the standard model of co-
operation between the synod and its profos. However, although Orthodox
theology, as Zizioulas himself explains it, has always spoken about a ‘primacy of
honor’ granted to the profos, he nevertheless calls into question whether one
can speak only about a “simple honor”.>

If until this point Zizioulas’ argumentation was based upon Trinitarian
teaching as well as upon Eucharistic ecclesiology, at this point his arguments are
brought from the sphere of personal or Church’s “experience”.’’ It is this
experience that Zizioulas tries to justify theologically by applying the Eucharistic
model of primacy to non-Eucharistic realities.®! If the bishop (the primus)

5 Cf. N. AFANASIEV, The Church of the Holy Spirit, trans. V. Permiakov, edited and with an
introduction by Michael Plekon, foreword by Rowan Williams, University of Notre Dame Press,
Notre Dame, Indiana, 2007.

57 . Z1ziouLas, “Primacy in the Church”, p. 9.

58 John Z1ziouLAs, “Recent Discussions on Primacy in Orthodox Theology”, in: Walter KASPER
(ed.), The Petrine Ministry: Catholics And Orthodox in Dialogue, Newman Press, Mahwah,
N.J., 2006, pp. 231-248. See the same approach in Ravenna, 2007.

59 J, Z1z10ULAS, “Recent discussions”, pp. 234-235.

60 J, Z1ziouLAS, “Recent discussions”, p. 235.

61 Tt is not the first time when Zizioulas develops theological concepts starting not from
Revelation, but from Church’s experience. “The ecclesial experience of the Fathers played a
decisive role in breaking ontological monism and avoiding the gnostic ‘gulf’ between God and
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constitutes the Church at the local level, this is not necessarily true for the pri-
mus in relation with the synod, or extrapolating, for a local church (represented
by the primus of the synod) in relation with other local churches, since the bish-
ops as well as the local churches take their existence from the Eucharistic event
and not from some exterior institution.

Concerning the bishop who should hold the primacy, Zizioulas argues
that since primacy is a ministry of the Church, this function/ministry should not
be held by rotation, but it should belong to one particular bishop/church. Thus
at the universal level this ministry should be hold by the bishop of Rome.®
However, in another part where the historical method and facts are employed,
Zizioulas writes that the primacy, the chairmanship of the first councils “was in
some places given to the bishop of the metropolitan city, but in other places (e.g.
Pontus) to the eldest of the bishops”.5

Such historical evidences show that primacy in the Church, in a conciliar
context did not follow the Eucharistic logic being even less theologically justified.
The fact that there was no uniformity in practice concerning the bishop who
should be the primus reveals rather the fact that the early Church regarded the
primacy in the synod as belonging to the bene esse, thus to a practical, functional
aspect of the Church, but also that it was an honorific function. The tendency of
the Church to accommodate the Roman imperial organization was also reflected in
the synodal organization. Thus the local or regional synods brought together
bishops belonging to the same imperial administrative area, and the primacy came
to be granted to bishops residing in important imperial cities. As a consequence
of this new direction taken in the Church, in 381 the Episcopal See of
Constantinople, although was not of apostolic origin® still received the second
place of honor, in front of the older Episcopal sees of apostolic origin Antioch,
Jerusalem, Alexandria, simply because it was the “New Rome”.

world. [...] the bishops... such as St. Irenaeus and later St. Athanasius, approached the being of
God through the experience of the ecclesial community, of ecclesial being. [...] This ontology,
which came out of the Eucharistic experience of the Church, guided the Fathers in working
out their doctrine of the being of God, a doctrine formulated above all by Athanasius of
Alexandria and the Cappadocian Fathers”. J. Z1zioULAS, Being as Communion, pp. 16-17.

62 J.D. Z1ziouLas, “The Theological Problem of ‘Reception’”, in: One in Christ, XXI (1985), pp.
187-193, 192.

8 J.D. ZiziouLas, “The Development of Conciliar Structures to the Time of the First
Ecumenical Council”, in: Councils and the Ecumenical Movement, coll. World Council of
Churches Studies 5, WCC, Geneva, 1968, pp. 34-51, 42.

% See Francois DVORNIK, Byzance et la primauté romaine, Cerf, Paris, 1964, pp. 23-26.

% See F. DVORNIK, Byzance et la primauté Romaine, p. 22; F. DVORNIK, The Idea of
Apostolicity in Byzantium and the Legend of the Apostle Andrew, Cambridge, Mass., 1958.
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Towards New Perspectives on Primacy and Diaspora

Let us now return to Constantinople’s claim of primacy among the Ortho-
dox Churches as it was expressed in the 1950 Patriarchal Encyclical to the Sun-
day of Orthodoxy, the Ravenna document (2007) and the inter-Orthodox Cham-
bésy (2009) decision concerning the diaspora.

Although the Orthodox Churches have not rejected Constantinople a pri-
macy of honor,% still they have refused to recognize it as a Byzantine Vatican.
This is why paragraph 39 of the Ravenna document®” which defines Orthodoxy
in relation with the See of Constantinople, by drawing a parallel with the
situation in the Roman Catholic Church, has scandalized for example the
representatives of the Russian Patriarchate®. The reason is not so much the fact
that Constantinople can summon a Pan-Orthodox council but the theological
hermeneutic of such claims. One must recall the fact that: a) Metropolitan John
Zizioulas, a member of the Orthodox-Roman Catholic Commission of Dialogue
since its beginning in the 1980s, has influenced strongly its texts and the Raven-
na document is nothing else but an exposition of his theological positions; b) in
Ravenna, Constantinople invited the Estonian Church to take part as full
member, determining thus the Russian delegation to withdrawn from
discussions; ¢) the chairperson of the Chambesy (2009) inter-Orthodox meeting
has been the representative of the Constantinople See, Metropolitan Zizioulas
under whose chairmanship the Russian proposal that the chairmanship/primacy
of the Episcopal Assemblies in diaspora to be held by rotation has been

% See for example Bishop Hilarion Alfeyev’s interview given to Interfax where he states:
“[TThe Orthodox Church has a structure different was that of the Catholic Church, as we have
no single universal primate, since each local Church is headed by its own primate. In other
words, in universal Orthodoxy there is no hierarch whose role would be similar to that of the
Pope of Rome in the Western Church. There must be no illusion that there is such a hierarch.
We respect the Patriarch of Constantinople as the first in honor among the primates of local
Orthodox Churches, but we are against regarding him as ‘Pope of the East’”. Available online
at <http://orthodoxeurope.org/page,/14,/122.aspx-3>, accessed on 6 January 2010.

57 “These councils gathered together the bishops of local Churches in communion with the
See of Rome or, although understood in a different way, with the See of Constantinople,
respectively” (§39). The Joint International Commission for the Theological Dialogue Between
the Roman Catholic Church and the Orthodox Church, Ecclesiological and Canonical
Consequences of the Sacramental Nature of the Church: Ecclesial Communion, Conciliarity
and Authority (Ravenna, 13 October 2007), published online at
<http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/chrstuni/ch_orthodox_docs/rc_pc
_chrstuni_doc_20071013_documento-ravenna_en.html>, accessed on 09.02.2008.

% Interfax interview, ‘Bishop Hilarion requests the Theologian (sic!) Commission to examine
the ambiguous document adopted at the Orthodox-Catholic conference in Ravenna’, available
online at <http://www.interfax-religion.com/?act=news&div=3945>, accessed on 6 January
2010.
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rejected.®? In other words, the Moscow Patriarchate makes no distinction
between Zizioulas’ theology and Constantinople’s church politics, but rather
reads Constantinople’s actions through Zizioulas’s theology. In this context
Alfeyev’s rhetorical question “We are orthodox Christians and consider ourselves
of such kind just as we communicate with the Constantinople See, aren’t we?"
receives new meanings.

For the Moscow Patriarchate, Constantinople’s theological position is
intended to intensify “its [Constantinople’s] efforts to secure their primate’s
role as ‘the Eastern Pope’, the supreme arbiter and head of the entire Ortho-
dox diaspora”.”™

The fact that Constantinople’s understanding of primacy is not shared by
all the Orthodox Churches can also be seen from the position adopted by H.E.
Daniel, the Patriarch of the Romanian Orthodox Church. For him the role of the
primus should be one of diakonia, in order to “faciliter le processus par lequel
chaque Eglise locale participe a la vie de toutes les autres et toutes les autres
participe  la vie de chacune et de ’ensemble”.”

If Zizioulas considers the primus as the expression of unity and
catholicity of the Church and as the constitutive element of it, the Romanian
Patriarch considers the act of koinonia itself as an expression of the unity, re-
considering thus the role of the primus.

A la lumiere du 34e canon apostolique, la théologie orthodoxe comprend
que le primus qui est au service de la koinonia est primus inter pares et
non pas unus super omnes, il est un facteur ou un service dans la réalisa-
tion de la communion, mai non pas un principe ultime d’unité, car 'unité
est la koinonia elle-méme, elle réside dans la qualité des relations
d’obéissance réciproque, de responsabilité commune et de participation
commune a la réalisation de la koinonia. [..] Cela explique pourquoi
I'expression ultime de I'unité ainsi que I'autorité supréme d’une Eglise lo-
cale autocéphale n’est pas le patriarche lui-méme, mais le Saint-Synode,
C’est-a-dire la koinonia des évéques des différents dioceses.”

% According to Alfeyev, the principle of rotation or of election of the chairman of Episcopal
conferences has been proposed to Chambésy (2009): « La délégation de I'Eglise orthodoxe
russe, celles de plusieurs autres Eglises locales proposaient I'élection des présidents par les
conférences ou bien la mise en place d’une présidence tournante selon les principes de la
rotation ». However, « Il est apparu qu’il est aujourd’hui pour I'instant impossible d’atteindre
I'unanimité sur cette question ». Hilarion ALFEYEV, Revue du patriarcat de Moscou, (Aout
2009), online <http://orthodoxeurope.org>, accessed 6 January 2010.

™ Bishop HILARION of Vienna and Austria, online at <http://orthodoxeurope.org/
print/19,/2/502.aspx>, accessed 6 January 2010.

™ Patriarche DANIEL, La joie de la fidélité, p. 320.

" Patriarche DANIEL, La joie de la fidélité, pp. 230-231.
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Conclusions

The present study’s aim was to investigate the relationship between the
issue of Orthodox diaspora and the topic of primacy. Although for many these
seems to be distinct issues requiring answers independently one of the other, the
analysis of the documents issued within the context of the inter-Orthodox and
ecumenical dialogue prove the intrinsic relationship between them. Under these
new conditions one could expect a definite solution to the issue of diaspora only
when an agreement on the primacy within Orthodoxy will be reached. At the
same time a growing agreement among the Orthodox churches concerning dias-
pora’s jurisdiction will definitely confer a greater coherence to the Orthodox
discourse on primacy especially in the ecumenical dialogues.

Concerning the ecclesiological discourse on primacy, the present study
has joined the group of those who have pointed out towards the ecclesiological
shortcomings of Orthodoxy’s main speaker, John Zizioulas. In this situation a
more balanced position where the sobornicity/koinonia of the Church(es) re-
ceive a stronger position, should be considered.

As a last remark, both at the level of discussions on diaspora and on prima-
cy one has noticed the tendency to devalue the historical development of the
Church as well as the significance of the historico-pragmatic aspect of the Church.
In these conditions the Church tends to be regarded only in dogmatic terms and
its canons interpreted in a total ignorance of the historical context in which they
were promulgated. Such a dehistoricization of the Church leads first of all to
heresy since the humanity of the Body of Christ is negated, and at the same time
hinders any effort in the realization of a deeper unity among Churches.

Rezumat: Diaspora ortodoxa in contextul discutiilor despre
primat

Studiul de fatd este o propunere de a vedea discutiile purtate la nivel inter-
ortodox pe tema diasporei prin prisma operei ecleziologice a mitropolitului Ioannis Zi-
zioulas. Autorul prezentului studiu considera cd exista o legaturd indisolubild intre pro-
blema diasporei, sau mai corect - problema jurisdictiei asupra comunitatilor ortodoxe din
diaspora - si problema primatului in Biserica Ortodoxd. Aceastd legdtura a devenit mai
evidentd cu ocazia recentelor discutii inter-ortodoxe avute la Chambésy (2009) ce au
rolul de a pregiti realizarea mult asteptatului Sinod Pan-Ortodox.

In prima parte a studiului, autorul oferd o scurtd analizd asupra diasporei ortodoxe
care se dovedeste a fi o realitate complexd ce combind aspecte national-culturale cu aspecte
religioase. Realitatea acestor comunitati ortodoxe aflate in diaspora ridica probleme atat
juridico-canonice cat si ecleziologice, ce sunt legate mai ales de existenta jurisdictiilor or-
todoxe paralele. Astfel, in diferite orase vest-europene sau nord-americane se pot intalni mai
multe Episcopii Ortodoxe, care isi exercitd autoritatea pe acelasi teritoriu.
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Tot in aceastd primd parte autorul intreprinde o scurtd evaluare a statutului Pa-
triarhiei de Constantinopol in lumea ortodoxa prin prisma vechilor hotarari sinodale cat
si a unor teologi ortodocsi moderni, punand in evidenta viziunile diferite existente asupra
acestui statut.

Cea de-a doua parte a studiului aduce in discutie viziunea ecclesiologicd a mitro-
politului Zizioulas. Analizand pe scurt viziunea ecclesiologica a mitropolitului Zizioulas,
autorul indicd tendintele eclezial-subordinationiste ale acestuia, tendinte ce se referd nu
doar la o subordonare a Bisericii fatda de episcop, ci si a sinodului fatd de inti-
statdtorul/presedintele sau in detrimentul koinoniei.

Partea a treia a studiului, pornind de la constatarea ca mitropolitul Zizioulas este
presedintele atat Comisiei Internationale Ortodoxe de dialog cu Biserica Romano-Catolica
ce a participat la emiterea documentului de la Ravena (2007) privind primatul in Biserica,
cat si al Comisiei Inter-Ortodoxe de pregdtire a Sfantului si Marelui Sinod Pan-Ortodox
ce a discutat problema diasporei in 2009, autorul studiului ridica problema interdepen-
dentei celor doua subiecte.

Astfel, concluzionand, autorul acestui studiu considerd ca in ceea ce priveste dis-
cutiile inter-ortodoxe, subiectul jurisdictiei asupra diasporei cat si cel al primatului in
Ortodoxie sunt strans legate, solutionarea unuia tinand de solutionarea celuilalt.
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MORTO

Keywords: Dead Sea Scrolls, Qumran, Is 52:13-53:11, textual analysis,
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Abstract

Questo studio realizza un confronto, al livello testuale, fra il testo masoretico e le
versioni del Mar Morto del quarto inno del Servo di Dio (/s 52:13-53:11). Lo scopo &
I'identificazione, al di la delle variazioni fonetiche o grammaticali, delle eventuali
differenze di natura teologica, che potrebbero offrire una luce sulla storia dell’esegesi
cristiana di questo testo. Provo realizzare un’analisi quanto piu esaustiva possibile, con
un’enfasi speciale sui passi pit delicati dal punto di vista teologico. La lettura messianica
generalizzata in alcuni libri del Nuovo Testamento e in quasi tutta ’esegesi patristica mi
ha fatto porre l'accento specialmente sui passi che potrebbero individuare una tale
interpretazione anche nella tradizione giudaica.

La scoperta dei manoscritti del Mar Morto ha stimolato una nuova linea di
ricerca negli studi biblici, offrendosi la possibilita di confrontare i testi conosciuti
finora con il grande corpo di letteratura biblica e non-biblica trovata. Circa un
quarto di questi manoscritti contengono testi “biblici”, che dimostrano una
continuita fra la tradizione antica e quella medievale, ma anche alcune differenze
fra le versioni in circolazione prima dell’'uniformizzazione di un certo canone
ebreo. Cosi si e sviluppata la ricerca della trasmissione del testo biblico e delle
ragioni che possono stare dietro alle differenze testuali. Come parte di questo
lavoro, i rotoli del libro di Isaia hanno provocato la critica piu di tutti gli altri
testi biblici.!

Il libro di Isaia, insieme ai Salmi e al Deuteronomio, rappresenta uno dei
piu attestati scritti biblici fra i documenti del Mar Morto e l'unico che & stato
scoperto in una versione quasi completa (1QIsa?).? Si sono trovati 22 manoscritti

! George J. BROOKE, “On Isaiah at Qumran”, in: As Those Who Are Taught”. The
Interpretation of Isaiah from the LXX to the SBL, Claire Mathews MCGINNIS, Patricia K.
TULL (eds), coll. Society of Biblical Literature — Symposium Series 27, Society of
Biblical Literature, Atlanta, 2006, pp. 69-71.

2 E’ interessante osservare che questi tre libri costituiscono infatti anche i piu citati libri
nel Nuovo Testamento; cf. Eugene ULRICH, “The Bible in the Making: The Scripture
Found at Qumran”, in: The Bible at Qumran: Text, Shape, and Interpretation, Peter W.
FLINT (ed.), coll. Studies in the Dead Sea Scrolls and Related Literature, Eerdmans,
Grand Rapids, 2001, p. 54.
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e frammenti del libro di Isaia: 2 nella Grotta 1, 18 nella Grotta 4, 1 nella Grotta 5
e uno a Wadi Murabba‘at.® Sebbene congetturale, la scoperta di tanti frammenti
di questo libro indica la popolarita di questo tipo di letteratura fra i membri della
comunitd di Qumran e, per estensione, nel Giudaismo dell’epoca.* Da tutti questi
frammenti, solo 5 manoscritti conservati contengono, completamente o
parzialmente, il brano di Is 52:13-53:12: 1QIsa® (col. XLIV, 1-22)°, 1QIsa® (col.
XXIII, 6-25), 4Qlsa® (fram. 39), 4Qlsa® (fram. 37-39) e 4Qlsa‘ (col. VIII, fram. 11
ii; col. IX, fram. 12). L’importanza di queste versioni testuali di Qumran cresce
perché non ¢’ nessun riferimento a Is 53 nei cinque pesharim di Isaia trovati li”
e perché le allusioni a questo testo in altri scritti sono poche®

Come caratteristica generale di questi manoscritti, si pud precisare
dall'inizio che 1QIsa’, 4Qlsa® e 4Qlsad, contenendo solo differenze minori fra
loro, appartengono, apparentemente, alla stessa versione, molto simile al testo
masoretico.’ 1QIsa® e 4QIsa‘, perd, contengono differenze pitl notabile rispetto al
testo tradizionale, che superano il livello ortografico e necessitano
un’interpretazione speciale.!’ 1QIsa® presenta poi un’importanza speciale per
I'interpretazione di Is 53, specialmente a causa della sua datazione che va dietro
alla fine del secondo secolo a.C., trasformandolo forse nel piu vecchio
monumento di questo passaggio biblico che ci & rimasto."!

3 Eugene ULRICH, “An Index to the Contents of the Isaiah Manuscripts from the Judean
Desert”, in: Writing & Reading the Scroll of Isaiah. Studies of an Interpretative
Tradition. Volume Two, Craig C. BROYLES, Craig A. EVANS (eds), coll. Vetus Testamentum
- Supplement Series 70/2, Brill, Leiden, 1997, p. 477; Peter W. FLINT, “The Isaiah
Scrolls from the Judean Desert”, in: Writing & Reading the Scroll of Isaiah, C.C.
BROYLES, C.A. EVANS (eds), p. 481; Emanuel Tov, “The Text of Isaiah at Qumran”, in:
Writing & Reading the Scroll of Isaiah, C.C. BROYLES, C.A. EVANS (eds), pp. 491-493.

* James C. VANDERKAM, Peter W. FLINT, The Meaning of the Dead Sea Scrolls: Their
Significance for Understanding the Bible, Judaism, Jesus, and Christianity, Harper, San
Francisco, 2002, p. 133.

® L’interesse per questo frammento si & manifestato subito dopo la scoperta dei
manoscritti del Mar Morto, come ci mostra: Pietro Boccaccio, Colonna XLIV del Rotolo
d’Isaia (DSIa), Pontificium Seminario, Fano, 1950.

% E. URLICH, “An Index to the Contents...”, pp. 478-480.

T Cf. J. BLEKINSOPP, Opening the Sealed Book. Interpretations of the Book of Isaiah in
Late Antiquity, Eerdmans, Grand Rapids, 2006, pp. 106-128.

8 Alcune allusioni a Is 53 sono state identificate specialmente negli inni (1 QH 8.26, 27),
ma anche in altri scritti (4QAhA; 4Q541). Cf. Sydney H. T. PAGE, “The Suffering Servant
between the Testaments”, in: New Testament Studies, XXXI (1985), pp. 484-485.

® Una lista quasi completa delle differenze fra il TM e il 1QIsa® & offerta da: Samuel
LOEWINGER, “The Variants of DSI I1”, in: Vetus Testamentum, IV (1954), 2, pp. 155-163.
10J.C. VANDERKAM, P.W. FLINT, The Meaning of the Dead Sea Scrolls, pp. 131-132.

I Cf. Emiliano Rubens URcCIUOLIL, “A Suffering Messiah at Qumran? Some Observations
on the Debate about 1QIsa®”, in: Revue de Qumran, XCIV (2009), 2, p. 273; J.
BLENKINSOPP, Opening the Sealed Book, pp. 89-90.
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Isaia 52:13
™ 1QIsa? 1QIsa’ 4QlIsa
M3 Svowr i Svowr 13 ]
“Tap S 1D Ay | SUow)are
R 01 RO 09N T O o |
TR 7aN TR AN TN RO ]

L’inno comincia con un annuncio riguardo alla condizione futura del Ser-
vo, usando quattro verbi, con un unico soggetto — 72AY: 5o [“riuscira, avra
successo, agira con saggezza”], @17 / 1M [“sorgera, s’'innalzera, sara innal-
zato”], RN [“sara elevato, alto”] e 122 [“crescera, sara grande, alto”]. I ma-
noscritti del Mar Morto eliminano la proposta di G. R. Driver di leggere la for-
ma 5”3@73 del TM come ‘73@7” “sara legato, incrociato” (nifal della radice 9o
11, “legare, vincolare”; cf. 92, “incrociare”, Gn 48:14; Accad. Sakkilu),”? a causa
della presenza dell’yod in tutte le variante (1QIsa®, 1QIsa®, 4QlIsa®), marca
specifica dell’hifil.

Per il secondo verbo, 1QIsa’® e 4Qlsa® presentano la stessa forma come il
T™M — 017" —, mentre 1QIsa® aggiunge la congiunzione waw, con effetti sulla
sintassi del versetto. Nelle versioni simili al TM, 55w e B9 sono due yigtol
trovati in parallelismo, che iniziano la linea principale del futuro, continuata poi
attraverso i due w°qatal paralleli X@2) e 77223, sempre di livello principale. In
1QIsa? invece, 590" & un yigtol di livello principale, mentre Q179™ e un weyiqtol
che difficilmente potrebbe essere spiegato secondo la sintassi di p. Niccacci. Al
massimo, 317" puo essere considerato un weyiqtol continuativo della linea prin-
cipale del futuro volitivo, mentre 77232 81 sono due weqatal della linea princi-
pale del futuro indicativo. L’analisi di 87" come un wayyiqtol sarebbe impos-
sibile in questo contesto. Piti probabile pero si tratta di una semplice aggiunta
per coordinare sindeticamente i primi due verbi del versetto.

Un’altra differenza rispetto al TM si osserva in 1QIsa®, dove gli ultimi due
verbi hanno l'ordine 82 77317, mentre il TM, in accordo con 1QIsa* ha XU
F1291.1% L’avverbio JTTINMY / <IRM determina dunque la radice N®3: “sard grande

' G.R. DRIVER, “Isaiah 52, — 53,,: The Servant of the Lord”, in: In Memoriam Paul
Kahle, Matthew BLACK, Georg FOHRER (eds), coll. Beihefte zur Zeitschrift fiir die alttes-
tamentliche Wissenschaft 103, Verlag Alfred Tépelmann, Berlin, 1968, pp. 90-91.
 Questo tipo di trasposizione si trova in 1QIsa” anche in 38:19; 55:8; 57:20; 62:8; cf.
Peter W. FLINT, “Variant Readings and Textual Affiliation in the Hebrew University Isaiah
Scroll from Cave One (1QIsa’)”, in: Qumran Cave 1 Revisited: Texts from Cave 1 Sixty
Years after Their Discovery, Daniel K. FALK et alii (eds), coll. Studies on the Texts of the
Desert of Judah 91, Brill, Leiden, 2010, p. 44.
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e sara elevato molto”. La forma 7778 di 1QIsa® rappresenta una variante orto-

grafica del 'IR?; masoretico (cf. TIRM di 1QIsa®), con N1 come mater lectionis per
“0”" e con un 17 finale arcaico (cf. 47:6; 64:8; etc).’® Sembra che 1QIsa® leggeva
il IR? masoretico come mod."®
Isaia 52:14
™ 1QIsa? 1QIsa’ 4Qlsa®
"wRD TR WK [
Top MY moW5p 1w [y m]aw ]
o3 akmly! kil
R MY 12 nrwn 1o [ 1w
IR W”\NTJ WIR WINRD IR WD ROPPT[
8D 1IN 121 17 [
07N *330 DN *331 0N |

Una prima osservazione che si puo fare ¢ che 1QIsa* non cambia la per-
sona del suffisso pronominale di '["752 (“su di te”), che rappresenta certamente
una lectio difficilior del TM, ma la conserva nella forma 72°5Y. La forma 13-
del suffisso pronominale e preferita da 1QIsa® nella maggior parte dei casi
(230,/352).'" Cosi, la correzione operata da alcuni, che leggono qui "oy (“su di
1ui”)®8, secondo la versione siriaca del testo e la forma equivalente targumica,'’

Y Eugene ULRICH, Peter W. FLINT, Qumran Cave 1. 1I: The Isaiah Scrolls. Part 2:
Introductions, Commentary and Textual Variants, coll. Discoveries in the Judaean
Desert 32, Clarendon Press, Oxford, 2010, pp. 27-28, 79; E. Y. KUTSCHER, The Language
and Linguistic Background of the Isaiah Scroll (I Q Isa®), coll. Studies in the Text of
the Desert of Judah 6, Brill, Leiden, 1974, pp. 173-174.

5 E. Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background of the Isaiah Scroll, p.
498.

16 E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 28.

7 E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 33.

® David J.A. CLINES, I, He, We, & They. A Literary Approach to Isaiah 53, coll. Journal
for the Study of Old Testament - Supplement Series 1, JSOT Press, Sheffield, 1983, p.
14; Julian MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A New Solution”, in: Vefus
Testamentum, XI (1961), p. 313; M. DAHooD, “Phoenician Elements in Isaiah 52:13-
53:12”, in: Near Eastern Studies in Honor of William Foxwell Albright, H. GOEDICKE
(ed.), Johns Hopkins University Press, Baltimore, p. 65; Michael L. BARRE, “Textual and
Rhetorical-critical Observations on the Last Servant Song (Isaiah 52:13-53:12)”, in:
Catholic Biblical Quarterly, LXII (2000), 1, p. 25; cf. Dominique BARTHELEMY, Critique
textuelle de I’Ancien Testament. 2. Isaie, Jérémie, Lamentations, coll. Orbis Biblicus et
Orientalis 50/2, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen, 1986, pp. 383-384.

19 Cf. J.S. STENNING (ed.), The Targum of Isaiah, Oxford: Clarendon Press, 1953, p. 179.
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non trova sostegno nei testi del Mar Morto. E interessante che Ulrich
ricostruisce la forma [1‘55.7] nel testo di 1QIsa®, considerandola migliore nel
contesto.?!

Una delle principali differenze fra il TM e le versioni del Mar Morto la cos-
tituisce 'aggiunta di un yod alla fine del MY, nel testo di 1QIsa?, che ha crea-
to una valanga di discussioni nel mondo scientifico. La traduzione della parola
MMWhsarebbe in questo caso “io ho unto”, dal verbo &M, sostituendo dunque
la radice DM (“corrompere, corruzione”) del TM, forse a causa
dell’identificazione del *73¥ con Messia.?? Mentre i LXX traducono questo ter-
mine con un hapax legomenon della versione greca, 00E10¢L (“avere una fama
cattiva”),”® 1QIsa® eliminerebbe dunque 'hapax, offrendo una lettura intelligibile
del testo.*

Sembra che abbiamo qui una soluzione settaria alla controversia intorno
allanalisi e al significato del termine DTYM nel TM,*® fissandosi un’altra
traduzione del versetto: “Come molti si stupirono di te, allo stesso modo io ho
unto il suo volto [rendendolo] al di sopra dell’'uomo e il suo aspetto al di sopra
dei figli dell'uomo”. La costruzione grammaticale ]2 TN troverebbe un
parallelismo esatto in Sal 45:8 — TR 1Y THIOR OTTON TOUN 1270V
TP201 (“per questo ti ha unto Dio, il tuo Dio, con olio di letizia al di sopra dei
tuoi compagni”). Se accettiamo la traduzione “io ho unto” di questa parola, si fa
intelligibile I'uso della parola 7T (hifil di 77, “aspergere, far schizzare”) del
versetto prossimo — “cosi lui aspergera molti popoli” —, con un significato ritua-
le, come un riferimento all’'unzione che fa anche il Servo, come 'unto di Dio,

? Jim W. ADAMS, The Performative Nature and Function of Isaiah 40-55, coll. Library
of Hebrew Bible 448, T&T Clark International, London, 2006, p. 175.
2 E. ULRICH, P.W. FLINT, Qumran Cave 1. 1I, p. 227. Questa ricostruzione potrebbe
essere catalogata come una tendenza teologica dell’autore.
22 11 primo che abbia proposto questa comprensione & stato Dominique BARTHELEMY, “Le
grand rouleau d’Isaie trouvé pres de la Mer Morte”, in: Revue biblique, LVII (1950), pp.
530-549. Fu seguito da molti altri: E. Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic
Background of the Isaiah Scroll, p. 262; William H. BROWNLEE, The Meaning of the
Qumran Scrolls for the Bible with Special Attention to the Book of Isaiah, Oxford
University Press, New York, 1964, p. 205.
» Hengel considera (80ErioeL un gioco di parole deliberato in connessione con
doEaobnoetal opodpa del v. 13. Cf. M. HENGEL, “The Effective History of Isaiah 53 in
the Pre-Christian Period”, in: The Suffering Servant. Isaiah 53 in Jewish and Christian
Sources, B. JANOWSKI, P. STUHLMACHER (eds.), Eerdmans, Grand Rapids, 2004, pp. 101-
122.
2 Secondo Urciuoli perd, questa lettura non fa altro che sostituire un Aapax con un
altro; cf. E.R. UrciuoLl, “A Suffering Messiah at Qumran?”, p. 277.
% E.R. UrcIuoLL, “A Suffering Messiah at Qumran?”, p. 275; cf. Emanuel Tov, “The Text
of Isaiah at Qumran”, pp. 501-502.
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attraverso questo atto di aspergere.?® Poi, TN & esattamente il verbo alla
prima persona singolare che si aspetterebbe dopo il "2V 5w (“ecco, il
mio servo avra successo”) del v. 53, continuando la linea positiva di quel
versetto. Per questo, ci sono alcuni autori che preferiscano questa lettura,
considerandola originale e pit giusta.?”

Quelli che sostengono che il giudaismo pre-cristiano interpretava Is 53 in
una chiave messianica portano come esempio specialmente questa modifica ope-
rata nel testo del versetto in 1QIsa®?® La presenza di questa forma nel
manoscritto non puo essere spiegata, secondo loro, se non come un effetto
dell’interpretazione messianica del Servo. Anche la trasmissione della forma
ambigua DMWM in tutte le altre versioni manoscritte sembra confermare
I'importanza speciale di questo termine, inteso in un senso messianico.?’ Il
Targum sostiene quest’interpretazione per lintroduzione dell’apposizione
“Messia” al termine *713Y in 52:13. La versione qumranica non ha fatto altro che
continuare la linea interpretativa messianica di questa parola, cambiandola con
una forma pili semplice e piu esplicita. Questa modifica & considerata da alcuni
in armonia con la tendenza generale del documento, come si osserva nell’'uso
delle vocali o nelle varie letture semplificate.’® La versione di 1QIsa® sembra,
dunque, una lectio facilior sia per ragioni grammaticali, sia per motivi teologici.

P. Sacchi riconosce nel sottofondo di questa variazione testuale proprio
una damnatio memoriae contro una visione messianica particolare. Secondo lui,
1QIsa® sarebbe I'unica versione che € sopravvissuta a questa damnatio, mentre la
lettura DU@??; del TM e il risultato della corruzione antica, anteriore ai LXX. Lui
identifica la figura del servo con Zorobabele e la modificazione — fatta dal sacer-
dotale — come causata dalla caduta definitiva della casa di Davide.®' Sebbene
possibile che in molti casi la lettura di 1QIsa® offrisse letture superiori a quelle
del testo masoretico,®? questa teoria fabbricata si presenta come una delle ipotesi
piu intriganti di tutta la storia dell’interpretazione di questo brano, che non

% E R. URCIUOLIL, “A Suffering Messiah at Qumran?”, p. 275.

%" 1. CARDELLINI, “Mishat. Un termine controverso in Isaia 52, 14”, in: Fedeli a Dio, fedeli
all’'uomo, A. GASPERONI (ed.), EDB, Bologna, 2004, pp. 41-47.

8 M. HENGEL, “The Effective History of Isaiah 53”, pp. 101-105; Wm. H. BROWNLEE, “The
Servant of the Lord in the Qumran Scroll 17, Bulletin of the American Schools of
Oriental Research, CXXXII (1953), pp. 8-15; O. BETz, “The Servant tradition of Isaiah in
the Dead Sea Scrolls”, coll. Journal for Semitics, VII (1995), 1, pp. 42-44.

# W.H. BROWNLEE, “The Servant of the Lord in the Qumran Scroll I”, p. 11.

3 W.H. BROWNLEE, “The Servant of the Lord in the Qumran Scroll I”, p. 11

31 Cf. P. SaccHl, “Lesilio e la fine della monarchia davidica”, in: Henoch, XI (1989), pp.
131-148.

3 Cf. S. TALMON, “DSIa as a witness to ancient exegesis of the Book of Isaiah”, in:
Qumran and the History of the Biblical Text, Frank Moore CR0OSS, Shemaryahu TALMON
(eds), Harvard University Press, Cambridge, 1975, p. 118.
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presenta un sostegno reale e che non puo costituire una chiave ermeneutica per
la lettura del testo.*®

E improbabile che la lettura di 1QIsa® sia quella originaria,* per ragioni
sia sintattici, sia metodologici. Le difficolta sintattiche rimangono le stesse anche
dopo l'inserzione di questo verbo di prima persona singolare,®® apparentemente
da aspettare dopo il *72Y del versetto anteriore. Poi, tutti gli altri manoscritti
del Mar Morto, includendo 1QIsa®, sostengono la lettura masoretica, lasciando
aperto il problema della scelta fra le varie interpretazioni del termine PrT0.>

Alcuni studiosi considerano pure che in 1QIsa® non si tratti di un
cambiamento della radice DMWY, il yod finale rappresentando solo un hireq
compaginis aggiunto alla forma hofal (AWM o NOWY) di questo verbo,”
presente anche in altri brani di questo manoscritto (cf. Is 49:41, "2YPN
per 2YNM).3® Kutscher invece non identifica nessun altro yéd di questo genere
nei manoscritti, considerando piti probabile che lo scriba, trovandosi davanti a
un termine difficile, che esprimeva un concetto (eventualmente) contrario alla
sua visione messianica, lo abbia cambiato intenzionalmente.** E ovvio in alcuni
(pochi) casi il tentativo di correggere errori o letture difficili del testo conservato
dai masoreti. Anche se generalmente 1QIsa® prova conservare le crux del testo

¥ E.R. UrciuoLl, “A Suffering Messiah at Qumran?”, pp. 279-280.

3 E.R. UrciuoLl, “A Suffering Messiah at Qumran?”, pp. 276-278; S.H.T. PAGE, “The
Suffering Servant between the Testaments”, p. 485.

% E.R. URcIUoLL, “A Suffering Messiah at Qumran?”, p. 279.

% Barthélemy considera che i masoreti abbiano scelto questa variante ambigua
specialmente per lasciare capirsi tutte e due sensi (“unzione” e “distruzione”), perché
ambedue erano ben presenti nella mentalita dell’epoca. Cf. Dominique BARTHELEMY,
Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2. Isaie, Jérémie, Lamentations, coll. Orbis
Biblicus et Orientalis 50/2, Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen, 1986, p. 392.

T Cf. D. BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 394; M.L. BARRE,
“Textual and Rhetorical-critical Observations”, p. 27. A. Guillaume considera qui la prima
persona singolare di una radice %, correlata al arabo masaha, “cambiare I'aspetto in
male; diventare bruto o ripugnante nell’aspetto”: “So did I mar his appearance from that
of man / And his form from that of the sons of men”; cf. Alfred GUILLAUME, “Some
Readings in the Dead Sea Scroll of Isaiah”, in: Journal of Biblical Literature, LXXVI
(1957), pp. 41-42; J. MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A New Solution”, p. 314.

% G.R. DRIVER, “Isaiah 52,; — 53,,: The Servant of the Lord”, p. 92; Arie RUBINSTEIN,
“Isaiah LII 14 — DU@?D — and the DSIa Variant”, in: Biblica, XXXV (1954), pp. 476-479;
Patrick W. SKEHAN, “The Text of Isaias at Qumran”, in: Catholic Biblical Quarterly, XVII
(1955), 2, p. 38 [158]; Joseph BLENKINSOPP, Isaiah 40-55. A New Translation with
Introduction and Commentary, Doubleday, New York, 2000, p. 347. Cf. D. BARTHELEMY,
Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 394.

¥ E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 262.
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ebraico, questo versetto puo essere uno di quei pochi casi dove il copista cerca
migliorare un brano difficile.*’

Brownlee considera pero improbabile che il copista del documento abbia
operato questa modifica, a causa della sua presupposta mediocrita nelle
conoscenze dell’ebraico, evidente nell'incapacita di riempire alcune parti
mancanti del testo, che dimostrerebbe una copiatura meccanica del testo (cf.
65:16a, 1QIsa?). Per lui, € meno probabile che il copista del manoscritto 1QIsa®
avesse inventato la lettura "W, che dovrebbe essere cercata in una tradizione
manoscritta anteriore o contemporanea.*’ Lui offre alcuni paralleli lessicali fra
1QIsa* e la seconda parte del libro di Daniele (cap. 7-12), con lipotesi di
un’origine comune della tradizione che ha prodotto la variante testuale W
nell’epoca del 2° secolo a.C.*2 Per molti & evidente in tutto il manoscritto lo
sforzo di trasmettere il testo in un modo meccanico, senza cambiamenti
intenzionali. Per esempio, molti casi di crux interpretum del testo masoretico si
ritrovano uguali in 1QIsa®. Rimane dunque possibile che il copista abbia
semplicemente ripreso un’altra versione testuale dell’epoca, come aveva fatto
anche in altri casi dove le similitudini fra il suo testo e fra altre versioni e
traduzioni antiche non possono essere solo coincidenze.**

Dobbiamo osservare, da un’altra parte, che le letture sbagliate, causate
dagli errori dei copisti, sono molto pili numerose in 1QIsa® che in altri
manoscritti di Isaia.** I copista di 1QIsa® & stato molto negligente, ha prodotto
una copia del libro di Isaia irregolare e piena di errori.*® Da un’altra parte pero,
lo stesso manoscritto ha sofferto delle correzioni grosse di questi errori, facendo
che, da tutti i testi di Qumran, questo contenesse la pili grande frequenza delle
correzioni: circa una a quattro righe del testo.’* Le correzioni sembrano fatte
solo sulla base della Vorlage dello scriba, che alcune volte indirizzava il testo pit
vicino alla versione proto-masoretica, ma tante volte lo allontanava da questa.’”
Tuttavia, anche se prendiamo la forma D72 come un semplice errore del co-
pista o del correttore, il fatto che i lettori successivi non si sono resi conto del
peso teologico completamente opposto pud riflettere una familiarita con
l'interpretazione messianica del passaggio.*® Se non ci sono argomenti decisivi

'S, TALMON, “DSla as a witness to ancient exegesis...”, p. 118.

1 W.H. BROWNLEE, “The Servant of the Lord in the Qumran Scroll I”, pp. 11-12.

2 W.H. BROWNLEE, “The Servant of the Lord in the Qumran Scroll I”, pp. 12-15.

3 S. TALMON, “DSIa as a witness to ancient exegesis...”, pp. 116-126.

# Cf. S. TALMON, “DSIa as a witness to ancient exegesis...”, p. 118.

% E. Tov, “The Text of Isaiah at Qumran”, 502.

# Cf. Emanuel Tov, “The Textual Base of the Corrections in the Biblical Texts Found at
Qumran”, in: The Dead Sea Scrolls - Forty Years of Research, D. DIMANT, U. RAPPAPORT
(eds), Brill, Leiden, 1992, pp. 313-314.

T E. Tov, “The Text of Isaiah at Qumran”, p. 502.

8 E.R. URCIUOLI, “A Suffering Messiah at Qumran?”, p. 281.
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per pensare una visione messianica basata sull'immagine del Servo negli scritti
di Qumran, in questo caso si vede comunque quanto pesa la negligenza di uno
scriba in un testo cosi cruciale come questo.*

Fra le altre differenze rispetto al TM nelle versioni di Qumran, abbiamo
nell’ultimo stico del versetto il sostantivo JAY7 con una grafia differente.
Mentre il TM ha la forma irregolare 77477 al posto di 7787 (cf. 2 Sam
28:14)°, 1QlIsa® preferisce rendere plene ambedue i holem, come 1R3!
1QIsa® invece toglie I'alef, rendendolo come 17, che indica una pronuncia
monosillabica della parola.>?

Lo stato assoluto della catena costrutta QTN "3 del TM e corretto da
1QIsa® per l'aggiunta dell’articolo (27T “321) —, mentre 1QIsa® presenta una
forma uguale al TM (BTN “32M). La poesia ebraica non ha regole chiare riguardo
all’'uso dell’articolo, cosicché diventa impossibile concludere quale sia la lettura
superiore. In 43:4 c’e lo stesso fenomeno dell’aggiunta dell’articolo alla parola
07X, ma quest’articolo viene poi cancellato nel processo della correzione del
testo.>

Isaia 52:15
™ 1QlIsa? 1QIsa’ 4Qlsa’
o 15 ARE) [
D37 o' own{T}ar (237 o) ]
0°29
oy oY 1oy
oonisep | ooSmoisep | ooomoasem | ESnETR D
ore T oD
R 2 X XD =N D X'
o7 9o N | moo w1k ww oo =0 8D 1
BNy WA TS W
LN N DN RS WX [
WY NS WHY NS | T Wy |
IRy lgty phnypmlgtyl

* E.R. URcIUOLL, “A Suffering Messiah at Qumran?”, p. 281.

% Cf. Paul JoUON, T. MURAOKA, A Grammar of Biblical Hebrew. Part One: Orthography
and Phonetics. Part Two: Morphology, coll. Subsidia Biblica 14/1, Editrice Pontificio
Istituto Biblico, Roma, 1993, p. 298, §96A.

S E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 5-6.

52 P.W. SKEHAN, “The Text of Isaias at Qumran”, p. 41 [161].

5 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 411-412.
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La costruzione 037 @W1{TT}77™ 15 (1Qlsa®) / [ @237 QW13 717 12
(1QIsa’) solleva lo stesso problema come nel TM, a causa della difficolta di capire
la sintassi della frase, cioe la funzione di @27 Q"N in rapporto con il verbo
™. La forma 7™ [hifil di 77, “aspergere, far schizzare”] chiederebbe la
proposizione 9¥ per introdurre I'oggetto indiretto @37 0™ La grammatica
del testo fa dunque difficile da considerare un’aspersione rituale cosi come
propongono alcuni. Secondo E. R. Urciuoli, questa difficolta puo spiegare in un
certo modo la scelta di cambiare DY in "WM nel v. 14 (1QIsa%).”
Eliminandosi I'hapax DUW{D e introducendosi un riferimento messianico per
l'uso della radice WM, la tradizione di 1QIsa® sembra offrire una lettura coeren-
te della frase: Il Messia, dopo che & stato unto dallo Spirito di Dio (cf. "PIIR),
adesso fa aspergersi questa unzione su tutte le nazioni.’® Non si elimina perd la
difficolta di capire l'oggetto di 17 e la funzione sintattica di @37 Q™) in
rapporto con il verbo.

Da un’altra parte, la soluzione ci puo venire dalla forma 13921 di 1QIsa®e
1QIsa® (?), che sta per il 18227 del TM. Il waw aggiunto al verbo YBP ci
suggerirebbe che lo scriba di Qumran capiva "5 in relazione con lo stico ante-
riore: TOY 0"27 ©WA{FT M 1257 Cosi si risolve in un certo modo il problema
della presupposta indispensabilita della preposizione per marcarne l'oggetto
indiretto del verbo 717 (“aspergere, far schizzare”): in altri brani 'oggetto diretto,
che riguarda la materia che si fa aspergere, pud essere senza preposizione,
mentre la persona o l'oggetto asperso (i destinatari dell’azione) s’introducono
per DY (Es 29:21; Lv 8:30; Nu 8:7)5® Nei manoscritti di Qumran fa cosi, per
esempio, 1QS IV, 21: 51N pw MmN D120 71713 02 NpR M 1oy ™
(“Lui [Dio] aspergera su di lui lo spirito della verita come una acqua che pulisce

5 Cf. J. MILGROM — D. P. WRIGHT, ndzad, in: Grande Lessico dell’Antico Testamento, G.J.
BOTTERWECK, H. RENGGREIN, H.-J. FABRY (eds), vol. V, Paideia, Brescia, 2005, p. 718.

% E.R. UrciuoLl, “A Suffering Messiah at Qumran?”, p. 277.

% W.H. BROWNLEE, “The Servant of the Lord in the Qumran Scroll I”, p. 10.

57 J. BLENKINSOPP, Isaiah 40-55, p. 347.

% Cf J. MILGROM — D. P. WRIGHT, ndzd, p. 718; cf. F. DELITZSCH, Isaiah, coll.
Commentary on the Old Testament in Ten Volumes, C.F. KEIL, F. DELITZSCH (eds),
Eerdmans, Grand Rapids, Michigan, 1980, p. 308; J. BLENKINSOPP, Isaiah 40-55, p. 347.
Nel testo di 1QS III, 8-9, la materia dell’aspersione & introdotta con la preposizione 2:

D1 M3 WIPRISY T 2T 572 1w Y BRI 5105 w1 nawa - <
nella conformita della sua anima a tutte le leggi di Dio, la sua carne sara purificata
attraverso [laspersione con [acqua purificatrice e attraverso la consacrazione
nell’acqua”. Cf. Florentino Garcia MARTINEZ, Eibert J.C. TICHELAAR, The Dead Sea Scrolls:
Study Edition, Brill, Leiden, 1999, pp. 74-75.
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da tutti gli abomini della falsita e [dalla] contaminazione”.>® Nella versione
qumranica, 15 diventa complemento di direzione per 717" (aspergere verso/su
x), mentre 027 O™1 costituisce I'oggetto diretto. Dio diventa il soggetto logico
di 777, La traduzione sarebbe: “cosi lui [Dio] aspergera molte nazioni su di lui e
chiuderanno i re la loro bocca”. Se e valida quest’analisi, i manoscritti di Qum-
ran preferiscono un w¢qatal continuativo della linea principale del x-yigtol
anteriore (15a), al posto del x-yigtol di sfondo del TM.

Dobbiamo notare, per il primo stico di 1QIsa® (2°27 n*m{n}m* 12),
che lo scriba originariamente aveva scritto 3°27 Q™7 ™ 12, poi ha cancellato
l’articolo he e ha scritto @°27 QX1 7T ]D.GO Nella seconda parte del versetto,
1QIsa* e 4Qlsa® hanno la grafia 8*2 per la congiunzione causale "2 (TM e
1QIsa’). Si tratta dell’'uso comune, almeno in 1QIsa?, di X come mater lectionis
finale per 7, molto comune nella seconda parte del manoscritto: dal cap. 36 in poi
s'incontra circa 150 volte solo applicato alla forma ®*2 della congiunzione.’! Le
forme TITD e TAMD di 1QIsa* contengono un 11 finale aggiunto al suffisso

pronominale di terza maschile plurale, che indicherebbe il suono “a”, preso
probabilmente dalla forma femminile in un certo momento dello sviluppo linguis-
tico dell’ebraico.®? Tl TM, 1QIsa’ e 4QIsa® mantengono le forme DD e OI1O.

Poi, 1QIsa* opera una modifica per 'aggiunta della particella PN, marca
dell’oggettivo, davanti ai due pronomi relativi IWN: =990 N1D TWR NR RO
et [] 232077 wnw XI5 WK DN, Quest’aggiunta vuole armonizzare
il testo con la tendenza generale della letteratura profetica (TM) di usare questa
particella (150 volte in Isaia, 400 in Geremia, 350 in Ezechia), a differenza di
altri testi biblici.5® Ulrich pero identifica pil1 una tendenza prosaica dello scriba di
1QIsa® nell’aggiunta di questa nota accusativi.5* 1QIsa® invece presenta la stessa

costruzione come il TM: R "2 ... W],

1QIsa* usa anche N come mater lectionis finale per “0” nella particella
negativa m‘v, fenomeno specifico dell’intero manoscritto. Quasi in ogni caso
dove il TM contiene la forma difettiva 8%, 1QIsa® preferisce la forma plene.®® La
forma 9270 di 1QIsa® rappresenta, poi, una variante ortografica del masoretico

% W.H. BROWNLEE, “The Servant of the Lord in the Qumran Scroll I”, p. 10.

% E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 115; cf. E. Tov, “The Textual Base of the
Corrections...”, p. 300.

81 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 178.

52 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 49-51.

8 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 412-413.

% E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 37.

% E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 171.
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[BY, con il 1 mater lectionis per il suono “u”.*® Questa grafia del pual & specifica

speéialmente alla seconda parte del manoscritto.5’

STUDII

Isaia 53:1
™ 1QIsa? 1QIsa’ 4QlIsa
RN TR TR
higlsia\rip "ML wnwaws | DAPPMYS [0
1RT]
P Srmly ey [
noy mm " 5y T 5y 1 |
gl o N

Nonostante 'apparente accordo fra gli studiosi che cap. 53 non deve
essere separato da 52:13-15, ci sono alcuni che mettono in dubbio quest’unita.
Questi prendono come argomento anche il fatto che 1QIsa* sembra iniziare una
nuova unita con il 53:1, marcata attraverso un segno divisorio nel manoscritto
all'inizio della riga, come una lineetta orizzontale.®® Questo segno, chiamato
dagli specialisti paragraphos, rappresenta la marcatura scribale la piu frequente
in 1QIsa? messa sotto I'inizio dell’ultima riga di una sezione, cioé nella parte
destra della colonna, per marcare pure il fine di quella sezione e inizio di
un’altra nuova.®® Non si pud sapere se questo segno appartenesse allo scriba
originale o a un correttore; oltre la forma di lineetta orizzontale, s’incontrano
anche altri modi per rendere il paragraphos, per quale motivo dobbiamo pensare
a vari interventi sul testo del manoscritto.”” Qualunque sia il momento della sua
introduzione, questo segno testimonia una traduzione della lettura del testo che
separa fra Is 52:15 e 53:1. In 1QIsa®, il v. 1 inizia una nuova riga nel
manoscritto, senza indentazione o un altro segno di separazione dal contesto
anteriore; la riga anteriore non permetteva pero l'aggiunta di altre parole.

% Non si pud parlare di un allungamento del gibbus in Sureq qui, come mai nel caso dei
manoscritti di Qumran, perché la vocalizzazione masoretica appartiene a un’epoca molto
pill tarda.

7 E. ULRICH — P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 79; E.Y. KUTSCHER, The Language and
Linguistic Background..., pp. 139-145.

5 Cf. Harry Meyer ORLINSKY, Norman Henry SNAITH, Studies on the Second Part of the
Book of Isaiah, coll. Vetus Testamentum - Supplement Series 14, Brill, Leiden, 1977,
pp. 17-23; Jan L. KOOLE, Isaiah III: Volume 2 / Isaiah 49-55, Peeters, Leuven, 1998, pp.
258-259.

% E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 86.

" E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 86-87.
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Questo vuol dire che 1QIsa” non considerava questo versetto come I'inizio di un
nuovo capitolo.”

Riguardo alle differenze testuali, la forma "YIYS  di 1QIsa* e
[WJ]NSJVJW'? di 4QIsa® rappresentano varianti ortografiche del masoretico
131'152?3275, con un Y mater lectionis per il suono “u”.”” Poi, 1QIsa® e 1QlIsa
hanno ambedue la forma piti usuale *1 5% al posto di ‘?;'5;7 del TM. L'uso di N
¢ considerato da alcuni studiosi come la forma piu originaria del testo.”” Ma
‘?;'5;1 potrebbe suggerire un’immagine piu eloquente del braccio del Signore
che si estende sopra qualcuno.™ Anche se un po’ strana, la forma del TM deve
essere considerata come originale, a causa della sua lectio difficilior, che ¢ stata
corretta dalle altre versioni.™

Isaia 53:2

™ 1QIsa? 1QIsa” 4QIsa¢
Sy {1} Sym
b P b P ek 2o
R P J= WD 7
3 PINR NS PN 8 PIND N[ WD
aTa)
~RNKS INA N1 ) [
2T NS | B b 2 8 D el
IR Py TR [
RTINS NP R IR RO |
ST phislahy aimisiahy

Nel primo stico, il 1QIsa* contiene un waw che ¢ stato cancellato dallo
scriba 0 da un corettore ulteriore: 1°385 PJ1”D{1}‘7SJ"1.76 Questo waw finale

" E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 227.

2 E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 79.

™ J. MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A New Solution”, p. 315; M.L. BARRE,
“Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 27.

™ D. Winton THOMAS, “A Consideration of Isaiah LIII in the Light of Recent Textual and
Philological Study”, in: De Mari @ Qumran: L’Ancient Testament, vol. II, H. Cazelles
(ed.), coll. Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 24, Duculot,
Gembloux, 1969, p. 121.

™ John N. OSWALD, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, coll. New International
Commentary of the Old Testament, Eerdmans, Grand Rapids, 1998, p. 374.

™ Barré identifica nel manoscritto di 1QIsa® la forma 5 al posto di 1‘25’7,
traducendo quindi la traduzione dello stico come “davanti a noi”; cf. M.L. BARRE,
“Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 12. I redattori del testo di 1QIsa® lo
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rendeva il verbo al plurale,” forse in accordo con la visione di alcuni che vedono
nel Servo un personaggio collettivo. Da un’altra parte, possiamo pensare che si
tratti di un errore di copiatura, senza nessuno sfondo teologico.

Nel secondo stico, 1QIsa* usa un alef consonantico al posto di un yod
consonantico in 7IN'Y, a differenza del TM (777X), 1QIsa® (77"Y) e 4Qlsa° (.‘OI‘E).
L’holem, poi, & plene scriptum in W2 (U2 nel TM), secondo la
preferenza dello scriba per rendere cosi le segolate di tipo qutl.”® Nella particella
negativa &15, incontrata due volte nella seconda parte del versetto, 1QIsa® usa X1
cioe un waw mater lectionis per “o”, secondo l'usanza specifica della forma
plene della negazione in tutto il manoscritto,” conservando anche la scriptio
historica dell’alef.

Anche "N di 1QIsa® rappresenta una variante ortografica del "% ma-
soretico (cf. NN in 1QIsa’), rendendo plene il holem, ma cambiando la
posizione della waw (dopo 'alef).?° Questa grafia & differente di quella usata per
la stessa parola nel resto dell’inno (52:14, 1QIsa?) e, per questo, potrebbe essere

un semplice errore. 1QIsa® mantiene stavolta 'alef nella forma =R, a differenza
di 1M del v. 143

Un’altra differenza ¢ l'aggiunta da 1QIsa® di un secondo 5 dopo il
sostantivo 97777, creandosi cosi una simmetria con la proposizione anteriore: )
1 =977 ®191 15 NN, 1QIsa® rimane invece simile al TM: K21 19 =N 8
777, 1QIsa? contiene, al posto del I7177MAY ... 3N masoretico (cf. WM
[1.‘[]?04731 in 1QIsa®), le forme 1377112 ... 9IR™1Y, cambiando dunque la grafia
del suffisso di terza maschile singolare.®> Nei manoscritti di Qumran, mancando i
segni masoretici di divisione del versetto, 'analisi sintattica di 1287 / [1.‘[]5&31
diventa incerta: considerato insieme a cio che precede, diventa un weyiqtol con
valore finale;®® unito perd a cosa segue, diventa la protasi di IR &1'71, come fa
leggere anche il TM.%

rendono perd come 1”!55; cf. Eugene ULRICH (ed.), The Biblical Qumran Scrolls:
Transcription and Textual Variants, coll. Vetus Testamentum - Supplement Series 134,
Brill, Leiden, 2010, p. 434.

" E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 115.

™ E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 138-139.

™ E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 171; E. ULRICH, P. W.
FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 79.

8 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 5-6; E. ULRICH, P. W.
FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 79.

81 Cf. P.W. SKEHAN, “The Text of Isaias at Qumran”, p. 41 [161].

8 Cf. E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 34.

8 Cf. M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 12; J.L. KOOLE,
Isaiah III: Vol. 2, pp. 282-283; P. JOUON, T. MURAOKA, A Grammar of Biblical Hebrew.
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Isaia 53:3

™ 1QIsa? 1QIsa’ 4Qlsa
i, RU=F 7123 @5
o STm oM S R ST K[ 71723
wR WR R [
gpmiiele M2INoN apgml e ]
"5 v DM 5 pm [
S ]
"non = oN =non [
2[R 0D 1 OB 118 one ]
bl pninl=by mran [
]
x> X1 851 [
MWn pTRabmlisly bl ]

1QIsa* coordina sindeticamente tutte le proposizioni di questo versetto, a
differenza del TM, aggiungendo dunque la congiunzione waw in ¥R e 17I12.
1QIsa’ aggiunge una congiunzione solo in 17331, secondo 'uso anche di questo
manoscritto di usare il waw fra i termini e proposizioni correlative;*® non mette
perd la congiunzione prima di ¥R, come fa 1QIsa®. L’aggiunta della
congiunzione waw, comune fra le variazioni testuali di Qumran, puo esprimere
una tendenza prosaica dello scriba, specialmente in 1QIsa®. Anche se non si pud
parlare di azioni programmatici in questa direzione, a causa anche della
mancanza del waw in abbastanza casi, si osserva anche da questo la sua
predisposizione di rendere la poesia pitl leggibile, come la prosa.®

La forma 22821 di 1QIsa’ tratta il sostantivo DﬁR;D (“dolore”) come un
maschile, a differenza della forma femminile del plurale di PI282% nel TM.* E
interessante notare che nel TM, mentre la forma m:'&;?; di 3d sembra trattare il
sostantivo :ﬁx:;r_: (“dolore”) come un femminile, il ﬁ:‘;&;m si presenta nel

Part Three: Syntax, coll. Subsidia Biblica 14/11, Editrice Pontificio Istituto Biblico,
Roma, 1993, p. 383, §116¢; D.W. THOMAS, “A Consideration of Isaiah LIIIL..”, p. 121

8 Cf. Alviero NiccAccl, Sintassi dei tempi nella poesia (dispensa all’'uso degli studenti),
Studium Biblicum Franciscanum, Gerusalemme, 2009, § 181; A. Niccaccl, “Biblical
Hebrew System in Poetry”, in: Biblical Hebrew in Its Northwest Semitic Setting.
Typological and Historical Perspectives, S.E. FASSBERG, A. HURWITZ (eds), The Hebrew
University Magness Press, Jerusalem, 2006, pp. 264-265.

% P.W. SKEHAN, “The Text of Isaias at Qumran”, p. 40 [160].

8 E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 37.

87 Cf. P.W. FLINT, “Variant Readings and Textual Affiliation...”, p. 45.
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prossimo versetto come un costrutto maschile con suffisso. 1QIsa” dunque prova
uniformizzare 'uso di questa parola nel testo, mettendola alla forma giusta
maschile (cf. @2W2M, Sal 32:10 TM; O'2RIM, Eccl 2:23 TM). La forma
PI2WDN di 1QIsa* rappresenta invece una variante ortografica del m:&;?;
masoretico, con la waw mater lectionis per la vocale “0”.

I manoscritti di Qumran correggono ‘bh U™ TM in b R IR (1QIsa?)
e O ¥ (1QIsa’), cioe propongono un qal attivo participio al posto del
difficile qal passivo participio del TM. Nello stesso modo i LXX presentano la
lettura €idwg @épelv nahakiav (“uno che sa portare la malattia”), come fanno
anche la Vulgata (scienfem infirmitatem) e la Peshitta (yd‘ hs”). Questa lettura ¢
proposta dalla maggior parte dei commentatori al posto di quella del TM.® In
Y™ di 1QIsa?, la posizione del waw vocalico indica senza dubbio che s’intendi
un participio attivo.?® 1QIsa’ elimina completamente il waw vocalico, sia prima,
sia dopo il daleth; anche se ambigua, s’indica una forma attiva, perché il
participio passivo e scritto generalmente con il waw vocalico. Si puo presupporre
che la Vorlage ebraica, da dove derivano i LXX, la Peshitta e la Vulgata, leggeva
qui un attivo.”

I1 9"N0MR2Y di 1QIsa® costituisce una variante ortografica di TNDR2Y del
T™ e di ON0M2Y di 1QIsa, per aggiunta di un yéd. Probabilmente si tratta di
un sere plene scriptum,” che coregge la forma difficile DM, facendoci capire
che si tratti dell’hifil 9" del verbo TN (“nascondere”).”” Interessante da
notare e che una delle differenze che il manoscritto Kennicott 96 presenta
rispetto al TM sia proprio la forma "M per TNV anche se I'assenza del
kaf possa essere un errore, il yod & una marca sicura del hifil, nella direzione
manifestata anche da 1QIsa®.%

Per il 71723 [nifal participio masculine singolare di 1173, “disprezzare”] del
quinto stico di TM (cf. 71721, 1QIsa"), 1QIsa® ha 77132), “e noi l’abbiamo
disprezzato” [wayyiqtol qal, prima persona plurale di T2 con suffisso di terza

8 JN. OSWALD, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, p. 375; J. BLENKINSOPP, Isaiah 40-
55, p. 347; J. MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A New Solution”, p. 315; M.L.
BARRE, “Textual and Rhetorical-critical...”, p. 27.

8 Anthony GELSTON, “Knowledge, Humiliation or Suffering: A Lexical, Textual and
Exegetical Problem in Isaiah 53”, in: Of Prophets’ Visions and the Wisdom of Sages,
Heather A. MCKAY, David J.A. CLINES (eds), coll. Journal for the Study of Old Testament
- Supplement Series 162, JSOT Press, Sheffield, 1993, p. 130.

% A. GELSTON, “Knowledge, Humiliation or Suffering”, p. 130.

1 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 149.

2 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 345.

% A. GELSTON, “Isaiah 52:13-53:12: An Eclectic Text and a Supplementary Note on the
Hebrew Manuscript Kennicott 96”, in: Journal of Semitic Studies, XXXV (1990), 2, p.
208.
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maschile singolare; da leggere 171231].”* Troviamo qui la forma lunga - del
suffisso pronominale, molto pitt comune a Qumran che nel TM.” Il verbo 112
con "accusativo ha lo stesso significato di “disprezzare”. Questa forma finita ha
offerto a D.W. Thomas ragioni per considerare il 71721 del primo stico e le
costruzioni di dopo come un casus pendens, riferiti a questo verbo.”® Alcuni
favoriscono la forma qumranica® e la considerano valida anche per il primo
stico.”® La forma masoretica & interpretata come un’aplografia a causa del waw
della parola prossima.”® Anche la forma 7723 di 3a & considerata da Barré
un’aplografia; per 1ui,2=M 1123 dovrebbe essere ridiviso in D= 311221 A
livello sintattico, 1777132 sarebbe un wayyiqtol che continua la linea del passato
di Hym (2a). La preferenza per il wayyiqtol qui, al posto di una forma di
participio, sembra strana nella luce dell’osservazione che fanno alcuni rispetto
all'uso sempre pit raro del wayyiqtol nel periodo del Secondo Tempio.!”! La
versione masoretica sembra perd pill autentica e da conservare.'” Pili probabile
¢ che il waw finale di 1QIsa® sia una dittografia oppure influenzato dall’'uso della
prima persona nel verbo seguente.'®

Come sempre, 1QIsa* preferisce 'uso dell’holem plene scriptum in S
("7!'! in 1QIsa") e l'uso di N come mater lectionis per “o” in 3)) (&'71 in
1QIsaP). Abbiamo anche una scriptio plene per la vocale “u” in WT2WrT. per il
m::wn del TM (3132017 in 1QlIsa®). Le versioni di Qumran mantengono la for-
ma rara QY"R, al posto del classico Q*WAN, come plurale di W\, dando ragione
a quelli che considerano I’assonanza con il &8 che segue!® o una forma arcaica
di plurale in uso in una certa epoca.'®®

11 termine 7711227 potrebbe essere vocalizzato anche come un wigtol; il contesto lo
raccomanda perd come un wayyiqtol.

% E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 34-35.

% Citato da: J.L. KOOLE, Isaiah III: Volume 2, p. 283.

" New English Bible (1970); A. GELSTON, “Isaiah 52:13-53:12”, p. 198.

% M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 13

 Martini aveva proposto questa lettura per il TM ancora da 1791, cioé molto prima della
scoperta dei manoscritti di Qumran. Cf. D. BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien
Testament. 2, p. 395.

100 M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 13.

UE. ULRICH — P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 37-38.

192 J BLENKINSOPP, Isaiah 40-55, p. 347.

193 3 N. OSWALD, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, p. 375.

104 Cf. F. DELITZSCH, Isaiah, pp. 313-314.

1% Cf. M. DAHOOD, “Phoenician Elements...”, p. 66; Gary A. RENDSBURG, “Morphological
Evidence for Regional Dialects in Ancient Hebrew”, in: Linguistics and Biblical Hebrew,
W. R. BONDINE (ed.), Eisenbrauns, Winona Lake, 1992, p. 85.
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Isaia 53:4
™ 1QIsa? 1QIsa’
177 35 1o WIS o8 X177 9°5m o8
! RW3 IR !
05720 1R 0520 12N 0520 172X
FTIDUIT TN T2V 1AM T2V MN[]
P OTON 2R P DUTIDR oM P | T OTIOR TToR D
Riia)

1QIsa® presenta la variante 78T del pronome di terza maschile singolare
N7 del TM (cf. )7 in 1QIsa®). La forma 7IRIT & specifica nei manoscritti del
Mar Morto. Come una statistica del suo uso, dai 51 casi dove é stata identificata
nei scritti biblici di Qumran, 30 sono di 1QIsa? tutti nella seconda parte del
manoscritto. Poi, dai 97 casi dove si usa il pronome di terza maschile singolare
in 1QIsa% non ci sono forme lunghe nei 65 della prima meta del rotolo, ma 30 di
32 della seconda meta presentano la grafia FIN17.1%6

Il hatef games di ﬂ:?_'?l:l [,le nostre malattie”; plurale difettivo di "7:[;
1QIsa®, 13°5M] riceve un I mater lectionis in 1*D77 di 1QIsa® (cf. *DI in 3¢).17
Si osserva anche l'ulteriore aggiunta sopralineare di un yod in 11 "511‘[, per mar-
care la presenza del yod consonantico prima del sere dello stato costrutto.'® Di
nuovo, 1QIsa® rende 1"2RIMI del TM (1"IRDM in 1QIsa’) in IMIIRDM, con
I'uso del waw come mater lectionis per I’holem (cf. P22 di 3b). Lo stesso
vale anche per o N di 1QIsa? (D‘Tﬁ& in 1QIsa). 11 gibbus riceve un Y mater
lectionis in 1QIsa® per tre volte in questo versetto: “MI2WNT per il 1.'!:3273'[ del
T™ (13211 in 1QIsa®), FTO1 per m2n del TM (7121 in 1QIsa®) e TP per
TP (TP in 1QIsaP). 1l holem plene della desinenza masoretica di 1° perso-
na plurale qal perfetto di W (“considerare”), abbreviato in gibbus a causa
dell’aggiunta del suffisso pronominale nel TM (ﬂﬂg;@?ij), sembra conservare la
sua forma plene in *MI2WN di 1QIsa® (cf. WTINAP 55:6). Dall’altra parte, € pro-
babile che questo waw sia parte del suffisso aramaico *77)- di terza maschile
singolare, incontrato in 1QIsa® non solo con i sostantivi plurali (cf. *mbmam, Sal
116:12), ma anche con verbi al plurale.’®® Il TM non attesta questo tipo di forme

196 B, ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 33-34.

Y7 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 147-148.

% E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 154; cf. E. Tov, “The
Textual Base of the Corrections...”, p. 300.

19 Elisha QIMRON, The Hebrew of the Dead Sea Scrolls, coll. Harvard Semitic Studies
29, Scholars Press, Atlanta, 1986, 61; E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 34.
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del suffisso con il verbo.!'® In 71211, il ) rappresenta la marca dell’hofal (cf.
40:21)."! Osserviamo qui anche 'aggiunta di un waw di coordinazione in [T212":

“mentre noi lo avevamo considerato colpito e percosso da Dio e umiliato” (cf.
LXX kol 1uelg éhoyiodueda adtov eivar év move kol &v manyfi kai év
kak®oeL).!'2 Nel caso di WM [pual di 7Y II, “essere umiliato, afflitto”] si
tratta di un uso comune, nella seconda parte di 1QIsa? della mater lectionis per
marcarne il pual.!”®
Isaia 53:5
™ 1QIsa® 1QIsa’

55 N S5 M 55mm xm

NPT vl rwon

ﬂJ";’,)ﬁﬁQ?‘J R;'ID =i iall 1D RO

12NN

5w M 25 =0 15w oM

oy POy "o

11?7_:!'[:1 32 mh i ey bmigjmb) ik igimjuinjmbi

Eh -k o 3

Di nuovo, 1QIsa* aggiunge dei waw di coordinazione fra le proposizioni
del versetto: X211 e TOM, forse a causa della stessa tendenza prosaica
dell’autore.'™ 1QIsa® opera questo cambiamento solo per N2 (cf. LXX kot
wepahdkiotal).”® 1QIsa® presenta poi la variante 78I del pronome R del
TM (cf. 81T in 1QIsa).!1®

Come sempre, 1QIsa® manifesta la sua preferenza per la scrittura plene
dei suoni vocalici e per 'uso delle matres lectionis: 5‘713‘[?3, NWYWD, RO e
WINPT La forma DD presenta solo la scrittura plene dell’holem, reso

Anche se Qimron parla in generale di verbi al plurale che usano questo suffisso aramaico,
¢ meglio considerare qui solo un uso analogico al suffisso aramaico aggiunto alla terza
persona plurale.

"0 EY. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 213-214.

" EY. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 145.

12 Cf, E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 36-37.

3 . Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background of the Isaiah Scroll (I Q
Isa®), coll. Studies in the Text of the Desert of Judah 6, Brill, Leiden, 1974, pp. 139-145.
"4 EY. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 37.

5 Cf. P.W. FLINT, “Variant Readings and Textual Affiliation...”, p. 48.

116 Cf, E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 33-34.

"7 Cf. E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 26.
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difettivo in 5'??'[?; del TM (cf. 55m1 in 1QIsa®). Non si pud sapere se la grafia
plene di 1QIsa® o la grafia difettiva di 1QIsa implichi la pronunciazione di
questo participio passivo come un pual o come un polal.'®® Il yod di 12°2wDM
(1QIsa%) e Iywen (1QIsa’) — che stanno per il NPYDN masoretico — ha lo
scopo di sottolineare la presenza di una vocale lunga, marca del plurale costrutto
del sostantivo.!"® Nel caso di 82111 [pual participio di 827, “essere schiacciato”,
TM R277] si tratta di un uso comune della mater lectionis per marcarne il pual
nella seconda parte di 1QIsa®'?® 11 termine 137N di 1QIsa® contiene due
differenze rispetto al masoretico 1°33W: la doppia M per indicare che si tratta
di un waw vocalico accanto al waw consonantico,’*! e la scrittura plene
dell’holem (dopo la nun). 1QIsa® invece presenta una scrittura difettiva del
13?,315?47' masoretico, reso come 1AW,

1QIsa* cambia il singolare 11'1'!:1'!:1 [sost. fem. sg. 717127 con suff. 3°
masc. sg.] del testo masoretico in 1"NTIAM2I [sost. fem. pl. 7127 con suff. 3°
masc. sg.].'? Questa errata & preferita dalla maggior parte delle traduzioni: “e
per le sue piaghe noi siamo stati guariti”.'® 1QIsa® presenta pero la stessa forma
come il TM: 0722, trattandosi probabilmente di un singolare collettivo, come
nel TM.

Al livello teologico, la prima parte di questo versetto & stata messa da
alcuni in relazione con una certa lettura del fram. 5 di 4Q285, che parla,
secondo loro, di un “Messia trafitto”.’** Si tratta di un testo controverso con il
seguente contenuto: XY MISITNIY Q[... TN I|RR T RWI MM ..
[... WRIAT| 12, Questo sarebbe l'unico testo della letteratura di Qumran,
eccetto la presupposta lettura messianica di Isaia 53, che parlasse della morte di
una figura messianica. Perché generalmente il verbo 99 11 (“trafiggere”)'? &
usato spesso in riferimento con sofferenze che risultano in morte (Is 22:2; 51:9;

8 D, BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 396.

19 Cf. E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 154-155. La
presenza del yod esclude la proposta di Barré di cambiare la vocalizzazione del TM nel
singolare 335,727'5 al posto del plurale 335,7@75, pure per questo motivo; cf. M.L. BARRE,
“Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 5.

20 BY. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 139-145.

! Kutscher dichiara che il 7" di 45:14 (TM MY sia 'unico caso di questo uso
del M; cf. E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 148.

122 Rimane, comunque, la scrittura difettiva dell’“o” della desinenza femminile plurale.

123 Cf. J. MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A New Solution”, p. 316

124 James D. TABOR, “A Pierced of Piercing Messiah? — The Verdict Is Still Out”, in:
Biblical Archaeology Review, XVIII (2002), 6, pp. 58-59.

15 .. KOEHLER, W. BAUMGARINER, The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old
Testament, vol. 1, Brill, Leiden, 2001, p. 320.
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66:16; Sal 69:27). Ma un grande numero di studiosi combattono questa teoria e
dimostrano che in questo testo si parla non di un “Messia trafitto”, ma di un
Messia che trafigge i suoi nemici, pitt in armonia con Is 11 che con Is 53.12

Isaia 53:6

™ 1QIsa? 1QIsa” 4QIsa¢
WPN 183D 1D 1NI23 151D %2> 5 [
iy WY |
WD 17T W | w2 oD v | amD 1395 wR %
P YYD | 2 YNDT T | 12 YR [ 2
B Ak =15
AP PE AR | uOD W NN [1352] 17w PN %

Ambedue le volte, il gibbus di 1]'73 e reso con un waw, per la lettura del
suono “u” — 1D — in 1QIsa?, con il waw mater lectionis per il suono “u”,
mentre 1QIsa® presenta una forma uguale al TM (33‘75). La preferenza di 1QIsa®
per la scrittura plene delle vocali si ritrova anche nella forma X182, che sta per
il IN82 del TM. Di nuovo, la presenza in 13 (“iniquita”) del waw vocalico
accanto al consonantico e indicato in 1QIsa® attraverso il gruppo 13, nella forma
11, mentre 1QIsa” mantiene le scrittura difettiva 1.7

Una nota distintiva di 4QIsa® & che contiene il nome di Dio scritto in
caratteri paleo-ebraici.’?® P. W. Skehan considera che 4Qlsa® sia stato scritto
poco tempo prima della distruzione del secondo livello del sito di Qumran e che
I'uso della scrittura paleo-ebraica rappresentasse il punto ultimo di un certo
sviluppo dello scanso del nome di Dio. Nei frammenti del manoscritto di 4QIsa®

16 Martin G. ABEGG, “Messianic Hope and 4Q285: A Reassessment”, in: Journal of
Biblical Literature, CXIII (1994), 1, pp. 81-91; G. VERMES, “The Oxford Forum for
Qumran Research Seminar on the Rule of War from Cave 4 (4Q285)”, in: Journal of
Jewish Studies, XLIII (1992), pp. 95-90; John J. COLLINS, The Scepter and the Star:
Messianism in Light of the Dead Sea Scrolls, Eerdmans, Grand Rapids, 2010, pp. 64-65.

127 Cf. E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 148.

8 Dobbiamo osservare che Ieditore di 4QIsa® abbia ricostruito il resto del
tetragrammaton con l'aggiunta del waw copulativo, secondo I'uso dello scriba in altri
posti del manoscritto di rendere in carattere paleo-ebraici anche i suffissi e i prefissi
attaccati al nome divino. Cf. Donald W. PARRY, “4QSam® and the Tetragrammaton”, in:
Current Research & Technological Developments on the Dead Sea Scrolls, Donald W.
PARRY, Stephen D. RICKS (eds), Brill, Leiden, 1996, p. 108; P.W. SKEHAN, “The Text of
Isaias at Qumran”, p. 42 [162].
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sono stati identificati 27 casi della rappresentazione del fefragrammaton in
caratteri paleo-ebraici.’®® Questo fenomeno scribale era una tecnica per evitarsi

sia della pronunciazione,® sia la cancellazione o la distruzione del nome sacro
scritto.’®! Accanto al carattere reverenziale, alcuni hanno considerato anche uno
scopo decorativo di questa grafia del nome divino.'*?
Isaia 53:7
™ 1QIsa? 1QIsa” 4QIsa¢
33 i N [
]
ap) XIT) IR R[] [
M 73] ]
X5 mne® 819 85 [
PEIRD? 1D aa-Raisl oA ]
o YD D [
D2y mapb 52 manh 52 mans |
5H) 5mm3 il [ 15
i ek T 2eY o eb s3a%[]
il N b
mnDY K9 A XI5 et 859 [
= 1D ik ]

1QIsa® presenta di nuovo la variante 7IRY7) del pronome Y%7 del TM (cf.
§1°»‘°I[1]in 1QIsa’).'* Per due volte in questo versetto, 1QIsa® usa 8 come mater

lectionis finale per “0” nella particella negativa 8o (I’alef appartiene alla parola
consonantica), come fa quasi in ogni caso dove il TM contiene la forma difettiva

29 Dennis GREEN, “4QIs% A Rabbinic Production of Isaiah found at Qumran?”, in: Journal
of Jewish Studies, LIII (2002), 1, pp. 123-124.

30D, GREEN, “4QIs% A Rabbinic Production of Isaiah found at Qumran?”, p. 123.

31D, GREEN, “4QIs% A Rabbinic Production of Isaiah found at Qumran?”, pp. 123-143; E.
Tov, “Hebrew Biblical Manuscripts from the Judaean Desert: Their Contribution to
Textual Criticism”, in: Jewish Civilisation in the Hellenistic-Roman Period S. Talmon
(ed.), coll. Journal for the Study of the Pseudoepigrapha — Supplement Series 10, JSOT
Press, Sheffield, 1991, pp. 107-137.

132 Patrick W. SKEHAN, “The Divine Name at Qumran, in the Masada Scroll, and in the
Septuagint”, in: Bulletin of the International Organization for Septuagint and Cognate
Studies, XIII (1980), p. 28.

133 Cf. E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 33-34.
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¥5.13¢ In 7113 di 1QIsa® si tratta dell’'uso comune del waw come mater lectionis
per “o0”, a differenza di 7173 del TM.

1QIsa* e 1QIsa® hanno T8 per il masoretico 1°B, per ambedue i casi,
introducendo dunque la forma preferita del suffisso pronominale di 3° persona
maschile singolare per le parole che finiscono per vocali (cf. %W1°©2 in 9d di
1QIsa® e 4QIsa%).®> Nel TM, generalmente il suffisso 37- & usato con radici che
finiscono per hAe, con forme verbali che finiscono in waw e, occasionalmente, con
forme verbali che finiscono in yod. Nei manoscritti non-biblici di Qumran, 377-
diventa la forma normale (usata per 74% dei casi) attaccata a parole come 12,
2N e M. Nei testi biblici, questo suffisso lungo e usato per 10 volte di 53 casi
(19%), dai quali 7 si trovano in 1QIsa® e uno in 1QIsa® (XXIII, 17 = 53:7).1%

1QIsa® e 1QIsa® hanno la forma gl per il masoretico ﬂ:D'? Si tratta
da un passaggio dal sostantivo M2 (“macello”) all'infinito costrutto gal [scritto
pero con la mater lectionis per “0”] del verbo M2 (“macellare, massacrare”; cf.
nﬁ:rp‘;, Ger 11:19). La traduzione diventa: “come 1’agnello [che] viene portato al
macellare”. Il cambiamento pud essere dunque causato dalla tendenza di
armonizzare il testo di Isaia a quello parallelo di Geremia: 5;3‘ f]ﬂ'?t_{ !27;1;;
I'_lﬁ:tp‘? (“come un agnello mansueto [che] viene portato al macello”).

Stavolta 1QIsa® e quello privo della congiunzione waw, con il 5o per il
i?ﬂj:ﬂ masoretico (cf. ['7!'!]%31 di 1QlIsa), forse per crearsi un parallelismo piu
stretto con il FTWD del stico anteriore.

La presenza dell’ultimo stico del versetto nelle due versioni di Qumran
conservate — TT°B MND K1 (1Qlsa?); W[*® MND* 8] (1Qlsa”) — ci offre un
argomento per rifiutare la proposta di alcuni di togliere questa parte come una
dittografia.’®” 1QIsa® opera perd un cambiamento rispetto a 7c, avendo la forma
di gatal N2 in 7f al posto del yigtol masoretico (F2?). Questo cambiamento
modifica un po’ il valore di questo stico. Non si tratta pit di una ripetizione poe-
tica di 7c, come un ritornello, anche se il cambiamento del valore temporale puo
avere ancora un’importanza stilistica. A livello sintattico, questo w®-lo-qatal,
equivalente al wayyiqtol, puo essere rapportato direttamente al gatal di 7a (¥33),
come una forma continuativa della linea principale del passato. La forma 2
non presenta pit il merismo aspettuale di 7c, che esprimeva un’azione abituale e

34 EY. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 171.

35 E. KAUTZSCH (ed.), Gesenius’ Hebrew Grammar, Clarendon Press, Oxford, 1960, p.
254 (§91b).

136 E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 34-35.

37 G.R. Driver considera questa ripetizione come un errore di dittografia verticale, che
deve essere tolta per la ricostruzione del testo originale; G.R. DRIVER, “Isaiah 52;; — 53,
The Servant of the Lord”, p. 347.
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ripetuta, continuando il discorso sulla stessa linea principale, puntando
un’azione unica nel passato. Si rinuncia in un certo modo a un procedimento

stilistico, per lasciarsi posto a una sequenza narrativa. Anche qui si puo parlare
di una tendenza del manoscritto di rendere lo stile piu “prosaico”.
Isaia 53:8
™ 1QIsa® 1QIsa" 4QlIsat 4QlIsal
mh3sin) 3N a3un [ [
YR DEYR wownn | ARSEwRn ]
MRk mp1b mpb ]
TN ighy ighy [ [
37 X' 1T i ] |
nm nindl"A lain A
2 N> b= [ [
PIRD TR | PIND M| PR ] ]
o o m =[hay
oUEn Sialale) Saala) [ Ny Y
M IRy | MD vy | mS v iy ] N
MO[wDN]

La similarita fra la forma T8YM del TM e T8YM di 1Qlsa® esclude i
cambiamenti consonantici proposti da alcuni per il TM."*® Gli editori di 1QIsa®
hanno reso questo termine come 821, facendoci capire che il resh finale non &
stato incluso dall’inizio, ma aggiunto dopo, sia dalla prima mano, sia da un
recensore. Questa forma testimonia anche la preferenza di 1QIsa® per holem
plene. 1QIsa® presenta la mancanza della congiunzione waw in LDYMAN, a
differenza del TM (DY) e di 1QIsa® (LDWAM).™ A differenza di 53:1, dove
il TM e 1QIsa® si mettono d’accordo per rendere il pronome interrogativo nella
forma difettiva 1 (2 volte), in questo versetto 1QIsa® preferisce la sua forma
plene R*12.%0 Nella seconda parte del versetto, 1QIsa® ha la grafia 8D per la
congiunzione causale "2 (TM). Si tratta dello stesso uso di 8 come mater
lectionis finale per i, incontrata anche nel v. 52:15.14!

138 C.F. WHITLEY propone il termine JT¥Y (“consiglio”) al posto di IX¥ (“ristringimento”)
solo su raggioni semantici; “Textual Notes on Deutero-Isaiah”, in: Vefus Testamentum, XI
(1961), pp. 459-460.

139 P W. FLINT, “Variant Readings and Textual Affiliation...”, p. 48.

"0 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 178-179.

YL EY. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 178.
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Alla fine del primo stico, 1QIsa’ preferisce, al posto di ﬂP'? [pual perfetto
3° persona maschile singolare di ﬂ;?‘?, “prendere, togliere”] del TM, la forma
WI'IP‘?. Questa forma puo essere capita come un gal perfetto, 3° persona maschile
plurale, di ﬂ‘?i?, in accordo anche con altri cambiamenti del passivo generico in
attivo plurale, cosi com’® nel 11" di 1QIsa®. 1QIsa® presenta in questo punto
I'unico caso della preferenza di cambiare una forma di terza persona plurale qal
al posto di un singolare passivo, che generalmente ¢ manifestata da 1QIsa® (cf.
1M di 53:9).1%2 Stavolta perd 1QIsa® presenta la stessa forma come il TM,

[

I'unica differenza essendo 1'uso di un Y mater lectionis per il suono “u”, come
marca del pual HP1'7, cioe 'uso del waw come mater lectionis per il suono “u”.
Capita cosi, la forma mp'v ¢ piu difficile di quella masoretica, a causa della
mancanza dell’oggetto espresso. Un’altra analisi possibile puo essere quella di un
qal perfetto di 3° maschile singolare con un suffisso pronominale oggettivo di 3°
maschile singolare, nella forma breve.!*

Le versioni di Qumran — 1QIsa?, 1QlIsa” (?) e 4Qlsa (?) — cambiano ¥
con MY, traducendo dunque l'ultima proposizione con “per l'iniquita del suo
popolo [fu] colpo a lui”, lettura preferita da alcuni anche per il testo masoreti-
co.” In 1QIsa®, Sukenik aveva letto “¥,'* ma Elliger e Ulrich™® hanno
proposto la lettura della lettera finale come waw. Anche in 4Qlsa‘, Morrow fa la
nota che ci sono parecchi casi nel manoscritto dove la grafia di yod € molto
simile a quella di waw (cf. 52:6; 54:1).'*” Con la forma MY si solve
apparentamene la difficolta dell’inserzione della prima persona nel testo masore-
tico, che ha dato fastidio a molti studiosi. Ma questa variante, con testimonianza
pit probabile in 1QIsa? non ¢ da accettare per il TM, a causa dell’attestazione
della prima persona nei LXX (4o tdv dvoul®dv tod Aaol wov) e perché il
versetto si pud spiegare anche cosi.™*® L’opzione di 1QIsa® per il waw si esplica
come un tentativo di armonizzare la parola con l'uso della terza persona nel
contesto (cf. 1777).149

12 B ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 38-39.

3 P W. FLINT, “Variant Readings and Textual Affiliation...”, p. 39.

" Traduction CEcuménique de la Bible (1988); The New American Bible (1991); J.
BLENKINSOPP, Isaiah 40-55, p. 348; D.J.A. CLINES, I, He, We, & They, p. 19; cf. D.
BARTHELEMY, Critique textuelle de ’Ancien Testament. 2, pp. 397-398.

5 Cf. D. BARTHELEMY, Critique textuelle de 'Ancien Testament. 2, p. 397.

16 B, ULRICH (ed.), The Biblical Qumran Scrolls, p. 435.

T D. BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 398.

8 ] W. ADAMS, The Performative Nature..., p. 184; J.L. KOOLE, Isaiah III: Vol. 2, pp. 309-
310.

9 D. BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 398.
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1QIsa® presenta anche un’altra differenza, leggendo al posto del
sostantivo P23 il verbo Y2 [pual di P2, “toccare, colpire”], con il senso di “e
stato colpito” (cf. LXX 1jxO1n). Questa forma verbale passiva realizza un
parallelismo piti stretto con il verbo ¥%2] [qal passivo participio] del v. 4, preferito
da alcuni sulla premessa di un parallelismo verbale della coppia ¥33 (4d || 8d) —
7TV (4d || 7a).1%° 11 cambiamento ha anche lo scopo di fare il testo pitt semplice
da leggere, cosicché dovrebbe essere rifiutato come lectio facilior.”® 1Qlsa® e
4Qlsa’ presentano la stessa versione come il testo masoretico: ¥33. Poi, dobbiamo
osservare che l'intera linea del v. 8d (¥ Y pwon 1?3‘7) nel manoscritto di
1QIsa® sembra essere la scrittura di un altro mano, per una grafia evidentemente

differente.’® Ulrich considera perd che anche queste parole siano state scritte
dallo stesso scriba, con una penna pil affinata.'>®

11 9% di tutti i manoscritti di Qumran rappresenterebbe la prova che il
TM conservi la forma giusta e non sia solo una forma abbreviata di b (cf.
LXX &eig Odvatov), come sostengono alcuni.’ Barthélemy perd vede nel Y213 di
1QIsa®* una prova sofficiente per considerare questo manoscritto appartenente a
una fase di passaggio dal 1'11?3‘7 Y33 originale alﬁ?:i? V13 masoretico. Lui conside-
ra, dunque, una mutilazione accidentale di P in 1?3'7, della quale testimonia
1QIsa?, seguita poi dalla correzione del verbo Y11, che viene trasformato nel
sostantivo ¥33."° Questa spiegazione & rifiutata da altri invece, sia per ragioni di
critica testuale, a causa dell’uniformita dei testimoni ebraici, sia per motivi teolo-
gici, considerando che non ci sono argomenti sufficienti per considerare la morte
del Servo.'

Alla fine di questo versetto, il manoscritto di 1QIsa® lascia uno spazio libe-
ro, iniziando poi il v. 9 con un’indentazione. 1QIsa® perd non lascia nessun
intervallo fra i vv. 8 e 9.57

Isaia 53:9
| ™ | 1QIsa* | 1QIsa® | 4Qlsa’ |

150 M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, pp. 17-18.

151 ] N. OSWALD, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, p. 390.

152 ] W. ADAMS, The Performative Nature..., p. 184.

153 E. ULRICH , P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 115.

3 G.R. DRIVER, “Isaiah 52,; — 53,,: The Servant of the Lord”, p. 95; E. KAUTZSCH (ed.),
Gesenius’ Hebrew Grammar, p. 301 (§103f, n. 3); M. TREVES, “Isaiah LIII”, in: Vetus
Testamentum, XXIV (1974), p. 103; D. BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien
Testament. 2, p. 398.

155 D, BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 398.

156 D.J.A. CLINES, I, He, We, & They, pp. 27-29.

157 Cf. E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 227.
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Partendo dall’osservazione di Delitzsch che, nel v. 8, hﬁ*rnm dovrebbe
essere capito non come 'oggetto di l'_lljﬁ?l?j, ma come una nota avverbiale, che
serve a dare enfasi sul soggetto, mentre la costruzione seguente, introdotta per
un "2 dichiarativo (= OTL recitativo), rappresenti il vero complemento oggetto di
ImIR?,™® alcuni hanno considerato che I'interrogativa si estendi fino alla fine del
v. 9: “e riguardo alla sua generazione, chi considerava che «lui ¢ stato tolto dalla
terra dei viventi, per l'iniquita del mio popolo la punizione cadde su di lui,
diedero la sua tomba con i malvagi e con il ricco nella sua morte, anche se
violenza non aveva fatto e inganno non [fu] nella sua bocca»?”.'>® 1QIsa® pero fa
chiaro che non abbia capito la costruzione in questo modo, perché presenta
un’interruzione evidente all’inizio del v. 9, come un tipo di divisione del testo
secondo il senso, iniziando con 137" un nuovo paragrafo.'® Questa interruzione
si realizza attraverso uno spazio bianco lasciato alla fine della riga che contiene
le ultime parole del v. 8, mentre il v. 9 inizia dopo un altro spazio bianco della
prossima riga. Dunque, per 1QIsa* si puo capire al massimo una costruzione
interrogativa fino alla fine del v. 8.

1QIsa* mette al posto del wayyigtol singolare 1% (TM, 4Qlsa’) il plurale
10, che si puo tradurre con il senso generico di “diedero”, “posero”, senza un
soggetto definito,'®! a differenza di quelli che considerano un soggetto collettivo
(“loro hanno dato”). Questo cambiamento e in accordo con la preferenza mani-
festata da 1QIsa® (17x) di usare la terza persona plurale Qal al posto di un
singolare passivo (gal passivo, pual, nifal).!®? Questa lettura, che sostituisce solo

158 Cf, F. DELITZSCH, Isaiah, pp. 324-325.

¥ G.R. DRIVER, “Isaiah 52,; — 53,,: The Servant of the Lord”, p. 104; J.W. ADAMS, The
Performative Nature...”, pp. 183-184.

160 Cf, E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 82-83.

' Questa forma & preferita da alcuni: G.R. DRIVER, “Isaiah 52,, — 53,,: The Servant of the
Lord”, p. 95; J.N. OSWALD, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, p. 390; J. MORGENSTERN,
“The Suffering Servant — A New Solution”, p. 316.

162 B, ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 38.
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una forma impersonale con un’altra, non cambia per niente il senso del verbo,
ma precisa meglio I'identitd collettiva dell’autore dell’azione. 4QIsa® conserva la
stessa forma 71" come il TM, mentre il 1QIsa” & rovinato in questo punto.'®®
1QIsa* aveva scritto prima P [sic], “insieme a, con” all’inizio del secondo
stico. Questa parola e stata corretta dopo per 'aggiunta di un I sopra la riga, in
corrispondenza al PR del testo masoretico.'®* Dunque, uno scriba originale ha
scritto MY, poi lui — o un altro scriba — ha coretto il mem con un faw piu gran-
de,'® poi un altro mano ha aggiunto anche un faw sopra la riga, per una migliore
chiarezza.'®® Risulta dunque la forma ¥, che deve essere letta come il NN del
versetto anteriore, non con il suo apparente valore temporale. Poi, la parola
seguente ¢ stata resa dagli editori di 1QIsa* come {2°}7"WY, indicando dunque
una correzione successiva di un plurale iniziale della parola 9"@Y. Probabilmente,
il plurale voleva armonizzare la forma con il Q¥ del verso anteriore, ma uno

scriba ha cancellato ulteriormente quest’aggiunta della desinenza plurale.'®” Nelle
altre versioni di Qumran manca questa parte del versetto.

1QIsa® ha, per il 1”13?3:;1 masoretico [prep. 2 + sost. )R, “morte”, masc. pl.
costr. + suffisso di terza maschile singolare],'®® la forma 11213, dalla parola 7173
(“altura, tomba”; cf. Ez 43:7), che nella sua forma originare avrebbe avuto un

' Ulrich ricostruisce la forma come JN™, in accordo con 4Qlsa’, con il quale &
generalmente pili vicino che con il 1QIsa% cf. E. ULRICH, P. W. FLINT, Qumran Cave 1. 1I,
p. 227.

164 Cf. Klaus BALTZER, Deutero-Isaiah, coll. Hermeneia, trad. M. Kohl, Fortress Press,
Minneapolis, 2001, p. 417.

165 Cf. E. Tov, “The Textual Base of the Corrections...”, p. 301.

166 E. ULRICH — P.W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 115.

167 JW. ADAMS, The Performative Nature..., pp. 184-185.

1% Secondo I'opinione della maggioranza, la forma T3 viene dal sostantivo D17

(“morte”). 1l plurale di N)A da alla parola un valore assoluto (pluralis exaggerativus; cf.
Ez 28:8; Ger 16:4), nel senso di una morta eccellente, forse a causa del suo valore di
sacrificio estremo oppure di martirio. Cf. JN. OSWALT, The Book of Isaiah, p. 397; F.
DELITZSCH, Isaiah, pp. 328-329; J.W. ApAMS, The Performative Nature..., p. 185; E.
KaurzscH (ed.), Gesenius’ Hebrew Grammar, pp. 397-398 (§124e). Altri pero
considerano che si tratti anche qui di un plurale di 73 (“altura, tomba”), al quale si
aggiunge un suffisso di terza persona singolare, lettura che sarebbe confermata da 1QIsa®
(WIM3; of. Ez 43:17). Questa seconda variante creerebbe un parallelismo piu stretto fra
9a-b: A (10™) - B @WPYITN) - C ('ﬁ;[. ) - B (1"27;7'11?51:) -C (1‘1]?3;:). Cf. D. BAR-
THELEMY, Critique textuelle de U’Ancien Testament. 2, pp. 339-340; A. GELSTON, “Isaiah
52:13-53:12”, pp. 198-199.
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169 alla quale si aggiunge il suffisso di terza per-

holem lungo nella prima sillaba,
sona singolare: “la sua tomba”.'" La vocalizzazione sarebbe 3. Questa
lettura, combinata con linterpretazione di T2 in un piano positivo, in
contrapposizione con D“S;gfj,m hanno fatto alcuni a pensare a un parallelismo
con la sepoltura di Gesu (Mt 27:57-60). Questa variante di lettura spiegherebbe
la preoccupazione di Matteo di mostrare le circostanze della sepoltura di Geslu
nella tomba di Giuseppe di Arimatea.!” Ci sono alcuni che accettano la variante

W2 come originale e la considerano anche per il testo masoretico.'™
Osserviamo che, anche per "3 di /s 14:14 e per "Dﬁfb; di Is 58:14, 1QIsa* ha
la forma allungata "12.'* Da un’altra parte, questa differenza, che non &
attestata in nessun’altra versione, pud essere considerata un semplice errore di
scrittura che sposta la mater lectionis, fenomeno incontrato anche in altri brani;
la forma giusta sarebbe W27

Di nuovo, 1QIsa® usa la forma ) per la particella negativa, con X1 come
mater lectionis finale per “o”, dove il TM contiene la forma difettiva N (xb in
1QIsa’ e 4Qlsa).'"® 1QIsa® e 4QIsa’ manifestano poi la preferenza per la forma
- del pronominale di 3° persona maschile singolare dopo le parole che
finiscono per vocali,'’”” come aveva fatto 1QIsa* anche in 7c e 7f (W1'D; 4Qlsal
non ¢ stato conservato per quel versetto). 1QIsa® perd, anche se in 7c e 7f aveva
favorito la forma 377D, qui rimane simile al TM ("23), con il 1"22.

'% Barthélemy riconosce qui la parola 23 (non attestata nei principali dizionari) al

posto di I11A3; cf. D. BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 400.

" W. F. ALBRIGHT, “The High Place in Ancient Palestine”, in: Volume du Congres:
Strasbourg, 1956, coll. Vetus Testamentum - Supplement Studies 4, Brill, Leiden, 1957,
pp. 244-246.

U F. DELITZSCH, Isaiah, pp. 327-328; A. NiccAccl, “Quarto carme del Servo del Signore
(Is 52,13-53-12). Composizione, dinamiche e prospettive”, in: Liber Annuus, LV (2005),
p. 16; A. MOYER, Isaia, coll. Commentari all’Antico Testamento, Edizioni GBU, s.1., 2002,
p. 540.

2 W. Boyd BARRICK, “The Rich Man from Arimathea (Matt 27:57-60) and 1QISa*”, in:
Journal of Biblical Literature XCVI (1977), 2, pp. 235-239.

8 New English Bible (1970); Bible de Jérusalem (1973); Traduction (Ecuménique de la
Bible (1988); NVB San Paolo Edizione (1995); A. GELSTON, “Isaiah 52:13-53:12”, pp. 198-
199; W. F. ALBRIGHT, “The High Place in Ancient Palestine”, p. 245.

7% Cf. D. BARTHELEMY, Critique textuelle de 'Ancien Testament. 2, p. 399. Si trovano a
Qumran anche altri esempi di waw come mater lectionis per games gadol, soprattutto
vicini a consonanti labiali.

15 JN. OSWALT, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, p. 390.

'8 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 171.

T E. KAUTZSCH (ed.), Gesenius’ Hebrew Grammar, p. 254 (§91b).
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Isaia 53:10
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Nel primo stico, si puo discutere se il termine WDT segue la
vocalizzazione masoretica 1&3’_{, piel infinito costrutto di X277 (pi. “schiacciare”),
con suffisso di terza maschile singolare, oppure, come propongono alcuni
cambiare il TM, vedere qui una forma del verbo aramaizzante X27,/7727 (= 7127,
“essere puro, innocente, giustificato”)'”® o dell’aramaico W21, in accordo con
il kaBapioar dei LXX. Anche se 'omonimia & una caratteristica di Deutero-Isaia
e della letteratura poetica giudaica in genere, manifestiamo un dubbio a causa
dell’'uso del pual di 827, con il senso di “essere scacciato”, nel v. 5.3 Rimane
dunque pilt probabile una lettura simile ai masoreti, nonostante la traduzione
diversa dei LXX.

Una delle differenze notevoli fra il TM e i manoscritti di Qumran e la
parola OO di 1QIsa?, “e lo ha trafitto” [wayyigtol® piel di D%M I,
“trafiggere”]'®?, che sta per il masoretico “51‘[.‘[, “ha fatto ammalare” [hifil
perfetto di ﬂ‘?U, “essere debole, malato”]. Abbiamo qui uno dei pochi casi di
1QIsa* dove una forma di wayyiqtol sostituisce un qatal. Anche se l'uso del

'8 G.R. DRIVER, “Isaiah 52, — 53,,: The Servant of the Lord”, p. 96.

9 EY. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 236.

180 JW. ADAMS, The Performative Nature..., p. 185.

81 Teoreticamente potrebbe essere identificato qui anche un weyiqtol; il contesto
suggerisce perd una forma di wayyiqtol.

182 J. MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A New Solution”, 318. Barré suggerisce
I’emendazione holélo, il polel infinito di 5‘7!‘[, con suffisso pronominale di terza persona
maschile singolare, coordinato con linfinito W2>7; cf. M.L. BARRE, “Textual and
Rhetorical-critical Observations...”, p. 5.
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wayyiqtol era in declino nel periodo del Secondo Tempio, qui abbiamo un
esempio del fatto che continuava essere preferito per gli scritti biblici.
Probabilmente forme di questo genere davano la sensazione di antichita,
necessaria per gli scritti sacri.'® Alcuni capiscono questa differenza come un
errore dello scriba di Qumran, che legge il 7 di "'?!:lfl del TM come un e un
questo tipo di sbaglio, cioe la confusione di ;7 o di P con ™, sembra comune in
1QIsa? e in altri scritti di Qumran.'®*

Qualunque sia la spiegazione, nella forma presente, il o5 di 1QIsa?
crea un parallelismo con 9911 del v. 5, forse intenzionato dallo scriba.’® La
ripresa della coppia 551 — 857 del v. 5a-b nel testo di Qumran crea un
parallelismo piu stretto di quello masoretico, il secondo riprendendo il verbo
N2> del v. 5b e il corrispondente verbale FT511 dalla forma nominale della stessa
radice dei vv. 3c e 4a, “?I:j (“malattia”).’®® La traduzione é\efioat ovTOV €V TQ
ToAVUATIOND (FTY*8D2) di Simmaco'®” sembra confermare la lettura di 1QIsa?,
mentre i LXX hanno koOopioal adtov thig minyfic.!®® 1l senso di “trafiggere”
puo essere considerato anche per "bﬂﬂ, ma sarebbe una lettura molto forzata.'®
Comunque, la versione di 1QIsa® I’ha capito cosi e ha voluto farlo chiaro
cambiando la forma.!®® Per questo, alcuni studiosi propongono la forma
qumranica al posto di quella masoretica,'” ma altri la rifiutano come una lectio
facilior e per la testimonianza ridotta.'”? 1QIsa® & rovinato in questo punto, ma il
5 di 4QlIsa’ conferma il TM e ci mostra che non tutte le versioni di Qumran
avevano operato questo cambiamento.!”® Anche se 4QIsa’ potrebbe essere
vocalizzato ”‘7!‘[1‘! [infinito assoluto], come propongono D.W. Thomas e D.J.A.
Clines cambiarsi il "7!'[7[ del TM (,Dio ha voluto schiacciarlo attraverso la

183 Angel SAENZ-BADILLOS, A History of the Hebrew Language, Cambridge University
Press, Cambridge, 1993, p. 144.

184 1. SONNE, “Isaiah 53:10-12”, in: Journal of Biblical Literature, LXXVIII (1959), p. 340.

8 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 236; M.L. BARRE,
“Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 5.

18 M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 5.

187 Fredericus FIELD, Origenis Hexaplorum quae supersunt: sive Veterum Testamentum
Graecorum in totum Vetus Testamentum Fragmenta. Tomus II, Clarendon Press,
Oxford, 1875, p. 535.

18 1] verbo kaBaptoal avrebbe come corrispondente I'ebraico W27 (cf. Aram. T); cf.

E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 236. Delitzsch invece
vede qui un originale 727, simile al masoretico 8277; cf. F. DELITZSCH, Isaiah, p. 330.

1% G.R. DRIVER, “Isaiah 52, — 53,,: The Servant of the Lord”, pp. 98-101.

19 G.R. DRIVER, “Isaiah 52, — 53,,: The Servant of the Lord”, p. 98.

191 J. MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A New Solution”, p. 318.

192 D. BARTHELEMY, Critique textuelle de ’Ancien Testament. 2, p. 401.

193 J W. ADAMS, The Performative Nature..., p. 185.
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malattia”),’®* oppure "?UD [hifil infinito costrutto con suffisso di 3° maschile
singolare], come propone Dahood,'® non esistono ragioni sufficienti per questa
variazione.

Si e discusso molto se si deve cambiare il TM, dalla forma n*fmj'ns
(seconda persona maschile / terza persona femminile) a D*@2"0N (terza persona
maschile), in accordo con la Vulgata (“si posuerit”).!”® La forma masoretica perd
¢ attestata in tutte le versioni di Qumran (1QIsa® 1QIsa”, 4QIsa?). Da un’altra
parte, alcuni hanno suggerito una ridivisione delle parole, da 25N Y (x-yigtol
condizionala) a Q% DNMN (x-qatal),'®” Anche se a una prima vista non troviamo
sopporto testuale per questa ipotesi, un aiuto ci puo venire da parte del testo
1QIsa? che presenta la seguente forma: W51 QWY Q*WHN AN, Qui, il 1 di 2N non
ha la sua forma finale, cosi come sta nel TM (T@N). Togliendosi il yod di @'¥,
considerato un’aggiunta secondaria, si ottiene questa lettura del testo, piu in
accordo con il contesto: “veramente ha offerto la sua anima sacrificio di
espiazione”.!® Questa suggestione introduce perd una interiezione un po’
scomoda, che non s’integra bene nel contesto. La mancanza del mem finale non
costituisce una prova sofficiente per questa emendazione, perché osserviamo
anche in altri posti nel manoscritto di 1QIsa* 'uso del mem mediano alla fine
della parola (es. PN di 40:28).!° Tutte le altre varianti di Qumran, poi,
presentano la forma normale di mem finale, in armonia con il TM.

H. L. Ginsberg ha proposto un cambiamento di vocalizzazione di Y77
(“discendenza”) del TM in Sﬁj‘ (“braccio”), per metterlo in accordo con la lettura
di alcuni salmi.?® Anche se questa lettura sarebbe possibile per il testo non-
vocalizzato dei manoscritti di Qumran, non abbiamo argomenti convincenti nel
contesto per cambiare la vocalizzazione masoretica.?"!

Osserviamo che, al posto di 7°74!”del TM [hifil imperfetto, terza maschile
singolare di 77N, “essere lungo”], 1QIsa® presenta la forma =IR™M [w*-

9D JA. CLINES, I, He, We, & They, pp. 13, 20.

1% M. DAHOOD, “Phoenician Elements in Isaiah 52:13-53:12”, p. 71; Mitchell DAHOOD,
“Isaiah 53,8-12 and Massoretic Misconstructions”, in: Biblica, LXIII (1982), pp. 568-569.
19 James R. BATTENFIELD, “Isaiah LIII 10: Taking an ‘If Out of the Sacrifice of the
Servant”, in: Vetus Testamentum, XXXII (1982), p. 485.

197 M. DAHOOD, “Textual Problems in Isaia”, in: Catholic Biblical Quarterly, XXII (1960),
p. 406; M. DAHooD, “Phoenician Elements in Isaiah 52:13-53:12”, p. 71; cf. J.
BLENKINSOPP, Isaiah 40-55, p. 348.

19 J. R. BATTENFIELD, “Isaiah LIII 10: Taking an ‘If Out..”, p. 485; I. SONNE, “Isaiah
53:10-12”, in: Journal of Biblical Literature, LXXVIII (1959), p. 340.

199 J W. ADAMS, The Performative Nature..., p. 186.

200 H. L. GINSBERG, “The Arm of YHWH in Isaiah 51-63 and the Text of Isa 53:10-11”, in:
Journal of Biblical Literature, LXXVII (1958), pp. 155-156.

21 J W. ADAMS, The Performative Nature..., p. 186.
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yigtol/wayyiqtol hifil/qal, terza maschile singolare], mentre 4QIsa‘ ha '[”'1&1'[1
[we-qatal hifil, terza maschile singolare]. Dunque, 4QlIsa‘ opera una correzione di
natura sintattica, preferendo al posto del parallelismo poetico del TM (FIN7Y | |
TPN),*” una sequenza normale x-yigtol — we-qatal della linea principale del
futuro indicativo. Rimane comunque la controversia riguardo al soggetto di
questi due verbi, con conseguenze teologiche abbastanza importanti. La forma
TORM di 1QIsa® deve essere analizzata come un w‘-yigtol, che, secondo la
sintassi di Niccacci, continuasse il x-yigtol anteriore sulla linea del futuro voliti-
vo, difficile da capire in questo contesto. La congiugazione qal di questo verbo
poi chiederebbe come soggetto la parola 0% presentando un disaccordo
riguardo al numero. Anche se presenta una lectio difficilior, ¢ difficile che la
versione di 1QIsa® sia considerata originale, perché presenta difficolta
grammaticali e non trova sostegni in altre versioni o traduzioni.

Isaia 53:11

™ 1QlIsa® 1QIsa’ 4QIsa*
Spn Srvn S Srn
ARTY WD | W IIRT MWD | N AR WD | [D]IN 7R e
v yawm S [7 Pawi]
npT3a YT [InzT2 nyTa
P prs P prs
TRY P 0*37% 1ap A8 s | B3 A
=y PR o[*3]5% PN
oM ol FRTY onn [ann
Pioloy¥ iyt D130 R 1200 N 120 8

Nei vv. 11-12 abbiamo le principali varianti testuali rispetto al TM, con
sostegni nella traduzione dei LXX.2® Il v. 11 & conservato (pill 0 meno) integrale
in 1QIsa? 1QIsa® e 4Qlsa’, mentre 4QIsa® conserva solo la sua parte finale nel
suo frammento 39 (['7]50‘ R[177]).>** Qui si osserva la principale differenza fra i
manoscritti di Qumran e il TM, attestata in tutte le tre versioni conservate:
Paggiunta della parola 7 (“luce”) alla frase TIR7Y WD1 5?_3;;?; del TM, come
oggetto del verbo. Interessante € che quest’aggiunta si ritrovi (tradotta) anche
nei LXX: 8€t€at avt® @idc. Da un’altra parte, il TM ¢ in accordo con la versione
siriaca e con la Vulgata nella mancanza di questa parola. Questo cambiamento,
con una grande attestazione nei testimoni del testo, sembra integrarsi bene nel

202 A\, NICCACCI, Sintassi dei tempi nella poesia, § 175.
23 D, BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 405.
24 E_ Ulrich (ed.), The Biblical Qumran Scrolls, p. 536.
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contesto, perché Sal 49:20 e Gb 3:16 ci fanno capire che I 787 era un idioma
comune per “vivere”.?® La traduzione sarebbe: “Dopo 'angoscia della sua anima,
vedra luce [= vivra]”.

E vero che pochi testi di Qumran sono cosi vicini alla versione masoretica
com’e 1QIsa’, datato nel primo secolo a.C., nell’epoca erodiana.?’® Analizzando i
46 capitoli presenti in 1QIsa®, si osservano solo differenze minore fra questo e il
codex L,*7 dimostrando lesistenza della recensione pre-masoretica gia
nell’epoca intertestamentaria.?® Is 53:11 rappresenta l'unica istanza di una
differenza significante di lettura tra 1QIsa® e il TM.2® Lo stesso discorso vale
anche per 4Qlsa‘, conservato abbastanza bene per 53:11-54:1 e molto vicino al
TM per il resto del testo.2*”

Eugene C. Ulrich discute le tre cosi dette varianti “settarie” identificate a
Qumran: 41:22, 44:25 e 53:11. Riguardo al nostro testo, lui considera che la
parola I non debba essere capita come un indizio di un intervento settario,
sebbene giochi un ruolo molto importante nell’autodefinizione dei membri della
comunita come “figli della luce”.' Comunque, 'aggiunta del termine @®g nei
LXX ci mostra chiaramente che non si tratti di un intervento specifico di una
certa comunita di Qumran. Questa modifica pud essere l’espressione della
convinzione sul fatto che I'esaltazione del Servo sara nella vita di dopo la morte
(cf. Gb 33:28-30).2%2 Gli interpreti antichi, facendo la connessione con la cecita

25 H.G.M. WILLIAMSON, “DA ‘AT in Isaiah LIII 17, in: Vetus Testamentum, XXVIII (1978),
pp. 119-120.

26 Forse solo 4QGen® lo supera, essendo virtualmente identico al testo medievale. Cf. E.
Tov, “The Text of Isaiah at Qumran”, pp. 505-506.

27 M. Cohen fa una tabella di queste differenze, ripresa da E. Tov: differenze di ortografia
— 107; aggiunta della congiunzione waw — 16; mancanza della congiunzione waw — 13;
articolo — 4; lettere differenti — 10; lettere mancanti — 5; differenze nel numero — 14;
differenze del pronome — 6; forme grammaticale differenti — 24; preposizioni differenti —
9; parole differente — 11; parole mancante — 5; parole aggiunte — 6; ordine diversa — 4.
Cf. E. Tov, “The Text of Isaiah at Qumran”, p. 506.

28 Eyrnst WORTHWEIN, The Text of the Old Testament: An Introduction to the Biblia
Hebraica, Eerdmans, Grand Rapids, 1995, p. 14.

9 ], BLENKINSOPP, Opening the Sealed Book, p. 91; B.J. ROBERTS, “The Second Isaiah
Scroll from Qumran (1QIs®)”, in: Bulletin of the John Rylands University, XLII (1959), p.
134.

219 D, BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 404.

11 Eugene ULRICH, “The Absence of ‘Sectarian Variants’ in the Jewish Scriptural Scrolls
Found at Qumran”, in: The Bible as Book: The Hebrew Bible and the Judaean Desert
Discoveries, Edward D. HERBERT, Emanuel Tov (eds), British Library, London, 2002, pp.
183-185.

2 Cf. K. SPRONK, Beatific Afterlife in Ancient Israel and in the Ancient Near East, coll.
Alter Orient und Altes Testament 219, Neokirchen, Neukirchen-Vluyn, 1986, pp. 19-20.
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spirituale del Servo descritto in 42:18-20, hanno sentito il bisogno di chiarire
questo testo difficile aggiungendo in 53:11 la parola = da 42:16.2%

Quest’aggiunta di natura esegetica non deve influire perdo sulla
ricostruzione del TM,?"* anche se ci sono molti che sostengono la necessitd di
inserirla nel testo.?’® La mancanza della parola 98 nel TM é stata spiegata come
un’aplografia causata dalla presenza delle stesse consonanti nella parola che la
precede (7IX7%). Ma il testo masoretico — con la sua lectio brevior — ha logica
anche senza l'aggiunta di questa parola, capendosi 787" e SJ:W‘ in relazione
con due stichi del versetto anteriore: Y737 FN7Y (“vedra una discendenza”)
e DM TN (“si saziera di giorni”) e leggendo cosi: “a causa della fatica della
sua anima, vedrd una discendenza, si sazierd di giorni”.?!® L’oggetto del vedere &
dunque “la discendenza” nel testo masoretico, non “la luce”. Anche la coppia
8T — YT e abbastanza comune in Deutero-Isaia, offrendo una base per
interpretare il testo senza quest’aggiunta.

Un’altra differenza troviamo per la parola Y3®° del TM,*'" presente
ugualmente in 1QIsa’ ([SJ:]QO?‘), se la ricostruzione sia giusta, ma sotto la forma
5:271[] in 4QIsa’ e con l'aggiunta di un waw in 1QIsa® (¥2¥™). Quest’aggiunta
di waw ¢ attestata anche nella versione siriaca, nei LXX (koi stAdoot) e nella
Vulgata (et saturabitur). Per 4Qlsa’ pero ¢ difficile fare alcune considerazioni,
perché non si sa se la ricostruzione di Ulrich?'® sia giusta. Nella forma presente
si tratterebbe di un we-qatal che continua la linea del futuro indicativo del x-
yigtol (11a), secondo la sintassi della prosa. Si rinuncia dunque all’uso masoreti-

13 Marjo C.A. KORPEL, Johannes C. de MOOR, The Structure of Classical Hebrew Poetry:
Isaiah 40-55, coll. Oudtestamentische Studién 41, Brill, Leiden, 1998, p. 549.

214 J W. ADAMS, The Performative Nature..., p. 187.

215 J N. OSWALT, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, p. 399; I. BLYTHIN, “A Consideration
of Difficulties in the Hebrew Text of Is. 53:11”, in: The Bible Translator, XVII (1966), pp.
27-31; H.G.M. WILLIAMSON, “DA ‘AT in Isaiah LIII 1”7, pp. 119-120; J. BLENKINSOPP, Isaiah
40-55, p. 348; Christopher R. NORTH, The Second Isaiah: Introduction, Translation and
Commentary to Chapters XL-LV, Clarendon Press, Oxford, 1964, pp. 233-234; Gary V.
SMITH, Isaiah 40-66, coll. The New American Commentary 15B, B&H Publishing Group,
sl, 2009, p. 456; A. GELSTON, “Isaiah 52:13-53:12”, pp. 193, 199. Eugene Ulrich
considera che né il TM, né i manoscritti di Qumran, non conservano il testo originale di
questo versetto; si dichiara d’accordo con D. Winton Thomas, 'editore di BHS, che
propone la lettura di FIR™ come /7, “essere pieno, saturato” (cf. ¥2W); cf. G.J. BROOKE,
“On Isaiah at Qumran”, p. 76.

216 Cf. A. Niccaccl, “Quarto carme del Servo del Signore”, pp. 18-19.

217 Le attestazioni di Aquila, Simmaco, Teodotione e del Targum di Isaia sono vicine alla
forma masoretica. Cf. E. ULRICH (ed.), The Biblical Qumran Scrolls, p. 535.

218 E_ ULRICH (ed.), The Biblical Qumran Scrolls, p. 535.
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7219 o del parallelismo poetico fra le forme coordina-

co del “double-duty modifier
te asindeticamente.?*’

Un’altra differenza notevole la rappresenta il termine WY77237 di 1QlIsa?,
cioe l'aggiunta di un waw copulativo alla forma masoretica ﬁm;-_r;: (cf. M2 di
4Qlsad). In questo caso, 'aggiunta della congiunzione esprime una soluzione che
quella tradizione manoscritta ha trovata per solvere il problema della divisione
fra il 2° e il 3° stico del versetto, cioe se il termine ﬁFlS:J'_l; va inteso con cosa sta
prima o con cosa c’@ dopo.??' Il waw ci mostra che P2 deve essere letto
insieme al terzo stico, con la traduzione: “e nella sua conoscenza giustifichera il
giusto”. In questo caso, P*713? si separa dalla coppia 11877 | | SJ;:C;??, ricevendo il
suo proprio “x” e iniziando un’altra costruzione futura di livello principale: “A
causa della fatica della sua anima vedra luce [e] si saziera. Nella sua conoscenza
giustifichera il giusto mio servo molti”. 4QIsa’, per la mancanza del waw, lascia
aperto il problema, cosi come fa anche il TM, offrendo la possibilita che il termi-
ne sia letto insieme al verbo anteriore: “si saziera nella sua conoscenza”. Oswalt
considera questa lettura pit1 probabile a causa del parallelismo con ™ FIN™".222
In questo caso avremmo un parallelismo fra i tre verbi 7INTY || 22" || PI8Y,
determinati dallo stesso elemento “x” (WB1 5DUD) e ognuno con il suo
complemento: “A causa della fatica della sua anima vedra luce, si saziera nella
sua conoscenza, giustifichera il giusto mio servo molti”. Questa lettura rimane
possibile solo per 1QIsa®, perché 1QIsa® e 4QIsa’ (?) rovinano il parallelismo
attaccando un waw al secondo verbo.

A causa di alcune difficolta grammaticali e della testimonianza di tre
manoscritti masoretici di Isaia conservati, la parola P18 viene intesa da alcuni
come un’aplografia o come una glossa esplicativa inserita dallo scriba,
proponendosi la sua cancellazione.”” A causa della presenza di P*73 in 1QIsa?,
4Qlsa’ e [molto probabile] in 1QIsa® — a causa della spaziatura del testo —, non

219 Cf. A. NICCACCl, Sintassi dei tempi nella poesia, § 179.

20 Cf. A. NICCACCL, Sintassi dei tempi nella poesia, § 175.

21 K. BALTZER, Deutero-Isaiah, p. 424; D. BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien
Testament. 2, p. 407.

22 ] N. OSWALT, The Book of Isaiah. Chapters 40-66, pp. 403-404.

3 Cf. A. GELSTON, “Some Notes on Second Isaiah”, in: Vetus Testamentum, XXI (1971),
pp. 524-527; M.C.A. KORPEL, J.C. de MOOR, The Structure of Classical Hebrew Poelry, p.
549; H.G.M. WILLIAMSON, “DA ‘AT in Isaiah LIII 1”7, pp. 120-121; J. BLENKINSOPP, Isaiah
40-55, p. 348; R.N. WHYBRAY, Thanksgiving for a Liberated Prophet: An Interpretation
of Isaiah Chapter 53, coll. Journal for the Study of the Old Testament 4, Sheffield
University Press, Sheffield, 1978, pp. 66-67; J. MORGENSTERN, “The Suffering Servant — A
New Solution”, p. 319.
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si pud escludere questa parola dal testo ebraico. La sua mancanza in alcuni
manoscritti &, pitl probabile, un semplice homoioteleuton.??*

Un’altra differenza in questo versetto appare sempre in 1QIsa? dove, al
posto della forma 2P del TM — conservata anche da 1QIsa’ e 4QIsa® — mette
192Y, cioe, al posto di un suffisso di 1° singolare mette uno di 3° singolare.
Questa lettura si ritrova anche in Peshitta.?®> Barthélemy considera questa modi-
fica come un errore dello scriba, che non fosse stato famigliare con la teologia
del brano e avesse confuso il yod con il waw.?

Fra le differenze minori, notiamo in 1QIsa®* 'uso della doppia 17 per indi-
care la presenza del waw consonantico in QMMM (cf. 1MW di 53:6).* In TWD3
abbiamo uno dei sette casi dove 1QIsa® usa la digramma 1)~ per il suffisso di
terza maschile singolare. Questa grafia sarebbe sia una forma arcaica del
suffisso, scritto con he (cf. ﬁ‘?:lts, Gen 9:21), sia un’influenza della scrittura
plene di parole come 2 (719 TM).2® 1QIsa® presenta di nuovo la variante JIRT
del pronome N7 del TM (cf. 87 in 1QIsa® e 4QlIsa’). L’ultima parola del
versetto presenta una differenza grafica rispetto al TM (53@7), rendendo I’holem
(5120 plene in tutte e tre versioni di Qumran che la contengono 22

Isaia 53:12

™ 1QIsa? 1QIsa’ 4Qlsa® 4QIsa’
127 17 17 [ 11°]°
phmy X=Xl (i ] > PorN
o°372 o°'3m2 [=R=}g= o'am3
el ighy) (PR [ N
P ans oMY aNATRS) I pom ooy
Doy | Shwpbm | Shw PO 5hw

2% Cf. David A. SAPP, “The LXX, 1QIsa, and MT Versions of Isaia 53 and the Christian
Doctrine of Atomenemt”, in: Jesus and the Suffering Servant: Isaiah 53 and Christian
Origins, William H. BELLINGER, William R. FARMER (eds), Trinity Press International,
Harrisburg, 1998, pp. 173-174; C.R. NORTH, The Second Isaiah, p. 232; J.W. ADAMS, The
Performative Nature..., p. 187.

225 E_ULRICH (ed.), The Biblical Qumran Scrolls, p. 535.

26 ). BARTHELEMY, Critique textuelle de I'’Ancien Testament. 2, p. 408.

T Cf. E. Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., p. 148.

8 E. Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 183-184; E. ULRICH,
P.W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 35.

229D, BARTHELEMY, Critique textuelle de I’Ancien Testament. 2, p. 404.
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NI IR il [ NI
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G. R. Driver propone una vocalizzazione diversa per il P'?l"l‘ (piel imper-
fetto) del TM, che secondo lui dovrebbe essere letto P‘?ﬂ‘ (qal imperfetto), per
crearsi il contrasto con P‘?ﬂ& (piel imperfetto). La traduzione sarebbe: “percio io
dard parte a lui con i molti, e con i potenti lui ricevera parte”.?° Il parallelismo
sarebbe semantico, non grammaticale, come nel TM. Questa lettura, anche se
possibile nei testi di Qumran, a causa della mancanza della vocalizzazione, non
puo essere accettata cosi semplicemente, senza altri sostegni diretti.

Il termine @YD di 1QIsa® rende plene il holem della prima sillaba,?! a
differenza del TM (2°YUB) e 4Qlsa’. Nella forma 772123 di 1QIsa® si osserva in
manoscritto che il ke finale ¢ stato scritto sopra un alef [sic] che stava prima
[i.? 1QIsa* presenta di nuovo la variante 7N del pronome X377 del TM (cf.

NIMin 4Qlsa?).>® 4Qlsa’ presenta la lettura difettiva "BV per il 3MMI8Y del
TM; 1QIsa® e 1QIsa® invece conservano il waw per il suono “u”.

Tutte le versioni di Qumran — 1QIsa?, 1QIsa®, 4QIsa® — presentano al
posto del singolare masoretico @*277RWIT (“il peccato di molti”) il plurale "KM
027 (“i peccati di molti”), in accordo anche con S0 TAg AUOPTIOG AVTOV dei
LXX e con peccata multorum di alcune versioni della Vulgata. Il plurale presenta
un parallelismo pilt stretto con la preferenza per RiamAli s (1QIsa®) /
orowah) (1QIsa®, 4QIsa’) nel prossimo stico, al posto del D”SJWB'W masoreti-

2% Lui considera che la confusione dei masoreti non sia I'unica qui, identificando ancora
altri passi dove si trova qal al posto di piel (Df 4:19; 29:25; Gios 14:3; 1 Cron 29:25; 2
Cron 23:18; Ne 9:22; Giob. 39:17) oppure piel al posto del qal (Gen 49:27; Sal 68:13). Cf.
G.R. DRIVER, “Isaiah 52;; — 53,,: The Servant of the Lord”, p. 102.

1 E. Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 5-6.

2 |, ULRICH — P.W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, p. 115.

23 Cf. E. ULRICH — P.W. FLINT, Qumran Cave 1. 11, pp. 33-34.
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co? A causa della testimonianza maggiore della variante plurale, molti
considerano questa lettura pili originale e la propongono al posto di quella ma-
soretica; si considera che la caduta di yod sia causata di un semplice errore,
forse a causa della piccolezza della lettera.*® La forma singolare “RiIT del TM &
accettabile nel suo contesto, anche se non riesce a creare nessun tipo di
parallelismo con il prossimo stico.*®

La parola YYD di 1QIsa® deve vocalizzarsi come »‘ITDH‘SJWD‘ﬂ (“per i
loro peccati”; da P¥2), cambiando dunque il EI”SNDE‘W (“per i peccatori”; qal
participio di Y¥) del TM. 1QIsa® (@T"PwE) e 4Qlsa’ ([QTYWDY) presentano
forme simile a 1QIsa®, mentre i LXX traducono con 810 tdig Guoptiog. Questa
lettura diluisce il parallelismo stretto con lo stico 7731 Q'WYEN (12d) del TM,
ma crea un parallelismo nuovo, al livello semantico, con il Q%27 "Rt dello stico
anteriore. Alcuni preferiscono questa versione di Qumran a quella del TM.2%
Anche se generalmente i testi biblici considerano come oggetto dell’intercessione
le persone umane, non tanto i loro peccati (cf. Gn 23:8),%® le varianti di Qumran
non cambiano molto il significato teologico del versetto.

1QIsa® sembra avere, al posto dell’hifil ¥*32 [hifil imperfetto, 3° masc. sg
di 28, “fare che qualcosa raggiunga qualcuno”], la forma V32", rappresentando
il qal dello stesso verbo.?® Anche se questa forma pud essere solo una forma
difettiva dell’hifil ?** osserviamo che generalmente 1QIsa?* preferisce la scrittura
plene piu di quella difettiva.?*! Alcuni commentatori correggono il testo masore-
tico, mettendo li questa forma di gal.?2 Ma il $32" di 1QIsa® conferma la lettura
masoretica. L’hifil ha senso qui ed é in relazione con il resto del poema; per
questo e accettato dalla maggior parte delle traduzioni.?*®

24 P W. FLINT, “Variant Readings and Textual Affiliation...”, pp. 39-40.

25 J N. OSWALD, The Book of Isaiah, p. 399.

26 P W. FLINT, “Variant Readings and Textual Affiliation...”, p. 40.

T New English Bible (1970); J. BLENKINSOPP, Isaiah 40-55, p. 349; K. BALTZER, Deutero-
Isaiah, p. 393.

238 Cf. M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 6; cf. G.R. DRIVER,
“Isaiah 52,5 — 53;,: The Servant of the Lord”, p. 103.

29 K. Elliger legge qui un nifal; cf. K. ELLIGER, “Nochmals Textkritisches zu Jes 53, in:
Wort, Lied und Gottesspruch: Beitrdge zu Psalmen und Propheten, J. Schreiner (ed.),
Echter Verlag Katholisches Bivewerk, Wiiryburg, 1972, pp. 143-144. M.L. Barré pero
vede qui una forma di hofal, in accordo con la forma passiva Tapedd0n di LXX; cf. M.L.
BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 6.

20 JW. ADAMS, The Performative Nature..., p. 187; M. DAHOOD, “Phoenician Elements...”,
pp. 72-73; D. BARTHELEMY, Critique textuelle de 'Ancien Testament. 2, p. 404.

21 M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 6.

22 K BALTZER, Deutero-Isaiah, p. 393; K. ELLIGER, “Nochmals Textkritisches zu Jes 537,
pp. 143-144; cf. M.L. BARRE, “Textual and Rhetorical-critical Observations...”, p. 6.

3 J W. ADAMS, The Performative Nature..., p. 187.
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Nel manoscritto di 1QIsa?, il fine della riga e lasciato libero, per mostrare
il fine dell’'unita. Perché il testo aveva riempito tutta la riga 25 della colona,
1QIsa’ separa questo capitolo del seguente per un’indentazione che lascia nella
prossima riga.?** Il TM presenta la Setuma (D).

Conclusioni

Dopo quest’analisi delle attestazioni di Is 53 a Qumran, non si puo
individuare una visione settaria chiara riguardo alla teologia del Servo, che
differirebbe da quella del TM.2*® Gli interventi sul testo non hanno tanto lo scopo
di cambiare un certo significato tradizionale, ma solo di chiarire alcuni passi
difficili da leggere. Ci sono piu modifiche di lettura che di natura esegetica,
cosicché i testi di Qumran possono essere considerati testimoni uguali alle
versioni masoretiche per la ricostruzione del libro di Isaia.* Solo 1QIsa® non
pud essere considerato un testimone di prima mano, perché, anche se
inizialmente gli studiosi erano affascinati delle sue varianti di lettura, ’hanno
classificato ulteriormente come un testo volgare*” e secondario rispetto alla
versione conservata nel testo masoretico.?*®

Quelli che cercano nei manoscritti di Qumran una soluzione al problema
messianico cristiano dovrebbero tenere conto dell’avvertimento di Garcia
Martinez: “i manoscritti del Mar Morto non ci spiegano il cristianesimo, ma ci
offrono un aiuto per conoscere il giudaismo dal quale si e nato il
cristianesimo”.**® Le varianti testuali di Is 52:13-53:12 offerte da questi
manoscritti non sono sofficienti per considerarli piti vicini alla dottrina di Gesu
che il testo masoretico. Le differenze rispetto al TM non ci danno indici decisivi
per individuare un’interpretazione messianica particolare a Qumran. La
soluzione deve essere cercata dunque non nei testi biblici di Qumran, ma negli

#4 E. ULRICH (ed.), The Biblical Qumran Scrolls, p. 227.

5 ] BLENKINSOPP, Opening the Sealed Book, p. 90.

6 Cf. G.J. BROOKE, “On Isaiah at Qumran”, p. 76. Questo pensiero & valido perd non solo
per il testo di Is 53, ma anche per tutto il libro di Isaia e per tutti i testi biblici di
Qumran; cf. George J. BROOKE, “E Pluribus Unum: Textual Variety and Definitive
Interpretation in the Qumran Scrolls”, in: The Dead Sea Scrolls in their Historical
Context, Timothy H. LiM (ed.), T&T Clark, London, 2000, p. 119.

M7 Cf. Jesper HOGENHAVEN, “The Isaiah Scroll and the Composition of the Book of
Isaiah”, in: Qumran befween the Old and New Testament, Frederick H. CRYER, Thomas
L. THOMPSON (eds), coll. Journal for the Study of the Old Testament - Supplement
Series 270, Sheffield Academic Press, Sheffield, 1998, pp. 151-152.

¥8 E.Y. KUTSCHER, The Language and Linguistic Background..., pp. 2-3.

9 G. Garcia MARTINEZ, “The Dead Sea Scrolls, Jesus Christ and the Origins of
Christianity”, in: The People of the Dead Sea Scrolls. Their Writings, Beliefs and
Practices, G. Garcia MARTINEZ — J. Trebolle BARRERA (eds), Brill, Leiden, 1995, p. 198.
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altri scritti che rivelano una concezione teologica differente di quella del
giudaismo tradizionale.

Summary: Is 52:13-53:12 in the Biblical Dead Sea Scrolls

The discovery of the Dead Sea Scrolls opened a new direction for Biblical Studies
research, allowing scholars to compare texts that had previously been known only in the
Old Testament corpus of writings, with this rich collection of biblical and non-biblical
literature. The Isaiah scroll is one of the major writings among the Qumran documents,
and the only biblical text found to be almost complete (1QIsa?).

The present study addresses the various versions of the Fourth Servant Song (Is
52:13-53:12), one of the best known fragments in the Scriptures, but also one of the most
controversial ones. The purpose of this investigation is to identify the possible textual
variants justifying the presupposition of a “sectarian” messianic interpretation of this text
by the Qumran community. This comparative analysis has approached all available
variants of Is 52:13-53:12 so far identified at Qumran: 1QIsa®, 1QIsa’, 4Qlsa®, 4QlIsa¢ and
4QlIsa’. Among these versions, 1QIsa® is especially important for the interpretation of Is
53, and mainly its dating in late 2nd century BC, which makes it the oldest monument of
this scriptural excerpt.

The analysis is mainly a linguistic one, explaining the phonetic, morphological
and syntactic variations caused by the dialectal specificity of the times when they were
written. In the case of variations in contents, we have attempted to ascertain the reasons
for the respective alterations, as well as the possible theological trends able to justify
them. We mention the form "W in 1QIsa® version of Is 52:14, which has generated
many hypotheses concerning the messianic interpretation of this hymn by the Dead Sea
community. We also note the agreements between the Qumran texts and the Greek
translation of the Old Testament (the Septuagint), differing from the massoretic text (cf.
Is 53:11).

This thorough examination of textual differences does not reveal a marked
sectarian stance regarding the theology of the Suffering Servant, diverging from that of
traditional Judaism, namely the massoretic text. Interventions in the text do not aim to
alter traditional significance, but only to clarify certain difficult parts. Most changes are
linguistic and not exegetical, so that the Qumran texts can be deemed testimonies as
valuable as the massoretic text for the reconstruction of the original text of the Book of
Isaiah.

Those who seek a solution to the messianic problem in the Qumran scrolls should
bear in mind G. Garcia Martinez’s statement: ,the Dead Sea scrolls do not explain
Christianity, but help us better know Judaism that engendered Christianity”. Textual
variants of Is 52:13-53:12 do not suffice to consider Dead Sea literature closer to Christi-
an teachings than the Judaic text of the Old Testament. The reason for employing Is 53
as a biblical excerpt underlying the Christian teaching about the sufferings and exaltation
of Messiah must be found in other texts evincing a different theological stance than
traditional Judaism.
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Abstract

Studiul abordeaza discursul despre moarte in societatea romaneascd post-
comunistd, asa cum se reflectd acesta in anunturile mortuare publicate in ziare, precum si
in practicile funerare. Inventarul anunturilor mortuare dupd 1990 aratd incercarea de
recuperare a formulelor crestine pierdute in timpul perioadei comuniste. Pe de altd parte,
se observa tendinta de a evita termenul moarte si de a-l inlocui cu diverse formule ab-
stracte. In ceea ce priveste practicile funerare, cercetarea noastrd a acordat atentie inci-
nerdrii, prezentdnd cateva date istorice despre aceasta practica in Romania, precum, si
pozitia Bisericii Ortodoxe. Incinerarea apare ca o practicd marginald in comparatie cu
inhumarea, atat in perioada comunistd, cat si dupa 1989. Totusi, propaganda in favoarea
incinerarii este foarte activa in Romania, aceasta practica funerara fiind prezentatd ca o
solutie la ,criza locurilor de veci”. In fond, incinerarea este o modalitate prin care omul
contemporan isi exprimd indiferentismul sau religios.

Societatea romaneasca traverseaza in prezent un proces interesant de res-
tructurare a mentalitétii religioase. Asistdm pe de o parte la recuperarea valorilor
crestine traditionale, dupd 50 de ani de propaganda atee, iar pe de altd parte la
un nou proces de secularizare, vizibil mai ales la generatiile crescute si educate
in ultimii 20 de ani, care se manifestd prin descrestinarea conceptiilor despre
lume si viatd si prin separarea experientei religioase de Biserica, ca institutie.
Problematica mortii sau thanatologia, un subiect incitant de cercetare deopotri-
va pentru istorici, sociologi, antrolopologi, etnologi sau teologi ne ajuta sa inte-
legem acest proces de redefinire a religiosului in societatea contemporanal.

! Mihaela GRANCEA, Death and Society. Trandisciplinary Studies, Cluj-Napoca, 2009; M.
GRANCEA, Reprezentdri ale mortii in Romania epocii comuniste, Cluj Napoca, 2007; Adrian
CIOROIANU, ,,Primul Secretar a murit! Trdiasca Primul Secretar!- moarte si succesiune in lumea
comunista: cateva repere metodologice”, in: Dosarele istoriei, 20 (1998), 4, pp. 26-30; Nicolae
VITANU, Antropologie si tanatologie, Bucuresti, Ed. Didacticd si Pedagogicd, 1999. Mentionam
de asemenea volumele rezultate din publicarea comunicarilor stiintifice in cadrul conferintelor
organizate de Societatea Cremationista Amurg: Marius ROTAR (ed), Murire si moarte in Ro-
mania secolelor XIX-XX. Lucrarile Conferintei Nationale de la Alba Iulia (11-12 octombrie
2007), Cluj Napoca, 2007, Marius ROTAR, Mariana Sozzi, Proceedings of the Dyinung and
Death in 18th-21st Centuries Europe International Conference: Alba Iulia, 5-7 September
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Studiul de fata isi propune sa arate in ce masurd discursul despre moar-
te si atitudinea fatd de cei decedati se ancoreaza incd in valorile crestine tradi-
tionale sau se incadreaza in aceastda noua logicd a secularizarii. Pentru aceasta,
ne-am raportat la doud aspecte legate de funeralii, respectiv anuntul decesului
si alegerea incinerdrii ca practica funerard in Romania post-comunistd. Am
plecat de la premisa cd discursul despre moarte in anunturile din ziare si mo-
dalitatea in care acest discurs se concretizeaza in practicile funerare are un
sens profund simbolic, aflaindu-se in stransa legaturd cu intreaga conceptie
despre om si lume a unei persoane.

Metodologia de cercetare

Am parcurs anunturile funerare aparute in cotidianul ,Romania Libera” in
luna ianuarie a anului 1992, in luna ianuarie a anului 1999, in luna ianuarie a
anului 20107 respectiv in luna ianuarie 2011. Pentru o mai bund intelegere a
surselor si a formulelor care se gdsesc la baza acestor anunturi, am facut trimite-
re la cateva anunturi mortuare din perioada comunista, luand ca reper luna
ianuarie a anului 1989, acelasi cotidian ,,Romania Libera” (1-10 ianuarie 1989).
De asemenea, am parcurs anunturile mortuare aparute in luna ianuarie a anului
1928 in cotidianul ,Universul”, pentru a avea o perspectiva despre continutul
acestor anunturi in perioada interbelicd, precum si anunturile mortuare din pe-
rioada celui de al doilea razboi mondial (Iuna aprilie 1943), luand in considerare
anunturile ,civile”, si nu pe cele care anuntau moartea ostasilor romani pe Fron-
tul de Rasarit si care aveau o rubrica speciala.

Cercetarea anunturilor mortuare, un domeniu care asteaptd inca sa fie
explorat, ne oferd indicii valoroase despre atitudinea fatd de moarte a contempo-
ranilor nostri. Cu toate acestea, trebuie sa tinem seama ca el are anumite limite
care fac dificild orice incercare de generalizare. In primul rand, maniera stereoti-
pa in care sunt redactate aceste anunturi nu ne permite sd alcatuim statistici
referitoare la varsta, meseria, confesiunea sau religia celui decedat. Varsta este
indicata doar in cazul unei persoane care a murit in floarea varstei, iar profesia
este specificatd numai in cazul unei personalitati intr-un anumit domeniu. In
ceea ce priveste confesiunea sau religia, rareori se mentioneaza locul unde se va
savarsi ceremonia religioasd sau unde va avea loc inmormantarea.

In al doilea rand, anunturile mortuare sunt un apanaj al populatiei de la
orase, mai precis al familiilor instarite, de reguld intelectuale. Ele reflecta asadar
mentalitatea despre moarte a unei categorii putin numeroase. Pentru populatia
rurald, un studiu interesant ar fi inscriptiile funerare dintr-un cimitir satesc, desi
nici acestea nu sunt scutite de imprumuturi stereotipe dupd tiparul celor din

2008, Cluj Napoca, 2008, P.S. Calinic BOTOSANEANUL, Tanatologie si nemurire, Ed. Cantes,
1999.

* Mentionez cd nu am avut la dispozitiei toate numerele din cotidianul ,Romania Liberd”, luna
ianuarie 2010.
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mediul urban. O exceptie in acest sens este ,Cimitirul vesel” din satul Sapanta
(Maramures) care transmite o viziune autentic ortodoxd asupra mortii. Inscriptii-
le din acest cimitir surprind cu mult umor limitele conditiei umane, au o valoare
normativd (moralizatoare) pentru cei rdmasi in viatd si mai presus de aceasta
exprimd speranta cd cei vii si cei morti se vor intalni dincolo, in viata de apoi.
Cimitirul este ,vesel” pentru cd, asa cum se aratd si in slujba iInmormantdrii or-
todoxe, doar prin moarte se face mutarea de la cele mai triste de aici, de pe pa-
mant, la cele mai vesele de dincolo®.

Formulele anunturilor mortuare: evaluare procentuala

Anunturile publicate dupd anul 1990 ne aratd ca formularea aleasa cu
precadere pentru a anunta moartea unei persoane din familie, a unui coleg sau a
unui prieten este ,incetare/ stingere din viatd”: 25,5% in 1992, 27% in 1999,
respectiv 20,5 % in 2011 din numarul total de anunturi inventariate (Fig. 1).
Acest lucru ne aratd o continuitate atdt cu epoca comunistd, unde anunturile
despre ,incetarea din viata” sunt, de asemenea, cele mai numeroase (25,5%), dar
si cu cele din perioada interbelicd. In anul 1928, 59% dintre anunturile erau
formulate in acest fel, iar in 1943, 65%.

In general, in perioada comunista, dar si dupa 1990 se observa tendinta de
a evita cuvantul ,moarte” care era prezent in multe din anunturile din perioada
interbelica (12% in 1928; 16% in 1943). Cuvantul ,moarte” apare in 7,5% din anun-
turile din perioada comunista, in 6,2% din anunturile din 1992, 4,1% in 1999 sau
5,3 % in 2011 (Fig. 2). Acest lucru ne aratd ca moartea ridica probleme majore
pentru omul contemporan educat sa creada cd totul este aici si acum, ca singura
existentd credibild si palpabild este cea prezentd, De aici, tendinta de a eluda
moartea, de a pretinde ci nu existd’. In locul cuvantului ,moarte”, formuldrile care
predomind sunt ,disparitie” (10,7% in 1992, 15,7% in 1999; 8,4% in 2011), ,deces”
(12,9% in 1992, 9,8% in 1999, 10,2% in 2011) sau ,pierdere” (7% in 1992, 10,9% in
1999, 7,2% in 2011). Urmeaza alte formulari care implicd ideea de ,plecare”, ,pa-
rasire”, ,despartire” sau de aducere a unui ,ultim si pios omagiu” (Fig. 3). Uneori
intalnim formulari ca ,a cazut rapus de boald”, ,a inchis ochii”, ,a incetat sa bata
inima”, ,a plecat dintre noi” sau formule abstracte ca ,acest ianuarie necrutdtor
smulge dintre noi pe X”, ,un suflet ales s-a inaltat fulgerator la ceruri”, ,firul vietii
s-a rupt fulgerator”, ,a trecut in lumea umbrelor” etc.

® Mihaela GRANCEA, L epitaphe de Sdpanta et la celebration de la vie”, in: Death and Society.
Transdiciplinary Studies, Mihalea GRANCEA, Casa Cartii de Stiintd, Cluj Napoca, 2009, pp.
214-246.

* ,Pe acesta se s-a mutat la Tine, acolo unde este locasul celor ce se veselesc si glasul curatei
bucurii..”; ,pe acesta ce s-a mutat de noi odihneste-] unde este locasul tuturor celor ce se
veselesc” (Molitfelnic, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane,
Bucuresti, 2006, p. 228).

® Adrian LEMENI, Adevdr si iconomie, Ed. Basilica, Bucuresti, 2011.
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Formula finald ,Dumnezeu sa-l odihneascd/sa-l1 ierte” apare timid in
anunturile mortuare dupd 1990. In 1992 doar 1,6% din anunturi se incheiau cu
aceasta formuld crestineasca, in 1996 am gasit 18%, iar in 2011, 36% (Fig. 4). In
anii 2010 si 2011 am gdsit numeroase anunturi cu continut crestin: ,a plecat in
vesnicie/eternitate”, ,a plecat la Domnul”, ,a plecat in lumea celor drepti”, ,a
plecat unde toti dreptii se odihnesc”, ,a adormit intru Domnul”, ,Dumnezeu sa
fie cu tine in Imparatia dreptilor”, ,rugam pe Bunul Dumnezeu sa o aseze in loc
binecuvantat, acolo unde sufletul ei bun meritd sa se odihneasca”, ,ne rugam
Bunului Dumnezeu sa-1 odihneasca la dreapta Lui, in liniste si pace vesni-
ca”,Sfantul X (al carui nume il purta cel decedat) sa-i ocroteasca sufletul”. Con-
tinuturile crestine sunt din ce In ce mai numeroase, semn ca religia in scoala si
catehizarea in biserici incep sa-si arate roadele. Totusi acestea coexistd cu formu-
lari necrestine sau neutre.

O mentiunea aparte as dori sa fac pentru formularea ,a trecut in nefiinta”, o
mostenire nefericitd a perioadei comuniste, care poate fi auzitd frecvent astazi la
posturile de radio sau televiziune atunci cand se anuntd decesul unei persoane
publice®. Dintre anunturile din anul 1992, 10% se refereau la ,trecerea in nefiinta”,
13% din cele din 1999, respectiv 15% in 2011. Printre acestea, am putut gdsi cate-
va anunturi date de familii de preoti. De exemplu, un anunt din 1999: ,,Cu nemar-
ginita durere anuntam trecerea in nefiinta a celui ce a fost preot paroh (numele),
nepretuitul nostru tatd, sot si bunic”, iar altul, tot din acelasi an: ,Fam. pr. (nume-
le) anunta cu adanca durere trecerea in nefiintd a celui ce a fost (numele), suflet
nobil, de o bunatate deosebita. Dormi in pace, nu te vom uita niciodata!”.

Dupa 1990 anunturile in care apare cuvantul ,nefiintd apar “insotite de
formula finald ,Dumnezeu sd-1 odihneascd” (2 anunturi in 1992, 6 anunturi in
1999, respectiv 19 anunturi in 2011- 8,4% din total). Acest lucru constituie un
paradox pentru ca formula ,trecerea in nefiintd”, adica in neant, exclude credinta
in Dumnezeu, in suflet si in viata viitoare (Fig. 5). In opinia noastrd, familiile care
adaugd ,Dumnezeu sd-1 odihneascd”, preiau formularea stereotipa (,nefiinta)”,
fara sd-i inteleagd sensul, dar mesajul pe care vor sa-l transmita este in fond unul
crestin. De fapt, acelasi lucru se intdmpla si in perioada comunista cand familiile
crestine erau obligate sd se ascundd in spatele unui mesaj stereotip. Un exemplu:
,Indurerati, copiii si rudele anunta trecerea in nefiintd a (numele), sot si parinte
drag. Dumnezeu sd-l odihneascd!”. Un alt exemplu: ,Mantuitorul nostru sa-l

% In anul 2010, Mitropolitul Bartolomeu Anania a dat un comunicat de presa in care arita
caracterul necrestin al acestei formuldri. Ca o ironie a sortii, moartea sa survenita cateva luni
mai tarziu, a fost anuntatd in mediile academice ca ,trecere in nefiinta”. IPS Bartolomeu,
»Expresia «recerea in nefiinta” folositda de jurnalisti — o secheld a limbajului comunist”,
HotNews.ro, Miercuri, 31 martie 2010 (http://www.hotnews.ro/stiri-esential-7086615-ips-
bartolomeu-expresia-trecerea-nefiinta-folosita-jurnalisti-sechela-limbajului-comunist.htm).
Valeriu RAPEANU, ,Trecerea in nefiintd a unui mare roman: Valeriu Anania”, Clipa, februarie
2011, http://www.revistaclipa.com/5041,/2011/02/restituiri/trecerea-in-nefiinta-a-unui-
mare-roman-valeriu-anania.
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primeasca in imparatia Sa si sa aseze sufletul lui langd parintii si fratii plecati in
nefiinta” (1992).

Un lucru care m-a impresionat parcurgand anunturile din perioada in-
terbelica este faptul cd un anunt mortuar reunea intreaga familie a celui dece-
dat, toate familiile inrudite, uneori chiar si prietenii. De exemplu: ,Adanc indu-
rerati, fili (urmeaza numele), nepotii (numele), fratii (numele), impreund cu
toate familiile inrudite anuntd incetarea din viatd a scumpului si neuitatului lor
tatd, frate, unchi, bunic (numele). Slujba religioasa se va desfasura la biserica
(nume), iar inhumarea va avea loc la cimitirul (nume). Toti cei care l-au cunos-
cut si l-au apreciat sunt rugati sa ia parte”. Acest lucru aratd o solidaritate a
celor vii in durere. Din contrd, in perioada de dupa 1990, anunturile sunt foar-
te individualizate. Moartea unei persoane este anuntata separat de familie, de
familiile inrudite, de prieteni si de vecini (asociatia de locatari), fiecare venind
cu propria ei formulare.

Interesant este faptul ca, din punct de vedere cantitativ, anunturile mor-
tuare sunt in continud scadere din 1990. Am inventariat 798 de anunturi in
januarie 1992, 528 de anunturi in ianuarie 1999 si doar 224 in 2011 (Fig. 6).
Scaderea lor este invers proportionala cu cresterea numarului de anunturi publi-
citare (cumpdrdri, vanzari, cereri si oferte de muncd). Pentru a avea o idee des-
pre raportul intre rubrica ,decese” si celelalte rubrici cu anunturi, trebuie sa
spunem ca in 1992 existau in medie 2 pagini de publicitate pe zi cu 16 coloane
publicitare, din care 2 coloane erau dedicate deceselor. Pentru anul 1999 am
gasit in medie 8 pagini de publicitate pe zi cu 64 de coloane de anunturi. Dintre
acestea, doar o coloana si jumatate era dedicata deceselor.

Incinerarea ca practica funerara

Printre cele 1899 de anunturi mortuare pe care le-am parcurs, am gasit
20 anunturi care se referd la incinerare: 14 in ianuarie 1992, 4 in 1999, respectiv
5 in 2010 (Fig. 7). Persoanele incinerate, atunci cdnd se mentioneaza profesia
lor, sunt fosti activisti de partid, fosti ofiteri in rezervd (de armata sau securitate),
cercetatori stiintifici, academicieni, doctori. Cateva dintre aceste anunturi de
incinerare se incheie cu formula ,Dumnezeu sa-l odihneasca in pace!” (!?)

In Romania inhumarea se practicd in proportie de 99%. Fata de incinerare
existd o mare reticenta chiar la persoanele care nu sunt crestine practicante.
Conform datelor pe care Administratia Cimitirelor si Crematoriilor le-a pus re-
cent la dispozitia ziarului ,Evenimentul zilei”, in anul 2010 au fost ingropate
270 000 de persoane in timp ce doar 855 de persoane au fost incinerate, adica in
jur de 0,3%. Fard indoiald cd in acest numar intrd si persoane de alte religii care
au decedat in Romania, respectiv chinezi, hindusi, budisti etc. Cifra de 855 re-
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flectd o anumita crestere, dar nu semnificativd, in raport cu anii precedenti: 781
de incinerdri in anul 2009, 779 in anul 2008 si 795 in anul 2007".

Varful de lance al miscarii pro-incinerare in Roménia este Asociatia
Cremationistd Amurg, intemeiatd in luna februarie 2010, de un grup de cerceta-
tori si cadre universitare din centre universitare transilvanene (in special Univer-
sitatea ,,1 Decembrie 1918” din Alba Iulia), la care s-au alaturat oameni de afa-
ceri in domeniul pompelor funebre. Asociatia se afld in stransd legatura cu
Cremation Society of Great Britain si este implicatd activ in cercetarea legata de
acest subiect. Membrii fondatori au primit numeroase granturi de cercetare pen-
tru editarea de carti si organizarea de conferinte, popularizare si diseminare de
informatii®. Lor li se datoreaza de altfel cea mai recentd lucrare de cercetare in
domeniu, aparutd in 2011°.

Asociatia oferd consultatii gratuite legate de orice problemad referitoare la
incinerarea umang, literatura in limba romanad si strdind despre incinerare, efec-
tueaza la cerere incinerari in crematoriul de la Szeged (Ungaria), asigurd inche-
ierea formalitatilor legale pentru cei care doresc inca din viata incinerarea (act
notarial) si se ingrijesc ca aceastd dorintd sd fie respectatd. Conform articolelor
din presa, Asociatia militeazd pentru deschiderea a doud crematorii in Transilva-
nia, unul la Cluj si altul in localitatea Osorhei din Oradea. Ceea ce ne-a frapat a
fost caracterul de firma al acestei asociatii, care, in raspar cu obiectivul propus
(si anume acela de a promova incinerarea in Roménia), face reclamd explicitd
cimitirului particular din Hunedoara care apartine unuia din membrii fondatori:
,Prin firma dlui X, asiguram si inhumari clasice, precum si exhumari” (?!!).

Date istorice despre practicarea incinerarii

Primele voci care mentioneazd incinerarea ca o alternativa la inhumare in
Romania apar in a doua jumatate a secolului al XIX-lea. Este vorba de personali-
tati in domeniul medical, dr. lacob Felix (1932-1905), academicianul Constantin
Istrati (1850-1918), sau dr. Mina Minovici (1858-1933), directorul primului Insti-
tut de Medicinad Legalda din Romania, care astdzi 1i poartd numele. Toti acestia
mentionau incinerarea ca o solutie pentru mentinerea sanatatii publice, in con-

" Marian PAVALASCU, ,Romanii care aleg focul in locul gropii”, Evenimentul zilei, 13 octombrie
2011, http://www.evz.ro/detalii/stiri/romanii-care-aleg-focul-in-locul-gropii-949492.html

8 Conform informatiilor publicate pe site-ul ,Amurg”, dl. Marius Rotar, presedintele Amurg.
Romanian Cremation Association, a obtinut finantare pentru un proiect CNCS pentru anii
2011-2013, dedicat unei analize stiintifice a dimensiunilor istorice si perspectivelor
contemporane ale crematiunii in Romania secolelor XIX-XX, valoarea contractului de cercetare
fiind de 605.246 RON.

¥ Marius ROTAR, Eternitate prin cenusd. O istorie a crematoriilor si incinerdrilor umane in
secolele XIX-XX, prefatd de Peter Jupp, Institutul European, Iasi, 2011. Cartea dlui Rotar, care
este 0 apologie a incinerarii, mi-a parvenit cand materialul prezent era deja in forma finala.
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textul epidemiilor care ravdseau Bucurestiul la acea data'. Concomitent, apare
un lobby condus de Radu Rosetti (1853-1926), scriitor si om politic roman, care
a si sustinut, de altfel, prima Conferinta publica despre incinerare in anul 1913,
la Ateneul Roman.

In anul 1923 a apdrut ,Societatea Nirvana” (mai tarziu »Cenusa”),
avandu-i intre membrii fondatori pe dr. Mina Minovici si pe Radu Rosetti. Crema-
toriul ,Cenusa” a fost construit intre anii 1925-1928, cu sprijinul nemijlocit al
Primdriei Capitalei. Pentru a avea o idee despre inceputurile miscarii pro-
incinerare in Romania, in comparatie cu statele vecine, trebuie sa avem in vedere
ca in Serbia o societate de sustinere a incinerdrii apare foarte devreme, in 1904,
dar abia in 1964 este inaugurat primul Crematoriu. In Ungaria primul cremato-
riu se deschide in 1952, iar actualmente sunt functionale 12 crematorii'’.

Prima incinerare umand la Crematoriul ,Cenusa” a avut loc in data de 27
ianuarie 1928. Era vorba de un cadavru neidentificat provenit de la Institutul de
Medicina Legala condus de dr. Mina Minovici. Acest eveniment a generat o am-
pla discutie polemicd in epoca, in paginile principalelor publicatii ale vremii, si a
determinat o reactie din partea Bisericii Ortodoxe Romane. Cu acel prilej, Sfan-
tul Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméne a hotarat ca ,nu se poate savarsi inmor-
mantarea crestineasca celor incinerati fiindcad incinerarea mortilor este in con-
tradictie cu doctrina Bisericii Ortodoxe. Mai inainte de a incepe slujba inmor-
mantdrii, preotii sa ceard familiei mortului biletul starii civile care aratd unde
urmeaza sa aiba loc inmormantarea si numai dupa ce s-au convins ca il duc la
cimitir si nu la crematoriu sa oficieze pogrebania”'?.

In anul 1934 apare periodicul ,Flacira Sacra” care isi propunea sd conti-
nue propaganda in favoarea incinerarii si sd contribuie la actiunea de coagulare
a adeptilor in paginile revistei. Primul numar aparea sub moto-ul: ,,Crematiunea
nu este nici un act religios, nici antireligios, ci o necesitate istoricd”. Conform
revistei ,Flacdra sacrd”, in anul 1928 s-au inregistrat 262 de incinerari, iar in
anul 1934 476 de incinerdri. In total, in perioada 1928-1934, conform datelor
oferite de aceastd publicatie, s-ar fi incinerat 2705 persoane. Printre cei incine-
rati se aflau personalitati publice ca criticul literar Garabet Ibrdileanu (112 mar-
tie 1936) sau omul politic Constantin Stere (126 iunie 1936). In sfarsit, mentio-
nam ca profanarea urnelor era un delict prevazut ca atare in Codul Penal al
regelui Carol al Il-lea, adoptat in anul 1936 si ca in anul 1939 la Crematoriul

10 Constantin ISTRATI, Despre depdrtarea cadavrelor, tezd de doctorat, Bucuresti, 1877; lacob
FELIX, ,Arderea mortilor”, Enciclopedia romand publicatd din insdrcinarea si sub auspiciile
Asociatiei pentru Literatura si Cultura poporului Roman, vol. 1, Sibiu, 1904; Mina MINOVICI,
Putrefactia din punct de vedere legal si higienic, Bucuresti, 1899.

11 Marius ROTAR, Eternitatea prin cenusd; Marius ROTAR, Corina ROTAR, Murire si moarte in
Romania secolelor XIX-XX. Lucrdrile Conferintei Nationale Alba Iulia, 11-12 oct. 2007, Ed.
Accent, 2007, p. 153.

2 Hotdrarea Sfantului Sinod este redatd in articolul ,Nu merge cu arderea mortilor”, in:
Biserica Ortodoxd Romand, XLVI (1928), 5 (566), p. 479.
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»Cenusa” au fost arse cadavrele legionarilor banuiti de uciderea primului minis-
tru Armand Cilinescu®.

Comunismul a preluat aceasta practica a incinerarii pentru a-si manifesta si
pe aceastd cale, opozitia cu crestinismul si a promova conceptia materialistd despre
lume si viata. Incinerarea era o provocare la adresa simbolisticii eshatologice tradi-
tionale fiindcd exprima mesajul contra-eshatologic al materialismului triumfator'.
In prima decadd comunistd incinerarea a constituit o modalitatea preferati de
inmormantare pentru noile elite, dar acest lucru nu a creat un model si nici nu a
dus la deschiderea altor crematorii. Liderii comunisti Petru Groza (T 7 ianuarie
1958), respectiv Gheorghe Gheorghiu Dej (T19 martie 1965) au fost inhumati,
primul chiar cu soboare de preoti si cu deserventi de cult din toate denominatiuni-
le. Din contra, Ana Pauker (13 iunie 1960), lidera a gruparii promoscovite din
cadrul Partidului Comunist Romén si prima femeie ministru de externe din lume
(1947-1952), dupa ce a fost indepdrtata de la conducerea Partidului si a murit in
anonimat in 1960, a fost incineratd. Cumnata ei, Edmea Pauker, a preferat de
asemenea incinerarea, iar cenusa a fost varsata in raul Arge§15.

Probleme economice care au afectat societatea romaneasca in ultimii ani
ai regimului Ceausescu au influentat si problematica incinerdrii. Este vorba de
criza gazului care facea ca operatiunea incinerdrii sa fie dificil de incheiat. Une-
ori, rudele luau cadavrul ars incomplet si il inmorméantau in cele din urma. In
1989 au fost incinerate in secret la Bucuresti cadavrele a 40 de persoane ucise la
Timisoara in timpul evenimentelor din decembrie. In 1993, a fost deschis al doi-
lea crematoriu numit ,Vitan Barzesti”. Acesta a functionat in paralel cu ,Cenu-
sa”, pand cand acest crematoriu din urma a fost inchis pentru reparatii in anul
2003. in prezent Crematoriul ,Vitan Barsesti” este singurul crematoriu care
functional din Romania.

Biserica Ortodoxa Romana si incinerarea

Aparitia Societatii ,Cenusa” in anul 1923 si mai ales prima incinerare
din 1928 a generat o vie polemicd in presa bisericeasca. Teologii au vazut in

3 M. ROTAR, Eternitatea prin cenusd, p. 163

!4 Zoe PETRE, ,Adio, tovards scump”, in: Varsta de bronz, Ed. Persona, 200, p, 16.

15 Constantin BRATESCU, Ce-a fost sd fie!, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2003, p. 354 (Constantin
Bratescu este ginerele Anei Pauker).

16 Pr. Constantin COMAN, ,S3 ardem trupurile sau si le dim pamantului?”, in: Biserica
Ortodoxa Romand, (1924), 6, pp. 341-342: ,Nu vrem sa mai avem la cap, dupa vechiul obicei,
o cruce, semnul biruintei mortii, nu vrem sa mai avem la cap o candeld, semnul nemuririi, care
sd-i mangaie pe cei vii ¢d nu am murit, ¢ci dormim”; pr. C. GRIGOROVSCHI, ,Cateva cuvinte
despre arderea trupurilor mortilor”, in: Biserica Ortodoxd Romand, (1924), 12, pp. 707-709:
,Din punct de vedere crestinesc, Inmormantarea in pamant este numai inchipuirea vremelnicei
adormiri a rasposatului, pentru care mormantul in pamant este firescul loc de odihna. Nu fara
temei, Biserica numeste pe cel rdposat adormit, caci credinta in Hristos ne invatd ca starea
noastrd in pamant este numai vis, somn, pand la bucuroasa dimineatd a Invierii. In cazul
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aceastd practicd o atitudine anti-crestind si au subliniat implicatiile dogmatice si
liturgice pe care le presupune aceasta inovatie”. In fiecare numar al revistei
»Glasul monahilor” (publicatie editatd de Ieromonahul Dionisie Lungu care lua
atitudine fatd de toate problemele vremii si avea un mare impact in randul cre-
dinciosilor,) au fost publicate articole virulente impotriva incinerarii. Se denunta
reaparitia paganismului, a ,slujitorilor lui Baal”, atacul indreptat impotriva cre-
dintei crestine si a traditiei poporului romén si nu in ultimul rand ipocrizia auto-
ritatilor locale care nu se aratau la fel de preocupate de problema gunoaielor,
sau a drumurilor®.

Din initiativa Pr. Marin Ionescu de la Biserica Cuibul cu Barzd, unul din
cei mai importanti colaboratori ai revistei ,Glasul Monahilor”, s-a constituit o
asociatie crestind, numita ,Tarina olarului” care urma sd se ocupe de ingroparea
oamenilor saraci pentru ca acestia sd nu ajunga la crematoriu. Preotul Ionescu s-
a aflat la Crematoriul ,Cenusa” cu ocazia primei incinerari, protestand alaturi de
20 de preoti si 50 de studenti teologi'®. Este important de mentionat ¢ Pr. Ma-
rin Ionescu a fost dat in judecatd de adeptii incinerdrii pentru calomnie si atac la
persoand si cd procesele care s-au derulat in cursul anului 1928 au polarizat cele
doud tabere, respectiv sustinatorii si adversarii incinerarii. In paginile revistei

introducerii la noi a ritualului arderii corpurilor, ar trebui sa refacem randuiala Bisericii de la
prohod si inmormantare, iar acest lucru este cu totul de nedorit”. Vezi si pr. Nicolae CoTOS,
,incenusarea si inmormantarea”, in: Candela, 1925, 8-10, pp. 409-416; N. Cotos,
,Incenusarea si Inmormantarea”, in: Candela, 1925, 1-2, pp. 49-124 (pp. 56-57); N. Coros,
,,Incenu§area si inmormantarea”, in: Candela, 1925, 3-7, pp. 114-124 (aratd motivele pentru
care arderea mortilor nu se face in public, iar cei de aproape ai defunctului nu sunt admisi sa
priveasca oribilul proces de ardere, caci cadavrele, sub influenta temperaturii, ,se miscd, sar in
sus, se schimonosesc, slutindu-se ingrozitor”).

17 A se vedea: arhim. I. SCRIBAN, ,Mortii la foc, iar vii in stirea Domnului”, in: Biserica Ortodo-
xd Romand, XLVI (1928), 1 (562), p. 89; arhim. I. Scriban, ,Cateva cuvinte despre arderea
trupurilor mortilor”, in: Biserica Ortodoxd Romand, XLVI (1928), 1 (562), p. 707; pr. Gh.
VERSESCU, ,Dusmanii religiei crestine”, in: Biserica Ortodoxd Romand, XLVI (1928), 5 (566),
pp. 417-418 (se referd la despre ,crematuristi” si aratd cd incinerarea este ,o barbarie”);
arhim. I. SCRIBAN, ,In vremea crematoriului”, in: Biserica Ortodoxd Romand, XLVI (1928), 5
(566), p. 478.

8 A se vedea de exemplu urmitoarele articole din revista Glasul Monahilor: pr. Marin
IoNESCU, ,Ardd-i focul sa-i ardd!” (9 octombrie 1927): ,Paganismul reapare si se ridica ca un
monstru in mijlocul si sub masca unui modernism stapanit de falsificari apocaliptice”; pr. M.
IoNESCU, ,Istoria si osemintele” (16 octombrie 1927): ,Istoria noastra nu e o istorie de cenusa,
ci de lesuri si oase”; arhim. I. SCRIBAN, ,Arderea mortilor” (13 nov. 1927); ,Crematorii sau
scamatorii” (22 ianuarie 1928); pr. M. IoNESCU, ,Destul” (29 ianuarie 1928) unde propune
infiintarea unei societdti crestine care sd se ocupe cu ingroparea oamenilor sdraci, astfel incat
acestia sd nu ajunga la crematoriu.

19 Pr. M. Tonescu, ,Primul cadavrul incenusat”, in: Glasul Monahilor, nr. 115, 5 febr. 1928, f.
2.
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,Glasul Monahilor” se arata ca procesul nu este indreptat de fapt impotriva unui
om, ci impotriva Bisericii Ortodoxe insesi®’.

De partea cealaltd, revista ,Flacdra sacra” se straduia sa arate ca incinera-
rea nu este act religios, ci, alaturi de inhumare, este un alt mijloc, mai stiintific,
pentru indepdrtarea organismului mort. Toate anunturile mortuare au o formu-
lare standard in paginile acestei reviste: ,Societatea ,Cenusa” anuntd incetarea
din viatd a membrului sdu (numele). Solemnitatea incinerarii si oficierea slujbei
religioase ortodoxe a avut loc in capela..., la data de...De remarcat faptul ca se
mentioneaza slujba religioasa si cd in paginile revistei sunt mai multe fotografii
de la Tnmorméntarea unei persoane incinerate, in care apar si preotii, fard sd
stim care era situatia lor canonica.

Biserica Ortodoxad nu are un canon expres care sd interzicd practica inci-
nerdrii. In Biserica Ortodoxd Romand existd o singurd hotdrare referitoare la
aceastd problema, si anume cea mentionatd, din 1928, reconfirmatd de Sfantul
Sinod in 19332'. Din 1933 Sfantul Sinod nu a revenit asupra acestei hotarari,
asa, incat ea exprima pand astazi punctul de vedere oficial al Bisericii Ortodoxe
Romane. Asadar, nu se sdvarseste nici Slujba Inmormantdrii si nici slujbele de la
soroacele de pomenire a celor morti, randuite de Bisericd, celor care se incine-
reazd. In realitate, asa cum arata Pr. Prof. Neculae Necula, ,preoti caterisiti sau
depusi din treapta savarsesc slujba inmormantarii in insasi incinta crematoriului,
fara stirea si controlul autoritatilor bisericesti si civile”®. Alteori, preotii sunt
pusi in situatia sa savarseasca parastasul de la Biserica pentru cel decedat si
uneori chiar slujba de pomenire la mormant, in cazul in care urna este ingropata
(in pomelnicele pe care le da familia la Biserica apare doar numele persoanei, nu
si faptul ca a fost incineratd)

Atitudinea Bisericii Ortodoxe Roméne tinde sa se nuanteze in cazul co-
munitdatilor romanesti din diaspora unde alegerea incinerarii este mult mai frec-
ventd decat in Romania. In anul 2005, Mitropolia Europei Centrale si Occidenta-
le hotdra ca, in cazul in care preotii vor intalni familii care insista totusi pentru
incinerarea trupurilor celor rdposati, slujpba inmorméntdrii se va face numai ina-

% Vezi prima pagind a editiei din 26 februarie a revistei Glasul Monahilor care titra cu litere
mari: ,Crestini! Luati parte la procesul Bisericii cu Crematoriul care va avea loc la 9 martie la
Curtea cu Juri!”. Potrivit informatiilor cuprinse in revista Glasul Monahilor, la termenele
respective a fost nevoie de interventia jandarmeriei din cauza multimii adunate pentru a-l
sustine pe preotul lonescu (vezi articolul ,Biserica si crematoriul” din 6 mai 1928)

2 Tn ordinul din 18 septembrie 1933, dat in urma unui caz de abatere de la hotdrare, s-a ficut
precizarea cd ,pentru orice abatere de la hotardrea luata de Sfantul Sinod, in respectul
doctrinei si practicii Sfintei noastre Biserici Crestine Ortodoxe, preotii vor fi opriti de la toata
lucrarea preoteasca si trimisi in judecata Consistoriului Spiritual Eparhial, spre aspra
sanctionare”. Vezi revista Apostolul. ,Curierul Arhiepiscopiei Romane” din Bucuresti, X
(1933), 6 (15 martie), p. 73.

%2 Pr. Neculae NECULA, ,Este permis si se sdvarseasca slujba inmormantdrii si a soracelor de
pomenire celor care se incinereaza?”, in: Traditie si innoire liturgicd, Galati, 1996.
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inte de incinerare. in cazul in care cineva, din nestiinta sau din alte motive, il va
informa pe preot despre decesul unei persoane abia dupd ce trupul celui raposat
a fost incinerat, nu se va mai savarsi Slujba Inmormantarii, ci doar aceea a Pa-
rastasului, cu citirea Apostolului si Evangheliei”®.

Incinerarea nu contrazice fatis dogma despre invierea mortilor. Puterea
lui Dumnezeu este aceeasi si fatd de tdrana si fatd de cenusd. De aceea, ingropa-
rea nu a facut si nu face parte din dogmele Bisericii si nici nu poate fi socotita ca
piatrd de temelie pentru invierea mortilor, cdci Dumnezeu care L-a sculat din
morti pe Fiul Sdu si pe noi ne va scula cu puterea Sa. (I Co 6, 14). Arderea insa
nu poate fi simbolul invierii, caci ce se arde nu mai incolteste, nu mai poate
rasari. Dar ce se ingroapa, rasare (/n 12, 24). Mantuitorul Iisus Hristos a spus ca
la judecata viitoare cei din mormant vor auzi glasul Lui si vor invia (In 5, 28).

Biserica Ortodoxa se opune acestei practici din motive biblice, teologice,
liturghie, in general prin intreaga ei traditie. Arderea nu este opritd in Vechiul
Testament, dar era socotita numai ca o pedeapsa pentru adulter, sau pentru alte
pacate, in timp ce neingroparea era socotita o mare pedeapsa ce se aplica pentru
calcdtorii de lege. Gasim doud locuri unde se spune ca s-au ars trupurile morti-
lor: cartea intdi a Regilor (31, 12) si cartea proorocului Amos (2,1), dar acestea
nu constituie dovezi ca arderea era practicata pe scard larga. Incinerarea nu este
nici macar mentionatd in Noul Testament. Mantuitorul a fost ingropat, la fel si
Sfintii Apostolii, iar ucenicii s-au ingrijit de inmormantarea Sfintilor Apostoli.
Ulterior, moastele martirilor au fost pastrate cu grija, iar mormintele martirilor
au devenit temelii de locasuri de rugaciune incd de timpuriu.

Biserica Ortodoxa invata ca fiinta umand este trup si suflet si amandoua
au vocatia Imparétiei lui Dumnezeu. Trupul nu este o temnitd, un loc de exil
pentru sufletul nemuritor, dar pacatos, ci este ,templu al Duhului Sfant” (I Co 6,
19-20). De aceea Biserica nu poate fi de acord cu adeptii incinerdrii care sustin
ca ,sufletul este nemuritor, iar trupul doar ceva trecator, care prin moarte devine
un rest inutil si dizgratios de viata” (Site-ul Asociatiei Cremationiste Amurg).
Astfel, incinerarea este una din practicile omului post-modern, prin care isi ex-
prima indiferentismul religios si viziunea lui utilitarist-consumistd asupra vietii.
Trupul nu mai este privit o parte constitutiva a persoanei umane, care, trup si
suflet va intra in impéri‘gia lui Dumnezeu, ci un ambalaj al sufletului, un obiect
incomod, de care familia vrea si se debaraseze cat mai repede®.

2 Decizii mitropolitane Data: 01.08.2005 http://www.cbrom.de/de/node,/54

2 Acolo unde trupul mort este considerat ramdasitd pimanteascd cinstitd a existentei umane,
este firesc ca acesta sa se cinsteascd....Acolo unde trupul omenesc este tratat ca un hoit
macabru, este firesc si se urmareascd disparitia lui. In acest caz, nu se disting simboluri, ci
obiecte naturale cu valoare utilitarista sau financiara” (Georgios MANTZARIDIS, Morala crestind.
Omul si Dumnezeu, omul si semenul. Pozitiondri si perspective existentiale si bioetice, Ed.
Bizantina, Bucuresti, 2006, p. 522 (vezi intreg subcapitolul , Arderea mortilor” pp. 521- 525).
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Scriitorul Cezar Petrescu argumenta foarte frumos in 1928 ca ,incinera-
rea este teama de pamant, de intoarcere a materiei in materie, orgolioasd incapa-
tanare de a nu urma calea legilor firii. De fapt, apologia nihilismului. Sunt de
plans acesti bieti oameni care in deznddejdea lor lipsita de orice credintd, au
ajuns la negarea mortii, care este insesi negarea vietii”*.

Concluzii

Componenta crestind in funeralii nu s-a pierdut in timpul perioadei co-
muniste. Regimul ateu a impins religia din sfera publica in cea privatd, dar nu a
reusit sa schimbe atitudinea fatd moarte si practica funeraliilor. Anunturile de
deces de dupd 1990 ne aratd ca traversam un proces de tranzitie de la anunturile
din perioada comunista (obligatoriu fard referinte crestine, chiar daca familia era
crestind) la anunturi care incearcd sa recupereze formuldrile crestine. Acest pro-
ces este inca in desfdsurare si anunturile pe care le-am parcurs aratd ca formula-
rile crestine explicite incep sd-si faca loc aldturi de cele neutre sau agnostice.

Incinerarea nu a constituit o alternativa pentru inhumare nici in perioada
comunistd si nici astazi. Una din explicatii se referd la radacinile rurale ale socie-
tatii romanesti, la faptul ca existd un sistem al mortii traditional romanesc si, in
cadrul acestui sistem, incinerarea este un subiect scandalos. Trebuie sa adaugam
faptul ca, in anumite cazuri, familia Inmormanteaza urna si chiar solicita savarsi-
rea serviciului religios precum si pomenirea celui decedat la soroacele cuvenite.
Propaganda in favoarea incinerarii este foarte activa in Romania, la intretinerea
ei contribuind foarte mult si neingrijirea cimitirelor, precum si superficialitatea
cu care uneori se face inmormantarea (o slujba prescurtata, fara predicd, fara
solemnitatea cuvenitd). Cu toate acestea, asa cum am vazut, frecventa incinerarii
este extrem de redusa.

In general, se poate spune ci in societatea romaneasca are loc o schimba-
re a atitudinii fatd de moarte, vizibild indeosebi in mediul urban. Omul contem-
poran tinde sa se elibereze de gandul de moarte, sa acopere realitatea ei, sa nu
fie tulburat de gandul ei®. Problema mortii in sine si a vietii dupd moarte bul-
verseaza conceptii consumiste potrivit cdrora totul e aici si acum. Moartea si
inmormantarile incep sa fie gestionate de firme specializate, iar trecerea pe la
biserica are un aspect formal, de indeplinire a unei traditii.

% Cezar PETRESCU, ,Cenusd si mormant”, in: Glasul Monahilor, nr. 117, 19 februarie 1928.

% Preot Dumitru STANILOAE, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. I1I, Ed. Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1997, p. 148. Vezi si consideratiile Parin-
telui Stdniloae in introducerea la lucrarea Viata repausatilor nostri si viata noastrd dupd
moarte, de PARINTELE MITROFAN, trad. din limba franceza de Mitropolitul Iosif, prefatd de pr.
Dumitru STANILOAE, 2 vol., Ed. Anastasia, Bucuresti, 2003, p. 6.
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Summary: Obituaries and Funeral Practices in the Romanian So-
ciety after 1990

Contemporary Romanian society is undergoing an interesting restructuring of
religious mentality. On the one hand, traditional Christian values are restored after 50
years of atheist propaganda; on the other, we witness a new secularization process,
mainly affecting the generations born and educated over the last 20 years. It is manifest
in a de-Christianized perception of world and life, and the separation of religious
experience from the Church, as an institution. The present study addresses the extent to
which the views on death and the attitude towards the deceased are still anchored in
traditional Christian values, or in this new paradigm of secularization.

We have examined the obituaries published in the daily newspaper ,Roméania Li-
berd” in January 1992, January 1999, January 2010 (partially), respectively January 2011.
For a better understanding of the sources as well as formulas employed in these notices,
we have also investigated the obituaries published by the same newspaper in January
1989, respectively during the interwar period (January 1928, April 1943). They provide
valuable insight into our contemporaries’ attitude towards death. However, their
limitations hardly allow generalizations. Firstly, the stereotypical manner of writing does
not enable us to collect statistical data on the age, profession, or religion of the deceased.
Secondly, obituaries are published mainly by the urban population, especially the well-off,
usually intellectuals. Thus they reflect the views concerning death of a rather small
category.

The preferred formula chosen to announce the death of a relative, colleague or
friend, in the obituaries published after 1990 is ,departing this life”. Generally, during
the communist times, as well as the 1990s the term ,death” tended to be avoided and
replaced with ,departure” ,decease” or ,loss”, or other, more abstract ones. The closing
formula ,May God grant him/her eternal rest” shyly emerged in the 1990s obituaries.
The years 2010 and 2011 saw numerous obituaries with Christian wording, proving that
religious education in schools and catechization in churches started to produce results.
However, non-Christian or neutral statements were also published. I mention the formula
»ceased living [literally: passed into non-existence]”, sadly inherited from the communist
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period, and still frequently uttered on the radio or TV, when the death of a public figure
is announced. In the 1990s, such obituaries also contained the closing formula ,May God
grant him/her eternal rest”. It is a paradox, because ,passing into non-existence”, that is
nothingness, excludes the belief in God, soul and the afterlife.

Among the 1899 obituaries investigated, 20 announce cremation. In Romania, the
burial rate is 99%. Even the persons who are not devout Christians avoid cremation.
According to the data recently provided by the Administration of Cemeteries and
Crematories to ,Evenimentul zilei” newspaper, 270 000 persons were buried in the year
2010, while only 855 were cremated, amounting to 0,3%. Certainly, they included
adherents to foreign religions who died in Romania, namely Chinese, Hinduists,
Buddhists etc. The main promoter of cremation in Romania is Amurg Cremation Asso-
ciation, founded in February 2010 by a group of scholars and members of the academic
staff in Transylvania, joined by undertaker entrepreneurs. The association is closely
connected to the Cremation Society of Great Britain and is actively involved in research
carried out into this topic. It offers free counselling on any aspect of human cremation, as
well as Romanian- and foreign-languages literature, cremations in the Szeged crematory
(Hungary), and the legal documents for those wishing to be cremated (notary public
documents) etc.

The first voices proposing cremation as an alternative to burial, appeared in Ro-
mania in the second half of the 19th century. They belonged to prominent physicias who
mentioned cremation as a solution for safeguarding public health, as epidemics swept
through Bucharest. In 1923 was established ,Nirvana Society” (later ,Cenusa”), founded
by dr. Mina Minovici and Radu Rosetti. ,,Cenusa” crematory was built between 1925-
1928, with the support of the Bucharest city council. In 1934 was issued the periodical
,Flacara Sacra” which promoted cremation and rallied its supporters. According to this
publication, 2705 persons were cremated between 1928-1934.

The first human cremation was performed at this crematory on January 27, 1928.
The event generated heated debates at the time, published by the times’ main
newspapers, and prompted the response of the Romanian Orthodox Church. The Holy
Synod decided that ,a Christian funeral service cannot be celebrated for cremated
persons, since human cremation contradicts the doctrine of the Orthodox Church”. This
decision was confirmed by the Holy Synod in 1933, and expresses the official stance of
the Romanian Orthodox Church.

Communism adopted cremation in order to demonstrate its opposition to
Christianity and promote the materialistic view on world and life. During the first
communist decade, cremation was the preferred practice for the new elites; however it
failed to become mainstream and new crematories were not built. On the contrary, the
communist leaders Petru Groza and Gheorghe Gheorghiu Dej were buried, the former
even with the attendance of priests and celebrants of all denominations. In December
1989, the bodies of 40 persons killed in Timisoara were secretly cremated in Bucharest,
during the respective events. In 1993 a second crematory (,Vitan Béarzesti”) was opened.
It operated in parallel with ,Cenusa”, until the latter was closed for repairs in 2003.
Today ,Vitan Béarzesti” Crematory is the only working one in Romania.

The foundation of ,Cenusa” Society in 1923 and especially the first cremation of
1928 generated intense debate in church press. Theologians deemed this practice to be
anti-Christian and stressed the dogmatical and liturgical implications of this innovation.
,Glasul monahilor” review published vehement articles against cremation. Rev. Marin
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Ionescu, serving at Cuibul cu Barza Church, one of the major contributors to ,Glasul
Monabhilor”, prompted the establishment of a Christian association named ,Potter’s Field”
for the burial of the poor so that they would not end up in the crematory. Rev. Marin
Ionescu was sued by the supporters of cremation, for slander and defaming, and the 1928
trials divided the audience into supporters, respectively adversaries of cremation.

The Orthodox Church opposes this practice for biblical, theological, liturgical
reasons, and on the grounds of its tradition. The Orthodox Church teaches that the
human being is made up of body and soul and that both are called to enter the Kingdom
of God. The body is not a prison, a place of exile for the immortal soul, but a ,temple of
the Holy Spirit” (I Cor. VI, 19-20). Therefore the Church cannot agree with the
promoters of cremation, who claim that ,the soul is immortal, but the body is perishable
and death reduces it to useless, unsightly remnants of life” (the website of Amurg
Cremation Association). Cremation is one of the post-modern man’s practices,
expressing his religious indifferentism and his utilitarian-consumerist attitude. The body
is no longer regarded as integral to the human being who will enter the Kingdom of God
with body and soul, but rather as a soul’s container, an object which the family of the
deceased must dispose of, as soon as possible.
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Abstract

Pe baza informatiilor oferite de cateva documente inedite, romanesti si grecesti,
pastrate la Arhivele Nationale Istorice Centrale si la Sectia de Manuscrise a Bibliotecii
Academiei Romane, sunt prezentate in articolul de fata inceputurile relatiilor dintre
Ménadstirea Zlatari din Bucuresti si Patriarhia de Alexandria, cdreia aceasta i-a fost
inchinatd, in vremea domnului muntean Constantin Brancoveanu si a patriarhului
Gherasim Palada. Intre sursele analizate amintim, de pildd, primul act cunoscut pana in
prezent care mentioneaza Manastirea Zlatari ca fiind inchinatd Alexandriei, anume cel
din 20 iunie 1708, sau un pomelnic al bisericii redactat in 1854, dar care aduce lamu-
riri asupra momentului si contextului inchindrii, precum si a principalelor etape de
constructie ale lacasului de cult.

Biserica Zlatari din Bucuresti, cu o istorie coborand pana la sfarsitul sec.
al XVI-lea, potrivit mrturiilor arheologice' si pomenitd documentar sub diferite
nume in veacul urmitor?, prezintd incd mai multe aspecte neclare legate de evo-
lutia sa, in pofida abundentei izvoarelor scrise care o mentioneaza. Ne oprim in
cele ce urmeaza in primul rand asupra relatiilor cu Patriarhia Alexandriei, careia
i-a fost inchinatd, dar avem in vedere si stabilirea, pe cat posibil, a tipului de
ctitorie specific acesteia, iar analiza va fi bazata pe surse inedite pastrate la Arhi-
vele Nationale Istorice Centrale sau in Colectia de Manuscrise a Bibliotecii Aca-
demiei Romane.

Inchinarea bisericii Zlatari Patriarhiei Alexandriei poate fi pusa in legatura
cu prezenta la curtea lui Constantin Brancoveanu a lui Gherasim Palada, ierarh
care a vizitat in mai multe randuri Tara Romaneascd, in scopul strangerii de
ajutoare pentru scaunul patriarhal pe care-l detinea, practicd des intdlnitd la
ierarhii orientali din veacurile al XVII-lea si al XVIII-lea, in contextul cresterii
obligatiilor avute de acestea fatd de Poarta Otomand. La curtea lui Brancoveanu,

! Gh. MANUCU-ADAMESTEANU, ,Cronica cercetdrilor arheologice in Bucuresti (1999-2004)”, in:
Cercetdri arheologice in Bucuresti, VI (2005), pp. 292-293.
2 Pentru aceste aspecte, vezi Florina-Manuela CONSTANTIN, ,Inceputurile lacasului religios de
la Zlatari”, in: Revista Istoricd, XVII (2006), 5-6, pp. 19-34. Prima atestare documentara a
bisericii este din 25 ian. 1645, cand se aminteau ,chiliile bisericii Popa Manta”. Documenta
Romaniae Historica, B, Tara Romaneascad, vol. XXX, 1645, ed. Violeta Barbu, Marieta Chiper,
Gheorghe Lazdr, Ed. Academiei Romane, Bucuresti, 1998, p. 43, doc. 33.
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cunoscut prin activitatea sistematicd de sprijinire a Ortodoxiei, deopotriva in
zonele controlate de turci sau amenintate de prozelitismul catolic sau protestant,
au fost bine primiti diferiti arhierei orientali. Astfel, in Tara Romaneascd au venit
Dionisie IV Seroglan®, care detinuse scaunul de Constantinopol si il va dobandi
ulterior, Dosithei si Hrisant Notara ai lerusalimului’, Athanasie Dabbas al Antio-
hiei® si Gherasim Palada al Alexandriei. Arhiereii orientali au desfasurat in spati-
ul roménesc si in general in cel ortodox activitati culturale sau de sprijinire a
ortodoxiei si au beneficiat, la randul lor, de dobandirea unor sume de bani sau
inchinare de manastiri pentru ajutorarea scaunelor patriarhale.

Gherasim Palada a venit in Tara Roméneasca in trei randuri®, in 1691,
cand se intereseaza in mod direct de bunurile detinute de patriarhia Alexandriei
in tard, in 1699, cand activitatea sa se remarca mai ales pe teren cultural si in
1708, cand, potrivit cronicii lui Radu Grecianu’ slujeste impreund cu Hrisant al
lerusalimului la biserica S Gheorghe Nou, iar dupa moartea mitropolitului
Theodosie, participa la intronizarea lui Antim ca mitropolit al Ungrovlahiei sau
savarseste slujba cununiei domnitei Balasa, fiica domnului muntean, cu
Manolachi Lambrino. Totodatd vizitele sale aveau si scop duhovnicesc, dupd cum
aflam dintr-un hrisov din 1692 redat in Condica Manastirilor Segarcea si Sta-
nesti, care aminteste cd ierarhul a venit ,pentru ca sa blagosloveascd crestinata-
tea acestii parti de loc™.

In legaturd cu momentul inchindrii Manastirii Zlatari citre Patriarhia Ale-
xandriei, sunt, de asemenea, unele precizari de facut, in conditiile in care actul
propriu-zis de inchinare nu a fost pana in prezent gasit. Ca el a existat, o marturi-
seste o gramata patriarhald din august 1718, a patriarhului ecumenic leremia III
(1716-1726) adresatd patriarhului de Alexandria Samuel Capasulis (1710-1723),
care spune clar ca ,preasfintitul si apostolicescul Scaun patriarhicesc al Alexandri-
ei, are in Bucuresti, in preacucernica si prealuminata Domniei a Ungrovlahiei, o
manastire supusa lui, intru numele Preasfintei noastre Nascatoare de Dumnezeu,

® Pr. Mircea PACURARIU, Istoria Bisericii Ortodoxe Romane, vol. 11, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 21994, p. 259.

* 1. GEORGESCU, ,Legaturile Tarilor Romane cu lerusalimul”, in: Studii Teologice, VIII (1956),
5-6, p. 353, 359.

5 M. PACURARIU, ,Legiturile Tarilor Roméne cu Patriarhia Antiohiei”, in: Studii Teologice, XVI
(1964), 9-10, p. 605.

® D.G. IoNESCU, Relatiile Tarilor Romane cu Patriarhia de Alexandria, Imprimeria Nationala,
Bucuresti, 1935, p. 27.

" R. GRECIANU, Viata lui Constantin Vodd Brancoveanu, ed. St. Greceanu, Institutul de Arte
Grafice Carol Gobl, Bucuresti, 1906, p. 180: ,..intamplandu-se a veni de la Alexandria
Patriarhul Gherasim aici in tara (carele si mai inainte vreme iar in zilele luminatului Domn Io
Costandin Basarab Brancoveanu Voievod mai venise si iar se dusese), sdvai slab si batran forte
de firea trupeasca fiind, la stiinta era mult mai inalt si mai slavit de cum era inainte si
intamplandu-se a fi aici si Parintele Hrisanth Patriarhul Ierusalimului, sarbatorile Nasterii si
Peritomi si a Bogoiavleniei cu parisie aici la Bucuresti le-au facut”.

8 DANIC, Manuscrisul 725, f. 3".
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zisa a Zlatarilor, pe care miscat de dumnezeiasca ravna si evlavie, cel de vesnica
pomenire Domn Io Constantin Basarab Voevod, a afierosit-o aceluias Scaun
patriarhicesc al Alexandriei in zilele celui intru fericitd adormire Patriarhului de
Alexandria Gherasim, intarind aceasta afierosire cu al sau propriu domnesc hrisov
si cu socotinta si invoirea preaslavitilor boieri ai Domniei aceleia...”.

In document se aratd deci ca a fost inchinatd de caitre Constantin Branco-
veanu in timpul lui Gherasim Palada, informatie care apare si la calatorul rus
Porfirie Uspenski, care in 1846 scria ca ,Manastirea Sfintei Fecioare Maria, nu-
mitd Zlatari, a fost inchinata Patriarhiei de Alexandria de catre Constantin Basa-
rab, voievodul Ungrovlahiei”'’. Coroborand cele doua surse citate, se dovedeste a
fi inexactd afirmatia lui Gh. Bezviconi, care, contrazicandu-1 pe Uspenski, spunea
ca precizarea acestuia potrivit cdreia Mandastirea Zlatari ar fi fost inchinata de
Constantin Brancoveanu ,nu este justificata de niciun act cunoscut si pesemne o
face Uspenski din cele aflate dela arhimandritul ce sluja la 1846 biserica”!!.

Restringand momentul inchindrii, D.G. Ionescu si 1. Pulpea-
Rimureanu® considerd ci actul a avut loc in timpul ultimei vizite a patriarhului
Gherasim in Tdrile Romane, intre 1707-1708, lucru afirmat inca de la inceputul
secolului XX si de carturari greci, precum Hrisostom Papadopoulos, care, in a sa
istorie a Bisericii din Alexandria, spunea ca aceasta are in Vlahia Mandstirea
Zlatari, dobandita din 1708 si trei schituri, iar in Moldova Manastirea Hangul sau
Buhalnita, luatd in 1715 si o biserica'.

Primul act cunoscut pana in prezent care sa mentioneze Mandstirea Zlatari
ca fiind inchinata Alexandriei este cel din 20 iunie 1708, redactat in limba greacd,
prin care Hagi Toma capitan si sotia sa, Stana, dau ,,0 vie manastirii din Bucuresti
a Alexandriei, a preafericitului patriarh Gherasim, asa-numitei biserici a Adormirii
Maicii Domnului, ca sd ne pomeneascd pe noi si pe parintii nostri”*>. Observam ca
in acest act de danie se atestd doar dependenta Manastirii Zlatari de Alexandria,
fird a se face comentarii in legaturd momentul de inceput al acestei legaturi. Insa,
doar la cateva zile distanta, un alt act, scris de asemenea in limba greacd, datat 1
iulie 1708, 1l aminteste pe Anastasie al lui Cuciuc, fosta capuchehaie a lui Constan-
tin Brancoveanu, care daruieste un loc in Bucuresti bisericii Maicii Domnului,

¥ Documente privitoare la istoria romanilor, culese de Eudoxiu de Hurmuzaki, vol. XIV, p. II
(1716-1777), Atelierele Grafice Socec, Bucuresti, 1917, pp. 837-838, doc. DCCCXXIV.

10 Vezi Gh. BEzviCONI, Caldtori rusi in Moldova si Muntenia, Imprimeria Nationald, Bucuresti,
1947, p. 370.

1 Gh. BEzvicoNl, Caldtori rusi in Moldova si Muntenia, p. 370, nota editorului.

"2 D.G. IoNESCU, Relatiile Tdrilor Romane ..., p. 54.

" Diac. I. PULPEA-RAMUREANU, ,Legdturile Patriarhiei de Alexandria cu Tarile Romane”, in:
Studii Teologice, VIII (1956), 1-2, p. 70.

4 1 Xpvoootouov ITATTAAOTIOYAOY, lotopia tng ekkAnotas AleEavdpelog (62-1934),
Tupografeion P.A. Petrakou, Athena, 1935, p. 753, nota 5.

5 DANIC, M-rea Zlitari, XVI/10, original grec.
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inchinatd Patriarhiei Alexandriei de Constantin Basarab Voievod'®. Este vorba tot
despre un act de danie, facut ca si precedentul din motive religioase, anume pentru
a fi pomenit el si parintii sdi, insa importanta lui este deosebitd, deoarece este pri-
mul pe care il cunoastem pana in prezent, care atestd afierosirea Manastirii Zlatari
Scaunului Patriarhal al Alexandriei de catre Constantin Brancoveanu, anterior
gramatei patriarhale a lui Hrisant Notara din 1718.

Urmeaza apoi, la inceputul sec. al XVIII-lea, mai multe danii catre Manas-
tirea Zlatari, precum cea a lui Constantin Brancoveanu din 17 iulie 1713, prin
care da acesteia 300 vedre de vin din Dealul Negovani, judetul Saac pentru ,aju-
torul si chiverniseala parintilor cilugari si domnii mele veacinici pomenire”!”. In
act se precizeazd cd manastirea, cu hramul Adormirii Maicii Domnului ,iaste
inchinatd metoh la Sfanta Patriersie de la Alexandria”'®, iar dania este si ea mo-
tivata, fiind aceastd sfanta mandstire fard nici un venit.

Un zapis din 7 august 1719" aminteste pe Zota care vinde bisericii o vii-
soard in dealul Bucurestiului, dinspre Fantana Boului, cu o cramd si pomi. Din-
colo de vanzarea propriu-zisa, valoarea actului este mult mai mare decat ne-am
da seama la prima vedere, deoarece el atesta pe parintele patriarh Dionisie
Ahridos, adica al Ohridei, ca fiind ldsat de catre patriarhul Alexandriei Samuil
Capasulis ispravnic la Zlatari. Informatia despre existenta acestui patriarh, Dioni-
sie, de la inceputul sec. al XVIII-lea, este confirmata de o lista a arhiereilor de
Ohrida, intocmita in veacul al XIX-lea de catre Jean Claude Faveyrial, pe baza
cercetdrii unor manuscrise de la Ohrida si Tarnovo®. Doar cu cativa ani inainte,
cu ocazia vizitei patriarhului Samuil in Moldova din 1715, fusese atestata pre-
zenta unui alt ierarh de Ohrida in spatiul roméanesc. Este vorba despre Grigorie,
fost arhiepiscop al Ohridei, care semneazd, cu aceasta titulaturd un act, alaturi
de patriarhul Alexandriei, document care reglementa o problema aparutd in
jurisdictia bisericeascd moldoveand. In contextul revendicirii satelor Dubdasarii,
Sultan-Cislasi si Musaip-Caslasi deopotriva de catre Iorest, episcop al Husilor si
de Ioanichie al Proilavului, domnul Moldovei consultd pe patriarhul Alexandriei
in aceasta problemd, care, in fata boierilor si a partilor aflate in conflict, decide
ca Dubasarii sa apartina de Braila, iar celelalte sd depindd de episcopul de Husi.
Decizia este urmatd de incheierea unor acte, unul din ele fiind semnat si de ie-
rarhul de Ohrida®". In stadiul actual al cercetdrilor, ne marginim in a semnala

16 DANIC, M-rea Zlitari, XV1/83, original grec.

7 Condica Marii Logofetii (1692-1714), ed. ingrijitd de Melentina Bazgan, Ed. Paralela 45,
Pitesti, 2009, pp. 584-585, doc. nr. 415 din 17 julie 1713.

8 Condica Marii Logofetii (1692-1714), ed. ingrijiti de M. Bazgan, pp. 584-585, doc. nr. 415.
19 DANIC, M-rea Zlatari, XVI/ 84.

% Jean Claude FAVEYRIAL, Histoire de [ Albanie, ed. Robert Elsie, Peja, Dukagjini, 2001, pp.
232-233.

21 + MELCHISEDEC [STEFANESCU], Cronica Husilor si a Episcopiei cu asemenea numire,
Typografia C.A. Rosetti, Bucuresti, 1869, pp. 188-191.
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doar prezenta acestor ierarhi de Ohrida in teritoriul romanesc si colaborarea lor
stransa cu patriarhul Samuil al Alexandriei.

De asemenea, alte danii sunt facute Patriarhiei de Alexandria, careia i se
inchind o pivnitd cu casa si pravalii in 1715* de catre Mihai Cantacuzino, act
confirmat de hrisovul lui Nicolae Mavrocordat din 1716% si de cel al lui Ioan
Mavrocordat din 1717*%. Dania din 1 iunie 1715, constand intr-o pivnitd cu tot
locul ei, cu pravalie si casa, aflate in Bucuresti, ,aproape de biserica Sfantului
Scaun <al> Alexandriei, unde easte praznicul Adormirii Preasfintei Nascatoare
de Dumnezeu, care sd numeste a Zlatarilor”®, este motivatd de siricirea patriar-
hiei In acea vreme, de ,lipsa, neaverea si datoriia sfantului scaun celui
apostolescu al Alexandriei si nevoile cele multe si datoriile cele grele si intdmpla-
rile cele cumplite”?®. Toate acestea afecteazd, spune actul in continuare, nu doar
patriarhia ci si un ,spital pentru hrana saracilor bolnavi, sldbanogi, béatrani si
neputinciosi, barbati, mueri, aflandu-se inca mai multu decét noazeci de suflete,
fiind si doftori, de-i cduta cu toate leacurile ranelor si boalelor lor”*. Spitalul,
aflat Manastirea Sfantul Gheorghe, in pamantul Egiptului, era ajutata de patriar-
hia Alexandriei, lucru constatat personal de Mihai Cantacuzino cu prilejul vizitei
sale in Egipt ,,insumi odatd fiind pe acolo, le-am vazut si le-am stiut adevarate”®.
Prin urmare spatarul Cantacuzino, impreund cu fiul sau Mihai ,ddruiescu si
fagaduiescu si inchin aceasta danie” Patriarhiei Alexandriei ca sa fie pentru hra-
na saracilor si ,pomenirea noastrd si a parintilor nostri”*.

Interesant este un zapis din 10 august 1717, prin care Mihai Corbeanu
ddruieste sase pogoane de vie in Dealul Scheilor, bisericii Zlatari. Se precizeaza
ca, deoarece biserica era sdracd, iar emitentul actului tragandu-se din neamul
ctitorilor ,am socotit si am binevoitu denpreund cu Costandin voda
Brancoveanul, de o am dat sd fie metoh Sfintei Patriersii de la Alexandrie, fiind
atunce patriiarh batran [...] Gherasim”®. Faptul aratd cd biserica a fost inchinati
Alexandriei de Constantin Brancoveanu, impreund cu alti ctitori, asa cum spune
si gramata patriarhului Hrisant Notara din august 1718 din care aflam ca ,,..este
si o altd mandstire inlduntrul domnescului oras Bucuresti, cinstitd intru numele
Preasfintei noastre Nascatoare de Dumnezeu, anume a Zlatarilor, cu multa vre-
me inainte inchinatd aceluiasi Scaun de catre cel intru fericire raposat
preacucernic si bun Domn, domnul Io Constantin Basarab Voevod, cu invoirea si

22 DANIC, M-rea Zlitari, XVII bis/4, actul din 1 iunie 1715.

23 DANIC, M-rea Zlitari, XIX/5, hrisovul din 28 aprilie 1716.

% DANIC, M-rea Zlatari, XVII bis/5, hrisovul din 12 septembrie 1717.

% DANIC, M-rea Zlatari, XVII bis/4, actul din 1 iunie 1715.

26 DANIC, M-rea Zlitari, XVII bis/4, 1 iunie 1715.

2" DANIC, M-rea Zlitari, XVII bis/4, 1 iunie 1715.

28 DANIC, M-rea Zlitari, XVII bis/4, 1 iunie 1715.

29 DANIC, M-rea Zlatari, XVII bis/4, 1 iunie 1715.

3% DANIC, M-rea Zlitari, XVI/14. Multumim Florinei Manuela CONSTANTIN, care ne-a semnalat
actul si ne-a pus la dispozitie transcrierea acestuia.
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a Preasfintitului Mitropolit al Ungrovlahiei si a preaslavitilor boieri din jurul
sdu...”’. Se confirma astfel si cele scrise de egumenul Athanasie la 1854, intr-un
pomelnic al mandstirii, anume ca biserica s-a ridicat si prin ajutorul ,multor
crestini dreptmdritori, locuitori ai acestui oras” Pe de altd parte, descoperim
prin documentul din 10 august 1717 pe Mihai Corbeanu ca fiind ctitor la acest
locas, neamul boierilor Corbeni fiind renumit in epocd, multi dintre ei detinand
importante dregatorii. De pilda, despre Mihai aflim chiar din acest act cd era
postelnic, fiul lui Vintild Corbeanu despre care stim cd fusese mare ban si al
Ilincai, dania fiind facuta ,ca sa fie de intarire besericii si de hrand parintilor si
de adaogere patriersiei, iar mie si parintilor miei si a tot neamul mieu de iertare
pacatelor si de sandtate sufleteascd si trupeascd, insa sa sd pomeneasca parintii
miei si aici la besericd si la Sfanta Patriersie, anume Vintild, Ilinca, parintii miei,
Costandin frate mieu, eu, Mihai si dupe botez Ioan si Marie, sotie me, Ilince,
Stanca, fetele mele si unul nascut fiu Costandin”®. Un alt reprezentant al familiei
era Dumitrasco, fost mare paharnic, fiul lui Negoitd Corbeanu logofét, prin ur-
mare, unchiul lui Mihail Corbeanu. Cunoastem si pe Constantin Corbeanu, mare
pitar, fiul lui Vintild, deci frate cu Mihail**. In pomelnic apar scrise anumite nume
dintre cele purtate de membrii familiei Corbeanu, insa identificarea lor este ris-
canta deoarece ele nu se afla intotdeauna grupate.

Exista si marturii de altd natura in afara celor de tipul actelor amintite
mai sus cu privire la inchinarea licasului de cult citre Alexandria. In acest sens,
D. Caselli*® se opreste la o frescd de pe frontispiciul clopotnitei, frescd redand
Nasterea Maicii Domnului, deasupra cdreia scria in greaca cd este a sfantului
tron apostolic al Alexandriei, fiind aldturata si stema patriarhald, un leu si titula-
tura patriarhald ,patriarhul Alexandriei, papa al Africii si judecator al lumii”.
Fresca, ne spune autorul, a fost executata de pictorul grec Diamantopol la 1851,
iar In 1903 incd se mai pastra inscriptia ce atesta ca lucrarea fusese executatd
,de mainile lui Diamandopol”®®.

Pastrat in colectia de manuscrise grecesti a Bibliotecii Academiei Romane
sub numdrul 1036, pomelnicul Manastirii Zlatari contine o listd cu numele per-
soanelor care au contribuit material la refacerea lacasului de cult, a ctitorilor,
cum ni se spune in text, toti fiind desemnati cu aceasta calitate, lista fiind prece-
datd de un scurt istoric al manastirii, scris de catre arhimandritul Athanasie si
datat 4 noiembrie 1854. Manuscrisul, daruit bibliotecii in 1927 de Virgil Draghi-
ceanul, a fost scris pe hartie simpld, fara filigran si contine un numar de 19 foi,

31 Documente privitoare la istoria romanilor, culese de Eudoxiu de Hurmuzaki, vol. XIV,
partea II, p. 834.

32 Biblioteca Academiei Romane, Manuscrise-Carte Rard, Manuscrisul grec 1036.

33 DANIC, M-rea Zlitari, XV1/14.

3 Condica Marii Logofetii (1692-1714), ed. ingrijitd de M. Bazgan, p. 475, doc. 327 din 16
mai 1710; p. 523, doc. nr. 367, din martie 1712.

% D. CASELLI, ,Biserica, Hanul si Mahalaua Zlitari”, in: Gazeta Municipald, 11 (1933), 96, p. 3.
% D. CASELLI ,Biserica, Hanul si Mahalaua Zlitari”, p. 3.
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dintre care primele 10 sunt scrise recto-verso, iar urmatoarele sunt albe. Intre
filele 12 si 13, pastrand numerotarea bibliotecii, se vad urmele a catorva pagini
care fuseserd initial scrise, apoi rupte, pagini care par totusi a fi ulterioare po-
melnicului, deoarece sesizam un alt scris fata de cel precedent si un alt mod de
asezare in pagind a textului. Caci, in timp ce prima parte a fost scrisa lasandu-se
in partea stangd o distantd mai mare fatd de margine, insemnarea din paginile
astazi disparute incepea din extrema stanga a foii, aproape de cotor. Pe coperta
posterioara, gasim o insemnare in limba romana ,la anul 1870 septembrie”, pre-
cum si numele, trecut in creion al Preotului ,,Gheorghe”.

Pomelnicul propriu-zis mentioneaza la inceput pe patriarhii Matei,
Parthenie, Theofil si lerotei, sub care identificdim pe Matei II (1746-1766),
Parthenie IT (1788-1805), Theofil IT (1805-1825) si Ierotei II (1847-1858), patri-
arhi ai Alexandriei, manastirea Zlatari fiind inchinata acestui tron apostolic. Ur-
meaza apoi domni al Tarii Romanesti, cu familia, de pilda, Constantin, Maria,
Constantin, Stefan, Radu, Matei, Balasa, nume care consideram ca se referd la
familia lui Constantin Brancoveanu, pentru ca in final sa fie amintiti diferiti bo-
ieri, impreuna cu familiile lor. Lista acestora din urma fiind lungd, admitem ca
termenul de boieri, care-i desemneaza, dobandeste in acest context un sens mai
larg, ingloband si pe negustori sau alti locuitori ai Bucurestiului, care au sprijinit
biserica, caci, asa cum citim la inceput, manastirea a fost refacuta cu ajutorul
,multor crestini dreptmaritori, locuitori ai acestui oras™’.

Analizand structura pomelnicului, ne surprinde cd, desi sunt mentionati
patriarhi ai Alexandriei din veacurile al XVIII-lea si al XIX-lea, totusi nu este
amintit si Gherasim Palada, care a pastorit intre 1688-1710 si in timpul caruia
manastirea Zlatari a fost inchinatd patriarhiei de Alexandria. Pe de alta parte,
intre ctitori este amintit Constantin Brancoveanu, insa nu regasim in sirul arhon-
tilor, adica al boierilor, pe Mihail Cantacuzino, pe care, datoritd daniilor cdtre
patriarhie, se obisnuieste a fi considerat in istoriografie ca fiind ctitor principal.
Oricum, el nu se regdseste intre primele randuri ale boierilor, desi pomelnicul
aminteste cateva persoane cu numele Mihail, unul dintre ele putand fi spatarul
Cantacuzino. In lipsa amintirii si a numelor de familie pe 1dngd cele de botez,
identificarea persoanelor incluse este dificild, acestea putindu-se deduce din
locul in care sunt mentionati, respectiv domni sau boieri, pe de o partea si din
mentionarea familiilor, pe de altd parte. Nici in istoricul mandstirii semnat de
egumenul Athanasie, nu se face referire in mod special la Mihai Cantacuzino.

Sub raport etimologic, intalnim nume specific romanesti, uneori in varian-
ta grecizata, de exemplu Pauna, amintita ca Pagouna, Craciun, Musat, Calin,
Badea, Bélasa; exista numeroase nume de origine slava dar intrate deja in fondul
onomastic romanesc, ca Stana, Neacsa, Radu, Parvu si sunt si nume care pot fi
purtate de persoane grecesti sau grecizate.

37 Biblioteca Academiei Romane, Ms. grec 1036, f. 1.
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Istoricul mdandstirii ne spune cad aceasta a fost reparata la 1692, ceea ce
inseamnd cd ldcasul a existat anterior, fapt dealtfel confirmat si de alte izvoare
documentare, care coboard existenta bisericii pand in jurul anilor 1630 si cd in
1851 mandstirea a inceput si fie ,reficutd din temelie” in timpul lui Barbu
Stirbei, prin ,cheltuiala ei proprie™®, dar si cu aportul ,Excelentei Sale, consulul
general al ambasadei Rusiei, loan Dimitrie Halcinski™*, implicindu-se si egume-
nii Calistrat al Libiei si Athanasie. Daca sprijinul egumenilor este mentionat si de
alte izvoare, de pildi o pisanie in limba greaca pe care o amintesc C.
Bilciulescu®?, Em. Elefterescu®, D. Caselli** sau M. Dumitrescu®, contributia
consulului rus nu pare sa fi fost pusd in evidentd de alte surse. De altfel, nici
Halcinski nu este adesea mentionat in istoriografia roméand, decat sporadic, in
contextul domniei lui Barbu Stirbei. Polonez de origine, Halcinski a fost numit
consul rus la Bucuresti din 1851, dupd inlocuirea lui Alexandr Osipovici
Duhamel, dupd ocupatia ruso-turca a Principatelor si inainte de izbucnirea
Razboiului Crimeei*. Ajutorul dat de el bisericii Zlatari poate fi pus in legitura si
cu faptul ca acolo a existat Hanul Zlatari, care a servit in timpul ocupatiilor ru-
sesti ca sediu al generalilor si unde N. Mavrogheni instalase arsenalul armatei*’.

Pisania in limba greaca in care sunt amintiti clericii Calistrat si Athanasie,
mentionatd si ea In istoriografie*®, contine mai multe neconcordante, dintre care

38 Pentru datare, vezi studiul F.M. CONSTANTIN, ,,Inceputurile lacasului religios de la Zlatari”, p.
33: ,Sub aspect cronologic, desi biserica Zlatari este pomenita in izvoare scrise abia la 1645,
inceputurile sale pot fi plasate anterior anului 1630, deoarece preotul care oficia cultul religios
aici, popa Manta, se regdseste periodic in zapise, incepand cel putin cu véleatul 7140, ceea ce
implica si existenta bisericii”.

% Biblioteca Academiei Romane, Ms. grec 1036, f. 1.

0 Biblioteca Academiei Romane, Ms. grec 1036, f. 1.

1 Biblioteca Academiei Romane, Ms. grec 1036, f. 1.

2 C. BILCIURESCU, Mdndstirile si bisericile din Romdnia, Tipografia Cirtilor Bisericesti,
Bucuresti, 1890, p. 148.

43 Em. ELEFTERESCU, ,,Biserica Zlatari”, in: Glasul Monahilor, XII (1934), 398, p. 3.

#D. CASELLI, ,Biserica, Hanul si Mahalaua Zlitari”, pp. 1-3.

% M. DUMITRESCU, Istoricul a patruzeci de biserici din Romania, vol. 1, Tipografia Vocea
invetéceilor, Bucuresti, 1899, pp. 138-139.

“ Vezi de pildd N. Iorca, Viata si domnia lui Barbu Dimitrie Stirbei, domn al Tdrii
Romanesti (1849-1856), Ed. Neamul Romanesc, Vdlenii de Munte, 1910, pp. 51, 149 sau D.
BERINDEL, ,,Domniile de la Balta Liman”, in: Isforia Romanilor, vol. VII, tom I, Ed. Academiei,
Bucuresti, 2003, pp. 410, 421.

47 G. POTRA, Hanurile bucurestene, Tiparul Romanesc, Bucuresti, 1943, p. 64; vezi si G.D.
FLORESCU, Din vechiul Bucuresti, Ed. Lupta, Bucuresti, 1935, p. 32.

% De pilda, citim la C. BILCIULESCU, Mdndstirile si bisericile din Romania, p. 148: ,Intru slava
si cinstea s-tilor si marilor Mucenici Dimitrie si Gheorghe, s-a cladit din nou, din temelie
aceasta santa si Dumnedeiascd biserica Zlatari (cu numele de Mandstire) in anul mintuirei
1705, prin ajutorul domnului Kir Spatarul Mihail Cantacuzin, fiul cel dintaiu al lui Serban
Voevod Cantacuzin si al sotiei sale Maria Doamna, care au luat parte la cladirea si intemeerea
acestui sant si Dumnedeesc locas. In zilele Tnalt Prea Santitului Mitropolit al terei Roménesti,
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una a fost indreptatd de Caselli*, anume cea care spunea cd spatarul Mihail
Cantacuzino este fiul cel dintai al lui Serban Cantacuzino.

O alta eroare a pisaniei, nesesizata de autorii care o publica, este in lega-
turd cu numele egumenului Calistrat Livis si al celui care i-a urmat in functie,
Athanasie Livis, mentiona si el de C. Bilciulescu, ultima particuld aparand ca
nume de familie. Insd, citind varianta greacd a numelui, asa cum s-a pastrat in
pomelnicul din 1854, observam cd Livis nu trebuie inteles ca nume de familie, ci
face referire la tara, clericii fiind mitropoliti ai Libiei. Asa citea si D.G. Ionescu
semnatura lui Calistrat de pe un act din 8 martie 1851%°, prin care acesta inchiria
lIosefinei Halpina o pravalie. Faptul nu ne surprinde, ciaci Manastirea Zlatari
fusese inchinatda Patriarhiei de Alexandria, iar o diocezd a acesteia era cea a
Libiei®’. Mai mult, H. Papadopoulos chiar aratd ci in timpul patriarhului Ierotei
IT (1847-1858), Calistrat a fost hirotonit ca mitropolit al Libiei si ca a ajuns si in
Vlahia, pentru a administra bunurile Patriarhiei de Alexandria®, iar arhimandri-
tul Athanasie a fost egumen al Manastirii Zlatari, inchinatd Alexandriei. In Bucu-
resti fiind, in 1856, el a fost ales mitropolit al Libiei si hirotonit in Vlahia®. De
altfel, observam ca in 4 noiembrie 1854 el semneazd doar ca egumen al Manasti-
rii Zlatari, nu si ca mitropolit al Libiei, asa cum il vom reintalni in acte ulterioare.
De exemplu, intr-un act din 14 ianuarie 1857, Mitropolitul Nifon al
Ungrovlahiei se adresa fratelui Libias Chir Athanasie, caci intre timp primise
demnitatea arhiereascd. Calistrat si Athanasie nu sunt singurii arhierei al Libiei
care vin in Tarile Romane. De plidd, la mijlocul veacului al XVIII-lea, vine in
Moldova Matei al Libiei, asa cum ne relateaza Chesarie Daponte, in al sdu cata-

Kirio Kir Theodosie, care a carmuit biserici lui Christos pand la anul 1709 si murind, corpul
sdu s-a inmormantat in biserica s-tei Mitropolii din Bucuresti. Iar a doua ord, in anul 1850,
fiind in mare ruind si ddrdpanare aceasta santd si Dumnedeeascd biserica, s-a inceput a se
recladi din nou din temelie, cu binecuvantarea Inalt Prea Santitul Mitropolit al Ungrovlahiei
D.D. Nifon, in dilele Prea Inéltatului Domn al Terei, Barbu Dimitrie Stirbei, de Prea Santitul
Arhiereu D.D. Calistrat Livis, egumenul de pe atunci al acestei sante biserici, care a putut de a
termina numai zidaria bisericei din rosu (adica lucru de caramida), caci dupe cate-va zile a
incetat din viatd, in urma unei bole de care mult timp suferea si al cdrui corp i s-a
inmormentat aci in partea din dreapta a bisericei, iIn mormentul de ziddrie si piatra peste tot.”.
49 D. CASELLL ,De cine a fost ziditd Biserica Zlatari?”, in : Gazeta Municipald, V (1936), 249, p.
3.

5 DANIC, M-rea Zlatari, XXVL/192, original grec. Vezi si D.G. IONESCU, Relatiile Tarilor
Romane ..., p. 59.

1 1 X. TATIAAONIOYAOY, [otopic s exkAnoias AieEavdpeias, p. 473. Situatia se
mentinea din vechime, caci in secolele IV-V intdlnim dioceza Libia-Pentapole si Libia-
Marmarakis.

52+ X. TIAIAAOTIO'YAOY, lotoola Tng exkAnoias AeEavopelag p. 820.

%+ X. TIANIAAOTIO'YAOY, IoTopia Tng ekkAnotas AdeEavopelag, p. 821.

5% DANIC, M-rea Zlatari, XXV /140.
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log al oamenilor insemnati din sec. al XVIII- lea™. Aflandu-se in Tara Romaneas-
ca, unde slujea ca egumen al Manastirii Zlatari, Matei Psaltul este ales patriarh al
Alexandriei, In august 1746 si investit in aceastd demnitate de mitropolitul
Ungrovlahiei, impreund cu alti arhierei, pe baza actului de alegere si a permisiu-
nii patriarhului ecumenic Paisie. Ceremonia, precum si actele sinodale si patriar-
hale sunt redate in Condica Mitropoliei Ungrovlahiei, editata in veacul al XIX-
lea de catre arhiereul Ghenadie Endceanu®. Lucrarea contine o insemnare din
septembrie 1746 despre ,stramutarea Mitropolitului Liviei D. Matei la tronul
patriarhicesc al Alecsandriei, pe care stramutare am ficut-o noi, cu consimta-
mantul si voia Prea-Santitului Patriarh ecumenic, d. Paisie, aici in Ungro-
Valachia, fiind domnitor prea indltatul Constantin voevod Mavrocordat™’. Se
descrie apoi cum i se inmaneaza lui Matei o nota prin care patriarhul ecumenic
Paisie il chema pe acesta de la Mitropolia Libiei la tronul Alexandriei, apoi cere-
monia propriu-zisa, realizata in biserica, unde i se da mantia, este asezat pe tron,
se citeste actul sinodal, apoi i se da carja, apoi arhiereii incep impreuna Sfanta
Liturghie. Mitropolitul muntean primise de la patriarhul ecumenic un act, datat
18 august 1746 prin care i se permitea sa faca aceasta investire. Ghenadie Ena-
ceanu, publicand condica, atragea atentia asupra faptului ca Alexandria era in-
dependentd din punct de vedere bisericesc si nu avea nevoie neaparat de aceastd
implicare a patriarhului ecumenic, pe care o explica, insa, prin aceea ca politic,
prin dependenta de Imperiul Otoman, Alexandria depindea de Constantinopol.

Istoricul manastirii, scris la 1854, mentioneaza ca in 1851 a inceput sa se
refaca biserica din temelie, avand hramul Nasterea Maicii Domnului, asa cum
arata si inscriptia clopotnitei si pisania greaca a bisericii, lucrarea fiind inceputa
de Calistrat si terminata succesorul sdu, Athanasie, care a dus pand la capdt
infrumusetarea lacasului ,in interior si in exterior”.

La finalul schitdrii principalelor etape ale constructiei manastirii, arhiman-
dritul Athanasie staruie asupra faptului ca acesti ctitori inscrisi in pomelnic trebuie
sa fie pomeniti ,la toate sfintele slujbe de catre preotii slujitori”, afirmatie care face
de fapt referire la o clauza a dreptului de ctitorie, intalnita inca din vremea Imperi-
ului Bizantin. Caci, intre privilegiile de care se bucurau aceia care dobandeau cali-
tatea de ctitori, se numdrau, intre altele si acelea de a fi pomeniti la slujbe impreu-
nd cu familiile lor, de a li se inscrie numele in pisanii si de a avea tablouri votive™.
Pe de alta parte, calitatea de ctitor nu putea fi acordata oricui ar fi ficut daruri

5 C. ERBICEANU, Cronicarii greci carii au scris despre romani in epoca fanariotd, Tipografia
Cartilor Bisericesci, Bucuresti, 1888, p. 102.

5 Condica sfantd a Mitropoliei Ungro-Valachiei, ed. Ghenadie Craioveanu, Tipo-Litografia
Cartilor Bisericesti, Bucuresti, 1886, pp. 137-143.

5" Condica sfantd a Mitropoliei Ungro-Valachiei, ed. Ghenadie Craioveanu, p. 137.

% Pentru aceste aspecte, vezi de exemplu V.Al. GEORGESCU, Bizantul si institutiile romanesti
pand la mijlocul secolului al XVIII lea, Ed. Academiei, Bucuresti, 1980, p. 154 si Gh. CRONT,
»Dreptul de ctitorie in Tara Romaneasca si Moldova. Constituirea si natura juridica a
fundatiilor din Evul Mediu”, in: Studii si Materiale de Istorie Medie, IV (1960), p. 83.
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unui locas religios, caci se impunea ca donatorul sa fie ortodox si sa nu fi fost
excomunicat. Poate de acest aspect al dreptului de ctitorie putem lega si mentiu-
nea lui Athanasie ca biserica a fost refacutd prin ajutorul mai ,multor crestini
dreptmadritori, locuitori ai acestui oras”™, fraza care sugereazd de altfel si c3, la
mijlocul veacului al XIX-lea, biserica era privitd ca o ctitorie colectiva.

Asa gandea de pildd si D. Papazoglu, fiul lui Andrei Pappasoglu, cel care
s-a nascut in 1811 chiar in Hanul Zlatari, administrat de tatal sau, din sarcina
Patriarhiei Alexandriei. In lucrarea sa dedicatd orasului Bucuresti, D. Papazoglu
spunea despre Manastirea Zlatari ca a fost ,fondata de niste aurari sau argintari
foarte avuti (zolotari)”®, fard a preciza aportul deosebit sau calitatea de unic
ctitor a lui Mihai Cantacuzino, pe care insa acelasi autor, referindu-se la Mands-
tirea Coltea nu pregeta sa-l numeasca fondator al ei ,Monastirea zisa a Coltei, cu
scoald si spital, fondatd de spatarul Mihai Cantacuzino la 17157 avea si turn de
cloptnitd, cu ceasornic, avariat de cutremurul din 1802 si fusese ridicatd pe un
teren cumparat de la vornicul Colceac. Parerea lui Papazoglu o regasim intr-o
oarecare masura si la Gh. Crutzescu care identifica mai multe etape in ridicarea
constructiei. ,Cea dintai, o bisericutd de lemn, o zidisera prin mijlocul veacului al
XVII-lea argintarii sau zlatarii, cum li se zicea pe atunci, care locuiau in vecinata-
te”®? pentru ca, in 1715, continud autorul, Mihai Cantacuzino si zideasci o
biserica de piatrd. Totusi, dacd ne amintim de lucrarea despre Bucuresti a lui
Ionnescu-Gion®, vedem cd aportul breslei mesterilor aurari sau argintari a fost
chiar din sec. al XIX-lea privit cu suspiciune.

Intr-un studiu recent al Florinei-Manuela Constantin® dedicat bisericii
Zlatari, se analizeaza si problema ctitorilor bisericii. Autoarea, expunand doud
traditii pentru inceputurile lacasului de cult, anume cd este opera lui Matei Basa-
rab si alta cd este realizarea mesterilor zldtari, demonstreaza cd acestea nu se
pot sustine, pe de o parte deoarece nu se face referire in documentele din vre-
mea lui Matei Basarab la aceasta ctitorie, iar pe de alta parte deoarece biserica a
avut mai multe denumiri pana cand sa ia numele mahalalei omonime.

Prin urmare, consideram ca poate fi retinut din traditia amintita de
Pappasoglu doar aspectul ctitoriei colective, insa nu ca opera a mesterilor zlatari,
ci dimpotriva, ca realizare a mai multor familii de origine boiereascd, inrudite
intre ele intr-o masurd mai mare sau mai mica, precum Cantacuzinii sau Corbe-
nii, la care se adaugd, mai ales pentru etapa din vremea lui Brancoveanu, parti-
ciparea mai multor locuitori ai capitalei, asa cum aratd si pomelnicul.

% Biblioteca Academiei Romane, Ms. grec 1036, f. 1.

5 D. PAPAZOGLU, Istoria fonddrei orasului Bucuresti, capitala regatului roman, ed. Marcel-
Dumitru Ciucd, Ed. Curtea Veche, Bucuresti, 2005, p. 43.

51 D. PAPAZOGLY, Istoria fonddrei orasului Bucuresti ..., p. 43.

%2 Gh. CruTZESCU, Podul Mogosoaiei. Povestea unei strazi, Ed. Meridiane, Bucuresti, 1986, p.
81.

83 G.L IONNESCU-GION, Istoria Bucurescilor, Bucuresti, Ed. Socec, 1899, p. 226.

64 F.-M. CONSTANTIN, CONSTANTIN, ,,Inceputurile licasului religios de la Zlatari”, pp. 31-33.
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Viata bisericii Zlatari a fost impletitd cu cea a hanului omonim, al cdrui
inceput poate fi legat de dania lui Mihai Cantacuzino catre Patriarhia Alexandri-
ei, dar care ulterior s-a dezvoltat, ajungand, asa cum preciza si G. Potra® care s-
a ocupat indeaproape de hanurile bucurestene, la o activitate negustoreasca
intensd, sustinand material mindstirea. In han isi duceau activitatea mestesugari
sau negustori, in principal argintari si zarafi, dar si mari bancheri, hanul fiind
situat in zona comerciald a orasului, iar importante venituri erau obtinute de
manastire prin inchirierea pravaliilor, asa cum demonstreazd numeroasele con-
tracte de inchiriere datdnd mai ales din sec. al XIX-lea. Astfel, intdlnim in han
bacanii®, carciumi, un coafor care tundea dupd ultima moda pariziand, un horti-
cultor®, barbieri®, cofetari®, argintari care lucrau pentru mitropolia din Bucu-
resti cruci sau chivote dar si argintari care falsificau monede™. Se puteau inchi-
ria de asemenea si apartamente sau pivnitele de sub pravélii, contractele stabi-
lind nu doar suma de bani datoratd sau perioada de timp alocatd, dar si unele
obligatii, de supraveghere a locului in vederea prevenirii incendiilor, de tdiatul si
ridicarea ghetii, de maturarea podurilor sau de strangere a gunoiului. In 1851,
de exemplu, il intalnim pe egumenul Calistrat, amintit in pomelnic, care inchiria-
z3 mai multe pravalii, dupd cum dovedesc contractele din 8 martie™, 5 aprilie™
sau 13 septembrie™. Prin urmare, vedem cd egumenii se implici intr-o oarecare
masura in activitatea comerciald desfasurata in han, faptul fiind pus in evidenta
nu doar de actele de inchiriere, dar si de o scrisoare din 1840™ citre staretul
Ambrozie prin care i se aducea la cunostinta ca la Braila apare o gazetd comer-
ciald si i se recomanda sa se aboneze.

Veniturilor incasate din activitatea comerciala li se adaugau mosii in diferite
judete ale Tarii Romanesti, in principal Dolj si Romanati, vii, gradini, dar si tigani,
insa o caracteristica a Manastirii Zldtari, inchinatd, asa cum am vazut, Patriarhiei
de Alexandria, era ca avea, la randul ei, metocuri in tard. Porfirie Uspensky amin-
tea la 1846 doar doud dintre acestea: ,Mandstirii Zlatari ii apartin in Muntenia
doua madnastiri, cu veniturile mosiilor: Segarcea peste Olt si Sf. Nicolae pe raul

5 G. POTRA, Istoricul hanurilor bucurestene, Ed. Stiintifica si Enciclopedicd, Bucuresti, 1985,
p. 106.

% DANIC, M-rea Zlatari, XXV/118, actul din 12 mart. 1841.

57 G. POTRA, Istoricul hanurilor bucurestene, p. 110.

% DANIC, M-rea Zlitari, XXVI/160, actul din 24 apr. 1846.

% DANIC, M-rea Zlitari, XXVI/162, actul din 12 apr. 1846, publicat de G. POTRA, Documente
privitoare la istoria orasului Bucuresti (1821-1848), Bucuresti, 1975, p. 452.

™ G. POTRA, Istoricul hanurilor bucurestene, p. 109. Autorul pomeneste de Stefan Gheorghiu
care lucra pentru Mitropolie, in 1789, dar aminteste si de Gheorghe de la Zlatari, invinuit ca
facea bani falsi, calpuzanlac.

" DANIC, M-rea Zlitari, XXV1/193, prin care inchiriaza Josefinei Halpina pravalia nr. 10.

2 DANIC, M-rea Zlitari, XXV1/196, se inchiriaza pravilia nr. 11.

™ DANIC, M-rea Zlitari, XXV/134 Calistrat inchiriazd pravilia nr 4 lui Garabet Coteri.

™ DANIC, M-rea Zlitari, XXVI/146, scrisoarea din 22 apr. 1840.
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Colentina, in comuna Gradiste””, ultima putand fi, potrivit lui Gh. Bezviconi, edi-

torul calatorului rus, Médndstirea Mdrcuta sau Mdndstirea Cernica. Acestora se
adaugd Manastirea Stanesti din judetul Valcea, Schitul Arhanghelul din acelasi
judet si doud schituri din Dolj, anume Dalga si Preajba™, observandu-se asadar c3,
din punct de vedere geografic, se suprapune zona in care manastirea bucuresteana
detinea mosii cu aria in care se aflau metocurile sale.

Interesant este si cd manastirile oltene fusesera inchinate”, la randul lor,
tot Patriarhiei de Alexandria, pentru ca ulterior sa ajunga in subordinea Mandsti-
rii Zlatari, creandu-se astfel un fel de ierarhizare a acestora, al carei scop putea fi
unul practic, de o mai buna chivernisire in tard a veniturilor patriarhale. Insa
legatura dintre bisericile oltene si cea din Bucuresti este dublatd si de o relatie
de dependentd a acestor manastiri una fatd de alta. In 1695 Stroe inchind Pa-
triarhiei de Alexandria schitul Dalga, cu hramul Sf. Arhangheli Mihail si Gavriil,
actualmente in comuna Calopdr, judetul Dolj, danie confirmatd de Constantin
Brancoveanu care intareste patriarhiei de Alexandria si Mandstirii Segarcea,
metohul acesteia, un schit si mosie la Dalga™, iar in 1698 domnul muntean inta-
reste Segarcei, metoh patriarhal, mai multe ocini la Dalga®. Subordonarea schi-
tului Dalga fata de Segarcea este motivata se pare de considerente economice
,NU sd va putea acestu schit singur fir de stipanire”, desi Stroe, ctitorul, il
inzestrase cu mosii, dar s-a avut in vedere si un aspect religios, anume pomeni-
rea lui Iane, fratele lui Stroe si impreund ctitor cu acesta, la slujbele Mandstirii
Segarcea, caci, ne spune documentul, pe lane ,l-au taiat tatarii, fiind negrijit si
necumanecat”®®. Dalga devine astfel metoc al Segarcei, cu ,zapis de inchinaciu-
ne, intarit cu mare blestem si cu iscalitura preacuviosului parintelui nostru chir
Teodosie mitropolitul”®, iar Segarcea, bucurandu-se de mosiile schitului, avea

™ Gh. BEzviconi, Cdldtori rusi in Moldova si Muntenia, p. 370.

™ DANIC, M-rea Zlitari XIX/4 prin actul din 7 martie 1716, Teodor Valcinescu inchind
Patriarhiei de Alexandria, in timpul patriarhului Samuil Capasulis, Schitul Preajba. Gh.
Bezviconi, Caldtori rusi in Moldova si Muntenia, intr-o notd de la p. 370 aminteste acest
schit ca fiind metoh al Zlatarilor.

" D.G. IoNESCU, Relatiile Tdrilor Romane ..., p. 27, nota 5: ,La Arhivele Statului, Asezamantul
manastirii Zlatari, pach. cu acte neinventariate, se afli o copie de pe cartea mitropolitului
muntean Teodosie (T ianuarie 1708), nedatatd, prin care se intdreste dreptul de stapanire al
Alexandriei peste manastirile din Oltenia. In aceastd carte ni se povesteste cum patriarhul
Gherasim s-a prezentat Divanului domnesc cerand repunerea in posesie pe baza hrisoavelor
de danie pe care le avea cu sine”.

8 DANIC, M-rea Zlitari, IX/21, zapisul din 20 dec. 1695.

™ Condica Marii Logofetii (1692-1714), doc. 81 din 1695-1696.

8 Condica Marii Logofetii (1692-1714), doc. 129 din 15 dec. 1698.

81 Condica Marii Logofetii (1692-1714), doc. 81 din 1695-1696.

8 Condica Marii Logofetii (1692-1714), doc 81.

8 Condica Marii Logofetii (1692-1714), doc 81.
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obligatii, la randul ei, fatd de Patriarhia Alexandriei, ,ca sd fie sfintii Patriarsii de
intdrire si parintilor cilugdri de hrand si de imbracdminte”™.

Segarcea, construitd pe un teritoriu care a apartinut lui Mihai Viteazul,
este afierositd de catre Radu Serban scaunului din Alexandria®. in 1615%, Luca,
mitropolitul Ungrovlahiei intdreste inchinarea Mandstirii Stanesti®” catre Patriar-
hia Alexandriei, fapt confirmat si ulterior de cartea mitropolitului Theodosie® din
timpul lui Constantin Brancoveanu, pentru ca, intr-un protocol austriac din 1723
sa fie amintitd Mandstirea Stanesti a Buzestilor ca fiind ,patriarchae Alexandriae
dedicatum™®. Condica Manastirilor Segarcea si Stanesti® da chiar cateva ama-
nunte in legdturd cu momentul afierosirii Manastirii Stanesti ca metoc patriarhal,
precizand intéi cd a fost ,ziditd din temelie” de boierii Buzesti, iar in al cincilea
an al domniei lui Radu Serban, in contextul vizitei patriarhului Chiril Lucaris in
Tara Romaneascd, rudele ctitorilor, anume Maria, jupaneasa banului Ianache
Catargiu, si fratele ei, Radu postelnic, fiul lui Radu Buzescu, au mers inaintea
domnului si a boierilor in divan pentru a inchina mdanastirea lor Patriarhiei Ale-
xandriei. Ulterior, actul a fost intarit de Constantin Brancoveanu, in timpul lui
Gherasim Palada, la 8 martie 1692, condica confirmand astfel referirea lui D.G.
Ionescu la cartea mitropolitului Teodosie. Importanta este si precizarea pe care o
face Brancoveanu in legatura cu necesitatea intaririi, anume ca manastirea ,pen-
tru departarea locului” nu putuse fi cercetatd de catre patriarhie si ramdasese in
uitare, caci aceastd afirmatie poate explica de ce a fost aleasd Mdandstirea Zlatari
din Bucuresti ca centru de coordonare a veniturilor patriarhiei Alexandriei in
Tara Romaneasca.

Interesant este ca Voica Puscasu®’, care s-a ocupat de hramurile unor cti-
torii, aminteste pentru Manastirea Stanesti din judetul Valcea hramul Sf. Samuil,
praznuit la 20 august, care daca se confirma, poate fi pus in legaturd cu prezenta
si activitatea patriarhului omonim al Alexandriei. Dintr-un act din 1712 din tim-
pul lui Samuil Capasulis aflam ca Manastirii Segarcei ii fusesera inchinate Sta-
nestii si Arhanghelul®, lacasuri de cult pe care le regdsim, ins, intr-un hrisov

8 Condica Marii Logofetii (1692-1714), doc 81.

8 N. IorcA, Studii si documente cu privire la istoria romanilor, vol. V, Ed. Socec, Bucuresti,
1903, p. 142.

86 DANIC, M-rea Zlatari, I1/4, original slavon.

8 Nu am urmdrit redarea exhaustiva a actelor in care este amintiti Mandstirea Stdnesti, ci a
acelora care aratd supunerea ei fatd de Patriarhia Alexandriei.

8 DANIC, M-rea Zlatari, 11/31, carte din 1688-1708.

8 Protocollum correspondentiarum caesareo-regiae administrationis Valachiae cis-alutanae
din 1723, apud N. I0RGA, Studii si documente ..., vol. V, p. 141.

9% DANIC, Manuscrisul 725, f. 1-4.

9! Voica Puscasu, Actul de ctitorie ca fenomen istoric in Tara Romaneasca si Moldova pand
la sfarsitul secolului al XVIII-lea, Ed. Vremea, Bucuresti, 2001, pp. 434 si 474.

2 N. I0RGA, Studii si documente ..., vol. V, p. 142.
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din 1793% din timpul lui Alexandru Constantin Mavrocordat, ca fiind metocuri
ale Manastirii Zlatari, de care aceasta va beneficia, dupa cum rezultd dintr-un
document din veacul urmdtor, din 1833-1834%, prin care egumenul Mandstirii
Zlatari arendeaza mosiile, viile si vadurile schitului Stanesti si Arhanghelul din
judetul Valcea lui Dumitru si Stan din Craiova pe trei ani.

Asadar, Patriarhia Alexandriei obtine in Tara Romaneascd, in secolele al
XVIl-lea si al XVIII-lea, in timpul patriarhilor Chiril Lucaris, Gerasim Palada si
Samuil Capasulis Manastirile Segarcea, Stanesti, Schitul Arhanghelul® si Manas-
tirea Zlatari, aceasta din urma avandu-le subordonate pe cele dintdi, desi din
punct de vedere cronologic mandstirile oltene se pare ca fuseserd anterior afiero-
site scaunului patriarhal. Situatia se poate explica prin nevoia patriarhiei de
Alexandria de a avea o buna gestionare a veniturilor incasate din metocurile
Tarii Romanesti, iar in alegerea Manastirii Zlatari ca centru de coordonare a
acestora este posibil sa fi contat amplasarea ei, in capitala munteana.

Pe de altd parte, chiar Manastirea din Bucuresti era ajutata de metocurile
sale, mai ales in momente de decadere. Asa s-a intdmplat, de exemplu, in primul
deceniu al sec. al XVIII-lea, cand ,mdndstirea din Bucuresti a Zlatarilor a rdmas
lipsitd si fara cele felurite ce-i sunt de nevoie”, dupd cum citim intr-o scrisoare a
patriarhului Hrisant al Ierusalimului din 1718%, care mentiona si metocurile din
Tara Romaneasca ale Alexandriei, care avea ,bune nadejdii de sprijin de ajutor
de la cea supusd Preasfantului Scaun al Alexandriei manastire patriarhiceasca si
slobozie de peste apa Oltului, anume Segarcea, care era atunci imbelsugata, si
care, avand sub ea si alte doud mandstioare ca metoase, in aceleasi hotare, adicd
Stanestii si Arhanghelul, dadea pe an venit bogat ca ajutor de la veniturile ce i se
cuveneau aceluiasi Scaun .."%". Gramata patriarhald aduce la lumind un lucru
interesant, anume subordonarea Manastirii Cernica Zlatarilor, printr-un schimb
realizat de comun acord intre patriarhia ecumenica si cea a Alexandriei, care
ceruse patriarhiei de la Constantinopol ,sa se daruiasca preacinstitului sau Sca-
un al Alexandriei acea mandstioara stavropighiald, ca un dar si o binevoitoare
dovadd de fratie si prin schimbarea votului a se face schimbarea scaunelor,
patriarhicesti, adica de la cel ecumenic la al Alexandriei si a se vadi ca metoc
supus mandstirii Zlatarilor, pentru ajutorul si chivernisirea sa”% situatie care nu
a durat multa vreme, insa.

9 DANIC, M-rea Zlitari, XV/28, hrisovul din 8 iun. 1793.

% DANIC, M-rea Zlatari, IT1/5, actul din 1833-1834.

% N. IoRGA, Istoria bisericii romanesti si a vietii religioase a romanilor, vol. 11, Ed.
Ministeriului de Culte, Bucuresti, 21930, p. 64.

% Gramata patriarhald din august 1718, din Documente privitoare la istoria romanilor,
culese de Eudoxiu de Hurmuzaki, vol. XIV, p. II, p. 833, doc. DCCCXXIII.

9 Documente privitoare la istoria romanilor, culese de Eudoxiu de Hurmuzaki, vol. XIV, p.
II, p. 835.

% Documente privitoare la istoria romanilor, culese de Eudoxiu de Hurmuzaki, vol. XIV, p.
II, p. 835.
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Prin urmare, traditia dar si pomelnicul din sec. al XIX-lea subliniaza carac-
terul de ctitorie colectiva a Zlatarilor, pe care il legam de opera comund a unor
importante familii boieresti, ca de pilda Cantacuzinii si Corbenii, cu toate cd, prin
dania din 1715, spatarul Mihai Cantacuzino a pus la dispozitia mandstirii impor-
tante locuri, care se vor dovedi aducatoare de venituri. Biserica, atestatd documen-
tar in sec. al XVII-lea, sub diferite nume, este inchinatd Patriarhiei de Alexandria in
timpul lui Constantin Brancoveanu, ante 1708, asa cum aratd documentele gre-
cesti prezentate, afierosire inlesnitd de vizitele patriarhului Gherasim Palada in
Tara Romaneasca. In acest context, atragem atentia asupra faptului ca anul 1692,
indicat in pomelnic ca moment de refacere a lacasului de cult, coincide cu prima
vizitd a patriarhului Gherasim Palada in Tara Romaneasca, intre 1691-1693 si cu
preocuparea sa pentru cercetarea bunurilor detinute de tronul apostolic al Alexan-
driei in aceste locuri. De asemenea, hrisovul lui Constantin Brancoveanu de intari-
re a afierosirii Manastirii Stanesti, act redat in Condica Mandstirii Segarcea si Sta-
nesti® este datat 8 martie 1692 si aminteste de activitatea patriarhului Gherasim
pentru recuperarea acestui locas. Prin urmare, nu excludem posibilitatea ca tot
acum sa se fi petrecut si afierosirea Manastirii Zlatari.

Manastirea va fi legata in principal de viata comerciald a hanului, desi se va
implica si in unele activitati filantropice'®, chiar dacd acestea din urmd nu vor
predomina sau nu avea o forma organizatd, asa cum se intampla la Manastirea
Coltea, la Manastirea Antim sau la biserica Domnita Balasa, ctitorii muntene din
aceeasi perioadd. Coltea, ctitorie a spatarului Mihai Cantacuzino dezvolta, din
dorinta ctitorului un adevarat complex de ajutorare sociald, compus dintr-un spital,
considerat de 1. Tonascu'™ cel mai vechi spital din Bucuresti, o scoald'”?, locuinte
pentru doctori si invatatori si care ulterior va administra si un han, pentru ajutora-
rea spitalului si va adadposti pentru o scurta perioada si o tipografie. La fel, la Ma-
ndstirea Antim, Asezdmantul'® ctitorului, Sf. Antim Ivireanu, pune in lumina grija

9 DANIC, Manuscrisul 725, f. 3 r.

1% DANIC, M-rea Zlitari, XXVI/137, prin actul din 5 iunie 1837 seful Departamentului
Treburilor Bisericesti recomanda pe paharnicul Anastasie Blangal egumenului Manastirii
Zlatari pentru ajutoare la maritisul fetelor.

Const. I. BERCUS, ,Contributii la problema bolnitelor mandstiresti”, in: Mitropolia Olteniei,
1970, 1-2, p. 41, mentioneazd cd Mandstirea Zlatari avea bolnita.

1011, ToNASCU, G. BARBU, Le plus ancien hopital de Bucarest: Colfea, s.n., Montpellier, 1958,
17 p. Autorul considera ca prima informatie despre spitalul Coltea apare in actul din 17 aprilie
1708 dat de Mihai Racovitd, domnul Moldovei. La Muzeul Municipiului Bucuresti s-a pastrat
insd un act din 15 octombrie 1694, prin care Mihai Cantacuzino inchind Schitul Sinaia
Manastirii Spitalului Coltea. Vezi 1. IONITA et alii, Documente feudale privind istoria orasului
Bucuresti si a satelor invecinate aflate in colectia Muzeului Municipiului Bucuresti,
Bucuresti, Ed. Muzeul Municipiului Bucuresti, 2006, doc cu inv. 27 062.

192 1. Tonascu, Scoala de la Colfea in veacul al XVIII-lea, Tipografia Cirtilor Bisericesti,
Bucuresti, 1938, 15 p.

1% Biblioteca Academiei Romane, Manuscrisul Romanesc 3342. Vezi si Antim IVIREANU,
Opere, ed. G. Strempel, Ed. Academiei, Bucuresti, 1972, pp. 325-346.
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acestuia pentru ajutorarea saracilor, pentru gazduirea si hranirea lor, iar la Domni-
ta Balasa, de la mijlocul veacului al XVIII- lea, se va dezvolta o scoald bisericeasca
si un azil pentru saraci'™. Din 1851, asa cum citim in pomelnic, Manastirea Zlatari
este ,reficuta din temelie”, moment important in istoria ei, poate un nou inceput,
daca tinem seama si de faptul cd i se schimba si hramul.

Anexe

L. [4 noiembrie 1854]

Pomelnicul Mandstirii Zlitari'®

Aceasta Sfanta Mandstire Zlatari a fost reparatd intai la anul 1692 de la
Nasterea lui Hristos, in timpul domniei marelui Ioan Constantin Voievod si in
timpul arhieriei inaltpreasfintitului mitropolit Theodosie, prin ajutorul lui si al
multor crestini dreptmaritori, locuitori ai acestui oras.

Iar in 1851 a inceput sa fie refacutd din temelie aceasta sfantd manastire,
impreund cu acest preasfant lacas, cinstit cu hramul Nasterii Maicii Domnului,
prin propria ei cheltuiald, cu permisiunea preafericitului slavit patriarh al Ale-
xandriei, leroteu II, in timpul domniei preainaltatului Barbu Stirbei Voievod. Iar
arhiereu era inaltpreasfintitul mitropolit Nifon, prin zelul si ravna plind de
promptitudine si administrarea egumenului si arhiereului Libiei, Calistrat, prin
concursul Excelentei Sale consulul general al ambasadei Rusiei, loan Dimitrie
Halcinski.

Murind in anul 1852 renumitul arhiereu al Libiei, Calistrat, a primit egu-
menia acestei sfinte manastiri arhimandritul Athanasie, care fiind acceptat ca si
predecesorul sdu, a terminat acest prea frumos lacas, ducdnd pand la capat in-
frumusetarea lui in interior si exterior, dupd cum se cade; iar acesti renumiti
ctitori trebuie sa fie pomeniti in dipticele acestei sfinte biserici, la toate sfintele
slujbe de catre preotii slujitori si din aceasta cauza, numele lor fiind inserate, sd
fie pomeniti vesnic, cdci cine dintre preoti va neglija aceasta datorie sfantd, va
avea de dat seama in ziua Judecatii [de Apoi].

1854, 4 Noiembrie

Egumenul Sfintei Mandstiri Zlatari, Arhimandritul Athanasie!®.

1% La 1 noiembrie 1767 Alexandru Scarlat Ghica hotdrdste ca Biserica Domnita Bilasa sd aibd
azil pentru cei lipsiti de hrand si un dascdl pentru scoala bisericeasca. Vezi I. IONITA et alii,
Documente feudale privind istoria orasului Bucuresti, doc. cu inv. 30 676.

1% Multumim DI. Prof. Univ. Dr. Tudor Teoteoi pentru ajutorul dat la transcrierea si
traducerea documentului precum si a altor acte in limba greacd folosite in lucrare.

106 Transcrierea greacd a acestui text, in Oana-Maidilina PoPEScU, ,New Documents upon
Zlatari Monastery in Bucharest, in the period of Constantin Brancoveanu, the ruler of
Wallachia”, in: Etudes Byzantines et Post-Byzantines, VI, coord. E. Popescu, T. Teoteoi, Ed.
Academiei Romane, Bucuresti, 2011, pp. 388-389.
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II. [7 august 1719]

T 6 nokoELWTATog AXELWMV ALovioLog Befatot!™

T Adicd eu, Zota siimeanul, ficiorul lui Dumitru si al Marii, dat-am zapi-
sul'® mieu la mana sfinti<i>i sale pdrintelui patriiarhului Dionisie Ahridos, ca si
fie de buna credintd precum sd sd stie cd am vandut o viisoard a mea aicea'”, in
dealui Bucurestilor dinspre Fantana Boului, pusa si facutd de parintii miei, care
easte aldturi cu viia matusa-mea Stanei, cu crama, cu pomii, cu locul cat tine.

Si 0 am vandut drept bani gata taleri 8, cu stirea si voia vicinilor dimpre-
jur; cd fiind sfintiia sa, pdrintele Ahridos ldsat de sfintiia® sa pdrintele
patriiarhul Samoild in locul sfinti<i>i sale ispravnic sfintei mandstiri, pentru folo-
sul si castigdnd sfintila sfintei mdndstiri ce sa chiilamd Zlatari, pentru
pomanirea'!!, viia matusi-mea Stanei, care easte aldturea cu a mea. lar sfintiia
sa, ca sa fie totuna, au socotit si 0 au cu<m>parat drept acesti bani, ce scrie mai
sus. Si mi-au dat sfintiia sa toti banii gata in mana mia. Deci si eu, ca pentru sa
fie si pdrintii miei pomeniti la sfanta manastire, o am vandut cu toatd voea mea si
<cu> stirea si voea vecinilor dimprejur, ca sd fie sfintei manastiri patreiersiei''
Alixandriei mosie ohaba in veci.

Si cand s-au scris acest zapis, au fost oamini buni marturii, care si veci-
nii'™® dimprejur', carii se vor iscdli mai jos. Si pentru mai adeverita credinta,
mi-am pus mai jos nu<me>le ca sa <sa> creaza.

Avgust 7 dni, 7227 <1719>.

T Eu Popa Sima martor.

T Eu Zota.

T Eu Stana ma<rtor

Eu Neagoe trambicias martor.

DANIC, M-rea Zlatari XVI/84.

Orig. rom.

>115.

III. [20 iunie 1708]

Adeverim noi, eu Thoma capitan si eu Stana, sotia lui, ca am inchinat o
vie mandstirii din Bucuresti a Alexandriei, a preafericitului patriarh Gherasim,

197 Preafericitul Dionisie al Ohridei, adevereste.
198 Ante zapisul, o slovi ilizibila.

199 anauk.

110 Seris peste alt cuvant.
" Hommunptk.

"2 narpepuenrin.

113 Beuenin.

14 tannpex8p.

115 Scris macu.
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asa-numitei biserici a Adormirii Maicii Domnului, ca sa ne pomeneascd pe noi si
pe pdrintii nostri, vie care este in locul Mitropoliei din Bucuresti, langd a lui
Manole, fratele Vergului clucer si in altd parte [se invecineaza] cu a lui Stati a lui
Vasile buluchasa'’®, ginerele lui, vie pe care am cumpdrat-o de la Eupraxia, fata
lui Vasile croitorul.

Si pentru asigurarea acestui fapt, am dat prezenta dovada.

1708 iunie 20.

Hagi Thoma capitan adeveresc.

Stana adeveresc.

Eu Ralis Sobeskis am scris si marturisesc.

DANIC, M-rea Zlatari XVI / 10.

Orig. grec.

1V. [1 iulie 1708]

Prin prezenta, astazi, boierul kir Anastasie a lui Cuciuk, ginerele lui Chiri-
td si fost capuchehaie a strélucitului domn Costantin Basarab Voievod, marturi-
seste si adevereste cd a inchinat acestei biserici a Maicii Domnului, pe care a
miluit-o stralucitul domn catre fericitul tron apostolic al Alexandriei al Sf. Apos-
tol si Evanghelist Marcu, a inchinat acestei biserici a Maicii Domnului si Scaunu-
lui [Apostolic] o casd cu patru cdmari si o pivnitd si o gradind si o vie precum se
afld ingraditd, dupd cum scrie si hrisobulul. Inci mai are si alt loc pe care l-a
cumpdrat de la un oarecare Gheorghe si popa Stefan, cu marturiile lui si sunt
toate impreund. Toate acestea le inchina tronului apostolic al Alexandriei spre a
fi pomenit sufletul sau si al parintilor lui si nimeni dintre mostenitori sa nu faca
nici mai mult, nici mai putin. Si oricine se impotriveste la acestea sa aibd anate-
ma. Fapt pentru care s-a intocmit prezentul [inscris] pentru intdrire si siguranta.

In anul 1708, in luna iulie 1.

Anastasie Koutzouk, ginerele lui Chiritd intdresc si marturisesc cele de
mai sus si marturisesc adevarul, pun si sigiliul meu.

Pantazi Ioan a scris si marturiseste.

Stoica Kirila martor.

Stoica furstas martor, Tatul martor, Neacsul martor.

Pastos, fiul lui Papa Stefan martor.

Basile martor.

DANIC, M-rea Zlatari XVI/ 83.

Orig. grec.

116 Midhat SERTOGLU, Resimli Osmanli Tarihi Ansiklopedisi [Enciclopedia ilustratd a istoriei
otomane], Istanbul, 1958, p. 51: bolukbasi — comandantul unui corp militar (boluk).
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Summary: Zlatari Monastery during the Reign of Constantin
Brancoveanu: New Documents

This study is based on some information, provided by several new documents,
unpublished up to now, regarding the history of Zlatari, a monastic church in Bucharest.
Dating back from the second half of the sixteenth century, in accordance with the

archaeological evidences, this church appears in written documents only at the middle of
the seventeenth century.
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As we know, the church was dedicated to the Apostolic Throne of Alexandria, by
Constantin Brancoveanu, the ruler of Valachia. The acts we are analysing in our paper
bring to light the relations between the above-mentioned patriarchate place and this
Romanian monastery on the one hand and reveal the moment of the dedication, on the
other hand.

The first act discovered up to the present talking about Zlatari Monastery as being
devoted to the Patriarchate of Alexandria comes from the 20 of June 1708. It is about a
document, issued by Thoma and his wife Stana, who give a vineyard to Zlatari church,
which belonged, at that time, to the Apostolic Throne of Alexandria. Another document,
emitted on 1 July 1708, proves that the church was dedicated to the same religious
throne in the time of Constantin Brancoveanu. The two documents we are referring at,
written in the Greek Language, are preserved at the Public Record Office.

A deed written in 1719 talks about Dionisois, the hierarch of Ohrida, who was
appointed manager of Zlatari, by Samuil Capasulis, the patriarch of Alexandria, so the act
underlines the cooperation between the two hierarchs.

There is also a diptych, dating back from the middle of the nineteenth century,
issued by Athanasios, the hegoumenos of the monastery, which is very important for the
history of the church. It contains the names of the founders of the church and gives
some clues about the main stages of construction, restoration and embellishing of this
building. It also attests the names of Athanasie and Calistrat, two of the superiors of
Zlatari Monastery in the nineteenth century, who have also the dignity of metropolitan
bishops of Livia, a diocese of Egipt.

So, assuming as a basis the information provided by the above-mentioned
documents, we can draw the conclusion that the monastery is rather a collective
foundation than a nobiliary one, although Mihai Cantacuzino, a high official of that time,
endowed the church with important estates. Then again, we came to the conclusion that
the monastery was dedicated to Alexandria in the time of Constantin Brancoveanu, on
the occasion of the visits of the patriarch Gherasim Palada in Valachia.

104

m N ~0 0 = O m



StTeol 1/2012, pp. 105-146
Tarcisius MOVILEANU

RELATIILE BISERICII ORTODOXE ROMANE CU
PATRIARHIA ECUMENICA INTRE ANII 1960-2010"

Keywords: Romanian Orthodox Church, Romanian Orthodox Patriarchate, Ecumenical
Patriarchate of Constantinople, inter-Orthodox relations.

Abstract

Biserica Ortodoxa Romana a urmdrit in permanentd pastrarea integrala si fara
schimbare a credintei si a traditiei Bisericii celei Una. Acest lucru se realizeazd si prin
promovarea dialogului pe linie dogmatica, liturgicd si canonic-disciplinard cu Bisericile
Ortodoxe surori. Acest studiu analizeazd dialogul si relatiile Bisericii Ortodoxe Romane
cu Patriarhia Ecumenica intre anii 1960-2010.

Biserica Ortodoxa - model de unitate in diversitate

Secolul trecut a fost considerat, pe bund dreptate, ,secolul revolutiei teh-
nologice”. Din pacate, in ciuda acestor descoperiri, care, in mod logic, ar fi trebu-
it sa-i faca viata mai usoard, omul a reusit sd fie tot mai nemultumit si mai nefe-
ricit. Acelasi secol a fost unul din cele mai zbuciumate pe care le-a trdit omeni-
rea. Lumea europeand, in marea ei majoritate, traieste astdzi cu sentimentul cd
universul nostru este lipsit de prezenta lui Dumnezeu. Dintr-o astfel de convin-
gere a izvorat si procesul de secularizare a lumii, care tinde sa transforme omul
in prizonierul realitatilor pamantesti, pierzand relatia cu Dumnezeu. S-a produs
astfel o gravd rasturnare de valori, in virtutea careia omul se lasa dominat de
grija celor trecdtoare, de valorile materiale ale lumii, care au luat locul si au
impins pe plan secundar valorile spirituale'. A privi din perspectivd crestind pro-
blemele societatii contemporane este o sarcind, pe cat de importanta si urgents,
pe atat de dificild pentru Bisericd, din cauza complexitatii acestor probleme. In
atitudinea sa fatd de lume, Biserica Ortodoxa se gandeste mai degraba sa tran-
sforme lumea pe dinduntru decat sa o schimbe pe dinafara.

,La inceputul celui de-al treilea mileniu si in fata provocdrilor noilor struc-
turi europene, Ortodoxia se gaseste din nou in centrul atentiei: ea trebuie

* Aceastd lucrare a fost realizatd cu sprijinul si sub indrumarea domnilor profesori Liantas
Grigoris si Panagiotis Tzoumerkas de la University Ecclesiastical Academy of Thessaloniki.

! Pr. Dumitru POPESCU, ,Ortodoxia la sfarsit de mileniu”, in: Almanah Bisericesc, Ed. Sfintei
Arhiepiscopii a Bucurestilor, Bucuresti, 2000, p. 96.
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sa raspunda marilor intrebdri si trebuie sa evalueze modul prin care trebu-

ie sa ramand liantul unititii europene™.

Prin contributia sa activa la viata sociald, Ortodoxia este garanta drepturi-
lor fundamentale ale omului, plecind de la libertatea religioasa care trebuie sa
fie acordatd fiecdrui membru al societatii. Ea propune o noud evanghelizare a
Europei, bazandu-se pe cuceririle ultimelor decenii: folerantd, deschidere, dia-
log. Aceasta perspectiva poate fi cheia castigatoare pentru Europa de azi si de
maine. Preafericitul Patriarh Teoctist a exprimat pozitia Bisericii Ortodoxe Ro-
mane fata de procesul de constructie al Uniunii Europene astfel:

«Din punctul nostru de vedere, Europa are nevoie nu numai de factori
economici si politici, ci si de traditia ei cresting, inclusiv de traditia cresti-
nd ortodoxa. Biserica Ortodoxa oferd trdirea vie a credintei in comuniune.
Nicio institutie europeana sau mondiald nu se poate substitui Bisericilor, a
caror lucrare este de permanentd imbunatatire a omului, de desavarsire si
chiar de indumnezeire a lui»’.

Biserica este chematd nu numai sa dea un sens si o interpretare adevarata
evenimentelor ce se produc in luptele oamenilor de azi si sa proclame reconcilie-
rea, ci ea are si o sarcind profeticd, aceea de a discerne unde lucreazd puterile
imparatiei lui Dumnezeu si de unde sunt stabilite semnele ei ascunse’. Sanctita-
tea Sa Bartolomeu I, Patriarhul Ecumenic, in discursul prilejuit de vizita sa in
Romania, sublinia faptul ca: «Daca Europa occidentald doreste sa iasd din impa-
sul spiritual in care se gdseste astazi, ea trebuie sd se intoarca la sursa si sa
reintdreascd legaturile ei cu Dumnezeu si creatia acestuia»®. Vaclav Havel expri-
ma, in mesajul sdu din febr. 1999, acelasi apel al cautdrii unite cu cdintd pentru
trecut a unei spiritualitati pentru Europa, a unei inspiratii venite de sus pentru
construirea Europei unite:

yEuropa trebuie sa aiba o reflectie hotaratd privind ambiguitatea contribu-
tiei ei la dezvoltarea omenirii. Europa trebuie sd inceapd cu ea insasi..., sa
respecte ordinea superioard cosmica ca pe ceva ce ne depaseste si, de

% Pr. lon BRIA, Ortfodoxia in Europa - Locul spiritualitdtii romane, Ed. Trinitas, lasi, 1995, p.
52.

3 {TEOCTIST, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, ,Exigentele ecumenismului actual din
punctul de vedere al Bisericii Ortodoxe Romane” (Conferinta sustinutd de citre Preafericitul
Péarinte Patriarh Teoctist la Universitatea din Munchen - 9 mai 2003), in: <
http://ortodoxie.3x.ro/diverse/_______ Biserica%20ortodoxa%20si%20fiii%20ei/11a_exigente
le_ecumenismului_actual.html>, 15 august 2011.

* +IPS NIFoN, Arhiepiscopul si Mitropolitul Targovistei, Misiologie crestind, Ed. ASA, Bucu-
resti, 2002, p. 33.

® Lucretia VASILESCU, ,,Ecumenismul la inceput de mileniu trei — istoric, provocdri, sperante”,
in: Almanah Bisericesc, Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Bucurestilor, Bucuresti, 2001, p. 65.
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asemenea, ordinea morald drept consecinta. Umilinta, amabilitatea, respec-
tul a ceea ce nu intelegem, sentimentul profund de solidaritate cu ceilalti,
vointa de a face sacrificii sau fapte bune pe care numai vesnicia le va rds-

plati, acestea sunt atatea valori care ar putea fi programul constructiei eu-

ropene”®.

In aceastd perioada de inceput de mileniu, Biserica nu are decat un singur
raspuns: «Ca toti sa fie una, dupa cum Tu, Parinte, intru Mine si Eu intru Tine,
asa si acestia in noi sa fie una, ca lumea sa creadd cd Tu M-ai trimis» (/n 17, 21).
Unitatea intregii omeniri, sfasiatd astdzi, este vointa lui Dumnezeu: «.fiind in
Hristos lisus, voi, care altd datd erati departe, v-ati apropiat prin sangele lui Hris-
tos..., uniti intr-un singur trup, prin cruce, omorand prin ea vrdjmdsia. Si, venind,
a binevestit pace voud celor de departe si pace celor de aproape» (Ef 2, 14-17)"

Biserica nu face politica, fiindca rolul ei nu este cel de a diviza pe credin-
ciosi dupd optiunile lor, ci de a-i uni pe toti in Hristos. Pentru a pastra unitatea
neamului si a credinciosilor, Biserica trebuie sa se situeze dincolo de optiunile
politice ale partidelor®. Misiunea Bisericii tinteste la depasirea diviziunilor care
bantuie in lumea naturald si sociald, calduzind spre comuniunea pe care Dumne-
zeu o oferd lumii, ca Trup al lui Hristos’. Biserica Ortodoxd este chematd s
reinnoiasca si sa intensifice angajamentul ei ecumenic atat pe plan national, cat
si pe plan regional. Din punct de vedere ortodox, existd un angajament politic
al crestinului, care nu este insa rezultatul vreunei ideologii, ci o consecinta fi-
reascd a participarii sale la viata de comuniune a Sfintei Treimi in Biserica''.
Acesta este menit sd contribuie la eliberarea oamenilor si a societatii de toate
formele de alienare, de exploatare si de opresiune. Biserica nu este o realitate
inchisd in sine, ci este trimisd in lume si deschisd lumii. Noile posibilitati care
apar intr-o Europa deja unita, si care sunt pe cale de a desfiinta frontierele aces-
teia pentru a uni popoare si culturi din partea centrald si orientald a continentu-
lui, constituie o provocare pe care crestinii din Orient si din Occident trebuie sd
o infrunte impreuna. Cu cat acestia vor fi mai uniti in a-l marturisi pe unicul
Domn, cu atdt mai mult vor contribui la a da glas, consistentd si spatiu spiritului
crestin al Europei, sfinteniei vietii, demnitatii si drepturilor fundamentale ale
persoanei umane, dreptatii si solidaritatii, pacii, reconcilierii, valorilor familiei si

% tBARTOLOMEU I, Patriarhul Ecumenic, ,Biserica Ortodoxd si Europa contemporand”, in:
Almanah Bisericesc, Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Bucurestilor, Bucuresti, 2000, pp. 78, 87.

" TBARTOLOMEU I, Patriarhul Ecumenic, ,Biserica Ortodoxa si Europa contemporand”, p. 89.

8 Gheorghios D. METALLINOS, Parohia. Hristos in mijlocul nostru, Ed. Deisis, Sibiu, 2004, p.
73.

% 1 IPS NiroN, Misiologie crestind, p. 79.

10 +1PS NiroN, Ortodoxie si ecumenism, Ed. Agora, Bucuresti, 2000, p. 177.

! Pr. Dumitru POPESCU, , Transfigurare si secularizare. Misiunea Bisericii intr-o lume seculari-
zatd”, in: Studii teologice, Seria a Il-a, XLVI (1994), 1-3, p. 42.
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ocrotirii creatiei. Intreaga Europd are nevoie de bogatia culturald fauritd de cres-
tinism'2.

Biserica, in ansamblul ei, este chematd sa reprezinte idealul vietii autenti-
ce si sd indice tinta ce trebuie atinsd de omul modern prins in itele debusolante
ale vietii. Biserica Ortodoxa are destule puteri pentru a raspunde chemarii sale.
Ea poate sa lumineze cu lumina ei calea pe care o urmeazd umanitatea, poate sa
destepte constiinta si poate sa anunte vestea cea buna celor impovarati si intris-
tati. Cea mai valabild contributie pe care Biserica o poate aduce In momentul de
fata la infaptuirea mai binelui pentru lumea intreagd este aceea de a reface in
adevdr si dragoste unitatea pentru care s-a rugat Hristos (/n 17, 20-21). Numai
aceastd unitate a lumii, prin unitatea Bisericii, nu va trebui sa insemne niciodata
uniformitate, ci, asa cum se spune de multd vreme si se repetd mereu fard a
obosi, o unitate in diversitate. Biserica, la fel ca o nava, célatoreste pe marea
fara de sfarsit a lumii, calauzind spre vesnicie. In lume Biserica este chemata sa-
si implineascd misiunea, adicd sd mantuiascd omul. Aceasta o realizeaza rdma-
nand fidela propriei vieti si drumului ei si evitand identificarea cu lumea. Lumea
ramane pentru Biserica ceea ce este marea pentru corabia care spinteca apele. E
doar un cadru exterior in care nava Bisericd isi continud mersul de veacuri'.
Noua misiune a Bisericii constd in desfasurarea comuniunii euharistice in toate
domeniile vietii personale si sociale, in extinderea liturghiei ecleziale in ordinea
si structura societatii®.

Biserica Ortodoxd, asa cum marturisim in Crez, transcende orice limitd etni-
cd sau culturald, deci si opozitia Occident—Orient. Dupa har si dupd chemarea
dumnezeiascd, dincolo de pacat si de greselile lumesti ale madularelor ei, ea este
comunitatea chematd si capabild sd-i reuneasca pe toti oamenii si totul din om, sa
adune intr-un tot dinamic valorile omenirii pentru a le oferi in Hristos, prin Sfantul
Duh, binecuvantarea Tatdlui. Cuvintele din Lifurghia Sf. Ioan Gurd de Aur de
implorare a darului Sfantului Duh — «Ale Tale dintru ale Tale, Tie-ti aducem de
toate si pentru toate» — ilustreazd minunat conceptia si atitudinea Bisericii Ortodo-
xe privind integrarea europeand. Biserica Ortodoxa doreste ca fiecare dintre Bise-
ricile surori sa-si traiascd viata proprie, in conformitate cu limba si traditiile specifi-
ce. Acesta este raportul pe care spiritualitatea ortodoxd il poate aduce Europei:
unitate in diversitate in stralucirea Uni-Treimii dumnezeiesti'®.

Biserica Ecumenicd a Rasaritului — «cea Una, Sfanta, Soborniceascd (uni-
versald, catolicd, ecumenicd) si Apostolica» (art. 9 din Simbolul de credintd) —

2 Fragment din declaratia comund a Sanctitatii Sale Papa Ioan Paul al Il-lea si a Preafericitu-
lui Parinte Patriarh Teoctist semnata la Vatican, in data de 12 octombrie 2002, in: Almanah
Bisericesc, Ed. Sfintei Arhiepiscopii a Bucurestilor, Bucuresti, 2002, p. 39.

13 Maria Claudia BosTINA, ,Ortodoxia in valtoarea istoriei contemporane. Misiunea actuald a
Ortodoxiei”, in: Mitropolia Olteniei, LIV (2002), 5-8, p. 192.

4 G.D. METALLINOS, Parohia..., p. 57.

15 1 IPS NIFON, Misiologie crestind, p. 177.

16 1. VASILESCU, ,,Ecumenismul la inceput de mileniu trei...”, p. 71.
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este adevarata Bisericd a lui lisus Hristos Domnul si Mantuitorul nostru. Prin
natura sa de Trup tainic al lui lisus Hristos, este menita s cuprinda in sine, intr-
o singurd comuniune, intregul neam omenesc pana la sfarsitul veacurilor'’. Bise-
rica cea una sta pe unica si adevdrata temelie a invataturii Sinoadelor Ecumeni-
ce, fiind concretizata in hotarari dogmatice, liturgice si canonice. Biserica Orto-
doxd constituie o comuniune, o comunitate, in intelesul cd ea este deplin cores-
punzatoare in ceea ce priveste lucrarea mantuitoare atat ca obiectiv al acesteia,
cat si ca mijloc trebuitor in acest scop. In lucrarea ei, nimic nu se petrece izolat,
ci totul se desfasoara in angrenajul intregului.

Impotriva Ortodoxiei privitd astfel, ca si comunitate, ca unitate in diversi-
tate, s-a formulat acuza ca Biserica Ortodoxa a incetat sa formeze o comuniune,
sd mai fie o Biserica unitard si ecumenicd, deoarece ea este organizatd din mai
multe Biserici Autocefale, care sunt Biserici nationale, cu totul independente una
de cealalta. Astfel, faramitarea organizatiei Bisericii si lipsa de legaturd dintre
diversele Biserici autocefale ar face de fapt iluzorie ecumenicitatea, deoarece
aceasta presupune inevitabil tocmai unitatea dintre toate partile Bisericii. Pre-
zentand astfel Ortodoxia, s-a urmarit discreditarea ei, vrand sa se arate cd aceas-
ta, fiindca nu intruneste insusirea ecumenicitatii organizatorice, nu ar fi de fapt
vechea si adevdrata Bisericd ecumenicd. Toate aceste critici nu au nicio baza
serioasa si nicio indreptatire morald ca sa pund la indoiald unitatea si
sobornicitatea Bisericii Ortodoxe. Cat priveste acuza impartirii Bisericii Ortodoxe
in unitati nationale autocefale, nu numai cd aceasta ar contrazice ecumenicitatea,
ci chiar ar distruge-o efectiv prin introducerea separatismului teoretic si de fapt
in cadrul Bisericii ecumenice. Este de observat ca aceastd acuza se intemeiaza
tot pe gresita intelegere a ecumenicitdtii doar in sens extern cantitativ,
ignorandu-se astfel dezvoltarea istorica a organizatiei bisericesti.

Se stie doar cd atat in Biserica veche, cat si astdzi in Ortodoxie se tine
seama de realitati de neinldturat, care determind impdrtirea oamenilor in grupuri
distincte si bine inchegate in jurul unor interese legitime pentru fiecare. Dar,
oricate vor fi fost diferentele naturale intre popoare, credinciosii apartinand aces-
tora erau stapaniti in cadrul Bisericii de constiinta cd intre ei nu mai existd o
deosebire esentiald dupa ce au primit aceeasi credintd in Hristos, devenind intru
totul fii ai aceleasi mari familii crestine, nemaifiind nici elini, nici evrei, nici bar-
bari, ci fii ai lui Dumnezeu'®. Fireste, Biserica a recunoscut intotdeauna dreptul
credinciosilor din orice etnie sau popor de a-si folosi limba lor in viata religioasa,
de a-si forma si pastra unele obiceiuri si randuieli proprii, potrivite cu invatatura
crestind si de a-si avea cler propriu si ierarhie aleasa din randurile lor. Biserica
rdsariteand n-a facut niciodata altceva decat sd pazeasca si sa zideascd unitatea

17 Arhid. Ioan N. FLocA, Drept canonic ortodox, vol. 11, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1990, p. 308.

18 Pr. lon BRIA, Tratat de Teologie Dogmaticd si Ecumenicd, Ed. Romania crestind, Bucuresti,
1999, p. 219.
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ei proprie din varietatea fireascd a elementului natural pe care se sprijind si in
mijlocul cireia lucreaza. Ca urmare, inci de la inceputurile organizarii lor,
unele Biserici locale s-au constituit fie in cadrul etnic, fie in cadrul geografic, fie
in cadrul cultural, dupd aria in care-si gasea fiecare grupare de credinciosi un
suport sau un reazem natural corespunzator aspiratiilor si intereselor ei.

Mai tarziu, cand popoarele au ajuns in stadiul de dezvoltare care le-a
permis sa se afirme ca natiuni, s-a pretins si s-a recunoscut dreptul de a se con-
stitui n Biserici autocefale nationale. Cadrul national a constituit o bazd natura-
14 care legitima organizarea unei Biserici autocefale si care mai legitima si multi-
ple interese comune ale credinciosilor apartindtori unei natiuni. Ortodoxia a
acceptat constituirea de noi Biserici autocefale pe baze nationale, dupa cum tot
pe baze legitime se acceptase acelasi lucru in Biserica veche. Vechea organizare
a Bisericilor autocefale dovedeste cd au fost posibile mentinerea unitatii si ecu-
menicitatii Bisericii in conditiile impartirii ei in unitati firesti. Ca urmare, nici
impdrtirea ei in unitdti nationale autocefale, unitati tot atat de firesti ca si cele
din trecut, nu inseamna cadere din comuniunea ortodoxa sau lipsirea Bisericii de
insusirea unitdtii si a ecumenicitdtii. Cu toate acestea, continuad si astazi a se
discuta problema unitatii Ortodoxiei si a ecumenicitatii ei, raspandindu-se teze
false despre contradictia dintre unitatea si ecumenicitatea Bisericii si a unitatilor
ei autocefale. Pe deasupra tuturor argumentelor, trebuie sa precizam ca doctrina
despre unitatea Bisericii derivd din unitatea lui Dumnezeu, unul in Fiinta si
intreit in Persoane.

Unificarea elementului omenesc dupd tipul unitétii divine se realizeaza in-
tai prin legaturile prin care crestinii formeaza deja o unitate, aceea a Trupului
tainic al lui Hristos, iar apoi prin cuprinderea intregii fipturi umane in acesta®.
Prin participare la corpul mistic al lui Hristos, noi participam la viata si unitatea
Dumnezeirii. Unitatea desavarsita a Bisericii cu Hristos si cu dumnezeirea cea
una o realizeazd Duhul Sfant, ca suflet intaritor al madularelor Bisericii, pe care
le adund si le unifica®". Aceastd adunare si unificare a tuturor componentelor
Bisericii constituie o misiune a Bisericii asistatd de Duhul Sfant, care lucreaza
prin Biserica, dandu-i acesteia, prin lucrarea sa, atributul de ecumenica, univer-
sald, catolicd, soborniceasca.

Mijloacele in care rezida unitatea si ecumenicitatea Bisericii sunt mijloace-
le mantuirii, tezaurul credintei si toate virtutile lui, apoi faptele vietuirii crestine
individuale si ale vietuirii comunitatii crestine. In miezul si in fiptura tuturor
acestora sta si viazd insusi principiul vietii: dragostea, care strabate, curateste,

19 Olimp N. CACIULA, ,,Contributii la cunoasterea si apropierea dintre Biserici”, in: Glasul Bise-
ricii, XX (1961), 1-2, p. 99.

* Diac. Petru L DaviD, ,Preocupdrile ecumeniste ale profesorilor din invatimantul teologic
superior din Bucuresti”, in: Ortodoxia, XXXIII (1981), 4, p. 507.

*! Pr. Niculae I. SERBANESCU, ,B.O.R. si Miscarea Ecumenica”, in: Orfodoxia, XIV (1962), 1-2,
p. 128.
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inaltd, leagd si unifica totul. Ea este principala marturie a prezentei si lucrarii
Sfantului Duh, prin care se infadptuieste ecumenicitatea Bisericii. Ea leagd totul
intr-o unitate prin legatura desavarsirii, pe care o poarta in fiinta ei si pe care o
sadeste In toatd faptura, risipind-o cu ddrnicie divind. Prin toate acestea se reali-
zeaza ecumenicitatea interna a Bisericii ca baza a comuniunii Bisericilor Ortodo-
xe. Ecumenicitatea Bisericii se referd la tot ce cuprinde ea, la modul sdu de a fi si
de a actiona. Ea nu se restrange la aspectul ei intern si nu se rezuma la o ecu-
menicitate internd calitativa, ci are si aspectul sdu extern cantitativ.

Pe de o parte, ecumenicitatea externa consistd in anumite forme comune
care servesc ca forme vazute ale elementelor ecumenicitatii interne, iar, pe de
altd parte, in manifestari externe ale valorilor si puterilor vii ale ecumenicitatii
interne. Puterile vii care alcatuiesc ecumenicitatea internd isi cauta realizarea
nu numai pe plan interior, ci si pe plan extern in manifestari formale®®. Manifes-
tarile ecumenicitatii interne, prin forma consistentd, cu valente necesare pentru
realizarea ecumenicitatii externe, constau atdt in trdirea individuald in Bisericd,
cat si in cea a unitatii organice. Astfel, credinta, prin puterea ei si a dragostei,
care o strabate si o incheaga in ecumenicitatea interna, pune premisele unificarii
esentiale a tuturor comunitatilor Bisericii Ecumenice. Prin urmare, insdsi aceastd
ecumenicitate a credintei si a dragostei crestine se manifestd intdi intr-o formd
corespunzatoare cu virtuti unificatoare, in fapte bune ale vietii individuale, iar
apoi in caritatea crestind organizata si sustinutd de comunitatea crestina.

Puterea unificatoare pe care o are fapta buna face ca prin ea sa se produ-
ca o unificare de viatd, sd se grupeze in gandul savarsirii ei intreaga lume cresti-
na intr-o unitate al carei suflet este credinta si dragostea si al carei element de
coeziune reald il constituie binele. Acesta este sensul ecumenicitatii, asa cum se
descifreaza din doctrina si din viata Bisericii.

Pentru péstrarea bunelor relatii intre Bisericile autocefale si autonome, ca
si intre diferitele unitati sau institutii bisericesti, s-au folosit la inceput si solii
bisericesti sau apocrisiarii. Apocrisiarii au indeplinit rolul de soli sau diplomati
bisericesti intre diverse scaune ierarhice mai importante, intre centrele bisericesti
si manastiresti sau intre Biserica si Stat. Desi cuvantul apocrisiar nu este folosit
in Sfanta Scripturd, legaturile dintre Bisericile locale s-au tinut de la inceput
prin astfel de trimisi sau soli, cum rezultd clar din Faptele Apostolilor®. Desi
mereu prezenti in toatd viata bisericeascd, amintiti in documente si prevazuti in
canoanele Sinoadelor din veacurile IV si V, apocrisiarii nu sunt numiti cu numele
lor, ci numai cu acela de trimisi. Sub numele de apocrisiar apare, in anul 448, un

2 Pr. Ion BRIA, ,Rolul si responsabilitatea Ortodoxiei in dialogul ecumenic”, in: Orfodoxia,
XXXII (1980), 2, pp. 366-367.

2 Diac. Petru 1. DAVID, Ecumenismul un factor de stabilitate in lumea de astdzi, Ed. Gnosis,
Bucuresti, 1998, pp. 47-52.

# 0.N. CACIULA, ,Contributii la cunoasterea si apropierea dintre Biserici”, p. 101.

% Arhid. IN. FLocA, Drept canonic ortodox, p. 312.
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diacon Constantin, ca trimis al lui Eutihie. In jurul anului 460, se atesta prezenta
la Constantinopol a unui apocrisiar permanent al Bisericii din Antiohia. In sec. al
V-lea, scaunul Romei a trimis numerosi apocrisiari pe langa scaunele din Orient.
In afard de apocrisiari sau soli, Bisericile Ortodoxe in toate timpurile au folosit si
alte mijloace de a mentine intre ele bune relatii in scopul pastrarii si promovarii
adevaratei credinte, al promovarii aceluiasi cult si al respectdrii acelorasi norme
canonice, astfel:

- Intalnirile dintre cipeteniile Bisericilor autocefale si autonome prilejuite
de sfintiri de biserici, hirotoniri de intdistatatori, sfintirea Sfantului si Ma-
relui Mir, comemorarea diferitelor evenimente, inmormantari, etc. Istoria
ne oferd nenumdrate exemple in aceastd privintd. Multe din aceste intalniri
au avut loc si in Romania. In ultima vreme astfel de intalniri au avut loc
cu ocazia intronizdrii patriarhilor Justinian, Iustin si Teoctist®. Cu aceste
ocazii, intaistatatorii Bisericilor Ortodoxe discuta frateste multe din pro-
blemele care framantd viata Bisericilor lor, stabilesc legaturi trainice intre
diferitele Biserici si rezolvd unele neintelegeri.

- Semn al bunelor relatii il constituie corespondenta purtata intre intaista-
tatorii Bisericilor Ortodoxe privind diverse probleme de naturd canonicd,
dogmatica, liturgica; trimiterea reciproca de scrisori irenice cu ocazia dife-
ritelor praznice, ca semn al unitdtii dogmatice dintre Bisericile Ortodoxe,
informarea reciproca prin scrisori despre evenimentele si actele importante
ale Bisericilor, solicitarea de sfaturi, indrumari, schimbul de documente cu
caracter doctrinar-canonic sau de altd naturd, in vederea solutionarii juste
a problemelor ivite in diferite Biserici®.

- Un alt element pentru definirea de bune relatii in vederea pastrarii unita-
tii dogmatice, canonice si de cult este si repartizarea de studii diferitelor
Biserici care au posibilitati de aceastd naturd si schimbul reciproc de astfel
de documentari, in vederea pregatirii lucrarilor si a problemelor ce se vor
pune spre dezbatere viitorului Sfant si Mare Sinod al Ortodoxiei, care se
afla in faza pregatitoare.

- Un rol deosebit in mentinerea de bune relatii il au vizitele reciproce ale
intaistatatorilor si delegatilor Bisericilor sau cele prilejuite de intrunirile
cu caracter panortodox intre diferitii reprezentanti ai Bisericilor autocefa-
le, in scopul rezolvdrii unor probleme majore. Intre acestea mentiondm:
conferintele panortodoxe de la Moscova — 1948; Rodos — 1961, 1963,
1964; Chambesy (Elvetia) — 1968, 1971, 1976, 1982, 1987 etc.; Belgrad —
1977; congresele teologice (Atena, 1936, 1976 s.a.) si intrunirile in confe-
rinte preconciliare (Geneva — 1971, Chambesy — 1986, 1990, 1993, 1999)
ale delegatiilor Bisericilor Ortodoxe, in vederea pregatirii proiectelor de
hotarari prin care se vor solutiona de catre viitorul Sfant si Mare Sinod
problemele actuale ale Ortodoxiei.

% O.N. CACIULA, ,Contributii la cunoasterea si apropierea dintre Biserici”, p. 105.
%7 Pr. 1. BRIA, ,Rolul si responsabilitatea...”, p. 37.
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Acestea sunt numai cateva din modalitétile utilizate frecvent de Bisericd in
vederea intretinerii de bune raporturi intre diferitele Biserici Ortodoxe si pentru
pdstrarea unitatii Ortodoxiei in diversitate, la baza careia std aceeasi invataturd
dogmaticd — Evanghelia Mantuitorului Hristos —, aceleasi randuieli cultice si
aceeasi legislatie canonica, lasand posibilitatea manifestarii religioase in concor-
danta cu specificul local impus de etnicitate, culturd si spatiu geografic.

De pe aceasta pozitie, Ortodoxia poate actiona unitar in stabilirea de bune
raporturi cu celelalte Biserici neortodoxe. Prin aceasta consideram ca Ortodoxia
implineste dezideratul biblic care cere apropierea intre oameni si aducerea tutu-
ror in sanul Bisericii, «cea una, sfantd, soborniceascd si apostolicd», Biserica lui
lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat, Mantuitorul lumii, in asa fel incét,
pand la sfarsit, cu totii sa formam o singurd turmd sub indrumarea aceluiasi
Pastor. Asigurarea implinirii acestui deziderat ni s-a dat de cdtre insusi Mantui-
torul, care a trimis in lume pe Duhul Sfant sa lumineze pasii tuturor celor ce
cred si sa implineascd opera de mantuire®.

Patriarhul Justinan Marina (1948-1977) si relatiile Bisericii
Ortodoxe Romane cu Patriarhia Ecumenica. Prezenta celor doua
patriarhii in miscarea ecumenica.

Relatiile dintre cele doud Patriarhii s-au intensificat in perioada patriarhilor
[ustinian (6 iun. 1948—26 mart. 1977) si Athenagoras (27 mai 19497 iul. 1972).
Acest lucru s-a datorat ,personalitatilor puternice ale celor doi patriarhi”, dar si
faptului cd ,cei doi patriarhi au acoperit aproape aceeasi perioada de timp”. Regi-
mul politic totalitar din Romania si regimul de altd religie cu care se confrunta
Patriarhia Ecumenica a fost ceea ce i-a determinat pe cei doi patriarhi la deschide-
rea acestor relatii, tocmai pentru a nu fi imprejmuita si pentru a nu lupta singura
Biserica, ci a putea avea sprijin impotriva provocdrilor majore ale epocii.

Indatd dupd alegerea sa ca intaistatator al Bisericii Ortodoxe Romane, in
jun. 1949, conform traditiei patristice si canonice a Ortodoxiei, patriarhul
Justinian a trimis tuturor Bisericilor Ortodoxe surori o scrisoare in care isi ex-
primd bucuria cd va marturisi si pdzi neclintit invataturile si traditiile Sfintei
Biserici Ortodoxe de Rasarit:

»grija cea mai Sfanta si arzatoare pentru noi va fi de a pastra si intdri lega-
turile de dragoste si colaborare intre Bisericile surori, dupa pilda sfintilor
ierarhi si a fericitilor nostri inaintasi, urmandu-le faptele si desavarsindu-le
jertfele pentru rdspandirea dreptei credinte si propovdduirea Cuvantului
Adevarului”®.

% Pr. N.I. SERBANESCU, ,B.O.R. si Miscarea Ecumenicd”, p. 131.
* Pr. N.I. SERBANESCU, ,B.O.R. si Miscarea Ecumenicd”, p. 38.
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Cele patru conferinte panortodoxe de la Rodos (1961, 1963 si 1964) si
Geneva (1968), convocate de patriarhul Athenagoras, constituie un moment
important al relatiilor dintre cele doua Biserici, avand in vedere faptul ca patri-
arhul Justinian Marina ,va sustine cu multd deschidere initiativele patriarhului
ecumenic si va consolida pozitia Bisericii Ortodoxe Romane, de colaborator
apropiat si consecvent al Patriarhiei Ecumenice”™. Prezentarea conferintelor de
la Rodos o face insusi Patriarhul Justinian:

«Linia de conduitd a Sanctitatii Sale s-a vdzut limpede, intre 23 sept. si 2
oct. 1961, cand a avut loc prima Conferintd Panortodoxa de la Rodos, care
avea sa devina cel mai de seama si cel mai activ for de conlucrare a tutu-
ror Bisericilor Ortodoxe surori, atat pentru lamurirea problemelor proprii,
cat si pentru elaborarea masurilor unitare in ceea ce priveste raporturile
cu celelalte confesiuni crestine din Iume... Cea dintdi Conferinta Panorto-
doxd de la Rodos realizeazd intelegerea desavarsita dintre Bisericile Orto-
doxe si schiteaza catalogul temelor unui viitor mare Sinod Panortodox, a
cdrui nevoie este atat de mult simtitd. A doua conferintd Panortodoxd, in-
trunita tot la Rodos, intre 20 si 26 sept. 1963, propune dialogul direct in-
tre Biserica Ortodoxa si Biserica Anglicana, Biserica Vechilor Catolici, Bi-
serica Romano-Catolici, precum si cu Bisericile Vechi Orientale
(necalcedonienii). Entuziasmul devine din ce in ce mai mare, dar se ivesc,
totodatd, si o seama de intelegeri gresite, indeosebi in legaturd cu dialogul
»pe picior de egalitate” intre Ortodoxie si Biserica Romano-Catolica. De
aceea, cea de-a treia Conferinta Panortodoxa de la Rodos, care a avut loc
intre 1 si 15 nov. 1964, a stabilit conditiile prealabile ale dialogului Biseri-
cii Ortodoxe cu Biserica Romano-Catolicd, precum si limitele in care fieca-
re Biserica Ortodoxa poate desfasura, in chip individual, asa-zisul ,dialog
al dragostei” cu aceastd Biserica. A patra Conferinta Panortodoxd, care a
avut loc la Centrul Patriarhiei Ecumenice de la Geneva, intre 8 si 15 iun.
1968, a hotarat intrunirea Sfantului si Marelui Sinod Panortodox si a deli-
berat asupra modului in care trebuie sa fie pregdtite temele ce vor fi supu-
se acestui sinod»*’.

Un alt moment important al intrunirii majoritatilor intaistatatorilor Biseri-
cii Ortodoxe, in frunte cu Patriarhul Ecumenic Athenagoras, a fost sarbatorirea
mileniului intemeierii Sfantului Munte Athos (21-26 iun. 1963). La Manastirea
Marea Lavrd a avut loc, In ziua de 24 iun. 1963, Consfatuirea conducatorilor
Bisericilor Ortodoxe. Din partea Bisericii Ortodoxe Romane a participat o delega-
tie condusa de patriarhul Justinian, formata din: IPS Firmilian al Olteniei, PS
Partenie al Romanului, pr. prof. Ioan G. Coman, Pcuv. arhim. Nicolae Mladin si

3 Pr. Constantin CoMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, in: Autocefalie si comu-
niune. Biserica Ortodoxa Romand in dialog si comuniune externd (1885-2010), Ed. Basilica,
Bucuresti, 2010, p. 19.

31 Pr. C. CoMAN ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 21.
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pr. dr. Olimp Cdciula. Cei doi patriarhi au discutat problema asezamintelor ro-
manesti si a calugdrilor romani din Sfantul Munte. Patriarhul Justinian a obtinut
acceptul de a trimite un anumit numar de calugari la schitul Prodromu,
punandu-se astfel dupa cateva decenii ,inceput renasterii prezentei roménesti la
Sfantul Munte”.

Pe data de 15 aug. 1967, la Curtea de Arges, a avut loc sdrbdtorirea a 450
de ani de la sfintirea Catedralei lui Neagoe Basarab. Reprezentant al Patriarhiei
Ecumenice a fost Hrisostomos de Austria, care a amintit in cuvantul sdu de par-
ticiparea Patriarhului Ecumenic Theoliptos, impreund cu patru mitropoliti si 20
de stareti ai manastirilor din Sfantul Munte, la sfintirea bisericii Manastirii Cur-
tea de Arges in anul 1517, ca ,semn al legdturilor stravechi si trainice intre cele
doud Biserici”, dar si de ajutoarele oferite de domnitorii romani Patriarhiei Ecu-
menice si Sfantului Munte.

Patriarhul Ecumenic Athenagoras, insotit de mitropolitii Meliton de
Neocezareea si Maximos de Sardes, a vizitat Romania (Bucuresti, Curtea de Ar-
ges si Targoviste) in perioada 16-20 oct. 1967. Pe 19 oct., a avut loc o sedintd in
care s-a discutat pozitia categorica privind conditiile dialogului teologic al Bise-
ricii Ortodoxe Romane cu Biserica Romano-Catolica. Patriarhul Athenagoras a
sustinut cd Patriarhia Ecumenicd are aceeasi pozitie cu cea a Bisericii Ortodoxe
Romane, declarand®%:

«Este nevoie ca Biserica Romano-Catolicd sd renunte cu desdvarsire la
pretentia ei de stat al lui Dumnezeu pe pdmant, cu vadita dorinta si astazi
de expansiune lumeasca si cu pretentiile ei de primatie. Ca sd poata incepe
tratative de unire cu Biserica Ortodoxa printr-un dialog teologic, Biserica
Romano-Catolica trebuie sa anuleze Constitutia De Ecclesia si enciclica
Ecclesiam suam, in care Papa Paul al VI-lea a fixat conditiile dialogului, si
sa-si retragd decretul De Oecumenismo si constitutia Despre Bisericile
Orientale, in care dialogul cu celelalte Biserici este socotit un mijloc de
lamurire a ,fratilor despartiti” asupra adevarurilor de credinta ale Bisericii
Romano-Catolice. Cand noul organ creat in Biserica Romano-Catolica —
Sinodul episcopilor — va trece din stadiul de ,organ consultativ” in cel de
yorgan deliberativ” si, impreund cu papa, va deveni ,organ conducator”,
aceasta va putea anula stdrile inacceptabile create pand in prezent si va
putea fixa noi conditii acceptabile pentru un dialog teologic si renuntind
la uniatie, ca mijloc de unire cu ortodocsii, si reintorcand ortodocsilor,
acolo unde este cazul, oile rapite®».

Biserica Ortodoxa Romana a devenit membru cu drepturi depline in Con-
siliul Ecumenic al Bisericilor la a III-a Adunare Generald de la New-Delhi (20

32 Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, pp. 21-22.
33 Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 22.
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nov. 1961)*. In cea de-a doua sedinti a Adundrii Generale de la New-Delhi au
fost acceptate ca noi membri 23 de Biserici, intre care si Bisericile Ortodoxe:
Rusa, Roméana, Bulgara si Polond. Din partea Bisericii Ortodoxe Romane au
participat: IPS Iustin Moisescu, Mitropolitul Moldovei si Sucevei, si PC. Pr. Ale-
xandru lonescu, vicarul Sfintei Arhiepiscopii a Bucurestilor. Biserica Ortodoxa
Romana a obtinut, in urma numadrdrii voturilor, 144 voturi pentru primire, 2
voturi contra si 3 abtineri. Desi atacata fatis de catre regimurile totalitare, Orto-
doxia, nemaipastrand calitatea, deplin recunoscutd in urmd cu secole, de fortd
cultural-economicd, continud sd se impuna si in lumea occidentald prin viata si
limbajul sau mistic-filocalic si prin valorile spirituale pe care le detine.

Lumea neortodoxa priveste de reguld Ortodoxia comparativ cu cele doua
mari confesiuni: catolicismul si protestantismul, si in special cu prima. De altfel,
Papa Ioan Paul al II-lea considera Ortodoxia ca ,al doilea plaman prin care res-
pird crestinismul”™. Pentru crestinii ortodocsi, unitatea crestind este un dezide-
rat si o concep ca o comuniune de Biserici locale unite prin marturisirea credin-
tei apostolice, transmisa in Traditie. Unitatea vazutd a Bisericii din primul mile-
niu este reperul de la care pleacd Ortodoxia in afirmarea unitatii ecumenice. De
altfel, acest model ea 1-a pastrat si dupd iul. 1954, intrucat Patriarhia ecumenica
nu si-a extins jurisdictia peste celelalte Biserici locale, avand doar recunoasterea
onorifica. Rolul de etnarh, detinut anterior de patriarhul ecumenic, a incetat
odatd cu destramarea Imperiul Otoman. Angajarea Ortodoxiei in dialog cu cele-
lalte confesiuni este evidenta. Au fost puse in evidentd elementele comune, au
fost formulate probleme aparent eterogene si au fost deschise porti noi de dialog
si marturie comuna. Bisericile Ortodoxe locale au avut de-a lungul istoriei Consi-
liului Ecumenic al Bisericilor diferite pozitii, continutul documentelor elaborate
de ele diferind de la o perioada la alta®.

Pozitia putin discretd din primele secole s-a schimbat radical ca urmare a
recomanddrii Conferintei Panortodoxe de la Rodos din 1961 de a se intensifica
relatiile si participarea la Miscarea ecumenica. In perioada 1948-1980 s-au elabo-
rat criteriile eclesiologice si principiile de colaborare cu Consiliul Ecumenic al
Bisericilor astfel:

- problema ecumenica nu reprezinta unitatea Bisericii pastrata in mod is-
toric si vazut in Biserica Ortodoxa, ci dezmembrarea istorica a crestinilor.
- restaurarea unitatii vazute a Bisericii nu inseamna uniformitate sau plu-
ralitate confesionald, ci integrare si sinteza de credintd comund, de unitate
in diversitate si in comuniune.

- scopul ecumenismului este de a regdsi ,baza euharistica” a unitatii vazute.

3 1 IPS NIFoN, Misiologie crestind, p. 172.

% Pr. Ion BRIa, ,Ortodoxia si Consiliul Ecumenic al Bisericilor”, in: Biserica Ortodoxd Roma-
na, CIX (1991), 10-12, p. 8.

% Pr. L. BRIa, ,Ortodoxia si Consiliul Ecumenic al Bisericilor”, p. 10.
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- acceptarea ecumenica a elementelor convergente si complementare in
toate Bisericile crestine reprezintd integrarea acestora in ,credinta comu-
nd” a Traditiei neintrerupte.

- procesul Traditiei presupune recunoasterea diversitatii.

- respingerea oricarei forme de prozelitism si neamestecul in treburile in-
terne ale altor Biserici locale.

Dupad a VII-a Adunare Generald a Consiliului Ecumenic al Bisericilor, rela-
tiile dintre Bisericile Ortodoxe si Consiliul Ecumenic au intrat intr-o fazd critica,
fapt remarcat in ,Declaratia participantilor ortodocsi in atentia celei de a VII-a
Aduniri Generale” de la Canberra, unde se face aluzie la abaterea Consiliului
Ecumenic de la scopul initial de restaurare a unitatii vdzute a Bisericilor.

La intrunirea de la Fanar, din 15 mart. 1992, a superiorilor Bisericilor Or-
todoxe locale a fost redefinitd pozitia acestora fatd de Consiliul Ecumenic al
Bisericilor, redactindu-se Mesajul oficial, in care se afirma ca participarea la
Miscarea Ecumenicd s-a bazat pe convingerea cd ortodocsii trebuie sa contribuie
la realizarea unitatii cu toatd puterea lor, dand marturie fata de Biserica una si
nedespartitd a Apostolilor, a Parintilor si a Sinoadelor Ecumenice. In acelasi
timp, s-a sperat ca in vremuri cu mari dificultati, Biserica Ortodoxa ar fi avut
dreptul de a conta pe solidaritatea tuturor celor care cred in Hristos, solidaritate
afirmata in mod constant ca fiind idealul principal al Miscarii. Biserica Ortodoxa,
inspiratd de spiritul reconcilierii, a participat activ timp de zece ani la efortul de
restaurare a unitatii crestine care constituie o porunca expresa si sfanta a Man-
tuitorului Hristos.

Ortodocsii dezaprobd cu tdrie anumite evolutii recente in cadrul concep-
tului ecumenic, precum ,hirotonia femeii intru preotie si folosirea limbajului
inclusiv in cazul referirii la Dumnezeu”?, ceea ce creeazd obstacole serioase in
calea restaurdrii unitatii. Privitd in ansamblu, participarea Bisericilor Ortodoxe la
Miscarea ecumenicd a avut, in general, o istorie pozitiva, iar pozitia actuald a
acestora nu face iluzorie ideea de unitate ecumenica, ci afirma, ca datorie, adeva-
rata intelegere a problematicii crestinismului actual. Constientad de vocatia sa
ecumenica, Biserica Ortodoxa Roméanad a solicitat de timpuriu acceptarea intrarii
sale in Consiliul Ecumenic al Bisericilor, ca membru cu drepturi depline. Scri-
soarea adresatd de Preafericitul Parinte Patriarh Justinian domnului W.A.
Visser’'t Hooft este edificatoare in acest sens, afirmandu-se acordul fata de Statu-
tul de functionare a Consiliului Ecumenic al Bisericilor si convingerea cd:

«activitatea acestui inalt for ecumenic va sluji marea cauza a apropierii si,
pand la urmd, a unirii tuturor Bisericilor si confesiunilor crestine, pentru a

3T Pr. Constantin COMAN, ,Ortodoxia si Miscarea Ecumenicd”, in: Orfodoxia, XIV (1962), 1-2, p.
15.

38 Pr. Mihail-Daniel LUNGU, ,,Cea de-a VIII-a Adunare Generald a C.E.B.”, in: Biserica Ortodoxd
Romand, CXVI (1998), 7-12, p. 215.
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da mai multd viatd propovaduirii si trdirii Evangheliei lui Hristos si pentru
a da si din partea noastrd mai multa forta crestind marilor idealuri ale
omenirii de azi»™.

Inainte de prima Adunare Generald a Consiliului Ecumenic al Bisericilor,
Biserica Ortodoxd Romana a participat la Conferinta interortodoxa din iul. 1948
din Moscova®. La aceastd conferintd, Pr. Prof. loan Coman, de la Institutul Teo-
logic Bucuresti, a tinut un studiu elaborat pe aceastd temd. Preacucernicia sa a
enuntat principiile ortodoxe ale ecumenismului si a sugerat un plan de pregatire
a Ortodoxiei. Desi, de-a lungul istoriei Consiliului Ecumenic al Bisericilor, Bise-
rica Ortodoxd Roméand a fost indrumatd sd-si retraga delegatii, ea s-a pastrat
ferm pe pozitie, rezistand la toate presiunile anti-ecumenice. Aceasta i-a adus
respectul oficialitatilor Consiliului Ecumenic al Bisericilor si drept urmare a fost
vizitatd de toti secretarii generali: Visser't Hooft (1962), Eugen Carlson Blake
(1971), Philip Potter (1975), Emilio Castro (1985), Dr. Konrad Raiser.

Patriarhii Justinian si [ustin au insistat pentru relatii autentice de dreptate
si pace si de aceea participarea la Miscarea Ecumenicd a fost nu doar posibild, ci
din ce In ce mai numeroasa si mai importantd. Preafericitul Parinte Patriarh
Justinian a ramas fidel acestor principii, insistind asupra pastrdrii consecventei
intre dialogul teologic international si practica ecumenicd locald, denuntand
astfel prozelitismul uniat, dar si orice alt prozelitism anacronic si destabilizator.
Pozitia generald a Ortodoxiei fatd de Consiliul Ecumenic al Bisericilor a fost
impartasita si de Biserica Ortodoxa Romanad, fiind in ultimul timp participanta
activa la lucrarile Consiliului Ecumenic. Drept urmare, Comitetul Central al Con-
siliului, tinut la Hanovra in perioada 10-20 aug. 1988, a adoptat o recomandare
in legaturd cu Romania, propunerea fiind acceptata de delegatia romana condusa
de IPS Antonie Plimadeald. Raportul a fost prezentat de secretarul general, Dr.
Emilio Castro, la conferinta de la Moscova (16-27 iul. 1989), care a afirmat liber-
tatea de misiune si marturie a Bisericilor din Romania, in ciuda conditiilor totali-
tare. De altfel, vizitatorii Romaniei au fost ,impresionati de vitalitatea Bisericilor
din Romania si de intdrirea relatiilor ecumenice dintre acestea”.

Pentru Biserica Ortodoxa Romand, dezvoltarea relatiilor ecumenice si lo-
cale reprezintd un atu in activitatea sa. Ea nu se izoleaza si nici nu se retrage, ci
ramane in continuare un membru activ, in special prin noua generatie de ,ie-
rarhi si teologi angajati deplin in Miscarea ecumenicd™. In aceastd directie se
inscriu contactele cu Bisericile necalcedoniene, cu Biserica Evanghelica din
Germania si cu Biserica Anglicana, relatiile cu Patriarhia Ecumenicd si cu Biseri-

3 Pr. Ion BRI, ,Un ecumenist mai exigent”, in: Biserica Ortodoxd Romdnd, CXI (1993), 10-
12, p. 68.

0 1 1PS NiFoN, Ortodoxie si Ecumenism, pp. 181-182.

1 Pr. 1. BRIa, ,,Ortodoxia si Consiliul Ecumenic al Bisericilor”, p. 72.

“2 Diac. P.I. DAVID, Ecumenismul un factor de stabilitate..., p. 99.
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cile Ortodoxe surori, dar si cu Biserica Romano-Catolica, dialogul teologic cul-
mindnd cu vizita Papei Ioan Paul al II-lea in Roménia (7-9 mai 1999), la invitatia
Preafericitului Patriarh Teoctist, prima vizitd a unui papd intr-o tard majoritar
ortodoxd. Biserica Ortodoxa Romana este prezenta in continuare la intrunirile
Consiliului Ecumenic al Bisericilor, participand la a VII-a Adunare Generald, de
la Canberra, cu o delegatie condusa de Mitropolitul Daniel al Moldovei si Buco-
vinei, si la cea de-a VIII-a, de la Harrare, cu o delegatie condusa de IPS Nifon
Mihaitd, fost vicar patriarhal. Delegatii ale Bisericii noastre sunt prezente la dife-
rite intruniri ale Conferintei Bisericilor Europene.

Atentia pe care Biserica Ortodoxa Romanad a dat-o relatiilor intercrestine
nu este intdmpldtoare si nici lipsitd de importantd ecumenica. Forta exemplului
ecleziologiei sale sobornicesti inclusa in comuniunea interortodoxa este o dova-
da a pastrdrii optiunii ecumenice pe viitor, ,mostenirea ecumenica a Ortodoxiei
romane este deci bogatd si pretioasa™. Facand un bilant al activitatii ecumenice
promovate si infaptuite de Biserica Ortodoxd Roménd in cadrul Consiliului Ecu-
menic al Bisericilor si in afara lui, putem spune cd acesta este pozitiv, mai ales
prin prisma faptului ca ecumenismul promovat in Biserica Ortodoxd Romana a
fost unul facut sub o dictaturd totalitara. Totusi relatia cu Consiliul a evoluat in
mod normal, tensiunile aparute de-a lungul timpului reusind sa fie depasite prin
dialog si intelegere comund. Relatia dintre Consiliul Ecumenic al Bisericilor si
Biserica Ortodoxd Roménd este pe un drum favorabil, conducatorul delegatiei
Bisericii Ortodoxe Romane fiind IPS Dr. Nifon Mihaita, Arhiepiscop si Mitropolit
al Targovistei, care si-a aratat deschiderea spre dialog spiritual prin prezidarea
unor sedinte ale Consiliului destul de tensionate. Cu acest fel de conducatori,
relatia Bisericii Ortodoxe Romane cu Consiliul Ecumenic al Bisericilor nu poate
decat sa evolueze.

Axa 1n jurul cdreia se misca intreaga viatd a Ortodoxiei este cea a credin-
tei si adevarului evanghelic, inseparabile in gandire si in existentd. Asa cum a
fost pastratd cu sfintenie in trecutul Bisericilor Ortodoxe autocefale, «ea trebuie
pastrata si astdzi in mod solidar, printr-o fratietate si printr-o colaborare cat mai
stransd*’. In scrisoarea adresatd de Biserica Ortodoxd Roménd Patriarhului
Ecumenic Dimitrios I se subliniazd necesitatea mentinerii unitatii panortodoxe in
spiritul respectului reciproc, al egalitatii tuturor Bisericilor si al dragostei ce ne-a
fost lasata de Hristos, lucru primordial pe care trebuie si-l avem in vedere mai
ales astdzi, cand Ortodoxia s-a angajat in atatea relatii cu celelalte Biserici cres-
tine. Noi trebuie sd dezvoltdm aceste relatii nu izolat si sporadic, ci solidar si
organizat, toate hotararile trebuind sa aiba acordul intregii Ortodoxii, ,iar in
relatiile dintre Biserici trebuie sd se evite cu desavarsire practicarea prozelitis-

%5 1 IPS NIFoN, Ortodoxie si Ecumenism, p. 192.
4 1 JUSTINIAN, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, Apostolatul Social, vol. XII, Ed. Institutu-
lui Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1976, p. 97.
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mului sub orice forma”*®. Pe aceastd temd, a fost realizatd vizita frateasca (mai
1068) a Preafericitului Patriarh Justinian la Sanctitatea Sa Athenagoras, Patriar-
hul Constantinopolului®®.

Unitatea Ortodoxiei se bazeaza pe unitatea in Adevarul din totdeauna al
Bisericii, in modelul ei de trdire in cult, de intelegere in doctrina si dogmatica, de
absolutd identitate practica in abordarea problemelor sociale ale vremurilor ac-
tuale si pe ,intreaga mostenire lasatd noud in Sfintii Parinti de-a lungul celor
aproape doud milenii de viatd crestind”*". Ortodoxia raspunde clar la intrebarile
pe care i le pune lumea contemporand, afirmand cd nicio unitate ortodoxa nu
trebuie neglijatd sau dispretuitd. Toti laolaltd suntem chemati sd fim impreuna
lucratori ai lui Dumnezeu la intronizarea Adevarului lui Hristos in lume, la opera
Duhului de restaurare a chipului lui Dumnezeu si la refacerea unitatii Bisericii
lui Hristos. Unitatea Ortodoxiei este o expresie a unirii ei in plenitudinea trupu-
lui tainic al lui Hristos. Chiar dacd Bisericile Ortodoxe sunt impartite in Biserici
autocefale, aceastd impartire nu inseamnd nicidecum separarea dogmaticd sau
canonicd. Limitele lor geografice si etnice nu constituie si limite spirituale sau
granite de netrecut. Unitatea lor dogmatica si canonicd este opera nevazuta a
Duhului Sfant si opera vizibila a ierarhiei sfintite. Temelia Ortodoxiei este cea
pusa de Hristos*.

Preocuparea centrald a Preafericirii Sale Justinian a fost solidarizarea
chestiunilor duhovnicesti si comunicarea cu Bisericile surori, formand o «egatu-
ra cat mai stransd, intinzand punti de prietenie si de pace trainica intre neamuri-
le si popoarele Bisericilor surori, ca sd fim o Bisericd soborniceasca si aposto-
leascd, o Biserica a bunatatii, a dragostei si a pacii»*®. Unitatea Ortodoxei nu este
o unitate suprastatald ca in catolicism, ci este o unitate de constiintd crestina
universald, care uneste polul evanghelic cu cel obstesc local in rezolvarea celor
mai acute probleme ale vietii*. «Astazi principala chemare a Bisericii este sluji-
rea. Biserica este o deschidere spre lume»!.

Vocatia Patriarhului Justinian s-a manifestat printr-o munca neobosita,
printr-o slujire mistuitoare, printr-un apostolat total, culminand cu ,apostolatul
social”. Vocatia lui a fost sustinutd de o vointa neclintita, de o rabdare si dragos-
te fard margini si de o delicatete care Tnaltd si mangaie pe oricine le cerceteaza.
N-a gandit, nu s-a rugat si n-a lucrat niciodatd numai pentru sine, ci totdeauna
pentru toti fiii sai sufletesti si pentru crestinii de pretutindeni. A acoperit slabici-

4 Pr. Ilie MOLDOVAN, ,Sensul Apostolatului social in vremea noastrd”, in: Biserica Ortodoxd
Romand, XCII (1974), 9-10, p. 1156.

46 1 JUSTINIAN, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, Apostolatul social, vol. XI, p. 285.

47t JUSTINIAN, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, Apostolatul social, vol. XI, p. 41.

*8 t JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. V, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Orto-
doxe Romane, Bucuresti, 1955, p. 307.

49 1 JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. IV, p. 8.

50+ JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. IX, p. 50.

51 1 JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. IX, p. 52.
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unile altora prin propria sa lucrare, s-a mistuit de grija Bisericii, ca si Sf. Apostol
Pavel si Sfintii Parinti. Sfintii loan Gurd de Aur si Vasile cel Mare au fost mode-
lele neintrerupte de slujire ale Patriarhului. Patriarhul Justinian accentueaza
faptul ca Biserica nu trebuie sd se abatd de la invatatura Mantuitorului, a Sfinti-
lor sai Apostoli si-a celor sapte Sinoade Ecumenice, ci trebuie sa-si desfasoare
activitatea potrivit cu aceastd invatatura, care este mereu noud, si in concordantd
cu imperativele vietii sociale.

»Intreaga activitate a Bisericii si a tuturor institutiilor ei trebuie sd se des-
fasoare pretutindeni in cea mai deplind concordantd cu invatitura Evan-
gheliei, cu dogmele si canoanele, care raman unicul indreptar de viatd al
slujitorilor si credinciosilor Bisericii noastre celei drept mdritoare™.

Preafericitul Patriarh Justinian si-a intemeiat gandirea sa ecumenista pe
traditia ortodoxa crestind si pe marile framantari si exigente ale lumii contempo-
rane. Contopirea acestor doud izvoare, a acestor doud realitati, a dus la elabora-
rea unui ecumenism original. Ecleziologia si cosmologia Sf. Apostol Pavel for-
meaza prima sursd: «In Hristos, creatia a devenit o comunitate ecumenica, un
trup universal». Biserica are si ea aceastd dimensiune ecumenica prin deschide-
rea ei plind de raspundere fatd de lume si prin colaborarea ei vie si activa cu
societatea umana. ,,Agape” este forta care impinge la ,koinonia” cu cel credin-
cios si la ,diaconia” acestuia®. Antropologia crestind considerd fiinta omeneas-
ca dintr-un unghi integrat: prin constitutia sa organica, crestinul traieste intr-un
sistem relational vital al naturii cu valorile spirituale si cu societatea. Credincio-
sul nu poate fi disociat nici de naturd, nici de spirit, in aceste conditii fiintiale
tridimensionale organice. Biserica insdsi isi exercitd lucrarea ei soteriologicd pe
aceste trei dimensiuni si prin ele. Reconsiderat in adevarata lumina a Evangheliei
lui Hristos, crestinul, prin structura sa tridimensionald, este un centru de con-
vergenta a celor trei categorii ale energiei organice: naturd, spirit si societate.
Méantuirea nu implica nici lepadarea spiritului de naturd, nici a naturii de spirit si
nici a amandurora de societate. Ea nu se efectueaza prin opozitia si antagonis-
mul lor, ci prin dinamizarea lor echilibratda armonicd, in fiinta unicd si unitard a
noastra. Pe fundamentul acestei antropologii hristologice a construit Preaferici-
tul Patriarh Justinian ecumenismul. In primul rand, Preafericirea Sa a accentuat
transformarea si extinderea constiintei ecumenice, a cdrei expansiune trebuie sa
porneascd de la nucleul ecumenismului confesional, sa-si largeasca cercul de
cuprindere la ecumenismul interconfesional, interbelic, interreligios, si sa ajungd
la forma sa desavarsita.

52 1 JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. VII, pp. 56-57.
53 1 JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. X, Bucuresti, 1968, pp. 191-192.
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Cel mai important punct de convergentd ecumenista, credea Preafericirea
Sa, este pacea®. Colaborarea internationald inseamnd pace universald si priete-
nie intre toate popoarele. Constiente de pustiirile pe care le-ar aduce vietii ome-
nesti dezlantuirea unui razboi, popoarele tuturor continentelor isi afirma tot mai
hotarator vointa lor de pace si cer guvernelor de pretutindeni sa infaptuiasca
visul milenar al omenirii: dezarmarea si pacificarea intregii lumi®>. Duhul cresti-
nismului autentic nu cunoaste violenta si refuza sa vada in razboi un mijloc
pentru rezolvarea neintelegerilor dintre oameni si popoare. Crestinismul adeva-
rat nazuieste sa se intinda dumnezeiasca bund intelegere dintre oameni peste
fata pdmantului intreg, iar rdzboiul sd rdmana o tristd amintire a istoriei. Armo-
nia care existd intre Biserici trebuie s existe si intre popoare, fiindca «popoarele
sunt legate unele de altele prin mii de legdturi si de interese»*. Prin activitatea ei
in cadrul organizatiilor ecumenice mondiale (Consiliul Ecumenic al Bisericilor,
Conferinta Bisericilor Europene, Conferinta Crestind Mondiald pentru pace de la
Praga, prin relatiile tot mai vii cu tot mai multe Bisericii de peste hotare manifes-
tate in vizite reciproce intre conducdtorii Bisericilor, in schimburi de studenti),
Biserica Ortodoxd Roméana promoveazd pacea si prietenia intre popoarele din
lumea intreagd. Ea este convinsad cd prin aceasta implineste una din poruncile
cele mai importante ale Mantuitorului, sprijinind toate aspiratiile poporului ro-
man, care a fost in tot trecutul un popor de pace si care mai ales azi simte cd
trebuie sd se dedice cu toatd fiinta lui cauzei pacii si prieteniei’”. Pe plan intern,
una dintre cele mai importante realizari a fost stabilirea unor raporturi de res-
pect reciproc, de intelegere si de colaborare intre culte. O formd de colaborare
intre cultele religioase era participarea la diferite intruniri si Congrese ale orga-
nizatiilor crestine internationale (Conferinta Crestind pentru Pace, Consiliul
Ecumenic al Bisericilor si Conferinta Bisericilor Europene), participarea la confe-
rinte teologice interconfesionale sau la evenimentele mai importante din viata
respectivelor Biserici®®. Biserica Ortodoxa se deschide ecumenic pe teme de inte-
res practic tuturor crestinilor indiferent de confesiune, fira sa abandoneze sau sd
altereze tezaurul sau doctrinar.

Alte puncte de convergentd ecumenista sunt: libertatea, independenta po-
poarelor si intrajutorarea frateasca intre popoare. La Geneva, ,cetatea pacii si a
ecumenismului”®, Preafericitul Patriarh Justinian a ficut o ampld expunere a
conceptiei ecumenice a Bisericii Ortodoxe Romane.

54 T JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. VIII, pp. 182-183.

55 T JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. VII, p. 27.

56 1 JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. VII, p. 156.

57 1 JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. VII, p. 199.

5 Pr. D. STANILOAIE, ,,Slujitori ai lui Dumnezeu, slujitori ai oamenilor”, in: Biserica Ortodoxd
Romand, LXXXVIII (1970), 3-4, p. 413.

59 1 JUSTINIAN, Apostolatul social, p. 113.
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«Biserica noastrd este fericitd sa constate ca in cadrul Consiliului Ecume-
nic al Bisericilor se confrunta si se dezbat probleme vitale pentru lumea
contemporana, ca: pacea, libertatea, dreptatea sociala, intrajutorarea fra-
teascd intre oameni»™.

Sensul acestui nou ecumenism a fost precizat de Preafericirea Sa cu prile-
jul prezentei la Bucuresti a Patriarhului Ecumenic Athenagoras:

«Biserica Ortodoxd Romana a sorbit si a raspandit ecumenismul prin insasi
originea si istoria ei si a poporului ei, Asezdmintele, activitatea, orientarea
ei in toate sensurile Evangheliei si spiritul ei deschis spre toate valorile
reale ale crestinismului si ale umanitatii ii dau putinta sd simtd, sd gan-
deasci si sd lucreze ecumenic»®.

Tot cu acest prilej, a descris si tipurile ecumenismului pe care le practica
Biserica Ortodoxa Romana. Astfel, cel dintai tip este unul local: «Biserica Orto-
doxd Roménad a realizat in propria sa tard o frumoasd lucrare ecumenica, prin
apropierea, imprietenirea si colaborarea cultelor religioase». Al doilea tip este cel
extern, al treilea este dialogul ecumenist: «Ecumenismul nostru este deschis
tuturor posibilitatilor de apropiere cu toti oamenii religiosi. Suntem pentru un
dialog intercrestin, in conditiile stabilite de Conferinta panortodoxa de la Rodos,
iar al patrulea tip este ecumenismul pancrestin: «Biserica Ortodoxd Roméand
intelege si practica ecumenismul din dragoste si adevar, toti sunt una in Hris-
tos»®. Ecumenismul ajutd fird indoiald si intdreste climatul de pace, de bund
intelegere si de prietenie intre toti cetatenii tarii®®. Patriarhul Justinian a caracte-
rizat aceasta activitate slujitoare a Bisericii, incd de acum un sfert de veac, drept
un «apostolat social, iar cele 12 volume cu acest titlu, care cuprind mdrturia si
intemeierea acestei slujiri, constituie o adevarata indrumare si o continua stimu-
lare pentru slujirea Bisericii in toate aceste timpuri noi din viata poporului ro-
man si a omenirii in general.

Patriarhul Iustin (1977-1986) si relatiile Bisericii Ortodoxe
Romane cu Patriarhia Ecumenica

Sub arhipastorirea patriarhilor Justinian, Iustin si Teoctist, Biserica Orto-
doxd Romana a intretinut mereu relatii de prietenie si colaborare cu toate cele-
lalte Patriarhii si Biserici Ortodoxe autocefale, precum si cu alte Biserici crestine,
in vederea refacerii unitatii acestora. In toatd perioada de care ne ocupam, au
avut loc intalniri interortodoxe, prilejuite de unele momente deosebite din viata

60+ JUSTINIAN, Apostolatul social, p. 102.

61 +JUSTINIAN, Apostolatul social, p. 261.

62 +JUSTINIAN, Apostolatul social, pp. 262-263.
83 $JUSTINIAN, Apostolatul social, vol. X, p. 252.
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Bisericilor sau de nevoia de a discuta si rezolva in comun unele probleme de
interes general, s-au facut schimburi de cdrti si reviste teologice, de profesori,
studenti si de scrisori irenice.

S-au perpetuat legdturile traditionale cu Patriarhia Ecumenicd din Con-
stantinopol si cu Patriarhiile apostolice din Alexandria, Antiohia si Ierusalim.
Astfel, au vizitat Romania patriarhii Athenagoras al Constantinopolului (1967) si
urmasul sau, Dimitrios (1987), Hristofor si Nicolae al V-lea ai Alexandriei (in
1958 si 1971), Alexandru al IIl-lea al Antiohiei si intregului Orient (1951 si
1954), urmasii sai Elias al IV-lea (1974) si Ignatie (1981), Benedict al Ierusalimu-
lui (1968) si urmasul sau Diodor (1982 si 1986 — la inscaunarea Patriarhului
Teoctist). Intre 14-17 april. 1978, Preafericitul Parinte Iustin Moisescu, Patriar-
hul Bisericii Ortodoxe Roméne, insotit de IPS Mitropolit Nicolae al Banatului,
PS Episcop Antonie Ploiesteanul, vicar-patriarhal, PS Episcop Adrian
Botoseneanul, vicar al Arhiepiscopiei Iasilor, PS Episcop Nestor Severineanul,
vicar al Arhiepiscopiei Craiovei, Pcuv. Arhim. Vasile Costin, superiorul Asezamin-
telor romanesti din Tara Sfantd, si arhid. Ion Bandteanu, secretarul Cabinetului
patriarhal, au facut o vizitd oficiald Sanctitatii Sale Dimitrios I, Patriarhul Ecu-
menic al Constantinopolului®*.

Preafericitul Parinte Patriarh Iustin si delegatia au fost primiti oficial la
Catedrala Patriarhiei Ecumenice. Din partea Patriarhiei Ecumenice au fost de
fata: PS Mitropolit Meliton de Calcedon, membrii ai Sfantului Sinod al Patriarhi-
ei Ecumenice, preoti si un mare numar de credinciosi. Dupa prezentdrile de
rigoare, de ambele pdrti, Patriarhul Dimitrios I a adresat Patriarhului Iustin
urmatorul cuvant de intdmpinare:

«Preafericirea Voastrd, imi amintesc cu placere de vizita Preafericirii Voas-
tre facuta cu patru ani in urma, in calitate de Mitropolit al Moldovei si Su-
cevei. M-am bucurat mult la aflarea vestii despre inaltarea Preafericirii
Voastre la rangul de Intaistititor al Bisericii Ortodoxe Romane. Ne rugim
pentru Preafericirea Voastra ca Dumnezeu sa va tind sandtos, spre binele
Bisericii Ortodoxe Romane si al poporului roman, pentru a putea sd inde-
pliniti cu succes toate indatoririle pe care le aveti in aceasta calitate. Rela-
tiile dintre Bisericile noastre au fost intotdeauna bune. Suntem siguri ca
aceste relatii de acum inainte vor fi si mai bune. Ne bucuram nespus de
mult de vizita Preafericirii Voastre aici si aceasta ne face sa simtim cu si
mai multd bucurie si entuziasm sfant sirbitoarea Invierii Domnului, pe
care o asteptdm. Suntem siguri cd aceastd colaborare a noastra va avea re-
zultate din ce in ce mai bune, iar contactele dintre Bisericile noastre sunt
din ce in ce mai rodnice, mai ales in scopul slujirii lumii de astizi»®.

54 Vizita frateascd facutd de Preafericitul Patriarh Tustin Sanctitatii Sale Dimitros I, Patriarhul
Constantinopolului”, in: Biserica Orfodoxd Romand, XCVI (1978), 5-6, p. 359.
85 Vizita frteasci... 7, p. 361.
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Raspunzand, Preafericitul Patriarh Iustin a spus:

«in urma alegerii noastre ca Patriarh al Bisericii Ortodoxe Romane, am
considerat ca o datorie sfanta sa fac o vizitd Patriarhiei Ecumenice. Rela-
tiile dintre Bisericile noastre au un caracter religios si sunt bazate pe de-
plind fratietate. Contactele si vizitele noastre fratesti sunt expresia dragos-
tei care uneste Bisericile Ortodoxe locale cu Patriarhia Ecumenica a Con-
stantinopolului»*®.

Patriarhul Iustin a afirmat ca aceastd vizita are loc in cadrul firesc al cul-
tivarii relatiilor traditionale interortodoxe, urmarind sa aduca o noud contributie
la intarirea legdturilor fratesti dintre Bisericile noastre, la promovarea idealului
unitatii crestine si la colaborarea in actiunile care preocupd in mod deosebit
lumea contemporand®”:

«Aflandu-ne in aceastd straveche catedrald de resedintd a venerabilului
Scaun Ecumenic, gandul nostru se indreaptd cu adanca emotie si cu alea-
sa cinstire catre trecutul plin de glorioase infaptuiri si de adanci semnifica-
tii istorice al de Dumnezeu-pdzitei Patriarhii Ecumenice. Aici, in inima Bi-
sericii-mama a intregii Ortodoxii, s-au intrunit Sinoade Ecumenice si loca-
le in cadrul cdrora, sub inraurirea Duhului Sfant, s-au precizat adevaruri
de credintd si s-au formulat canoane de importanta deosebita pentru Bise-
ricd. Trebuie sd mentionam si legdturile ecumenice existente inca din vea-
curile al IV-lea, al V-lea si al VI-lea, ilustrate prin acei episcopi de Tomis,
incepand cu Vetranio si sfarsind cu Valentinian, care participau la sinoade,
sau prin acel Ioan Casian, roman din Dobrogea, hirotonit diacon de catre
Sf. Toan Gurd de Aur si trimis cu misiuni importante la episcopul Inocen-
tiu I al Romei si la alti conducatori bisericesti din Apus.

Ne amintim apoi si de impresionantul sir de patriarhi ecumenici veniti in
tara noastra pentru a aduce personal binecuvantarea si indrumadrile lor
duhovnicesti dreptcredinciosilor nostri crestini. Personalitati de seamd, ca
patriarhii Nifon al IV-lea, Ioachim, Pahomie, Teolipt, Ieremia al Il-lea,
Ioasaf, Chiril Lucaris, Partenie al IV-lea si altii, au venit, dupd cum se stie,
in sec. al XVI-lea si al XVII-lea, la curtea domnitorilor romani sprijinitori ai
Ortodoxiei, sau la sfintirea unor vestite locasuri de inchinare, contribuind
la prelungirea spiritualitatii si a artei bizantine pe pdméntul romanesc. Ce-
ea ce am dori sa subliniem in mod deosebit este faptul cd legaturile dintre
Patriarhia Ecumenicd si Biserica Ortodoxa Romana care s-au péstrat nein-
trerupt pana in zilele noastre, s-au concretizat uneori in acte de mare in-
semndtate pentru Biserica noastrad. Astfel, infiintarea primelor mitropolii
din Tara Roméneascd si Moldova s-a ficut cu aprobarea Patriarhiei Ecu-
menice care, intocmai unei mame bune si iubitoare, a privegheat la conso-
lidarea organizdrii vietii noastre bisericesti si la buna ei dezvoltare.

86 Vizita frateascd... 7, p. 360.
57 Vizita frateascd... 7, p. 363.
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De asemenea, dobandirea autocefaliei de catre Biserica noastrd si infiinta-
rea patriarhatului s-au infaptuit cu bundvointa, cu intelegerea si cu pretui-
rea care au fost aratate intotdeauna Bisericii noastre de catre Patriarhia
Ecumenica. La randul sau, poporul roman a adus in diferite imprejurari is-
torice, prin voievozii sdi evlaviosi si prin conducatorii sdi bisericesti, con-
tributii de seamd la sustinerea materiald a acestui Scaun Ecumenic si la
ajutorarea dreptmaritorilor crestini din aceste parti. Pentru Bisericile Or-
todoxe surori, ndzuinta de a pazi neclintite invataturile si traditiile Orto-
doxiei, cultivand cu grija legaturile de dragoste si conlucrare intre ele, se
conjuga in vremea noastra cu eforturile pentru pregatirea Sfantului si Ma-
relui Sinod al Bisericii Ortodoxe Rasaritene. Biserica Ortodoxa Romana a
participat prin delegatii sai la consfétuirile pregatitoare pentru fixarea te-
maticii viitorului Sfant si Mare Sinod, a elaborat temele ce i-au fost incre-
dintate spre studiere si le-a Tnaintat Secretariatului Comisiei interortodoxe
de la Chambesy».

In timpul convorbirilor dintre cei doi patriarhi, s-au formulat urmétoarele
concluzii:

- s-a constatat de ambele parti cd nu exista probleme intre Patriarhia
Ecumenicd si Patriarhia Romana.

- s-a constatat ca ambele Patriarhii au aceleasi intentii in ceea ce priveste
relatiile interortodoxe.

- s-a constatat cd, in efortul acesta, ambele Patriarhii sunt plasate pozitiv
pe linia ca, in colaborare cu celelalte Biserici Ortodoxe, sa contribuie la
pregdtirea Sfantului si Marelui Sinod.

Convorbirile intre cele doua Patriarhii s-au indreptat spre problemele
intercrestine. In examinarea neintreruptd a acestor probleme intercrestine s-a
constatat:

- Ca este comunad dorinta celor doud Patriarhii ca dialogurile teologice cu
toate Bisericile eterodoxe sa continue.

- Dacd in dinamica acestor dialoguri se vor nota situatii critice asupra te-
melor indoielnice, atunci ambele Patriarhii sunt de parerea ca va trebui sa
fie gasite toate modurile ca sd se depaseascd aceste stdri si dialogurile sa
continue.

- In urma propunerii Patriarhului Bisericii Ortodoxe Romane, ambele Patri-
arhii au fost de acord ca dialogurile teologice intre Ortodoxie si Bisericile
eterodoxe sd se reglementeze in asa fel, incat aceste dialoguri sa se desfa-
soare treptat si in stadii pand cand «toti vom ajunge la unitate de credinta».

- Cele doua Patriarhii au fost de acord cd ar trebui sa existe o participare
si o prezentd continud si mai intensd a Ortodoxiei in Consiliul Ecumenic al
Bisericilor, in Conferinta Bisericilor Europene si, in general, in Miscarea
Ecumenica.
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- Cele doud Patriarhii declara cd vointa lor este sd colaboreze cu toate re-
ligiile si cu oamenii de toate ideologiile din lume spre binele omenirii.

Mitropolitul Meliton de Calcedon, responsabil cu relatiile externe biseri-
cesti ale Patriarhiei Ecumenice, 1-a intdmpinat pe Patriarhul Iustin cu un discurs
care scoate in evidentd rolul extrem de important al acestuia, ca reprezentant al
Bisericii Ortodoxe Romane, in promovarea proiectelor panortodoxe:

«Sunteti lucrdtorul cel dintai al viitorului sinod panortodox!... Preafericirea
Voastra si Biserica Ortodoxd Roméand ati fost factorul de contributie cel
mai important si de echilibru intelept pentru promovarea unitatii
interortodoxe. ... Salutim pe marele patriarh al Bisericii Ortodoxe Roma-
ne, salutim pe un ctitor al dimensiunii ecumenice panortodoxe,
pancrestine si panumane»®,

In timpul patriarhatului sdu, a avut loc cea de a Il-a Conferintd panorto-
doxa presinodald, intre 3-12 sept. 1982, la Centrul ortodox al Patriarhiei Ecume-
nice de la Chambesy, Geneva. Patriarhul Dimitrios I nu a reusit sa viziteze Ro-
mania ca raspuns al vizitei din 1978 a Patriarhului Iustin, iar contactele dintre
cele douad Biserici surori se raresc in perioada urmatoare. Acest fapt se datoreaza
probabil climatului politic din Romania, dar si Patriarhului Dimitrios I insusi,
care era un om bland, rabdator, duhovnicesc, inclinat mai mult spre cele dinla-
untru decat spre cele din afara®.

Patriarhul Teoctist (1986-2007) si relatiile Bisericii Ortodoxe
Romane cu Patriarhia Ecumenica

In a doua jumatate a sec. al XX-lea, in cadrul ecumenismului actual, pro-
blema intercomuniunii sau a comuniunii sacramentale se pune tot mai des si mai
insistent, fiind deseori abordati in studiile de specialitate™. Conform doctrinei
ortodoxe, comuniunea nu se poate realiza decat intre Bisericile surori, deci, intre
membrii Bisericii Ortodoxe la diferite nivele”’. Biserica Ortodoxa are deplina con-
stiintd a raspunderii ei pentru unitatea lumii crestine. Ea recunoaste existenta de
facto a Bisericilor si confesiunilor crestine, dar, in acelasi timp, crede ca relatiile cu
acestea trebuie sd se sprijine pe clarificarea intregii lor ecleziologii si, in special, a
invataturii lor generale despre Taine, har, preotie si succesiune apostolica, clarifi-
care pe care ele sd o facd de pe pozitia proprie a lor cat mai repede si mai obiectiv.
Daca spre sfarsitul mileniului al II-lea a aparut un nou mod de gandire ce a cu-

% Vizita ficuti de Patriarhul Iustin Moisescu Patriarhului Ecumenic Dimitrios I, Cuvant la
Liturghia patriarhala”, in: Biserica Ortodoxa Romand, XCVI (1978), 5-6, p. 373.

% PRr. C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 26.

"0 Pr. Liviu STAN, ,Iconomie si intercomuniune”, in: Orfodoxia, XXII (1970), 1, p. 12.

™ Pr. Nicolae DURA, ,Intercomuniune sau comuniune sacramentald? Identitatea eclesiald si
unitatea ei de credintd”, in: Orfodoxia, XL (1988), 4, p. 47.
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prins treptat toate compartimentele vietii (religios, social-politic, cultural si econo-
mic european) si s-a impus treptat, aratandu-se a fi o caracteristica a acestui sfarsit
de mileniu, aceasta este, fird indoiald, gandirea dialogald™. La inceputul noului
mileniu, se pare ca toti si toate sunt chemate la dialog si comuniune pentru a su-
pravietui in contextul pluralismului cultural ce caracterizeaza lumea de azi”. Se
acceptd astazi tot mai mult ideea cd existenta insdsi este dialog, adica este chemare
si raspuns, intalnire, comunicare, impreund-lucrare, perihoreza si comuniune, atat
pe verticald cat si pe orizontald. Noutatea acestei forme de gandire constd in re-
descoperirea dimensiunii verticale a dialogului, care ii poate salva pe partenerii
dialogului de platitudinea orizontala. Concret, lucrul acesta se observa in retrezirea
interesului omului modern pentru religie, care reprezintd tocmai dimensiunea
verticald in orice forma de dialog si la orice nivel. Prin urmare, religia ar trebui sa-
si ia In serios dimensiunea ei profetico-eshatologicd, contribuind cu toate mijloace-
le sale specifice la imbunatdtirea vietii credinciosilor, fiind chemata sa se implice in
problemele reale ale vietii™.

Perioada Patriarhului Teoctist Ardpasu a fost cea mai rodnicd in ceea ce
priveste relatiile interortodoxe cu Patriarhia Ecumenicd. La intronizarea sa (16
nov. 1986), Patriarhia Ecumenicd a fost reprezentatd de mitropolitul
Hrisostomos de Myra, care a transmis «felicitarile si urdrile Sanctitdtii Sale, Pa-
triarhul Dimitrios I, ale Sfantului Sinod, ale clerului si poporului Cetatii Impara-
testi, pentru binemeritata Voastra alegere si inscaunare in fruntea Bisericii Orto-
doxe Romane surori, a cdrei bucurie o impdrtisim din toatd inima»™. Urmeaza
vizita irenica (14-20 mai 1987) la Constantinopol a Patriarhului Teoctist, impre-
und cu o delegatie formata din IPS Nicolae al Banatului, PS Eftimie al Romanu-
lui, PS Nifon, episcop vicar patriarhal, diac. Grigore Andronescu, preotii profe-
sori Stefan Alexe si Constantin Coman,

Intre 16-21 sept. 1987, Romania este vizitatd de Patriarhul Ecumenic
Dimitrios I, impreund cu o delegatie formata din mitropolitii Hriostomos de
Myra, Evanghelos de Perga, Augoustinos de Germania si Bartolomeu de
Filadelfia, fiind intdmpinati cu dragoste de catre patriarhul Teoctist™:

«Va intdmpindm in aceastd catedrald istoricd, cu simtdminte de dragoste
frateascd si de pretuire, impreund cu ierarhii sfintei noastre Biserici, cu
slujitorii altarelor de la parohii si de la manastiri, profesori de teologie si
credinciosi, care va aduc prinosul lor de cinstire.... Legdturile dintre Bise-
rica Ortodoxa Romana si Scaunul Ecumenic al Constantinopolului sunt
incrustate adanc si de neuitat in rabojul istoriei... . In timpurile mai noi,

™ Pr. Ion STOICA, Adevdrul, omul si lumea, Ed. ASA, Bucuresti, 2006, p. 23.

™ TAnastasios YANNOULATOS, Orfodoxia si problemele lumii contemporane, Ed. Bizanting,
Bucuresti, 2003, p. 17.

™ TA. YANNOULATOS, Ortodoxia si problemele lumii contemporane, p. 21.

™ Pr. C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, pp. 26, 27.

™ Pr. C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 27.
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legaturile Patriarhiei Bisericii Ortodoxe Romane cu Patriarhia Ecumenica
s-au afirmat deosebit de puternic prin vizitele reciproce ale marilor nostri
inaintasi de fericitd pomenire, patriarhii Justinian si Iustin, precum si vizita
facuta la Bucuresti de predecesorul Sanctitdtii Voastre, de pioasd memo-
rie, patriarhul Athenagoras, vizite care au inscris pagini de neuitat in car-
tea de aur a unititii fratesti dintre Bisericile noastre»”".

Urmeaza discursul Patriarhului Ecumenic Dimitrios I:

«Prin prezenta noastra si a cinstitei noastre delegatii, raspundem vizitei
Preafericirii Voastre, dupa cum avem datoria sfantad sa o facem. Dar, dinco-
lo de caracterul protocolar al acestei vizite, noi ne implinim o veche dorin-
td, si anume de a vedea la fata locului Biserica Ortodoxa Romanad, viata si
organizarea acesteia, precum si vestitele sale mandstiri. Prin vizitele pe ca-
re le-am efectuat anul acesta la Bisericile Ortodoxe surori, intre care si Bi-
serica Voastrd, Preaiubite Frate, lucrdm taina mare a unitatii panortodoxe.
Lumea noastrd de astazi se caracterizeaza printr-o acuta criza spirituala.
Ortodoxia este chematd, n acest context, sa-si strangd randurile si sd dea
acestei lumi rdspunsul cuvenit, care sa o conduca la viata. Contam mult pe
contributia Bisericii Ortodoxe Romane si naddjduim ca, prin impreuna
noastra lucrare, sa putem realiza acest sfant scop».

Jlmportanta vizitei Sanctitatii Voastre — spunea Patriarhul Teoctist la
manastirea Sf. Ioan cel Nou din Suceava — consta in faptul ca ea reinnoada si
afirma, in timpul nostru, legatura dintre Patriarhia Romana si cea a Constanti-
nopolului»™®.

La 30 april. 1988 sosea in tara noastrd o delegatie a Patriarhiei Ecumeni-
ce, alcatuitd din: IPS Hrisostom al Mirelor (presedintele Comisiei pentru proble-
me interortodoxe a Patriarhiei Ecumenice), IPS Damaschin al Elvetiei, secretarul
Comisiei pentru pregdtirea Sfantului si Marelui Sinod, si Pcuv. Arhim. Meliton
Karas, secretar sef al Sfantului Sinod al Patriarhiei Ecumenice. La Palatul patri-
arhal din Bucuresti a avut loc, sub presedintia Preafericitului Patriarh Teoctist, o
consfatuire de lucru. Din partea Bisericii Ortodoxe Romane au luat parte la
aceastd consfituire: Inaltpreasfintitii Mitropoliti Antonie al Ardealului, Nestor al
Olteniei si Nicolae al Banatului, PS Episcop Nifon Ploiesteanul, vicar patriarhal
si Secretar al Sfantului Sinod, Parintii Profesori Stefan Alexe si Constantin Co-
man de la Institutul teologic din Bucuresti, Pr. Alexandru Tudor, consilier patri-
arhal la Sectorul Relatii Externe Bisericesti.

Mai intdi, IPS Mitropolit Hrisostom al Mirelor a transmis cele mai bune
urari si salutul fratesc al Sanctitdtii Sale Patriarhului Ecumenic Dimitrios I, pre-
cum si cele mai bune sentimente si urdri din partea membrilor Sfantului Sinod al

" Pr. C. CoMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 28.
™ Pr. C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 28.
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Patriarhiei Ecumenice. Prezentand scopul acestei vizite, IPS Sa a inméanat Prea
Fericitului Patriarh Teoctist o scrisoare din partea Patriarhul Ecumenic, cu ur-
matorul continut:

«Preasfantul nostru Scaun Ecumenic Apostolic al Patriarhiei cerceteaza cu
purtarea de grija ce se cuvine intreaga problematica a pregatirii Sfantului
si Marelui Sinod al Sfintei noastre Biserici Ortodoxe si, in special, cele ce
se cad a fi facute pentru pregatirea celei de a IV-a faze a lucrarilor pregati-
toare ale acestui Sfant Sinod ce urmeaza sa fie intrunit. Prin hotdrarea lu-
atd de a IlI-a Consfatuire Panortodoxd Presinodald (Chambesy-Elvetia,
1986), pe ordinea de zi a celei de a IV-a faze a pregatirii Sfantului si Mare-
lui Sinod sunt inscrise urmatoarele teme:

- Diaspora Ortodoxa,

- Autocefalia si modul proclamarii ei,

- Autonomia si modul proclamarii ei,

- Dipticele»™.

IPS Mitropolit Hrisostom a ficut cunoscut ca vizita sa urmareste realizarea
unui schimb de pdreri cu Patriarhia Roménd, asa cum s-a procedat cu toate cele-
lalte Biserici Ortodoxe locale inainte de convocarea Comisiei panortodoxe pregati-
toare. Delegatia Patriarhiei Ecumenice doreste sd consulte, in primul rand, opinia
Patriarhiei Romane privind data convocarii primei Comisii interortodoxe pregati-
toare si ordinea prioritard in care ar urma sa fie dezbdtute temele de pe ordinea de
zi a celei de a IV-a Conferinte Panortodoxe Presinodale. Patriarhul Teoctist a ex-
primat multumiri pentru eforturile depuse de Presedinte si de Secretar pentru
realizarea intrunirii Sfantului si Marelui Sinod, mentiondnd totodatd interesul
Bisericii Ortodoxe Romane in studierea cat mai grabnicd a acestor probleme. Bise-
rica Ortodoxa Roménd, avand in vedere dificultatea subiectelor discutiei (diaspora
ortodoxd, autocefalia si modul proclamadrii ei, autonomia si modul proclamarii ei,
dipticele), este de acord cu procedeul abordarii lor separate.

A doua problema pe care a pus-o delegatia Patriarhiei Ecumenice se refe-
ra la data intrunirii Comisiei interortodoxe pregatitoare. De comun acord cu alte
Biserici Ortodoxe, s-a propus ca datd a intrunirii sfarsitul lunii februarie sau
inceputul lunii martie 1989 la Chambesy-Elvetia. S-a scos in evidentd obligatia
de a armoniza problematica specifica lumii actuale cu disciplina traditionald a
Bisericii Ortodoxe, echilibrand raportul dintre spiritul canoanelor si natura reali-
titilor contemporane. In continuare, a avut loc o discutie asupra problemei dipti-
celor. In acest sens, IPS Mitropolit Hrisostom a adus la cunostinta Patriarhului
Teoctist cd Patriarhia Ecumenicad a hotarat sa recunoasca in viitorul foarte apro-
piat autocefalia Bisericii Georgiei si demnitatea de Patriarh pentru intaistatatorul
acestei Biserici. In aceastd situatie, se ridicd problema locului ce i se va acorda

™ Mesajul Patriarhiei Ecumenice la insciunarea Patriarhului Teoctist”, in: Biserica Ortodoxd
Romand, CIV (1986), 11-12, p. 68.
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Patriarhiei Georgiei in randul celorlalte Patriarhate ortodoxe®. In cazul in care
criteriul admis va privi ordinea recunoasterii autocefaliei si a rangului de Patri-
arhie, atunci Biserica Georgiei va trebui sa fie socotita pe locul 9, dupa Patriar-
hia Bulgara. In legatura cu ierarhii celor doud mitropolii, din America si Japonia,
carora Biserica Rusiei le-a recunoscut autonomia, IPS Mitropolit Hrisostom a
adus la cunostintd ca Patriarhia Ecumenica nu poate accepta propunerile avan-
sate de Patriarhia Moscovei, care insista ca la festivitatile mileniului Botezului
Rusiei acesti doi mitropoliti sa fie randuiti aldturi de Bisericile autonome.

Duminicd, 1 mai 1988, in prezenta Patriarhului Teoctist, a fost oficiatd
Sfanta Liturghie in Catedrala patriarhald din Bucuresti, de catre IPS Mitropolit
Hrisostom al Mirelor, IPS Mitropolit Nicolae al Banatului si PS Episcop Nifon
Ploiesteanul, vicar patriarhal, fiind inconjurati de clericii Catedralei. La Sfanta
Liturghie au asistat: IPS Mitropolit Damaschin al Elvetiei si PC Arhim. Meliton;
IPS Mitropolit Antonie al Ardealului si IPS Mitropolit Nestor al Olteniei, din partea
Sfantului Sinod al Bisericii noastre. La sfarsitul Sfintei Liturghii, IPS Mitropolit
Nicolae al Banatului a salutat prezenta membrilor delegatiei Patriarhiei Ecumenice
in tara noastra, vorbind despre Consfatuirile panortodoxe presinodale desfasurate
pand in acel moment, precum si despre cea de a IV-a si ultima Consfatuire ce urma
sd aibd loc. In cuvantul siu de raspuns, IPS Mitropolit Hrisostom al Mirelor a
evidentiat contributia insemnata a Bisericii Ortodoxe Romane in dezbaterea teme-
lor inscrise pe ordinea de zi a Sfantului si Marelui Sinod™.

Intre 7-9 oct. 1991, Patriarhul Teoctist, insotit de IPS Daniel, Mitropolitul
Moldovei si Bucovinei, a participat la funeraliile Patriarhului Dimitrios I, iar pe 2
nov. 1991, impreuna cu arhiepiscopul Vasile al Targovistei, participa la
intronizarea Patriarhului Ecumenic Bartolomeu I%2,

Intre 10-16 mart. 1992, Patriarhul Teoctist, insotit de o delegatie forma-
ta din mitropolitii Daniel al Moldovei si Bucovinei si Antonie al Ardealului si
pr. asist. dr. Constantin Coman, a vizitat Constantinopolul, pentru a lua parte
la prima Sinaxa a intdistatatorilor Bisericilor Ortodoxe, desfasurata in zilele de
13-15 mart. Pe data de 15 mart., in Catedrala Sfantul Gheorghe a Patriarhiei
Ecumenice, s-a savarsit Dumnezeiasca Liturghie de catre toti intdistatatorii
Bisericilor Ortodoxe si s-a citit mesajul adoptat de acestia cu prilejul intélnirii.
Delegatia Bisericii Ortodoxe Roméne a avut o intélnire de doud ore cu Patriar-
hul Ecumenic, in care s-a discutat despre prozelitismul si uniatismul care se
manifesta la acea vreme in Transilvania si despre intdrirea obstii roménesti de
la schitul Prodromu®.

80 Diac. P.I. DavID, ,Consiliul Ecumenic al Bisericilor”, in: Glasul Bisericii, XLIII (1984), 5-6,
pp. 433-436.

81 Vizita delegatiei Patriarhiei Ecumenice”, p. 70.

82 Pr. C. CoMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 29.

8 Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 30.
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Intre 12-18 aug. 1994, Sanctitatea Sa Bartolomeu I a vizitat pentru prima
data ca Patriarh ecumenic Romania, mai cu seama centrele episcopale (Bucu-
resti, Ramnicu Valcea, Sibiu, Alba-lulia, Cluj) si Manastirile (Cozia, Schitul Cor-
nu, Rameti, Brancoveanu-Sambata de Sus, unde s-a si savarsit Dumnezeiasca
Liturghie de Adormirea Maicii Domnului, impreuna cu sfintirea noii biserici si a
ansamblului monahal, ctitorite de mitropolitul Antonie).

Sanctitatea Sa Bartolomeu I a tinut un discurs la primirea Sa in catedrald,
amintind momentele importante ale relatiilor dintre cele doud Biserici:

«Din secolul al IV-lea, tinutul Tomisului apartinea jurisdictiei Bisericii
mame a Constantinopolului, impreund cu intreaga Tracie, lucru confirmat
si pecetluit si de Sinodul al IV-lea Ecumenic, printr-un cunoscut canon al
sau. In secolul al VIII-lea, Mitropolia Tomisului avea 14 episcopii. Au ur-
mat navalirile popoarelor barbare... . Constituie o minune faptul ca, dupa
atatea navaliri si cuceriri din partea popoarelor barbare, poporul romén a
reusit sa-si pastreze limba si credinta ortodoxa. Cand s-au intemeiat state-
le romdnesti, in secolul al XIV-lea, vechile legdturi au fost reinnoite de
domnitorii romani, care s-au adresat iarasi Bisericii Mame, cerdnd de la
aceasta supravegherea pastorald. In anul 1359, domnitorul Alexandru Ba-
sarab a cerut de la Patriarhul Ecumenic Calist, instalarea, ca mitropolit al
Ungrovlahiei, a mitropolitului Iachint de Vicina. Asa a inceput istoria Mi-
tropoliei Ungrovlahiei. Putin mai tarziu, s-a intemeiat si Mitropolia Moldo-
vei. Dupa aceea, importanta celor doud mitropolii a crescut, iar domnitorii
Valahiei si Moldovei au devenit cei mai insemnati binefacdtori ai Patriarhi-
ei Ecumenice - ai Bisericii Romanesti intdi de toate - dar si ai mandstirilor
atonite. M-am referit la toate acestea pentru a sublinia vechimea cresti-
nismului la romani, dar si legaturile dintre Biserica sfintitd a Romaniei si
Sfanta si Marea Biserica a lui Hristos din Constantinopol, de la care aceas-
ta a primit lumina Evangheliei. ,Au trecut deja 108 ani de cand fericitul
intru adormire predecesor al nostru, Patriarhul Ecumenic Ioachim al IV-
lea, a acordat autocefalia Bisericii Romaniei, care de multi ani s-a ardtat a
fi model de urmat pentru multe dintre celelalte Biserici Ortodoxe»®.

Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I a tinut un discurs la sedinta festiva a
Sfantului Sinod, in care a vorbit despre vremurile contemporane, caracterizandu-
le ca fiind vremurile Ortodoxiei:

«Este comuna si in afard de orice indoiala constatarea ca perioada in care
Dumnezeu a hotdrat granitele vietii noastre se constituie intr-un timp cu
totul aparte pentru Ortodoxie. Ora Ortodoxiei a sosit si o trdim deja, con-
sumand-o nu intotdeauna cu folos, framantati de schisme, de patimi, de
rdutate. Dumnezeu ne-a pregatit toate conditiile si ne cheamd, ca profeti si
intaistatatori, sd ne ardtam vrednici de timpurile si de imprejurarile actua-

8 Pr. C. CoMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 30.
8 Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 31.
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le. Biserica Ortodoxa din Romania, chiar si in timpul regimului ateu, a in-
spirat mult optimism si admiratie. Acelasi lucru il reuseste si astazi.... Re-
petdm urarea de a depdsi cat mai repede criza economica, astfel incat po-
porul roman sd poata ridica la Bucuresti marea catedrald, demnd de ma-
retia acestui popor, asa cum a reusit deja poporul sarb la Belgrad»®.

Intre 26 aug.-2 sept. 1994, insotit de IPS Bartolomeu Anania al Clujului
si de pr. prof. dr. Constantin Coman, Patriarhul Teoctist a vizitat Constantinopo-
lul, cu prilejul aniversarii a 150 de ani de la infiintarea Facultatii de Teologie din
Halki. Aici, participantii la aceste festivitati au sprijinit planul patriarhului ecu-
menic de a redeschide Facultatea din Halki, inchisd in 1971 de catre autoritatile
turce, semnand un memoriu adresat primului ministru al Turciei.

Intre 22-27 sept. 1995, cu ocazia aniversarii a 1900 de ani de la scrierea
Apocalipsei si a celei de a doua Sinaxe a intaistatatorilor Bisericilor Ortodoxe,
patriarhul Teoctist, impreund cu mitropolitul Daniel al Moldovei si Bucovinei,
mitropolitul Antonie al Transilvaniei, episcopul vicar patriarhal Nifon si pr. prof.
dr. Constantin Coman de la Facultatea de Teologie din Bucuresti, a participat la
manifestarile organizate de Patriarhia Ecumenicd in insula Patmos.

Intre 21 oct.—1 nov. 1995, Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I a participat
la sarbatorirea implinirii a 110 ani de autocefalie si 70 de ani de patriarhat ai
Bisericii Ortodoxe Romane. La acest eveniment au mai participat: patriarhul
Partenie al III-lea al Alexandriei, patriarhul Pavel al Serbiei, patriarhul Maxim al
Bulgariei, arhiepiscopul Hrisostom al Ciprului, arhiepiscopul Anastasie al Alba-
niei, arhiepiscopul Dorotei de Praga si arhiepiscopul loan al Finlandei. La Litur-
ghia panortodoxa de la Bucuresti, Sanctitatea Sa Bartolomeu I spunea™:

«Sarbatoarea de astdzi a Ortodoxiei romanesti, praznuita in aceastd sinaxa
euharistica panortodoxa, cheama toate Bisericile ortodoxe sd slavim im-
preund pe imparatul tuturor, pentru bucuria de astazi a fratilor romani....
Aceasta bucurie sarbatoreasca este cu adevarat bucuria tuturor ortodocsi-
lor de pretutindeni, ca madulare ale aceluiasi Trup teandric al lui Hris-
tos.... La bucuria aceasta participa, insd, in mod deosebit Patriarhia Ecu-
menicd, intdi, pentru cd, in calitatea sa de centru al unitatii si al conlucra-
rii armonioase a tuturor Bisericilor Ortodoxe locale, simte mai intens co-
muniunea cu fiecare din acestea... asa cum este acum Biserica Romaniei.
in al doilea rand, deoarece legiturile Patriarhiei Ecumenice cu Ortodoxia
romaneasca au fost multiseculare si foarte strdnse. Secole de-a randul po-
pulatia acestei tari s-a aflat sub grija spirituald a Bisericii Mame a Con-
stantinopolului, din partea careia a primit si Tomosul sinodal si patriarhal
din april. 1885, care privea autocefalia, ca si Tomosul patriarhal si sinodal
din 30 iul. 1925, privind recunoasterea cinstei patriarhale.... Ne mird si
naste in noi admiratie nespusa faptul ca, aproape 1000 de ani dupd marti-

8 Pr. C. COMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 32.
87 Pr. C. CoMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, pp. 32-33.
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riul Sfantul Sava, populatia acestor tinuturi, dupd nenumarate peripetii si
prigoane, si-a pastrat credinta ortodoxa si limba latind. Este vorba despre
o adevarata minune a istoriei. Avand in vedere mdrimea actuala a Bisericii
Romaniei, suntem neputinciosi in a explica cum acest mare popor ortodox
a iesit, deodatd, din intunericul istoriei, in secolul al XIV-lea, pentru a asi-
gura omenirea intreagd ca supravietuiesc ca popor numeros si unitar, desi
aproape necunoscut timp de secole intregi .... Poate cd secretul acestei mi-
nuni se aflad in credinta puternica si de neclintit a acestui popor... . Cu-
noastem cu totii cd, intrucat secole de-a randul, domnitorii romani au fost
singurii domnitori crestini din imperiul otoman care au constituit principa-
lul sprijin al Patriarhatelor Apostolice din Rasaritul Ortodox.... Niciodata
Biserica Mama a Constantinopolului nu va uita ajutorul nepretuit care a
venit din partea fiilor ei romani in cele mai grele momente ale istoriei sale.
Cu recunostintd, cinstim pomenirea acelor marinimosi barbati. Vazand si
mdretia numeroaselor capodopere de arhitectura si de picturd bisericeasca
ortodoxda din Roménia, dam deplind dreptate cunoscutului istoric roman
Nicolae Iorga, care a numit ,Bizant dupd Bizant” epoca aceea stralucitd a
istoriei romanesti »*.

Intre 11-16 oct. 1997, cu prilejul sarbatoririi a 500 de ani de la intemeie-
rea Manastirii Neamt si a praznuirii Cuvioasei Parascheva, Sanctitatea Sa Barto-
lomeu I a revenit in Romania. Pe data de 15 octombrie, Universitatea din lasi ii
conferd titlul de Doctor Honoris Causa®.

Intre 26-29 sept. 1998, Patriarhul Teoctist, insotit de mitropolitul Daniel
al Moldovei, arhiepiscopul Bartolomeu al Clujului si pr. prof. dr. Constantin
Coman, viziteaza Constantinopolul. Aici, impreuna cu Patriarhul Ecumenic Bar-
tolomeu I, pe data de 27 sept., au resfintit biserica Sfanta Parascheva, rezidita in
anul 1692 de domnitorul Constantin Brancoveanu, urmand sa fie incredintata
spre folosire primei parohii romanesti din Constantinopol. Delegatia Bisericii
Ortodoxe Roméne a vizitat Facultatea de Teologie din insula Halki si biserica
Sfanta Treime, unde Sanctitatea Sa Bartolomeu I i-a acordat preotului Constan-
tin Coman oficiul de ,protopresbiter al Tronului Ecumenic”, pentru contributia
sa la desfasurarea relatiilor dintre cele doud Biserici, inmanandu-i gramata, cru-
cea patriarhald si bedernita®.

Intre 26-28 oct. 1999, Sanctitatea Sa Bartolomeu I a vizitat din nou Ro-
mania, participdnd la sdrbatoarea Sf. Dimitrie cel Nou, ocrotitorul Bucurestilor.
Patriarhul Ecumenic a participat la multe evenimente importante: Sfanta Litur-
ghie patriarhald (26 oct.), sfintirea bisericii Sf. Grigorie Palama si Sfanta Litur-
ghie patriarhald (27 oct.). In aceasta perioada, Sanctitatea Sa a sustinut urmatoa-
rele discursuri importante: in biserica Sf. Grigorie Palama — ,,Cunoasterea natu-

<0,

rald si cunoasterea prin credintd” in sala mare a Palatului Patriarhal — , Biserica

8 Pr. C. CoMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 33
8 Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 33.
9 Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 34.
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Ortodoxa si Europa contemporand” ,Teologia in Universitate” — cu prilejul
conferirii titlului de Doctor Honoris Causa de catre Universitatea din Bucuresti®.

Intre 4-8 ian. 2000, Patriarhul Teoctist, impreund cu mitropolitii Daniel al
Moldovei si Nicolae al Banatului, episcop vicar patriarhal Teofan, arhim. Rafael
Ghitd, pr. Chivu loan si arhidiac. Vasile Ioana, au participat la Intrunirea intaista-
tatorilor Bisericilor Ortodoxe din Betleem, cu prilejul aniversarii a 2000 de ani
de crestinism®.

Intre 10-14 oct. 2000, Patriarhul Ecumenic viziteazd din nou Romania.
Academia Romana ii ofera titlul de Doctor Honoris Causa si, cu acest prilej, sus-
tine in Aula Academiei Roméne prelegerea ,Umanismul crestin si umanismul
secularizat”. Universitatea din Galati 1i conferd, de asemenea, titlul de Doctor
Honoris Causa, iar cu ocazia sdrbatorii Sfanta Parascheva primeste titlu de ceta-
tean de onoare al orasului lasi®.

Intre 23-27 dec. 2000, Patriarhul Teoctist, insotit de mitropolitul Daniel al
Moldovei, episcopul Casian al Dundrii de Jos si pr. Ioan Chivu, participd in Con-
stantinopol la Intrunirea intaistatitorilor Bisericilor Ortodoxe, cu prilejul sirba-
toririi a 2000 de ani de la Nasterea Mantuitorului Hristos. De Crdciun se savar-
seste Sfanta Liturghie panortodoxa la Fanar, iar a doua zi de Craciun la Niceea®.

La invitatia Sanctitatii Sale Bartolomeu I, patriarhul Teoctist viziteazd, in-
tre 18-24 mai 2004, Constantinopolul, impreund cu o delegatie formata din
mitropolitul Bartolomeu al Clujului, episcopul vicar patriarhal Ciprian
Campineanul, pr. Chivu lon si arhidiac. Spiridon Costin. Vizita a avut ca obiecti-
ve binecuvantarea inceputului slujirii in limba roméana la biserica Cuvioasa Pa-
rascheva din Istanbul si un scurt pelerinaj in Capadocia, in calitatea de Loctiitor
al Tronului Cezareei Capadociei®.

Intre 75-21 oct. 2004, Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I viziteazi Ro-
mania cu prilejul implinirii celor 500 de ani de la trecerea la Domnul a domni-
torului Stefan cel Mare si Sfant. In ziua de 16 octombrie, in Aula Magna a
Universitatii din Bucuresti, sustine conferinta , Personalitatea Sf. Voievod Ste-
fan cel Mare”. Pe intreaga durata a vizitei sale, Patriarhul Ecumenic tine prele-
gerile: ,Cultura si civilizatia in viziunea Bisericii” — cu prilejul primirii titlului
de Membru de onoare al Academiei Romane, ,Relatia dintre Stat si Bisericd” —
cu ocazia oferirii titlului de Doctor Honoris Causa de catre Universitatea Babes
Bolyai, ,,Semnificatia si protejarea celui mai pretios element din Univers: apa”
— cu prilejul oferirii titlului de Doctor Honoris Causa de Universitatea Ovidius
din Constanta®.

91 Pr. C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 35.
92 Py, C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 35.
9 Pr. C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 35.
% Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 35.
% Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 35.
% Pr. C. CoMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, pp. 35, 36.
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Intre 4-7 mart. 2005, Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I viziteazd Roma-
nia cu prilejul sdrbatoririi a 120 de ani de autocefalie si 80 de ani de patriarhat
ai Bisericii Ortodoxe Romane, dar si a aniversarii a 90 de ani de viata ai Patriar-
hului Teoctist. Sanctitatea Sa declara la sosirea pe aeroport:

»~Am venit la Bucuresti, impreuna cu o delegatie a Patriarhiei Ecumenice,
pentru a praznui impreuna cu Biserica sora ortodoxa Romana mai multe
evenimente din viata ei si a Preafericitului Teoctist, Patriarhul Romaniei,
care a implinit de curdnd 90 de ani de viatd si sarbatoreste 55 de ani de
arhierie, iar Biserica Romana prdznuieste implinirea a 120 de ani de auto-
cefalie si 80 de ani de Patriarhie, vrednicii acordate, conform randuielii in
vigoare, de Patriarhia Ecumenicd si recunoscute, in duhul dragostei fra-

testi, de toate patriarhiile si Bisericile Autocefale”.

La intrarea in Catedrald este intdmpinat de Patriarhul Teoctist:

»Am socotit de cuviintd si ne-am rugat Bunului Dumnezeu ca sa vd avem
acum intre noi, cand culegem, intr-un fel, roadele acelor Sfinti Parinti si
inaintasi ai Sanctitatii Voastre, care la 1359 trimiteau la Curtea de Arges
pe mitropolitul lachint de Vicina si care au addugat Mitropoliei Tarii Ro-
manesti autocefalia, apoi au recunoscut ridicarea Bisericii noastre la treap-
ta de Patriarhie, prezentdndu-o in aceastd calitate si celorlalte Biserici or-
todoxe surori, spre bucuria tuturor. Pentru aceasta, poporul roman drept
credincios, dupd inima si cugetul sau, a pastrat neimputinata vistieria de
recunostintd si dragoste fatd de Tronul Ecumenic. Suntem deosebit de re-
cunoscatori Sanctitdtii Voastre cd ne-ati implinit dorinta. Ce poate fi mai
frumos decat prezenta simbolicd a Patriarhiei Ecumenice, prin urmasul
acelora care au marturisit credinta si vrednicia acestui popor, acordandu-i
autocefalia bisericeasca si recunoasterea Patriarhieil”®.

In perioada Patriarhului Teoctist s-au intensificat relatiile interortodoxe in
special cu Patriarhia Ecumenica atat prin participarea acestuia la intrunirile
panortodoxe, cat si prin vizitele reciproce ale celor doi patriarhi.

Patriarhul Daniel si relatiile Bisericii Ortodoxe Romane cu
Patriarhia Ecumenica

Pe langd lucrarile interne bisericesti ale Preafericitului Parinte Daniel, Pa-
triarhul Bisericii Ortodoxe Romane (30 sept. 2007— )Sale, au fost si raman priori-
tare pdstrarea si dezvoltarea relatiilor interortodoxe, intercrestine si interreligioase.

In perioada cand detinea locotenenta scaunului patriarhal, cu prilejul celei
de-a III-a Adunari Ecumenice Europene, la 4 sept. 2007, a sosit la Sibiu Sancti-

9 Pr. C. CoMAN, ,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 36.
% Pr. C. COMAN, ,,Comuniune cu Bisericile Ortodoxe surori”, p. 36.
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tatea Sa Patriarhul Ecumenic Bartolomeu I. Pe aeroportul din Sibiu a fost in-
tampinat de o delegatie de ierarhi, in frunte cu IPS Daniel Ciobotea, Mitropolitul
Moldovei si Bucovinei si Loctiitor de Patriarh al Bisericii Ortodoxe Romane, si
cu IPS Dr. Laurentiu Streza, Mitropolitul Ardealului. Dupa cilduroasa primire ce
s-a facut inaltului oaspete la aeroport, IPS Dr. Laurentiu Streza l-a intdmpinat
pe distinsul ,primus inter pares” al Ortodoxiei la catedrala mitropolitana, incon-
jurat de oficiali ai CBE (dna Beate Fargerli, Secretara Adunarii) si CCEE (dl
Thierry Bonaventura, Secretar al Adunarii) si de numerosi preoti si credinciosi,
unde a fost oficiat un Te-Deum de intampinare in cinstea Sanctitatii Sale Barto-
lomeu I. IPS Dr. Laurentiu Streza s-a adresat Sanctititii Sale:

«Va intampindm cu dragoste aici, in Catedrala mitropolitana a Ardealului,
construitd acum 100 de ani si care a imbracat acum o noud haind prin refa-
cerea picturii si prin impodobirea bisericii, biserica care a pastrat pe parcur-
sul timpului frumusetea aceasta prin podoaba pe care au oferit-o credinciosii
nostri. Catedrala este mereu plinad de credinciosi, care s-au addpat si in vre-
murile grele ale perioadei comuniste din izvorul nesecat al invatdturii Man-
tuitorului lisus Hristos. Catedrala noastra a adus aici centrul crestinismului -
Catedrala Sfanta Sofia. De aceea, ne amintim mereu de Sanctitatea Voastrda
si de Biserica Constantinopolului. De asemenea, astazi suntem bucurosi ca
putem participa la cea de a III-a Adunare Ecumenica a Bisericilor Europene
si putem ardta aici, in acest oras al Ortodoxiei, spiritualitatea ortodoxd tutu-
ror delegatiilor din Bisericile Europei. Va imbratisam, va sarutdm dreapta si
rugam pe bunul Dumnezeu sa va ddruiascd sanatate si sd avem si alte ocazii
de a ne intalni aici, pe pamantul Ardealului»””.

A urmat interventia Sanctitatii Sale, care, exprimdndu-si bucuria de a par-
ticipa la cea de a IlI-a Adunare Ecumenicd Europeana, a spus:

yPutin dupa vizita Noastra in tara dumneavoastra, cand ne-am adunat sa-l
prohodim pe raposatul si neuitatul Patriarh Teoctist, md aflu din nou aici,
de data aceasta cu ocazia Adunarii Bisericilor Europene, eveniment care
constituie un moment important pentru istoria Bisericii din continentul
nostru. Felicit Biserica Ortodoxd Romana pentru cd gazduieste acest eve-
niment, felicit si Biserica locala din Sibiu si orasul, care anul acesta este
una din Capitalele Culturale Europene. Evenimentul are o mare importan-
ta, este un moment istoric pentru Bisericile de azi din Europa, pentru Bi-
sericile crestine, care sunt chemate sd dea marturie de unitate, de pace si
de solidaritate. Ii multumesc incd o data IPS Mitropolit Loctiitor de Patri-
arh, IPS ierarh al locului, care, impreund cu colaboratorii lor, ne-au prile-
juit aceastd implinire, de a fi aici, in Catedrala mitropolitana. IPS Lauren-
tiu a vorbit despre frumusetea acestei biserici. Permiteti-mi sd spun ca

% 1 IPS LAURENTIU STREZA, ,,Eveniment unic in Romania: A I1l-a Adunare Ecumenici Europea-
na, Sibiu, 4-9 sept. 2007”, in: Biserica Ortodoxd Romand, CXXV (2007), 7-8, p. 192.
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frumusetea acestei biserici este oglinda a frumusetii sufletului romanesc si
a evlaviei poporului roman. i felicit pe sibieni ¢ au dobandit in persoana
IPS Laurentiu un ierarh care iubeste poporul si care are si educatia teolo-
gica profunda de care dispune. As vrea sd pomenesc in acest moment si
personalitatea IPS Antonie Plimédeald, cu care am lucrat impreund dece-
nii de-a rdndul, in diverse contexte interortodoxe si ecumenice. Vesnica sa-
i fie pomenirea! Am admirat intelepciunea si experienta lui bisericeascd, ca
si dragostea pentru Bisericd. Tuturor romanilor ortodocsi si tuturor romé-
nilor in general, va impartdsim binecuvantarea noastra patriarhala si va
dorim toatd binecuvéntarea lui Dumnezeu”'”.

In mai 2009, Preafericitul Daniel, insotit de IPS Casian al Dundrii de Jos
si de PS Cipirian Campineanul, face prima sa vizitd irenica la Fanar, unde a fost
intampinat de Mitropolitul Evangelos de Perge si, cu deosebita bucurie, de Sanc-
titatea Sa, Patriarhul Ecumenic Bartolomeu. «Sa va simtiti ca si in casa dumnea-
voastra», i-a spus Preafericitului Daniel Patriarhul Ecumenic, subliniind faptul ca
acest Sfant Asezamant avea sub omoforul sdu Biserica Romaniei inainte ca
aceasta sa-si dobandeascd autocefalia si statutul de patriarhie, pe atunci fiind
Mitropolie a Tarii Romanesti si eparhie a Tronului Ecumenic.

Patriarhul Ecumenic Bartolomeu, dupa ce a primit cu bucurie pe Patriarhul
Romaniei, a amintit intalnirile anterioare pe care le-a avut cu Preafericitul Daniel:

«Am avut bucuria, Preafericite, sa va cunoastem personal cu multi ani in
urma, sa participam impreuna admirabil, in repetate randuri, in cadrul di-
feritelor actiuni cu caracter bisericesc, interortodox si ecumenic. Am cu-
noscut pe stralucitul teolog dogmatic, pe lucratorul neostenit al Evanghe-
liei, pe bunul pdstor al Bisericii, pe ierarhul cu sfanta cuviintd si impodobit
cu toate virtutile pe care le invatam din Sfintele Evanghelii, pe distinsa
personalitate bisericeascd cu orizont larg si conceptii sdndtoase, pe fratele
cu sentimente sincere, deschis si curat la inima! De aceea ati castigat de-
vreme nu numai dragostea noastra neintrerupta si ferventa, dar si profun-
da noastra apreciere! Numele Preafericirii Voastre este foarte respectat in
acest loc de martiriu, iar vestea venirii Preafericirii Voastre la noi a inaltat
inimile tuturor celor care duc aici crucea Bisericii, asa cum Simon din
Cirene a ridicat Crucea lui Hristos, pe drumul Golgotei, la rugaciunea fier-
binte de preamdrire a Numelui lui Dumnezeu, si care acum au bucuria de
a Va intampinan.

Sanctitatea Sa a pomenit si de problemele cu care se confruntd astazi
omenirea, distrugerea progresivd a naturii si a mediului inconjurdtor, precum si
criza economica, izbucnitd de cateva luni:

100 + TPS LAURENTIU STREZA, ,Eveniment unic in Romaniaz...”, p. 192.
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«Toata lumea contemporand, Preafericite, prin prezenta distrugere a natu-
rii si a mediului inconjurdtor si prin criza economicd aparutd de cateva
luni, care - asa cum ati descris-o admirabil in strdlucita Pastorald patriar-
hald de Pasti - este, in primul rand, in fundamentele ei, o crizd de natura
spirituald si morald, o crizd de credinta si moravuri. Lumea se afld in stare
de confuzie, dezorientare si mult zbucium, de la o laturd la cealalta latura
a pamantului”. Pe de altd parte, si lumea cresting, cu multiplele ei divizi-
uni si disensiuni si cu secularizarea progresivd, se gdseste ,intr-o stare de
confuzie si dezorientare asemanatoare. De aceea, de multe ori si in multe
privinte, nu reuseste sa ofere omului secolului al XXI-lea, atat de chinuit,
consolare, sa-1 sustind si sa-1 ajute eficient, sa-1 lumineze si sa-l calduzeas-
cd spre limanul duhovnicesc lin si neinviforat. Toate acestea subliniaza
tocmai responsabilitatea Ortodoxiei, responsabilitatea noastra, a celor care,
cu harul si din mila lui Dumnezeu, pastrdm adevarul Evangheliei, adica
adevdrul vietii, nealterat, nevatamat si integral».

Patriarhul a mai facut referinta si la pregatirea si convocarea Sfantului si
Marelui Sinod al Ortodoxiei. La randul sau, Preafericitul Parinte Patriarh Daniel
a raspuns cu dragoste primirii calduroase a Sanctitatii Sale:

«Dorim sa Va multumim, Sanctitatea Voastrd, pentru cuvantul de salut si
pentru frumoasele aprecieri, care ne onoreaza si pe care le considerdm ca
fiind adresate nu atat Noud, personal, cat, mai ales, Bisericii Ortodoxe
Romane, Biserica nascuta din predica Sf. Apostol Andrei, pe care, din mila
si cu harul lui Dumnezeu, o pdstorim ca Patriarhy.

Parintele Patriarh Daniel si-a exprimat pretuirea atat pentru

«dragostea si prietenia pe care Sanctitatea Voastrd le ardtati constant Bise-
ricii noastre si poporului roman, cat si pentru intelepciunea si dinamismul
cu care marturisiti Ortodoxia la Constantinopol si in alte mari orase ale
lumii. In acest sens, in timpul vizitelor efectuate in Romania, ati avut prile-
jul sa constatati personal pretuirea pe care V-o poartd clerul si credinciosii
ortodocsi romani, ca respect pentru cel dintdi intre patriarhii ortodocsi,
precum si pentru legaturile traditionale cultivate intre Biserica Ortodoxa
Roména si Patriarhia Ecumenicay.

Preafericirea Sa a vorbit detaliat despre relatiile istorice de secole care
leagd Biserica Ortodoxd Roménd de Patriarhia Ecumenicd si care incep de la
infiintarea Mitropoliei Tdrii Romanesti in anul 1359, subliniind faptul ca in acest
an se implinesc 650 de ani de la acest eveniment.

Sanctitatea Sa Bartolomeu, Arhiepiscop al Constantinopolului—-Noua Ro-
ma si Patriarh Ecumenic, a raspuns vizitei facute de Preafericitul Patriarh Dani-
el, venind in Romania pe data de 26 oct. 2010, cu ocazia sarbatoririi urmatoare-
lor evenimente: Sf. Cuvios Dimitrie cel Nou, ocrotitorul Bucurestilor, 1685 de
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ani de la Sinodul I de la Niceea (325), 125 de ani de la recunoasterea oficiald a
autocefaliei Bisericii Ortodoxe Romane (1885) si 85 de ani de la ridicarea ei la
rangul de Patriarhie (1925). Sanctitatea Sa si mitropolitii Ioan al Pergamului,
Pavlos al Dramei si Emanuel al Frantei au fost intdmpinati pe Aeroportul ,Henri
Coanda” de Preafericitul Parinte Daniel, insotit de un sobor de ierarhi si de ofi-
cialitati locale. Dupd ce Sanctitatea Sa Bartolomeu a fost primit in onoruri mili-
tare de catre Garda de onoare a Jandarmeriei Romane, in salonul oficial al Aero-
portului a avut loc o scurtd conferintd de presa. Aici, Patriarhul Romaniei a urat
Patriarhului Ecumenic, in numele ierarhilor, clericilor si credinciosilor, bun venit
la Bucuresti, in aceste zile de sdrbatoare ale Sf. Mare Mucenic Dimitrie, izvorato-
rul de mir, si ale Sf. Cuvios Dimitrie cel Nou, ocrotitorul Bucurestilor.

«Va primim cu multd bucurie, pentru cd prezenta Sanctitatii Voastre aici
ne onoreaza pe noi, poporul roman, si in acelasi timp contribuie la intari-
rea comuniunii fratesti intre Bisericile Ortodoxe surori. Este pentru noi o
mare bucurie cd Sanctitatea Voastrd participati la implinirea a 1685 de ani
de la Sinodul I Ecumenic de la Niceea, unde au fost redactate primele ar-
ticole din Crezul niceo—constantinopolitan, si, in acelasi timp, serbam 125
de ani de la recunoasterea autocefaliei Bisericii Ortodoxe Roméane de catre
Biserica mamd, Patriarhia Ecumenica, si astfel am devenit Biserica sora,
deci, in aceasta sarbatoare de familie vd primim cu multd bucurie. Bine ati
venit.

Apoi, ajungand la Catedrala Patriarhald, unde s-a oficiat un 7Te-Deum,
Sanctitatea Sa Bartolomeu, a multumit Preafericitului Parinte Patriarh Daniel si
a rostit, de asemenea, un cuvant de multumire in care a exprimat bucuria pentru
aceasta vizita:

«Slava lui Dumnezeu Cel Preasfant, Care, iatd, ne invredniceste sa ne in-
talnim din nou! Multumim calduros pentru cuvintele insufletite de senti-
mente alese si pline de dragoste din alocutiunea Preafericirii Voastre! Cu-
noastem simtamintele bune pe care inima Preafericirii Voastre le nutreste
atat fatd de persoana noastrd, cat si fata de Patriarhia Ecumenicd. V& in-
credintdm cd si inima noastra este coplesita de aceleasi simtaminte fata de
persoana Preafericirii Voastre, fatd de Preasfanta Bisericd a lui Hristos din
Roménia si poporul roman binecredincios. Am venit la invitatia adresata
noud, cu atata amabilitate, de Preafericirea Voastra, sa sarbatorim impreu-
nd, pe de o parte, implinirea a 1685 de ani de la intrunirea Intaiului Sinod
Ecumenic de la Niceea, iar pe de altd parte, aniversarea a 125 de ani de la
proclamarea autocefaliei Bisericii Romane. Va aducem din Constantinopol
imbratisarea si binecuvantarile Bisericii Mame, care se bucurd si se man-
dreste atunci cand vede ca Biserica din Romania, fiica ei de odinioard, iar
acum Bisericd sord mult iubitd, merge tot inainte si creste in cele dumne-
zeiesti. Veacuri de-a randul, Patriarhia Ecumenicd a hranit cu lapte si a
crescut, cu dragoste de mama, Bisericile locale din Balcani. Ea pastreaza
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pururea tandretea dragostei fatd de acestea si mai ales fatd de Biserica
Preafericirii Voastre, Biserica demnd de respect, ale carei radacini istorice
isi trag seva si din venerabila traditie a Fanarului. Faptul cd nici nu se mai
stie a cata oard venim in vizitd in Romania, in calitate de Patriarh Ecume-
nic, mdrturiseste aceastd dragoste. Atat in timpul pastoririi vrednicului de
pomenire Patriarh Teoctist, dar si acum, in zilele patriarhatului
Preafericirii Voastre, Preaiubite frate Daniel, ne-a invrednicit Dumnezeu,
in repetate randuri, sa venim aici, ca sa traim impreund bucuria petrecerii
in acelasi Duh Sfant, sd adeverim liturgic, in Euharistie, faptul cd intre ce-
le doua Biserici, intre intaistatatorii si ierarhia lor, exista o legdturd indes-
tructibild, intru Domnul. Un suflet au, acelasi gand si acelasi omofor!
Chemand peste toti rugdciunile Sfintilor Parinti de la Sinodul I Ecumenic
de la Niceea, ale Sf. Mare Mucenic Dimitrie, Izvoratorul de Mir, si ale Sf.
Cuvios Dimitrie cel Nou, ocrotitorul Bucurestilor, din tot sufletul si din
adancul inimii, adresam cele mai cdlduroase salutdri cinstitei ierarhii, cu-
cernicului cler, monahilor, intregii plirome crestine a Bisericii din Romania
si intregului popor roman.... Hristos in mijlocul nostru! Fie ca puterea mi-
lei Sale sd acopere totdeauna Romanial».

Dupé frumoasa primire din Catedrald, Patriarhul Romaniei si Patriarhul
Ecumenic au sfintit Centrul pentru Patrimoniu Cultural al Patriarhiei ,Sf. Muce-
nic Constantin Brancoveanu”.

La data de 27 oct. 2010, la Catedrala Patriarhald, cu ocazia sarbatoririi Sf.
Cuvios Dimitrie cel Nou, ocrotitorul Bucurestilor, s-a savarsit Sfanta Liturghie de
catre Sanctitatea Sa, Patriarhul Ecumenic Bartolomeu, si de catre Preafericitul
Daniel, Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane, impreund cu inca 38 de ierarhi. La
sfarsitul Sfintei Liturghii, Preafericitul Patriarh Daniel a multumit Patriarhului
Ecumenic Bartolomeu pentru prezenta sa in Romaénia.

«Multumim tuturor ierarhilor aici prezenti, in frunte cu Sanctitatea Sa
Bartolomeu, Patriarhul Ecumenic al Constantinopolului, care este, asa
cum am spus, un parinte si un frate duhovnicesc si un prieten al poporului
roman. A spus ieri ca nu mai stie de cate ori a fost in Romania, nici nu mai
poate numdra datele. Si cred cd acesta este un semn de fritietate, de
apropiere. Stim insd precis cd Romania este a doua tard, dupa Grecia, pe
care a vizitat-o cel mai mult. Noi ii adresam invitatie permanenta. Nu nu-
mdrdm de cate ori a fost, pentru ca in comuniunea frateascd nu se numdra
nici de cate ori a venit cineva, nici de cate ori a aratat gesturi de pretuire,
fiindcd nu numarul conteazd, ci starea inimii, dacd este comuniune de iu-
bire, atunci este una permanenta».

A urmat cuvantarea Patriarhului Ecumenic Bartolomeu I:

«Preafericirea Voastrd, Preafericite Parinte Daniel, Patriarh al Romaniei si
iubit frate in Hristos, Inaltpreasfintiile si Preasfintiile Voastre, fii binecu-
vantati ai Bisericii Ortodoxe Romane! Astazi, calendarul arata ca ne aflam
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in ziua de 27 octombrie, cand Biserica praznuieste pomenirea Cuviosului
Dimitrie cel Nou, patronul Bucurestilor. Dimitrie s-a praznuit ieri, Dimitrie
se praznuieste astazi. leri, Marele Mucenic din antichitate, tesaloniceanul,
Izvoratorul de mir, ficitorul de minuni, stralucitul, mandria neamului
grec, podoaba mucenicilor! Astdzi, Cuviosul cel Nou din Basarabi — si el
facator de minuni — slava acestei Catedrale patriarhale, salvatorul poporu-
lui binecredincios din Bucuresti, mangaierea tuturor romanilor! Cel dintai
Dimitrie L-a iubit pe Hristos din tot sufletul. Intocmai a facut si cel de-al
doilea Dimitrie. Cu mult zel, lupta cea buna a bunei credinte s-a luptat cel
dintai! Tot asa a facut si cel de-a doilea! L-a slavit pe Dumnezeu prin cu-
vant si faptd Marele Mucenic! La fel L-a slavit si Cuviosul! Mult I-a iubit pe
om cel dintai! Acelasi lucru a facut si cel de-al doilea! Ardtatu-s-a vrednic
de chemare cel dintai! Vrednic de chemare s-a dovedit si cel de-al doilea!
Primit-a din belsug harul lui Dumnezeu cel dintai! La fel a primit si al doi-
lea! Primul s-a invrednicit de mucenicia sangelui! Al doilea s-a invrednicit
de mucenicia ascultdrii si a nevointelor celor sfinte, toatd viata! Harul fa-
cerii de minuni a primit de la Dumnezeu Marele Mucenic! Harul minunilor
a luat din acelasi izvor si Cuviosul! Mir sfant a izvorat din mormantul viu
al tesaloniceanului! Bund mireasmd duhovniceascd raspandesc viata si
sfintele moaste ale Sf. Dimitrie cel Nou din Romania! Améndoi s-au impar-
tasit de sfintenia lui Dumnezeu Celui Intreit Sfant, amandoi sunt luminati
de lumina Lui cea necreatd, amandoi imparatesc impreuna cu El, amandoi
aratd dumnezeiasca dragoste fatd de oameni, prin minuni! Slava lui Dum-
nezeu, asadar, Care in fiecare epocd si in fiecare popor crestin ortodox ri-
dica sfinti, invederand, de-a lungul vremurilor, roadele lucrdrii Sfantului
Duh in lume! Asadar, iubiti frati si preaiubiti fii in Domnul, ,bucurati-va!
desévargti—vé, mangaiati-va, fiti uniti In cuget, traiti in pace si Dumnezeul
dragostei si al pdcii va fi cu voi! (2 Co, 13), pentru rugdciunile Sf. Cuvios
Dimitrie cel Nou si ale tuturor sfintilor. Amin».

In dimineata zilei de 28 oct. 2010, in cadrul sedintei solemne a Sfantului
Sinod, Sanctitatea Sa Bartolomeu a rostit o alocutiune despre importanta comu-
niunii dintre Bisericile Ortodoxe surori, despre Simbolul de Credintd niceo-
constantinopolitan si despre importanta istorica si simbolica a dobandirii autoce-
faliei de catre Biserica Ortodoxd Romand. Seara, cu prilejul celei de-a doua zile
nationale a Greciei, Sanctitatea Sa s-a aflat in mijlocul credinciosilor din comuni-
tatea greaca din capitald. Cu aceastd ocazie, in Paraclisul Ambasadei Greciei,
cunoscut si ca Biserica Greacd din Bucuresti, a fost oficiatd slujba Vecerniei.
Aceasta a fost prima vizitd a Patriarhului Ecumenic Bartolomeu I dupa
intronizarea Preafericitului Daniel.

Concluzii

Pe parcursul intregii sale existente, Biserica Ortodoxd Roméand a actionat
cu perseverentd, cu interes si cu dragoste fatd de dorinta-testament a Mantuito-
rului Hristos «ca toti sa fie una» (/n 17, 21). Unitatea Bisericii este si rdmane un
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dar fundamental de credintd. Prin procesul istoric de aparitie si formare a diferi-
telor denominatiuni crestine, nu unitatea fiintiald a Bisericii — datd in chip indes-
tructibil de la intemeierea ei — s-a sfaramat, ci unitatea crestinilor. Obiectivul
preocupdrilor si strddaniilor Miscdrii Ecumenice, caracteristica pe plan spiritual-
teologic a sec. al XX-lea, nu este deci refacerea unitatii fiintiale a Bisericii, ci
refacerea si desavarsirea unitatii depline a tuturor crestinilor in Biserica una si
neimpartita, prin incorporarea in trupul real si vazut al Bisericii una, sfanta,
soborniceasci si apostoleascd a celor separati. In iconomia divind Biserica una
este in acelasi timp si ecumenica. Unitatea si ecumenicitatea ei sunt impreund
inrdddcinate in ceea ce revelatia numeste ,taina lui Hristos”, a Fiului lui Dumne-
zeu pe care Tatdl il trimite «in lume» (Evr 1, 6) sd surpe «peretele cel din mijloc
al despartirii» (Ef 2, 14). In Hristos cel unul, Biserica nu poate fi decat una, iar
ecumenicitatea ii este dimensiunea fundamentala. Unitatea este deci originara si
de aceea ramane o aspiratie structurala. Aceasta s-a afirmat mai puternic sau mai
slab, dar permanent, in istorie si a ardtat ca duhul ecumenicitatii, al apartenentei
tuturor crestinilor la acelasi trup al lui Hristos nu s-a stins niciodata.

Asezamintele, activitatea, orientarea ei - in toate sensurile Evangheliei - si
spiritul deschis spre valorile reale ale crestinismului si ale umanitatii i-au dat
posibilitatea sd simtd, sd gandeasca si sa lucreze ecumenic. Ortodoxia romaneas-
ca a actionat cu o ravnd deosebita pentru refacerea unitatii crestine si spre infap-
tuirea dezideratului si profetiei biblice despre «o turma si un pdstor» (In 10, 16).
Starea de vrajba si dezbinare este impotriva firii Bisericii, trupul unic si tainic al
Mantuitorului Hristos. Ortodoxia romaneasca a marturisit si a pazit fara schim-
bare de-a lungul intregii sale istorii toate dogmele si canoanele apostolice si
sinodale, precum si sfintele traditii, conformandu-se intru totul cu Biserica Rasa-
ritului In ceea ce priveste pastrarea dreptei credinte postulatd de Simbolul niceo-
constantinopolitan, in care marturisim ca noi credem «intru una, sfantd, soborni-
ceascd si apostoleascd Bisericd». Refacerea unitatii crestine este posibila si reali-
zabila, in primul rand, prin dialog, de la o margine la alta a lumii. Puterea mora-
1& a Ortodoxiei rezidd in legdturile dintre Bisericile Ortodoxe Nationale, adicd in
unitatea Bisericii sau in sobornicitate: aceeasi Bisericd, aceleasi dogme, aceeasi
discipling, acelasi cult si, in caz de primejdii, ajutor reciproc'".

Sfintii Parinti, ca Eustatiu al Antiohiei si Atanasie al Alexandriei, ne-au
dat pilda vie de duh ecumenist. Biserica Ortodoxa Romand a participat si partici-
pd prin reprezentantii sai la dialog, cu constiinta cd acesta poate servi cauzei
refacerii unitatii crestine. Neabatandu-se de la invatatura celor sapte Sinoade
Ecumenice, reprezentantii Ortodoxiei romanesti, conform hotararilor Sfantului
Sinod, contribuie la clarificarea pozitiei doctrinare a partenerilor de dialog, ga-
sind destule puncte convergente in vederea implinirii marelui deziderat crestin
(In 17, 21). S-a spus, pe buna dreptate, ca, daca Bisericile membre ale Consiliu-

19 Pr. Alexandru M. IONITA, Episcopul Melchisedec Stefanescu al Romanului. Viata si activi-
tatea (1822-1892), Europolis Publishing, Constanta, 1999, pp. 192-193.
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lui Ecumenic nu pot incd lucra unite in domeniul credintei, lucreaza unite prin
iubire. Peste prapastia deosebirilor dogmatice, cultice si organizatorice s-a arun-
cat podul de aur al iubirii dintre sufletele crestine. Prin Consiliul Ecumenic,
Bisericile crestine colaboreaza si participa la durerile si bucuriile omului si socie-
tatii de azi. Se pare ca fiecare Biserica aude azi cuvintele lui Ietro, marele preot
din Madian, adresat fiicelor sale: «Unde-i omul? De ce l-ati lasat? Chemati-l si
dati-i sd manancel» (s 2, 20).

Istoria a ardtat cd Ortodoxia posedd taina intelegerii si a dialogului prin
Duhul Sfant, care a inspirat pe participantii la lucrdrile celor sapte Sinoade
Ecumenice. Specific Ortodoxiei romanesti a fost dintotdeauna unitatea sa de
datini, obiceiuri, credintd, traditii curate si verificate, iar credinciosilor ei chema-
rea de a asculta, in ceea ce priveste credinta, numai de Biserica neamului roma-
nesc, de cuvantul Evangheliei transmis inaintasilor nostri dupa Cincizecime de
catre cel intai chemat la apostolie, Sfantul Andrei, cel care a adus si propovdduit
cuvantul lui Dumnezeu pe meleagurile noastre; de Sf. Apostol Filip, asupra acti-
vitatii caruia la noi se pronuntd ultimele cercetari in domeniu, precum si de uce-
nici ai marelui Pavel, ,apostolul neamurilor”, care si-au desfisurat misiunea
propovaduirii Evangheliei aici. Ca slujitori responsabili ai Evangheliei, la amvon
sau la catedra, avem sfanta datorie sd aparam Biserica si patria, cum sublinia
profesorul Nicolae lorga, cdci, in felul acesta, vom fi trditori in Hristos si vrednici
urmasi ai Sfintilor Apostoli, ai martirilor si marturisitorilor credintei noastre
sfinte, asa cum au facut-o si inaintasii nostri de doua mii de ani.

Bisericile trebuie sd caute ceea ce le apropie, nu ceea ce le desparte, in
vederea unei reusite pe plan ecumenic, deziderat catre care tinde fiecare Biserica
participanta la lucrarile Consiliului. Ecumenismul nu inseamnd cedare, compro-
mitere doctrinard, nici asimilare fortatd de inovatii sau rastalmaciri scripturistice,
dar nici intolerantd dogmaticd. Ecumenismul trebuie sd insemne tocmai opusul
acestor lucruri, ca participare la un dialog constructiv. Din acest motiv, rezolva-
rea problemelor majore ale contemporaneitatii solicitd contributia tuturor Biseri-
cilor crestine. Contributia lor trebuie insa uniformizatd si organizata. Orice acti-
une sau atitudine unilaterald, ori impunerea unui primat doctrinar confesional
poate deturna procesul de unire aflat deja in desfasurare. Este imperios necesar
ca Bisericile sd se inteleaga asupra sensului unic al Cuvéantului lui Dumnezeu,
eliminand pe cat posibil diferentierile interconfesionale, adevarate impedimente
pe calea unirii.

Summary: The Relationships of the Romanian Orthodox Church
with the Ecumenical Patriarchate between 1960-2010

In its first part, the paper presents the problems of contemporary society, the sta-
te of mankind and the contribution of Orthodoxy in this confused world, estranged from
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God. The Orthodox Church comprises several autocephalous national Churches,
completely independent from each other. This does not mean that Orthodoxy has ceased
to constitute a community, to be a unitary ecumenical Church. The long-standing
organization of autocephalous churches proves that maintaining Church unity and
ecumenicity has been possible under the circumstances of its natural division. The
Church is one. It is the mystical body of our Saviour and, just as He cannot be divided,
His body cannot be divided either. Its role is not to divide worshippers according to their
options, but to unite them all in Christ. The doctrine on the unity of the Church derives
from the unity of God, one essence in three Persons, tending towards achieving this unity
of the Church. The Orthodox Church wishes that each of the sister Churches should live
its own life, with its own language and traditions, thus enjoying unity in diversity.

The second part of the paper provides a chronological presentation of the
relationships maintained by the Romanian Orthodox Church and the Ecumenical
Patriarchate, between 1960-2010. Starting with patriarch Justinian, we mention his
participation in the four pan-Orthodox conferences at Rhodos (1961, 1963 si 1964) and
Geneva (1968), summoned by Athenagoras, as well as the millennium celebrations of the
Holy Mount Athos (June 21-26, 1963). In the year 1967, on the anniversary of 450 years
since the consecration of Neagoe Basarab’s cathedral, the Ecumenical Patriarchate
delegated Chrysostomos of Austria to our country. During the tenure of patriarch
Justinian Marina, the Romanian Orthodox Church became a full member of the
Ecumenical Council of Churches, at the third general assembly in New-Delhi (November
20, 1961). Ecumenism cannot be separated from ecclesiology, since it presuposes the
visible existence of the one and single Church. ,,One” is not a numerical expression, but a
qualitative structure, the structure of unity given by the communion of faith, doctrine,
sacraments, worship and canonic discipline. The Ecumenical Council of Churches seeks
new ways to bring Churches closer, to establish convergence principles and avoid dissent.
The Orthodox Church evinces an ecumenical openness on practical aspects towards all
Christians, irrespective of their denomination, however without abandoning or altering its
doctrinal treasury. The paper goes on to present the actions of the Ecumenical
Patriarchate and the Romanian Orthodox Church within the ecumenical movement,
through participation in ecumenical conferences, whose merit is to further the
relationships between Churches, set and maintain their course, the progress towards
union. Patriarch Iustin, most likely because of the totalitarian regimes, made only one
visit to Constantinople (April 14-17, 1978).

Then followed the most fruitful period in the relationships with the Ecumenical
Patriarchate, during the tenure of Patriarch Teoctist. He visited Constantinople between :

May 14-20, 1987 (irenic visit), October 7-9, 1991 (funerals of patriarch Dimitrios
I), November 2, 1991 (the enthronement of the ecumenical patriarch Bartholomew I),
March 10-16, 1992 (the first Synaxis of the patriarchs of Orthodox Churches), August 26
— September 2, 1994 (anniversary of 150 years since the establishment of the Faculty of
Theology in Halki), September 26-29, 1998 (the re-consecration of St. Paraskevi church,
rebuilt in the year 1692 by prince Constantin Brancoveanu, as well as a visit to the
Faculty of Theology on Halki island and the Holy Trinity church), December 23-27, 2000
(upon the assembly of the patriarchs of the Orthodox Churches, to celebrate 2000 since
the nativity of Lord Jesus Christ) and May 18-24, 2004 (blessing the beginning of Roma-
nian-language services at St. Paraskevi church in Istanbul). On September 22 — 27,
1995, patriarch Teoctist participated in the celebrations organized by the Ecumenical
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Patriarchate on Patmos island, on the 1900th anniversary of the Apocalypse book, and
between January 4-8, 2000 in the assembly of Orthodox Churches’ patriarchs in Bethle-
hem, on the aniversary of 2000 years of Christianity.

In response, during patriarch’s Teoctist tenure, the Ecumenical Patriarchate
visited Romania:

On November 16, 1986 (upon the enthronement of patriarch Teoctist, being
represented by metropolitan Chrysostomos of Myra), between September 16-21, 1987
(His Sanctity Dimitrios I returned the irenic visit of patriarch Teoctist), on April 30, 1988
(for an exchange of opinions with the Romanian Patriarchate, before summoning the
preparatory pan-Orthodox Committee), between August 12-18, 1994 (His Sanctity
Bartholomew I made his first visit to Romania as an ecumenical patriarch), October 21—
November 1, 1995 (on the anniversary of the Romanian Orthodox Church’s 110 years of
autocephaly and 70 years of patriarchate), October 11-16, 1997 (the feast of St. Paraskevi
and celebration of 500 years since the foundation of Neamt Monastery), October 26-28,
1999 (the feast of St. Demetrius the New, the patron saint of Bucharest), October 10-14,
2000 (the feast of St. Paraskevi), October 15-21, 2004 (the anniversary of 500 years since
the death of prince Steven the Great and Holy) and March 4-7, 2005 (celebration of the
Romanian Orthodox Church’s 120 years of autocephaly and 80 years of patriarchate, as
well as the 90th anniversary of patriarch Teoctist).

The tenure of His Beatitude Patriarch Daniel included his irenic visit to
Constantinople in May 2009, as well as the response visit of the Ecumenical Patriarch
Bartholomew I on October 26, 2010, on the feast day of Blessed Demetrius the New, the
patron saint of Bucharest, as well as the anniversary of 1685 years since the first
Ecumenical Council of Nicea (325), 125 years since the official acknowledgement of the
Romanian Orthodox Church’s autocephaly (1885) and 85 years since its elevation to
Patriarchate (1925).

The Romanian Orthodox Church promotes both bilateral and pan-Orthodox
relationships with the sister Orthodox churches. Consolidating and developing these
fraternal bonds is achieved through mutual visits, participation in assemblies, conferences
or pan-Orthodox congresses. The main objective is to strengthen pan-Orthodox unity and
improve the moral status of Orthodoxy in the world, so that it can provide aid and its
special contribution to solving the problems of contemporary multicultural and multi-
denominational society, challenged by secularism.

146

m N ~0 0 = O m



StTeol 1/2012, pp. 147-166
Daniel LEMENI

,SCOALA DIN GAZA”: O RENASTERE A INDRUMARII
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Abstract

Tema indrumarii spirituale in genere, respectiv cea a parintelui duhovnicesc in
special detin o pondere impresionantd in cadrul spiritualitatii rasaritene crestine. Din
aceasta perspectiva intentia care ne-a ghidat in elaborarea acestui studiu a fost aceea de a
configura o imagine adecvatd a rolului pe care un parinte duhovnicesc il are in practica
indrumadrii spirituale. Ne-am oprit in acest sens la descrierea monahismului gazan, mai
exact a modului In care Sfintii Varsanufie si loan au interactionat cu monahii, respectiv
cu laicii in practica indrumdrii spirituale. Traditia palestiniand din Gaza (secolele V-VI)
reprezentatd de cei doi Mari Batrani, respectiv de ucenicul lor cel mai de seamd, avva
Dorotei va deveni normativ pentru tipologia indrumarii spirituale in Résaritul crestin.

Sfintii Varsanufie si Ioan - doua modele proeminente de
indrumare spirituala

Un moment esential in dezvoltarea indrumarii spirituale in Rasdritul cres-
tin a fost traditia asceticd din Gaza (secolele V-VI).

Spiritualitatea gazand se leaga in principal de numele comunitatii din
Tawatha, in cadrul cdreia trei remarcabili asceti au exercitat in mod plenar auto-
ritatea spirituald: este vorba de Sf. Varsanufie, cunoscut ca ,Marele Batran”, Sf.
Toan, ,Celdlalt Batran”, si egumenul manastirii, avva Seridos.

Demn de remarcat e faptul ca, in ciuda orientarii deliberat traditionale,
comunitatea din Tawatha a fost un mediu religios extrem de dinamic si creator’,
fapt pentru care ea a ,reprezentat un alt stadiu in dezvoltarea relatiilor parinte-
ucenic, un stadiu care desi e legat de experienta desertului egiptean, el este in
acelasi timp distinctiv in formele sale”.

Astfel, desi influenta asceticd a Egiptului asupra spiritualitatii gazane nu
poate fi pusa la indoiald, totusi monahismul din Gaza a asumat o fizionomie
proprie si independentd, reflectatd in personalitatile impresionante ale Sfintilor

! Despre caracterul unic al centrului monastic din Gaza, vezi Brouria BITTON-ASHKELONY,
Aryeh KOFSKY (eds.), The Monastic School of Gaza, Brill, Leiden, 2006.

2 Jennifer HEVELONE-HARPER, Disciples of the Desert: Monks, Laity, and Spiritual Authority
in Sixth-Century Gaza, The Johns Hopkins University Press, Baltimore, 2005, p.18.
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Varsanufie si loan®. Acest nou context potrivit cdruia autoritatea a fost un efort
comun al celor trei pdrinti spirituali, aseazd mandastirea din Tawatha intr-o pozi-
tie aparte in peisajul spiritual al Bizantului timpuriu®.

In continuare vom explora felul in care acesti doi eminenti asceti au inte-
ractionat cu ucenicii lor in procesul dinamic al indrumarii spirituale din lumea
bizantind timpurie®.

In primul rand din Corespondenta Sfintilor Varsanufie si Ioan putem ve-
dea cd manastirea din Tawatha era perceputa ca fiind autoritatea spirituala pen-
tru comunitatea mai larga de crestini, incluzandu-i chiar si pe laici. Oameni din
diverse categorii sociale au venit la acesti monahi cdutand raspunsuri nu numai
la probleme de ordin duhovnicesc, ci si la cele din viata cotidiand. Si, intr-adevar,
limitele intre mdndstire si oras apar in aceastd regiune surprinzator de permeabi-
le, ceea ce inseamnd cd, atat monahii si clerul din Gaza, cat si mirenii au recurs
cu totii la aceiasi parinti spirituali. Scrisorile Sf. Varsanufie si Ioan ne oferd in
acest sens un tablou detaliat al unei spiritualitati concrete, care ,atinge toate
domeniile vietii, nu doar in probleme religioase, ci si in problemele practice ale
vietii cotidiene, astfel incat, ea ne oferd o imagine clard a autoritatii si indrumarii
spirituale a oamenilor sfinti”®.

Corespondenta celor doi Mari Batrani ne oferd, asadar, un cadru extrem
de viu al felului in care a fost asumata functia indrumarii spirituale in traditia
bizantina timpurie.

In acest sens, textele Sfintilor Varsanufie si Ioan constituie, intr-adevar, o
sursd unica pentru cercetarea monahismului bizantin timpuriu, acestea oferindu-

3 Pentru o privire de ansamblu asupra monahismului gazan, vezi Lorenzo PERRONE,
,Monasticism in the Holy Land: From the Beginnings to the Crussades”, in Proche-orient
chrétien, XLV, 1995, pp. 48-52.

* Francois Neyt a recunoscut unicitatea acestei tipologii de indrumare spirituald exercitatd de
cei trei parinti din Tawatha, afirméand cd, e ,singurul exemplu de acest gen din istoria textelor
monastice” (cf. Frangois NEYT, ,A Form of Charismatic Authority”, in Eastern Churches
Review, V1, 1974, p. 63).

® Pentru un studiu clasic despre indrumarea spirituald care se centreaza pe calitatile si indato-
ririle necesare ale indrumdtorului spiritual, vezi Irenée HAUSHERR, Paternitatea si indrumarea
duhovniceascd in Rdsdritul crestin, trad. de Mihai-Valentin Vladimirescu, Editura Deisis,
Sibiu, 1999. Lucrarea parintelui iezuit tinde sa prezinte indrumarea spirituala mai degraba ca
abstracta si temporald decat ca un eveniment istoric dinamic. F. Neyt a fost unul dintre primii
exegeti care a explorat procesul indrumadrii spirituale in cadrul comunitatii din Tawatha (cf. F.
NEvT, ,A Form of Charismatic..”, pp. 52-54). De asemenea, pentru Corespondenta Sf.
Varsanufie si Ioan ca bazd a ,scolii crestinismului”, vezi Lorenzo PERRONE, , The Necessity of
Advice: Spiritual Direction as a School of Christianity in the Correspondance of Barsanuphius
and John de Gaza”, in Brouria BITTON-ASHKELONY, Aryeh KOFSKY (eds.), Christian Gaza in
Late Antiquity, Brill, Leiden, 2004, pp. 131-149.

5 B. BITTON-ASHKELONY, A. KOFSKY, Christian Gaza..., p. 39.
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ne o rara oportunitate de-a observa indrumarea spirituala in contextul zilnic si
imediat al intrebarilor si raspunsurilor continute in aceste scrisori’.

Daca astazi suntem tentati sa impartim problemele in doua categorii, si
anume cele legate de familie si viata sociald, si cele de ordin duhovnicesc, pentru
crestinii din Bizantul timpuriu o astfel de distinctie nu exista. Ei stiau ca viata in
totalitatea ei este infuzatd de sacru astfel incét chiar si activitatile cele mai obis-
nuite si cotidiene aveau profunde ramificatii duhovnicesti.

Cu alte cuvinte, acest model flexibil de indrumare spirituald ne oferd o
imagine inedita a rolului pe care l-au jucat cei doi Mari Béatrani in Gaza, deoare-
ce aici avem de-a face cu o clienteld laica care pretindea sfaturi nu numai in
problemele duhovnicesti, dar si in cele de ordin practic.

In acest context subliniem faptul ci includerea ucenicilor laici in aceast
corespondentd extinde intelegerea traditionald asupra indrumarii spirituale, defi-
nita ipso facto ca o activitate intre monahi. Din Corespondentd vedem cum oa-
meni din diferite medii sociale s-au adresat Marelui Batran cu titlul de Avva, ceea
ce inseamna ca ei l-au privit ca fiind parintele lor comun. Desi Sf. Varsanufie a
fost perceput ca fiind ultima autoritate spirituala in cadrul mandstirii, el a conlu-
crat indeaproape cu Sf. Ioan si avva Seridos in procesul indrumarii spirituale. De
pilda, daca Sf. Varsanufie furniza principiile mai abstracte ale disciplinei ascetice,
avva Seridos se ocupa de cdalduzirea comunitatii monastice din Tawatha, iar
Sfantului Ioan ii erau rezervate problemele mai practice ale laicilor si monahi-
lor®. Cei trei indrumatori spirituali nu au activat, asadar, ca parinti izolati, ci ei
au conlucrat adesea impreund pentru a supraveghea comunitatea, asumandu-si
roluri diferite in cadrul acestei retele de indrumare. Corespondenta Sf.
Varsanufie si Ioan prezintd, asadar, o retea stabild de indrumare in care harisma
anahoretilor admite regula egumenului, dar, in acelasi timp, fiecare dintre ei isi
consolideaza autoritatea spirituald in practica indrumarii spirituale.

In orice caz premisa comuni care defineste actiunea de indrumare spiri-
tuald la cei trei parinti duhovnicesti se sprijind pe un sistem de relatii personale,
potrivit caruia nimeni nu poate progresa spiritual in afara relatiei cu périntele
sau duhovnicesc:

,Un laic pios sobru si grijuliu cu sufletul sdu a fost trimis sa-1 intrebe pe
Batran: e de folos cuiva sd facd ceea ce i se pare lui ca e bine, sau trebuie sa-i
intrebe pe Périnti?”, iar avva loan a rdspuns in felul urmator:

T Continutul scrisorilor este foarte variat, incluzind subiecte precum ispitele personale,
bucuriile duhovnicesti, dar si depresiile sufletesti, probleme de ordin practic privind
proprietatile individuale sau serviciile publice, aspecte sociale privitoare la relatiile crestinilor
cu evreii si cu pdganii, superstitii, probleme legate de practicarea magiei s.a. Prin urmare,
formarea spirituald la cei doi Batrani a fost integrald, acoperind o gama larga de probleme
practice specifice vietii comunitare. Pentru o viziune generald asupra spiritualitatii Sfintilor
Varsanufie si loan, vezi I. HAUSHERR, ,Barsanuphé”, in Dictionnaire de la Spiritualité, 1, cols.
1255-1262, Beauchesne, Paris, 1996.

8 J. HEVELONE-HARPER, Disciples of the Desert..., p. 143.
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,Dacd cineva crede ca face un lucru bun prin sine insusi si nu intreband
Parintii, el e in afara legii si nu lucreazd potrivit legii. Dimpotrivd, cel care
lucreaza intreband, acela desavarseste Legea si Profetii. Caci a intreba este
un semn de smerenie. Si unul ca acesta este cel care il imitd pe Hristos,
care s-a smerit pana la a se face rob (Flp 2,6). Se poate spune, intr-adevar,
ca omul fard indrumator este propriul lui dusman. De asemenea, s-a spus
«Fa totul cu sfatr (Pr 24,72)... Deci e mai de folos sd intrebe cineva cu
smerenie decat sd se conduca prin vointa sa proprie. Caci Dumnezeu, intr-
adevar a pus in gura celui intrebat ce sd spund, datoritd smereniei inimii si

a drepttii celui care intreabd”™.

Cu alte cuvinte a te supune unui parinte duhovnicesc nu inseamnd numai
actiunea de imitare a kenozei lui Hristos, ci ascultarea devine comportamentul
legitim al ucenicului care se luptd sa realizeze vointa lui Dumnezeu in propria sa
viatd. In acest context subliniem faptul ca, experienta indumnezeirii omului ,se
leagd de contextul ,,omului sfant” din Antichitatea tarzie”'".

In acest sens Ph. Rousseau referindu-se la functia ,omului sfant” din
aceasta perioadd l-a prezentat pe acesta ca fiind noul model de invatdtor
(didaskalos), care promoveaza implicit un nou model de paideia. In centrul aces-
tui model paideic de sorginte crestind, Ph. Rousseau a identificat expresia cen-
trald a autoritatii spirituale in cadrul relatiei maestru-ucenic'.

Cateva scurte referiri la figura ,omului sfant” ne va ajuta sa intelegem mai
bine rolul parintelui spiritual, inteles ca agent activ al formarii crestine in Anti-
chitatea crestind tarzie.

9 Cf. Lettre 693, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. 111, Sources Chrétiennes
nr. 468, Cerf, Paris, 2002, p.137.

1 L. PERRONE, ,The Necessity of advice..”, in B. BITTON-ASHKELONY, A. KOFSKY (eds.),
Christian Gaza... , p.147. In cadrul acestui studiu, L. Perrone exploreaza cultivarea valorii
monastice a indrumarii spirituale, si argumenteaza faptul ca Scrisorile Sfintilor Varsanufie si
Ioan reflectd o ,situatie de scoald”, si anume una in care acesti parinti spirituali lasa mostenire
ucenicilor sdi paideia lor monastica.

1 Philip ROUSSEAU, Ascetics, Authority and the Church in the Age of Jerome and Cassian,
Oxford University Press, 1978, in special, pp. 21-30; Ph. ROUSSEAU, ,Ascetics as Mediators and
as Teachers”, in James HOWARD-JOHNSON, Paul Antony HAYARD (eds.), The Cult of Saints in
Late Antiquity and the Middle Ages. Essays on the Contribution of Peter Brown, Oxford
University Press, 1999, pp. 45-59, in special, pp. 54, 57. Vezi, de asemenea, Samuel RUBENSON,
,Philosophy and Simplicity: The Problem of Classical Education in Early Christian
Biography”, in Ph. RoOUSSEAU, T. HAAG (eds.), Greek Biography and Panegiric in Late
Antiquity, University of California Press, Los Angeles, 2000, pp. 110-139. Spre deosebire de
Ph. Rousseau, Peter Brown s-a concentrat in principal pe figura ,omului sfant” inteles ca un
substitut pentru ,omul puterii” (cf. Peter BROWN, ,The Rise and Function of the Holy Man in
Late Antiquity”, in The Journal of Roman Studies, LXI, 1971, si ,The Saint as Exemplar in
Late Antiquity”, in Representations, 11, 1983).
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Se cunoaste faptul ca in Egiptul secolului IV — in aceasta perioada Egip-
tul era terenul unui conflict intre paganism si crestinism —, s-a dezvoltat o noua
forma de viata religioasa, si anume, monahismul.

Astfel, in peisajul religios din aceasta perioada intalnim doud figuri mar-
cante: pe de-o parte, ,omul sfant” pagan, specific scolilor filosofice iar, pe de alta
parte, ascetul crestin din comunitatile crestine.

In acest context autoritatea ascetici a devenit ,canalul” de interventie,
nou si eficace al monahului in cadrul societatii mai largi. Sa nu uitam faptul ca,
in secolul IV procesul de crestinare era departe de a se fi incheiat, astfel incat in
acest moment de mare confuzie politica si religioasd, unicul criteriu pentru a
urma o cale spirituald sigurd era dat de harismele duhovnicesti ale ascetului
crestin. Intr-un cuvant, harismele duhovnicesti — cea mai importanta dintre aces-
tea fiind discernamantul spiritual (diakrisis) — au devenit formele de legitimare
ale unei noi puteri religioase. Si intr-adevar, dacd harisma discernamantului il
face pe monah mai intelept decat filosoful, mai adevarat decat oracolul, mai eloc-
vent decat retorii, atunci inseamnd ca ascetul crestin devine unica autoritate la
care crestinii sau paganii pot recurge pentru a obtine raspunsuri cu privire la
cautarile lor proprii.

De asemenea, este demn de retinut faptul ca, spre deosebire de intelege-
rea ,omului sfant” luat in dubla sa ipostaza de patronus si exemplum (cf. P.
Brown), Cl. Rapp va propune modelul ,omului sfant” inteles ca intercesor sau
mediator. Deoarece modul de viatd al ,omului sfant” cheama la imitare, admitem
impreud cu Cl. Rapp faptul cd, ,modelul «omului sfant» ca intercesor se supra-
pune cu acela al «<omului sfant» ca exemplu”2. Mai mult, adeptul ,,omului sfant”
ca intercesor este diferit de clientul care depinde de ,omul sfant” ca patronus,
deoarece legaturile dintre sfantul crestin si ucenicii sai sunt conceptualizate in
termenii ,familiei spirituale”®®.

In acest context amintim faptul c&, in schimbul lor de scrisori, cei doi Ba-
trani folosesc adesea limbajul rudeniei spirituale: astfel, avva Ioan i se adreseaza
Sfantului Varsanufie in mod respectos cu titlul de ,parinte”, in timp ce Sf.
Varsanufie recunoaste cd avva loan i s-a alaturat in cdutarea lui spirituald in
calitate de ,frate”. De aceea avva Ioan l-a privit pe Marele Batran ca pe un model
demn de urmat pas cu pas', iar scrisorile au fost vizute ca instrumente necesare
in ceea ce priveste progresul sdu spiritual.

12 Claudia RAPP, ,For Next to God, you are my salvation: reflections on the rise of the Holy
Man in Late Antiquity”, in J. HOWARD-JOHNSTON, P. A. HAYARD (eds.), The Cult of Saints in
Late Antiquity and the Early Middle Ages..., p. 66.

B3 Pentru legiturile de prietenie extrem de personale in contextul monastic, vezi Caroline
WHITE, Christian Friendship in the Fourth Century, Cambridge University Press, 1992, pp.
164-184.

1 Lettres 22, 31.
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De asemenea, Sf. Varsanufie a mentinut relatii fraterne si cu ceilalti mo-
nahi. E suficient sa amintim aici relatia pe care Sf. Varsanufie avut-o cu Eutimie,
o relatie caracterizatd drept una de fratietate spirituald’®. De pild3, ca semn al
relatiei lor fraterne Sf. Varsanufie i-a trimis haina sa lui Eutimie, asa cum facuse
la un moment dat si cu avva loan'®.

De altfel, Corespondenta celor doi Mari Batrani releva de multe ori ace-
lasi continuum spiritual dintre un pdrinte si fiul sau duhovnicesc. In acest sens,
aflam ca Marele Batran ii trimite koukoullion-ul sau avvei loan, instruindu-l sa-1
pastreze pana la moarte si sa nu-l dea nimanui. Acest ,dar al lui Dumnezeu pe
care tu il primesti din mdinile mele” afirma Sf. Varsanufie a fost de a-l1 apdra pe
avva loan impotriva ispitelor si gandurilor rele'”. Cei doi Mari Bétrani fiind ,intr-
un singur duh”® culionul reprezintd darul cel mai pretios al legaturii lor de
prietenie, legdtura care se prelungeste dincolo de moarte, deoarece ei vor fi im-
preund ,frati” in vesnicie'. Aceastd relatie de inrudire duhovniceascd a fost inte-
leasd in practica indrumdrii spirituale ca o ,spiritualitate a vesmantului”, potrivit
careia Batranul isi transmite mostenirea sa duhovnicesca ucenicului prin inter-
mediul vesmantului sau.

Simbolistica primordiald a improprierii vestimentare poate fi inteleasd,
asadar, in termenii transmiterii de catre pdrinte a experientei sale duhovnicesti
ucenicilor sdi, ceea ce inseamna cd putem vorbi de o consubstantialitate duhov-
niceascd intre un pdrinte si fiul sdu duhovnicesc®. Este si motivul pentru care

5 Lettres 59, 71.

16 Lettre 71.

7 Lettre 1.

18 Lettres 13, 16, 27, 36.

9 Lettres 6, 7.

% Acest pattern 1l gisim, de asemenea, evocat si la Pdrintii pustiei din Egiptul secolului IV. De
pilda, din Pateric aflam faptul c3, avva Arsenie dupd moartea sa i-a ldsat ucenicului sau ,haina
din piele si vesmantul cel alb, din par, precum si sandalele din coaja de palmier. Eu
nevrednicul — afirmd avva Daniel (n.n.) —, le-am purtat, ca sa fiu binecuvantat” (cf. Avva
Arsenie 42, in Patericul sau Apoftegmele Parintilor din Pustiu. Colectia alfabeticd, ed. a III-
a, trad., introd., si prez. de Cristian Badilita. Editura Polirom, Iasi, 2007, p. 67). Fundamentele
ei scripturistice le gasim in episodul transmiterii harismei duhovnicesti de catre Ilie ucenicului
siu Elisei, iar tiparul ei monastic traditional in Viata Sf Antonie. In Viata Sf Antonie,
episcopul alexandrin vorbeste de faimosul episod in care sfantul isi imparte hainele ucenicilor
sdi, precum si celor doi episcopi, Atanasie, respectiv Serapion: ,Dati episcopului Atanasie o
rasd si mantaua cu care md inveleam si pe care am capdtat-o noua de la el, iar la mine s-a
invechit. Episcopului Serapion dati-i cealaltd rasa. lar voi tineti haina de par” (Sfantul
ATANASIE CEL MARE, Epistole si Viata Cuviosului Parintelui nostru Antonie, trad. din Ib.
greacd de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxd,
Bucuresti, 2010, p. 356). Transmiterea melotei e probabil vazutd, cel putin in intentia Sf.
Atanasie, ca o forma de legitimare a autoritatii spirituale a celui care o primeste, deoarece Sf.
Antonie este prezent si viu in ea: ,intinzandu-si picioarele privi vesel ca la niste prieteni la cei
ce veniserd la el. Caci stand intins fata ii era plind de bucurie. Si asa si-a dat duhul si s-a
alaturat la parintilor. lar fratii, precum li s-a poruncit, i-au infasurat trupul si l-au ascuns sub
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putem vorbi In acest caz la Sfintii Varsanufie si Ioan mai curand de paternitate
spirituald decat de indrumare spirituald, ceea ce reprezinta o mutatie extrem de
profundad in cultura si mentalitatea antica.

Ca atare, dincolo de ambianta strict monahala a comunitatii din Tawatha,
indrumarea de tip crestin asuma maximal o relatie parentald, ceea ce inseamna ca
relatia dintre un pdrinte si ucenicul sdu nu mai e inteleasd in termenii unei autori-
tati strict academice sau morale, ci mai curand ca o inrudire de ordin spiritual.

Mai mult, modelul specific celor doi Batrani era alcatuit, atat dintr-un cerc
interior format din calugdri, cat si dintr-un cerc exterior constituit din multimea
mai largd de mireni. Diferentele intre cele doud categorii aflate in interactiune au
fost minimale, astfel incat Sfintii Varsanufie si Ioan au fost intotdeauna priviti ca
,parinti” de catre ambele grupuri de corespondenti?'.

Potrivit acestui model, intemeiat pe monopolul unei intelepciuni superioa-
re si al unei autoritati spirituale autentice — si prin urmare sociala si politica —,
sfantul crestin a luat locul celorlalti ,,oameni sfinti”, asigurand o ,multifunctiona-
litate” in cadrul societatii din aceastd perioada®.

In acest context accentudm faptul ci, superioritatea modelului crestin de
indrumare spirituald fatd de cel filosofic rezidd in primul rand intr-o componenta
esentiald a practicii monastice, si anume imitarea modului de viatd al lui Iisus
Hristos. De altfel, aceasta imitatio Christi, specifica oricarui weltanschauung
monastic reprezintd fundamentul pe care se sprijind calauzirea spirituald la cei
doi mari Batrani®.

pdmant si nimeni nu stie pdnd azi unde a fost ascuns, decat numai cei doi. Si fiecare din cei
doi ce au primit cate o rasd de-a fericitului Antonie si mantaua lui tocitd o pdstreazd ca pe un
lucru de mare pret. Caci priveste la ea ca si cand ar vedea pe Antonie. Iar cand se imbraca cu
ea, e ca si cand ar purta cu bucurie sfaturile lui” (Sfantul ATANASIE CEL MARE, Epistole si Viata
Cuviosului Parintelui nostru Anfonie..., p. 356).

21 Acest limbaj al inrudirii spirituale il gdsim si in Viata Sf. Antonie, unde aflim c3 ,Asa era
iubit de toti si toti il rugau sa le fie parinte” (Sfantul ATANASIE CEL MARE, Epistole si Viata
Cuviosului Parintelui nostru Antonie..., p. 348). De asemenea, in alt loc aflam cd, ,toti
vizitatorii se intorceau cu folos de la avva Antonie ca de la parintele lor, astfel incat chiar si
dupd moartea lui, toti, ca unii ajunsi orfani de tatal lor, sunt mangdiati de simpla lui amintire
pastrand in suflet sfaturile si indemnurile sale” (Sfantul ATANASIE CEL MARE, Epistole si Viata
Cuviosului Parintelui nostru Antonie... p. 353).

?2 Tipologia ,omului sfint” a apdrut spre sfarsitul sec. IIl in contextul aparitiei miscarii monas-
tice din Egipt, Palestina si Siria. Barbati si femei aflati in cautarea desavarsirii spirituale si-au
abandonat viata lor obisnuitd din societate, si au adoptat un mod de viata caracterizat prin
renuntare, asceza, rugdciune si contemplatie. Desdvarsirea lor spirituald era reflectata in ex-
ceptionala lor conduit, astfel incét, ei si-au asumat rolul de model in cadrul societitii. In acest
sens ei au atras ,nu atat o clienteld, cat mai ales ucenici care au dorit sa-1 imite” (cf. Cl. RAPP,
,For Next to God, you are my salvation...”, p. 66).

 Vezi, de asemenea, asertiunea generald a avvei loan privind indrumarea spirituald continutd
in Lettre 535 (cf. BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. II, Tome II, Cerf, Paris,

2001, p. 679).
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Intelegem prin urmare ci sistemul de indrumare spirituald promovat de
cei doi Batrani, departe de a fi o phyeudonumos gnosis — conform adagiului
paulin, , 0, Timotei, pazeste comoara ce ti s-a incredintat, departandu-te de vor-
birile desarte si lumesti si de impotrivirile stiintei mincinoase” (17im 6, 20) —, s-a
inspirat in promovarea acestui nou model din textul de la Galateni 6, 2: ,Pur-
tati-vd sarcinile unii altora (s.n) si asa veti Implini legea lui Hristos”.

Asa cum a remarcat K. Ware, Sfantul Varsanufie s-a intors in mod frec-
vent la acest ,text fundamental al traditiei din Gaza™, deoarece pdrintele spiri-
tual trebuie sa exprime o solidaritate genuind cu ucenicii sai (cf. Scrisorile 483,
533, 579). Pentru a cita un termen favorit al Marelui Batran pe care il folosea
adeseori cu privire la protégés lui, indrumatorul spiritual trebuie si se perceapa
pe sine insusi ca un homopyuhos, ceea ce inseamna cd el trebuie sa formeze ,un
singur suflet” cu ucenicul sau:

yRédspunzand acelasi mare Batran avvei Serid care se intristase de faptul
ca, avva loan a intarziat si, de aceea, credea cd nu mai vine: Nu te intrista,
fiule din cauza fratelui nostru. Caci el este absent cu trupul, dar el este
prezent cu sufletul (1Co 5, 3), cici el este fira incetare cu noi. Intr-adevar,
in mod spiritual, el nu este decat un suflet cu noi (s.n)...”%.

Din aceasta perspectivd unul din cele mai impresionante aspecte ale in-
drumatorului spiritual in spiritualitatea gazana a fost asumarea pacatelor uceni-
cului. Cu alte cuvinte parintele duhovnicesc participd realmente la transformarea
launtrica a ucenicului, astfel incat Batranul nu numai ca il asista in mod pasiv, ci
el devine interlocutorul activ in procesul de pocdinta al ucenicului sau.

Astfel, in Scrisoarea 239, Sf. Varsanufie afirma ca el ,poartd (gr. bastazo-
s.n.) greutdtile si ratacirile” (cf. Ga 6,2) ucenicilor atata timp cat acestia se su-
pun® sentintelor Btranilor. In acest sens parintele spiritual nu asuma atat pozi-
tia unui indrumadtor care ofera sfaturi, cdt mai ales pe aceea a unui anadochos,
adica a celui care se pune chezas pentru ucenicii sai. Dezvoltand aceastd idee a
ypurtdrii de pdcate”, Sf. Varsanufie scrie unui fiu spiritual: ,Asa ne-a invétat
insusi Domnul nostru Iisus Hristos sa facem nu voia noastrd, ci pe a Lui, precum
El a facut-o pe a Tatdlui (/n 6, 38). Dupd El am intins si eu peste tine aripile

2 Kallistos WARE, ,Violenza e grazia: la lotta ascetica”, in Sabino CHIALA, Lisa CREMASCHI
(eds.), Il Deserto di Gaza. Barsanufio, Giovanni e Doroteo. Atti dell’XI Convegno ecumenico
internazionale di spiritualita ortodossa, Bose, 14-16 settembre 2003, Edizioni Qiqajon, Bose,
2004, p. 222.

% Cf. Lettre 5, in BARSANUPHE, JEAN de GAza, Correspondance, vol. I, Tome I, Cerf, Paris,
1997, p. 171. Termenul de homopsychos a caracterizat pe bund dreptate relatia Sf. Varsanufie
cu avva loan Profetul (cf. Lettres 7, 35).

% Despre ascultarea si supunerea ucenicului in practica indrumdrii spirituale, vezi John
CHRYSSAVGIS, ,Aspects of Spiritual Direction: The Palestinian Tradition”, in Pauline ALLEN,
Elisabeth JEFFREYS (eds.), The Sixth Century End or Beginning, Australian Association for
Byzantin Studies, Brisbane, 1996, pp. 126-130.

154

m N ~0 0 = O m



,SCOALA DIN GAZA" STUDTII

mele pana azi. Si port poverile, greselile si dispretuirile cuvintelor mele de catre
tine si nepasarile tale””.

In lumina consideratiilor de mai sus credem ca termenul de ,purtdtor-de-
sarcini” a fost unul dintre cele mai remarcabile si inovative practici ascetice din
Antichitatea tarzie. Scopul parintelui spiritual era, in esentd, acela de a-si ajuta
ucenicii sa atingd desavarsirea spirituald, indruméndu-i nu numai cu sfatul, ci si
asumandu-le picatele si ciderile din viata de zi cu zi. In practica indrumarii
spirituale acest proces de asumare a pacatelor se desfasura pe parcursul intregii
vieti, el fiind insotit cel mai adesea de practica pocdintei (metanoia).

Mentiondm in acest context faptul cd, in contrast cu tendinta ulterioara de
a formaliza pocdinta in Biserica din primele secole, reducénd-o la actul instituti-
onal de spovedanie sau mdrturisire in fata preotului sau episcopului, metanoia®
monasticd era mult mai flexibild si era traitd in mod esential in relatia discretd cu
parintele spiritual.

La fel ca si la Parintii pustiei, cei doi Batrani in calitatea lor de parinti du-
hovnicesti nu urmareau sd impuna un cod exhaustiv de reguli generale cu privi-
re la viata duhovniceascd, ci mai curdnd ei urmdreau sd ofere raspunsuri extrem
de personale la intrebari si contexte de viatd extrem de concrete. ,Eu nu vreau
ca tu si fii sub lege, ci sub har”® rezuma atitudinea celor doi Batrani cu privire
la viata ascetica. Astfel, termenii care descriu cel mai bine teologia lor ascetica
sunt cei de experientd si de relatie personald, deoarece ceea ce e important in
practica indrumadrii spirituale nu e canonul, ci persoana, nu regula fixa, ci oame-
nii in varietatea si unicitatea lor®. Dacd in ,arsenalul luptei duhovnicesti exista
arme care nu sunt potrivite tuturor combatantilor™!, atunci pdrintele spiritual

2 Lettre 239, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. I, Tome I, Cerf, Paris,
2000, p. 179.

% Unul din elementele esentiale ale indrumdrii monastice a fost mefanoia, acest termen avand
cel mai adesea sensul de pocdintd. Despre mefanoia ca pocaintd, vezi: Geoffrey William Hugo
LAMPE, A Patrisitc Greek Lexicon, Clarendon Press, Oxford, 1968, pp. 855-858. Un mic studiu
despre pocaintd a fost dat in literatura monastica rasariteand de Hermann DORRIES, , The place
of Confession in Ancient Monasticism”, in Studia Patristica, V, 1962, pp. 284-308; Jean
Claude Guy, ,,Aveu thérapeutique et aveu pédagogique dans 'ascése des peres du désert (IV-
V)”, in Pratique de la confession: Des péres du désert a Vatican II, Cerf, Paris, 1983, pp. 25-
40. O discutie generald si cateva texte au fost traduse de Benedicta WARD in Harlots of the
Desert: A Study of Repentance in Early Monastic Sources, Cistercian Publication,
Kalamazoo, 1987. Versiunea romaneasca a acestei lucrari a fost data de diac. Ioan I. ICA jr., in
Vietile Sfintelor care mai inainte au fost desfranate. Despre puterea cdintei in monahismul
timpuriu, ed. a I1l-a, Editura Deisis, Sibiu, 2007.

2 Lettres 23, 35, 51.

3 Tocmai din acest motiv Sf. Ioan afirma c3, ,parintii nostri erau desdvarsiti, pentru cd ei nu
aveau o regula fixd (Kanonos horos)” (cf. Lettre 86).

31 1. HAUSHERR, Paternitatea si indrumarea duhovniceascd..., p. 29.
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trebuie sa tind cont cu subtilitate de imprejurdri, de unicitatea si configuratia
lduntrici a ucenicului sau.*?

Astfel, Scrisorile la care ne referim aici ,nu accentueaza puterea extraor-
dinard a pdrintelui spiritual ca la «omul sfant», ci mai curdnd aplicarea invataturii
de baza a celor doi mari Batrani”. Aceastd invataturd fundamentald o gasim
reiteratd in aproape toatd corespondenta lor, si ea se referd la ,tdierea continua”
a voii personale. Trebuie sd recunoastem ca aceasta practica ascetica a ,taierii
continue” a voii personale reprezintd o notd distinctd in traditia ascetismului
crestin fata de celelalte traditii spirituale sau filosofice.

Dacd apotagé®® sau apotaxis, adicd ,renuntarea” la lume (imperium
mundi) reprezintd, intr-adevdr, pentru toate traditiile spirituale un prim pas spre
devenirea spirituald a ucenicului, aceasta nu implica inca radicalitatea ,lepadarii de
sine” asa cum o0 gasim exprimatd in invititura celor doi Bitrani ai Gazei®. Accen-
tul plasat pe tdierea voii proprii semnificd recunoasterea precaritdtii constitutive a
omului, astfel incat, aceasta practicd radicald are in vedere o ruptura mentald de
consortium-ul uman in mdsura in care acesta il tine pe monah legat de lume.

Potrivit lui L. Perrone, in nicio altd sursa a monahismului antic nu se in-
sista atat de radical pe ,tdierea voii” (eékkopé) ucenicului asa cum o gasim in
sistemul indrumdrii spirituale promovat de acesti doi mari gérontes: ,Invititura
celor doi Batrani ai Gazei priveste «tdierea continua» a vointei ca o reguld sau o
normd care trebuie sd cdlduzeasca orice situatie de viata”*. Taierea ,vointei

32 Tn acest sens, L. Regnault afirma c, in Corespondenta Sfintilor Varsanufie si Ioan intalnim
la tot pasul aceasta preocupare majora a celor doi mari Batrani de-a se raporta in mod
diferentiat la cei care le cereau sfatul: ,...maestrii (Sfintii Varsanufie si Ioan, n.n.) — afirma L.
Regnault — stiu sa-si puna toate darurile naturale si supranaturale in exercitiul indrumarii,
adaptandu-se minunat situatiilor individuale si dand fiecdruia sfaturile potrivite... Sa remarcam
cd e vorba intotdeauna de indrumare spirituald, chiar si atunci cand se pune problema
detaliilor materiale si ale ascezei trupesti... o invatdtura esentiald, concretd si practicd, adaptata
conditiilor particulare ale fiecaruia dintre destinatarii acesteia. Aceastd intelepciune cuprinsa
in ele se adapteaza in mod constant situatiilor individuale* (Dom Lucien REGNAULT, Maitres
Spirituels au desert de Gaza. Barsanuphe, Jean et Dorothée, Solesmes, 1967).

33 L. PERRONE, , The Necessity of advice...”, p. 147.

34 De pilda, atunci cand avva Dorotei la inceputul itinerariului siu monastic ezitd inci cu
privire la felul in care sd-si impartd averile pentru a ajunge la o stare de apotagé perfectd, Sf.
Varsanufie ii spune sa dobandeascd atitudinea unui om care nu mai are nicio putere asupra lui
insusi (cf. Lettre 253). In acelasi mod intransigent s-a exprimat si avva Ioan Profetul atunci
cand afirmd cd, un monah adevdrat nu poate fi decat cineva care nu mai are vointa personald
(cf. Lettre 288). O astfel de privare a sinelui este uneori dublatd in limbajul tipic al
monahismului primar de un alt termen tehnic: aphéphiston (cf. Lettres 94, 278).

* Importanta lui apotagé a fost exemplificatd de Antoine GUILLAUMONT in lucrarea Originile
monahismului crestin. Pentru o fenomenologie a monahismului, trad. de Constantin Jinga,
Ed. Anastasia, Bucuresti, 1998.

36 .. PERRONE, ,The Necessity of advice...”, p.141.
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proprii” devine astfel elementul decisiv al cdii spre sfintire si induhovnicire fard
diferente intre monahi si laici*’.

In relatia cu parintele siu duhovnicesc, ucenicul trebuie si recurgi la o
»slabire” a circuitului interioritatii exclusive, iar termenul corelativ al acestei
»slabiri” egocentrice este cel de ,deschidere” a inimii ucenicului. Cele doua ati-
tudini corelative devin o conditie sine qua non in practica indrumarii spirituale,
astfel incat, asa cum a remarcat Brouria Bitton-Ashkelony, ,esenta relatiei parin-
telui spiritual cu ucenicul sdu consta tocmai in deschiderea acestuia din urma
spre parintele sau”*®.

Asocierea intre smerenie (fapeinosis sau tapeinophrosune) si ,tdierea
continud” a vointei este accentuatd in mod repetat in Scrisorile Sf. Varsanufie si
lIoan. De aceea, catalogul virtutilor recomandate ucenicilor de cei doi Batrani ai
Gazei conoteazd un aspect ,generativ’®, potrivit ciruia virtutile decurg una din
alta: smerenia da intelepciunea ascultarii, iar ascultarea conduce la practica celor
trei ,virtuti teologice” cardinale: dragoste, credintd si speranta*.

Din aceastd perspectiva invataturile Sfantului Varsanufie asuma forma re-
torica a acestei gradatio: de pildd, in opozitie cu ascultarea care rdmane la ince-
putul seriei de virtuti, neascultarea este uneori privitd ca fiind cauza patimilor*!,
desi intr-un alt context ,increderea in fortele proprii” (parrhesia) este citatd ca
fiind ,mama lor”*2.

Potrivit Sf. Varsanufie prin ascultare se deschide calea spre modul kenotic
al lui Hristos, iar in acest sens, esenta calauzirii spirituale constd in ucenicia
autenticd a Fiului lui Dumnezeu. In felul acesta ,Varsanufie si Toan Profetul
promoveazd un dinamism spiritual care aminteste de radicalismul chemarii din
Evanghelie, si anume, acela de a abandona orice si a-L urma pe Hristos™. De
aceea, pe langa vointa ,conforma naturii” (kata phusin) si vointa ,contrara natu-
rii” (para phusin), Sf. Varsanufie introduce domeniul unui al treilea gen de voin-
td, si anume, vointa ,conforma naturii lui Hristos”.

Cu alte cuvinte ucenicul trebuie sd actioneze intotdeauna in conformitate
cu vointa lui Dumnezeu, iar In acest sens spiritualitatea gazand se constituie in

37 L. PERRONE, ,Al’Ombra dei luoghi santi: il monachesimo di palestina in epoca bizantina e
I'esperienza di Gaza”, in Sabino CHIALA, Lisa CREMASCHI (eds.), Il Deserto di Gaza.
Barsanufio, Giovanni e Doroteo, Edizioni Qiqajon, Bose, 2004, p. 49.

3 Cf. Brouria BITTON-ASHKELONY, Aryeh KOFSKY (eds.), Christian Gaza... , p. 95.

39 Cf. Lettre 456, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. II, Tome II, Cerf, Paris,
2001, p. 545.

40 Cf. Lettre 231, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. 11, Tome I, Cerf, Paris,
2000, p.159.

41 Cf. Lettre 236, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. II, Tome I, Cerf, Paris,
2000, pp. 169-170.

2 Pentru avva loan Profetul, parrhesia are o semnificatie negativd, si ea este asociatd cu
antroparéskeia si kenodoxia (cf. Lettres 261, 458).

3 L. PERRONE, ,The Necessity of advice...”, p.141.
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mod esential ca o veritabild ,scoald a crestinismului”, o intruchipare remarcabila
a valorilor si idealurilor evanghelice.

In acest context credem ci, una din trasiturile care definesc fizionomia
monahismului gazan este locul Sfintei Scripturi in formarea ucenicilor. Astfel,
spre deosebire de traditia apoftegmatica in care ascetii recurgeau mai putin la
citirea Sfintei Scripturi, la Sf. Varsanufie referintele scripturistice detin o ponde-
re impresionanta in ceea ce priveste formarea spirituald a ucenicilor sai.

Tntelegem prin urmare ca recurgerea frecventd la textele Sfintei Evanghe-
lii reprezinta spiritul care defineste pe buna dreptate ,scoala monastica din Ga-
za” (L. Perrone). Un extras din Scrisoarea 49 releva acest statut particular al
formarii spirituale la Sf. Varsanufie:

,Frate Ioane...ti-am scris de la alfa pana la omega, de la starea incepato-
rului pand la a celui desavarsit, de la inceputul drumului pana la sfarsi-
tul lui, de la dezbracarea de omul vechi impreuna cu poftele lui, pana la
ingroparea celui nou, zidit de Dumnezeu, de la instrdinarea de pamantul
simturilor pand la starea de cetdtean al cerului si mostenitor al pdméantu-
lui gandit al Evangheliilor. Rumegd Epistolele si te vei mantui. Cci ai in
ele, dacd intelegi, Vechiul si Noul Testament, si intelegdndu-le, nu ai ne-
voie de altd carte™,

In genere, raspunsurile Sf. Varsanufie nu sunt simple doxai, deoarece asa
cum a remarcat F. Neyt continutul acestor invétdturi e ,unul existential, care-l
conduce pe cel care le asimileaza pe calea sfinteniei. Aceste cuvinte sunt, in con-
secintd, redutabile si nimeni nu intreabd fard vointa de a renaste si de a-si tran-
sforma viata™*.

De asemenea, ideea calduzirii ucenicului in viata duhovniceascd, asa cum
0 gasim reliefatd in Scrisoarea 137b se afla in armonie cu preceptul de baza
privind indrumarea spirituald — si anume cd, cineva nu ar trebui sa facd nimic
fara sfat: “un om fara sfatuitor isi este siesi dusman™®.

In Scrisoarea 137b, un fel de summa spirituald a Sf. Varsanufie, el se
vede pe sine insusi ca un ghid care sfatuieste nu doar potrivit experientei sale, ci
mai curdnd ca fiind inspirat de Duhul Sfant si vorbind “de la Dumnezeu™'.
Astfel, relatia de indrumare va fi mult diminuata dacd ucenicul se indoieste de
raspunsul parintelui sdu, deoarece neincrederea compromite eficacitatea sfatului:
un frate care l-a intrebat pe avva Ioan ce trebuie sa faca daca un gand persista in
urma sfatului dat de parinti, Marele Batran a raspuns:

4 Cf. Lettre 49, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. I, Tome 1, Cerf, Paris,
1997, pp. 263-265.

4 F. NEYT, ,La formation au monastere de I’Abbe Séridos & Gaza”, in B. BITTON-ASHKELONY, A.
KOFSKY (eds.), Christian Gaza... p. 151.

46 Lettre 693. Vezi, de asemenea, L. PERRONE, , The Necessity of advice...”, pp. 144-48.

47 Lettres 373, 462.
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,Daca gandul continua sa-1 necajeasca pe cel care a intrebat, aceasta nu se
intampla fara motiv, ci pentru ca, dupa ce a primit raspunsul, el nu l-a im-
plinit cu credinta. El trebuie sa repare aceastd greseala si sd faca exact ce-

ea ce i s-a spus. Cici Dumnezeu este cel care vorbeste prin sfintii sdi”*®.

De aceea, ucenicul care isi incredinteaza sufletul Batranului, de fapt el si-l
incredinteaza lui Dumnezeu. In spatele acestui sistem de indrumare spirituald
exista, de asemenea, o ,justificare ontologica” care vine in sprijinul celorlalte
sentinte ale Sf. Varsanufie cu privire la rolul ascultdrii ucenicului: de pilda, unui
frate care a cerut un sfat pentru a afla voia lui Dumnezeu cu privire la viata sa
asceticd, Batranul i-a raspuns in felul urmator:

»Frate, Sf. Scripturd spune: «Fa totul cu sfat» (Sol 24, 72), si «Nu fa nimic
fara sfatr (Sir 32, 19). Atunci cand actionezi fara sfat, ci dupd vointa ta
proprie, sufletul tdu nu oboseste. Si, intr-adevar, nu existd nimeni care sd
nu aiba nevoie de sfat, in afara de singur Dumnezeu care a creat intelep-
ciunea (Sol 8, 22)"*.

Daca in aceastd Scrisoare catre Eutimie, Sf. Varsanufie citeaza ca suport
biblic Intelepciunea Iui Solomon 24, 71, o altd fundamentare scripturisticd o
gasim in Deuteronom 32, 7:

,Un frate l-a intrebat pe Celdlalt Batran: Avva, vreau sa fiu mantuit, dar nu
cunosc calea mantuirii. Deci, ce trebuie sa fac?”, iar avva Ioan i-a raspuns
in felul urmdtor: ,Frate, Dumnezeu ne-a dat prin Sfintele Scripturi si, de
asemenea, prin Pdrinti, calea mantuirii in acest cuvant: «ntreaba pe Parin-
tele tau si el te va invdta, pe Batrani si ei iti vor spune»”™.

Aceste sentinte ascetice nu vor sa-l instituie nicidecum pe ucenic intr-o
dependenta infantilizantd fata de parintele sau duhovnicesc, ci mai curand ele
vor sa arate cd ucenicul nu poate sa creasca spiritual in propria sa cale fara in-
drumarea si sfatul parintelui sau. Ucenicul trebuie sa recurga la sfatul parintelui

8 Cf. Lettre 361, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. II, Tome I, Cerf, Paris,
2000, p. 387.

4 Cf. Lettre 66, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. I, Tome I, Cerf, Paris,
1997, p. 323.

50 Cf. Lettre 344, in Barsanuphe et Jean de Gaza, Correspondance, vol. II, Tome 1, Cerf, Paris,
2000, pp 357-359. In acest caz amintim faptul ci pentru Sf. Ioan diversitatea raspunsurilor
unui pdrinte spiritual depinde de schimbarea dispozitiei ucenicului, astfel incat Dumnezeu
schimba raspunsurile in mod corespunzator (cf. Lettre 363, in BARSANUPHE, JEAN de GAZA,
Correspondance, vol. 11, Tome I, Cerf, Paris, 2000, pp. 387-388).

159

H N = QO O = O m



DANIEL LEMENT STUDII
spiritual, deoarece el este adevirata “gurd a lui Dumnezeu”®, astfel incat aban-
donarea completd a ucenicului in mainile parintelui sau duhovnicesc devine una
din caracteristicile esentiale ale acestei relatii.

In acest context subliniem faptul c&, la fel ca in cazul Périntilor pustiei,
indrumarea spirituald la cei doi Mari Batrani nu este uniforma, ci ea este adapta-
ta la nevoile specifice ale ucenicilor, astfel incat un parinte spiritual autentic nu
se limiteaza la repetitia acelorasi sfaturi, ci tine cont de nevoile particulare ale
fiecdruia dintre ucenicii sdi®>.

De asemenea, o altd modalitate de formare a ucenicilor pe care o gasim in
scrierile Sfintilor Varsanufie si Ioan constd in citarea unor exemple din vietile
unor mari figuri monastice din Egiptul secolului IV, cum ar fi: avva Antonie,
Arsenie, Isaia, Ioan Colov, losif din Panevo, Theodor din Ferme, Macarie,
Nisteros, Pimen, Sissoe s.a. O mare parte din aceasta intelepciune apoftegmatica
fiind deja celebrd, Sf. Varsanufie atunci cand reitereaza acele sentinte ale Parinti-
lor din pustie nu face altceva decdt sa prelungeascd o traditie extrem de vie.
Acest fapt il determina pe F. Neyt sa afirme ca in cazul acestei ,didaskalii urba-
ne” ,ar fi mai potrivit sd vorbim de o «autoritate a uceniciei»”*. Frecventa citate-
lor ad sensum si ad verbum din apoftegmele Batranilor le regasim adesea sub
formula ,Parintii spun/au spus™*.

Din aceastd perspectivd, expresia ,Intreaba-ti Pdrintele tdu si el iti va ras-
punde, Batranii si ei iti vor cuvanta (Dt 32,7)” va deveni un loc comun in indru-
marea monastica rasdriteana.

Sintetizand, putem spune cd desi comunicarea prin intrebari si raspun-
suri a fost o practica desavarsita la Parintii pustiei, impresionanta colectie de
scrisori a celor doi Mari Batrani promoveaza un fel de ars interrogandi, potri-
vit careia progresul duhovnicesc al ucenicului sta in relatia directd cu parintele
sdu duhovnicesc®.

51 Cf. Lettre 373, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. II, Tome I, Cerf, Paris,
2000, pp. 403-404.

52 Lettre 363.

5 F. NEYT, ,A Form of Charismatic...”, p. 57.

54 Cf. Lettre 450, in BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. II, Tome II, Cerf, Paris,
2001, pp. 87-96.

% Caracteristica esentiald a relatiei dintre un awva si ucenicii sdi, asa cum reiese din
Apophtegmata Patrum, consta in mod esential in intalnirea personald fati citre fatd. In
aceasta privintd Corespondenta Sf. Varsanufie si loan reprezintd un caz interesant, deoarece
acesti gérontes au preferat si comunice cu ucenicii lor doar prin intermediul scrisorilor. In
acest caz putem spune cd, formatul epistolar imitd contactul direct intre autor si
corespondentul sau, scrisoarea fiind in acest caz un substitut al conversatiei orale. Prin
expresia privatd a sentimentelor si comunicarea problemelor mai personale, ea creaza
intimitatea, astfel incat prin rdspunsul primit destinatarul se simte ca si cum Batranul i se
adreseaza in mod individual. Mai mult, destinatarul scrisorii este atras inauntrul orbitei
personale a autorului ei, iar in acest fel se instituie un fel de legatura duhovniceascd prin
corespondenta. De altfel, in secolele IV-V putem constata o explozie a scrierilor epistolare in
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Astfel, atat in traditia desertului, cat si in monahismul gazan, pdrintele
spiritual avea ca sarcind esentiald asistarea si indrumarea ucenicului in procesul
transformarii sale liuntrice®.

In acest sens putem spune ca Scrisorile celor doi venerabili Bitrani, un
adevdrat ,curs prin corespondentd a cdlauzirii spirituale” (J. Chryssavgis) nu
reprezinta altceva decat o continuare a mostenirii lasate de ascetii din Egiptul
secolului IV, astfel incat admitem impreund cu L. Regnault c3, ,ceea ce transpare
din intelepciunea Parintilor desertului aidoma unei fulguratii momentane, la
Sfintii Varsanufie si Ioan ni se deruleaza in fata ochilor ca intr-un film™’.

Sfantul Dorotei de Gaza: un avva redivivus

Dintre monahii care au vietuit la Tawatha, si care s-au aflat sub indruma-
rea spirituald a Sfintilor Varsanufie si loan, o figurd se remarca in mod deosebit
ca un ascet desdvarsit, si anume avva Dorotei. Acest faimos parinte al celor doi
Mari Bétrani din Gaza si-a inceput viata monasticd ca ucenic in coenobia avvei
Serid, ajungand in cele din urma sa exercite o autoritate spirituald in cadrul
manastirii.

Diferitele stadii ale formarii lui monastice ne sunt bine cunoscute, astfel
incat vom putea urmari dezvoltarea avvei Dorotei ca parinte spiritual.

In primul rand in corespondenta sa cu Sfintii Varsanufie si Ioan, unde se
detaliaza adoptarea treptatd a vocatiei sale monahale, vedem cum progresul de la
statutul de ucenic la cel de parinte spiritual nu a fost simplu®®.

Pentru inceput vom spune cd, urmand exemplul Sfintilor Varsanufie si
Ioan, avva Dorotei a ldsat o serie de scrisori pline de sfaturi spirituale. In aceste

comparatie cu perioada clasica. Astfel, o mare parte din literatura ascetica fost scrisa sub
forma unor epistole. Chiar si Viata Sf. Antonie, in ciuda titlului ei modern nu a fost scrisd ca o
biografie, ci mai curdnd ca o scrisoare adresatd de Sf. Atanasie, arhiepiscop de Alexandria
Jfratilor de peste miri” imediat dupa moartea sfantului in anul 356. In acest sens, Sf. Atanasie
»asumd un rol dual, si anume, ca discipol al sfantului si ca parinte spiritual pentru cititorii sdi”
(cf. Cl. RAPP, For Next to God...” in J. HOWARD-JOHNSTON, P. A. HAYARD, (eds.) The Cult of
Saints in Late Antiquity and the Early Middle Ages... p. 81). Biografiile antice au fost, in
genere, un model al scrierii hagiografice, adica biografii ce relateaza in intregime cursul vietii
unui sfant de la nasterea pana la moartea sa. Despre arta naratiunii biografice in Antichitate,
care reflectd geografia interioard a vietii ,oamenilor sfinti”, vezi studiul lui Patricia Cox,
Biography in Late Antiquity. A Quest for the Holy Man, University of California Press,
Berkeley, 1983. Hagiografia inteleasd ca ascetism a fost abordatd in studiul lui Derek
KRUEGER, Writing and Holiness.The Practice of Authorship in the Early Christian East,
University of Pennsylvania Press, Philadelphia, 2004, mai ales cap. V, ,Hagiography as
Ascetism: Humility as Authorial Practice”, pp. 94-109.

5 Cf. Lettre 239, in BARASANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, vol. 11, Tome I, Cerf, Paris,
2000, p. 148.

57 BARSANUPHE, JEAN de GAzA, Correspondance, Solesmes, 1972, p. 6.

58 Scrisorile care se referd la formarea spirituald a avvei Dorotei sunt 252-338, 247-251, 359-
360, si 544-545.
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scrisori avem o descriere a zilelor petrecute de avva Dorotei in comunitatea
egumenului Serid, acestea fiind relatate in scopul indrumdrii ucenicilor lui. In
genere aceste scrisori afirma ca, sfintirea omului std in unirea sa cu Dumnezeu,
prin rugdciune si ascultare conjugate cu lupta impotriva patimilor, descoperirea
gandurilor proprii si taierea voii proprii. Prin toate aceste mijloace omul castiga
smerenia si devine prin har fiu al lui Dumnezeu.

Aceasta idee a desavarsirii spirituale a omului inteleasa ca taind a infierii lui
in Dumnezeu reprezintd o trasaturd majord a spiritualittii sale, si ea e e datd de
inserarea doctrinei ascetice intr-o viziune mai amplad despre iconomia divina, mani-
festatd si dezvoltata prin lucrarea poruncilor si imitarea modelului lui Hristos.

Asa cum am vdzut in Corespondentd, cei doi Batrani au explicat foarte
deslusit necesitatea calauzirii spirituale si a supunerii fatd de un povatuitor du-
hovnicesc. Astfel, avva Dorotei preluand aceastd invatatura a celor doi Mari Ba-
trani afirma:

»Cunosti pe vreunul care a cdzut? Afld cd s-a increzut in sine. Nimic nu
e mai primejdios, nimic nu e mai pierzator, decat a se increde cineva in
sine insusi. M-a acoperit Dumnezeu si m-am temut totdeauna de primej-
dia aceasta. Cand eram in manastirea de obste, toate le incredintam Ba-
tranului Avva Ioan. Niciodatd nu sufeream, cum am spus, sa fac ceva fa-
rd sfatul lui”®.

Ascultarea si smerenia au fost doud componente esentiale prin care avva
Dorotei a inteles sa conduca viata cenobitica. Idealul ascultdrii absolute fatd de
un parinte spiritual l-a preluat de la Sf. Varsanufie, lasindu-l in cele din urma
mostenire ucenicului sau Dositei®. Potrivit lui T. Spidlik, avva Dorotei nu a de-
dicat in scrierile sale vreo discutie separatd ascultdrii, deoarece ea constituie o
componentd esentiald in invataturile sale, invataturi pe care le-a exprimat in mod
explicit in scurta biografie dedicatd lui Dositei®!.

Cu privire la persoana avvei Dorotei putem spune cd el reprezintd “un
produs al sistemului de indrumare spirituala stabilit la Tawatha, dar si un factor

% Avva DOROTEI, ,Diferite invatituri de suflet folositoare”, in Filocalia, vol. IX, trad., introd., si
note de Pr. Prof. Dr. D. Staniloae, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1980, p. 533.

% Despre rolul constiintei si necesitatea unui ghid in practica indrumdrii spirituale, vezi cap. V,
,Qu’il ne faut pas suivre son propre jugement”, in DOROTHEE DE GAZA, Qeuvres Spirituelles,
Cerf, Paris, 1963, pp. 251-267. De asemenea, despre rolul constiintei in monahismul
palestinian, vezi Rosa Maria PARRINELLO, ,Coscienza e direzione spirituale. Ruolo e funzioni
della ovveidnolg nel monachesimo palestinese”, in Giovanni FILORAMO (ed.), Maestro e
Discepolo, Temi e problemi della direzione spirituale tra VI secolo a.C. e VII secolo d.C.,
Morcelliana, Brescia, 2002, pp. 275-316.

51 Despre conceptul de ascultare in spiritualitatea avvei Dorotei, vezi T. SPIDLIK, ,Le concept
de I'obéissance et de la conscience selon Dorothée de Gaza”, in Studia Patristica, XI, 1972,
pp. 72-78.
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activ in ceea ce priveste procesul de implementare a autoritatii spirituale in ca-
drul acestei manastiri”®.

In acest context evidentiem faptul ca in contextul mediului monahal din
Gaza, existau mai multe niveluri de calauzire spirituala: de pilda, cei doi Batrani
ii povatuiau pe monahii din manastirea Tawatha, aflatda in apropierea chiliilor
unde locuiau ei. Manastirea avea insa un parinte egumen, pe avva Serid, pe care
cei doi l-au ales drept conducatorul duhovnicesc al acestei comunitati. Pe de alta
parte, avva Dorotei a fost numit la randul sau de avva Serid ca indrumatorul
spiritual al tanarului monah Dositei.

Prin urmare vedem cum indrumarea spirituala in cadrul manastirii eviden-
tiazd modul in care autoritatea spirituald a fost transferata unei noi generatii de
indrumatori spirituali.

Din aceasta perspectiva trebuia sa existe un echilibru al respectului reci-
proc in relatia duhovniceasca dintre un pdrinte si ucenicul sau. Vorbind despre
aceasta importantd a reciprocitatii, F. Neyt face referire, pe de-o parte la relatia
dintre avva Dorotei si Sfintii Varsanufie si loan, iar pe de altd parte la relatia sa
cu avva Serid, subliniind in acest caz nevoia de ascultare pe care avva Dorotei o
avea fatd de parintii sai duhovnicesti, fiind el insusi un parinte duhovnicesc®.

Intr-adevar, egumenul manastirii a vazut in avva Dorotei un monah inzes-
trat cu diverse calitati® care putea ajuta manastirea, astfel incat, lI-a promovat in
pozitii cu responsabilitate duhovniceasca. Avva Dorotei a relatat felul in care a
inceput sa practice indrumarea spirituald in cadrul comunitatii din Tawatha:
“Cand eram in mandstire, nu stiu cum s-a intdmplat, dar fratii mi-au incredintat
gandurile lor. Se spune ca staretul la sfatul celor doi Batrani m-a insarcinat sa-i
ascult pe ei”®. In cadrul infirmeriei manastirii unde isi facea ascultarea, avva
Dorotei i-a indrumat pe cei care veneau la el, servind in acest fel ca un interme-
diar intre acesti noi ucenici si autoritatea mai inalta din mdnastire. De aceea,
atunci cénd un tandr monah care avea ispita cleptomaniei, ii era rusine sd vor-
beasca cu egumenul, avva Dorotei I-a consultat in numele lui.

De asemenea, in timp ce se afla sub indrumarea spirituald a egumenului,
avva Dorotei a inceput sa-l ghideze pe noul sdu ucenic, avva Dositei. Batranii de
la Tawatha credeau ca a ghida un discipol era un pas hotdrator pentru avva

62 J. HEVELONE-HARPER, Disciples of the Desert..., p. 61.

8 Cf. F. NEYT, ,A Form of Charismatic...”, pp. 52-65.

% Provenind dintr-o familie crestind de clasd superioard, avva Dorotei a primit o educatie
clasicd la scoala din Gaza sau Antiohia. F. Neyt a caracterizat aceasta situatie in felul urmator:
»2Adevarul e cd Dorotei, senzual prin naturd, s-a rafinat mai departe prin studii avansate si o
bund educatie, devenind la un moment dat parte din comunitate, unde majoritatea fratilor
aveau o origine simplda si o naturd aspra destul de aspra” (cf. F. NEyr, ,A Form of
Charismatic...”, pp. 55-56).

8 Cf. Instructions 11.121, in DOROTHEE DE GAZA, Oeuvres Spirituelles..., p. 371.
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Dorotei in ceea ce priveste dezvoltarea sa spirituala, la fel cum va fi si pentru
avva Dositei®.

Astfel, in lucrarea hagiografica a ucenicului sau Dositei, si anume Viata
Sf. Dositei®” avem descrisd indrumarea spirituald pe care avva Dorotei a
exercitat-o fatd de monahii mai tineri. Desi, nu el a compus textul, Viata Sf
Dositei reflectd probabil viziunea acestui eminent ascet cu privire la formarea
spirituald a ucenicului sdu®,

In acest context evidentiem faptul cd exemplaritatea vietii cuviosului
Dositei o sublineaza explicit insasi avva Dorotei in remarcabilele sale invataturi
duhovnicesti®.

In aceasta privintd, asa cum a remarcat Jennifer L. Hevelone-Harper, ,sfa-
turile date de acest nou parinte spiritual pareau directionate atat catre devenirea
personald, cat si citre modelarea caracterului ucenicului sau”™.

Din aceastd perspectiva credem cd tanarul Dositei reprezintd realizarea
concretd a idealului duhovnicesc pe care-l gésim expus in invataturile, epistolele
si sentintele care alcatuiesc scrierile avvei Dorotei.

La fel ca si mentorii sdi spirituali, avva Dorotei nu a fost inclinat spre dis-
cutii speculative, ci mai curand el era interesat de realizarea desavarsirii sale
spirituale si a celorlalti monahi prin imitarea modelului sfant de viata™.

Se cuvine sa accentudm ca o concluzie faptul cd, formula de mare echili-
bru si realism duhovnicesc, modelul spiritual propus si realizat in mod exemplar
de avva Dorotei, atat in propria sa persoana (sub indrumarea Sfintilor Varsanufie
si Ioan), cat si in persoana tandrului Dositei, cel mai de seamd ucenic al sau, se
inscrie pe linia unei autentice traditii ascetice care avea sa cucereasca posterita-
tea bizantina.

In acest sens invatiturile sale monahale combind caracteristicile traditiei
monahismului vasilian si pahomian, care promoveazd viata comunitard, precum si
invataturile Iui Evagrie si Varsanufie care reprezintd traditia anahoretilor din
Sketis™.

% Pentru un studiu remarcabil despre indrumarea spirituald la avva Dositei, vezi Bernard
FLUSIN, ,Paternita spirituale e comunitd monastica nell’ agiografia palestinese del VI secolo”,
in G. FILORAMO (ed.), Sforia della direzione spirituale. L’eta antica, vol. 1, Morcelliana,
Brescia, 2006, pp. 397- 422.

57 Avva Dositei reprezintd intruchiparea concretd a idealului duhovnicesc pe care il gisim
expus in invdtatura duhovniceascd a avvei Dorotei (cf. Vie de Saint Dosithée, in L. REGNAULT
si J. de PREVILLE, Dorothée de Gaza, Oeuvres spirituelles..., pp. 122-145).

% Cf. L. REGNAULT si J. de PREVILLE, Dorothée de Gaza, Oeuvres spirituelles..., p. 33.

% Avva DOROTEL Despre lepddare, 1, in Filocalia, vol. IX..., pp. 478-496.

7 J. HEVELONE-HARPER, Disciples of the Desert..., p. 70.

™ Cf. Avva DOROTEI, Despre trebuinta de a nu se increde cineva in intelepciunea sa, in
Filocalia 1X..., pp. 528-537.

™2 B.B. ASHKELONY, A. KOFSKY (eds.), Christian Gaza..., pp. 43-44.
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Prin urmare, Sfintii Varsanufie si loan impreund cu renumitul lor discipol
avva Dorotei, reprezintd cele doud generatii de asceti a caror inrudire spirituald
a constituit mostenirea duhovniceasca a desertului egiptean.

Dacd aceastd conjecturda a noastra este corectd, atunci avem descrisa aici
linia unui ,pedigree” ascetic, adicd a unui fel de ,succesiune” spirituald care
incepe in desertul Egiptului si se termind in Palestina.

Intelepciunea duhovniceascd a celor doi Batrani fiind rodul a doud secole
de experientd ascetica egipteand, spiritualitatea lor poate fi privita ca o continuare
a mostenirii lasate de ascetii care au trdit in desertul Nitriei, Sketis-ului si kelliei.

In ciuda schimbdrilor eclesiastice si teologice la care a fost supusd comu-
nitatea monastica din Gaza, ea atestd o dezvoltare neintrerupta si o aderentd la
traditiile ei ascetice anterioare. Continuitatea de asezari monastice din regiunea
Gaza, precum si transmiterea traditiei ei ascetice de la o generatie la alta, a con-
dus la aparitia unei scoli monastice distincte. in acest fel, aceasti scoald ,a asis-
tat la ascensiunea fulgerdtoare a liderilor sdi harismatici la inaltimile imperiale
ale politicii eclesiastice, adaugand in acest fel o dimensiune cosmopolitana la
caracterul ei regional si rural”™.

In concluzie putem spune, asadar, ca dacd intelepciunea ascetica a celor
trei figuri ascetice marcante din traditia bizantina timpurie — Sfintii Varsanufie si
loan, respectiv avva Dorotei —, fiind rodul unei mosteniri a Batranilor din deser-
tul Nitriei, Sketis-ului si Kelliei, atunci inseamna ca traditia spirituald din Gaza
constituie un adevdrat revival a indrumarii spirituale in Rasaritul crestin.

Summary: ,,Gaza School”: A Revival of Spiritual Guidance in
Early Byzantine Tradition

The present study, based on the Correspondence of two great Elders,
respectively the personality of Abba Dorotheus, their most outstanding disciple, aims to
ascertain how spiritual guidance was appropriated by early Byzantine tradition. Since the
role of spiritual directors assumed by Saints Barsanuphios and John — the two
remarkable figures of Gaza monasticism — was exerted both within the monastery and
outside it, a first conclusion is, naturally, that the network of spiritual directors settled at
Tawatha was the local expression of an extremely flexible, elastic system of spiritual
guidance, unmatched in Eastern Mediterranean Christianity. Thus, the participation of
laymen in the vast correspondence exchanged by the two Elders in their capacity as
spiritual fathers, throughout their lives, has challenged the traditional view on spiritual
guidance understood ipso facto as an exclusive relationsip between monks.

Indeed, the Correspondence reveals that both monks and laymen stressed that
the personal relationship between an Elder (géron) and his spiritual children was the
core around which the practice of spiritual guidance developed in early Byzantine
tradition. Just as it happened with the Desert Fathers, the Correspondence of Saints

™ B. BITTON-ASHKELONY, A. KOFSKY, (eds.), Christian Gaza..., p. 46.
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Barsanuphios and John illustrates the charismata as the fundamental criterion by which
a monk assumes the role of spiritual director.

The character of these two great Elders’ ascetical practices has led us to the
conclusion that a true spiritual father takes not only the stance of a spiritual director
offering advice, but especially that of an anadochos, that is, a guarantor of his disciples’
spiritual life. Thus, the notion of ,burden-bearer’ — based on Galatians 6, 2 (,Bear each
other’s burdens [emphasis mine] and in this way you will fulfil the law of Christ”) — was
one of the most remarkable and innovative ascetic practices in early Byzantine world.
This fundamental text of Gaza ascetic tradition expresses an essential truth: namely, there
must be genuine solidarity between a spiritual director and his disciples, they must be
sone soul” (homopyuhos).

In other words, if a géron’s role is not confined to spiritual guidance, the authori-
ty of a pater pneumatikos is not only due to his doctrinal superiority but is a higher
authority pertaining to a kinship, like the one between a father and his son. Thus by
placing the practice of spiritual guidance in the sphere of spiritual experience, our tenet
is that the Elder is not only a director, but mainly a father (pafér). Moreover, this ,Gaza
school” (L. Perrone) proves that the spiritual father is an infercessor par excellence,
since he is a vehicle of grace, that is the germination medium through which the Holy
Spirit operates this eclosion of spiritual life within the disciple.

In other words, the spiritual father assumes the role of a mediator, since the
renewal of the Christian now seen as a son of God is based on the agency of the Holy
Spirit. Thus the considerations above argue in favor of understanding spiritual guidance
as spiritual obstetrics, as in Eastern Christian spirituality the essential role of an Elder is
always to ,gestate” and ,give spiritual birth” to his disciples. Ultimately, this longue
durée process reveals the aim and the essential calling of any true spiritual father.
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BISERICA ORTODOXA IN FATA PROBLEMATICII CASA-
TORIILOR MIXTE

Keywords: mixed marriage, remarriage, divorce, canon law, ecclesiastical law.
Abstract

In contextul actual, marcat de pluralism cultural si religios, mobilitate profesiona-
13, deplasari masive de populatie, o noua modalitate de raportare la comunicatii, timp si
spatiu, problema cdsatoriilor mixte dobandeste o importantd crescandd si necesitd o
abordare responsabild, atat din punctul de vedere al aspectelor doctrinare, cat si al aspec-
telor canonice. Studiul de fata insumeaza reflectiile autorului dintr-o intreita perspectiva
— doctrinard, canonicd si pastorald — asupra problematicii extrem de actuale si de com-
plexe a casatoriilor mixte.

In ultimele decenii, printr-o noud raportare la timp, spatiu si comunicare,
lumea intreagd a devenit o mare metropola si, astfel, mobilitatea profesionala,
migratiile umane, mixitatea religioasa, lingvistica si culturald, creeaza un cadru
demografic si socio-cultural cu particularitati care acum un secol erau greu de
previzut. In acest context, mai ales in comunititile din diaspora, una dintre pro-
blemele complexe cu care se confrunta din ce in ce mai frecvent Biserica este cea
a casatoriilor mixte'.

In ultimele doud decenii, aproape trei milioane de romani ortodocsi au
emigrat in state occidentale. Biserica Ortodoxa Roméand a reusit sa isi adapteze
misiunea la acest context si, pornind de la cele doud episcopii existente deja in
America si in Europa Occidentald, a organizat alte cinci eparhii, care acum au in
grijd duhovniceascd circa patru milioane de romani ortodocsi. Toti acesti credin-
ciosi ai Bisericii noastre trdiesc intr-un context religios majoritar catolic sau
protestant si dezvoltd relatii de colegialitate si de prietenie si cu persoane de altd
confesiune crestind, ajungandu-se frecvent la intemeierea unor familii mixte. In
Statele Unite ale Americii, Biserica Ortodoxa constata deja acum cateva decenii

! Putem vorbi despre o cisdtorie mixtd atunci cand este vorba de asumarea unui proiect fami-
lial intre doud persoane apartinind unor confesiuni crestine diferite. In literatura de specialita-
te, casatoriile dintre crestini si necrestini, desi au si ele un caracter mixt, sunt numite casatorii
interreligioase.
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cd sunt cel putin la fel de multe casatorii mixte cate intre ortodocsi? iar in Euro-
pa Occidentald situatia evolueazd in acelasi sens.

Intr-un context in care isi desfisoard misiunea si alte Biserici Ortodoxe
surori, preotii romdni asigurd o pastoratie conformd cu hotdrarile instantelor
ierarhice ortodoxe romane, dar, in acelasi timp, nu pot pierde din vedere atitudi-
nea confratilor nostri, deoarece, altfel, rigoarea poate fi perceputd de pastoriti
drept exces de zel si lipsa de disponibilitate, iar pogoramantul poate fi considerat
ca neoranduiala.

In astfel de circumstante, reflectia doctrinard, canonicd si pastorald asu-
pra problematicii cdsatoriilor mixte este deosebit de importantd. Biserica nu
poate asuma pogoramantul sau rigoarea doar pe criterii subiective si este ne-
cesar sd intelegem modul in care invatatura de credinta poate sa fie transpusd
in viata de zi cu zi.

In demersul nostru, analizarea raportului dintre actul social al cisatoriei
si Taina Incunundrii in Hristos si in Bisericd ne va ajuta sd intelegem cum a fost
imbisericita institutia sociald a casdtoriei. Apoi, punand in evidenta elementele
Traditiei canonice, vom incerca sd intelegem modul in care Biserica a abordat
aceastd problemd de-a lungul secolelor. Intr-o sectiune distincta vom pune in
evidentd rezultatele dialogului interortodox si intercrestin, iar, in cele din urmg,
vom aborda subiectul dintr-o perspectiva pastorald, subliniind unele aspecte pe
care le consideram importante pentru contextul actual.

Textul de fatd nu isi propune sa dea un raspuns exhaustiv la aceasta pro-
blematicd atdt de complexd, ci doar sa pund in evidentd anumite elemente care ar
putea servi ca reper si puncte de plecare pentru reflectii si dezvoltari ulterioare.

Raportul dintre casatorie ca institutie socio-juridica si Taina

Nuntii

Familia este cea mai veche realitate sociald, dar, in acelasi timp, este incu-
nunarea fiintei omenesti intr-un cadru de comuniune a dragostei, ce isi are ori-
ginea in actul creatiei. Prin unirea in Hristos si in Bisericd, harul impartasit omu-
lui, barbat si femeie, face ca firesc-omenescul sa se indumnezeiasca si sa duca la
starea de comuniune familiald crestina. Astfel, incununarea omului, implinirea sa,
se realizeaza in descoperirea deplinatdtii prin si in celdlalt, deoarece doar impre-
und barbatul si femeia constituie umanitatea completd®. Astfel Taina Nuntii inalta

% Aceastd afirmatie este ficutd de Episcopii Bisericii Ortodoxe in America. Vezi: Conferinta
Episcopilor Ortodocsi Canonici din America, ,An Agreed Statement on Mixed Marriage”,
Barlin Acres, MA November 4, 1971, Eighth Meeting, IV A. Textul este publicat si la pagina:
http://www.scoba.us/resources/orthodox-catholic/mixedmarriage.html.

3 Périntele Dumitru STANILOAE dezvoltd aceastd intelegere in volumul al 3-lea al Teologiei
Dogmatice Ortodoxe, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bu-
curesti, 21997, 121.
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legdtura naturald, omeneascd, a casatoriei la demnitatea reprezentarii unirii du-
hovnicesti dintre Hristos si Biserica*.

Imbisericirea cdsdtoriei civile si manifestarea liturgicd a unirii in
Hristos si in Bisericd

Crestinismul si-a inceput misiunea intr-un context in care cdsdtoria era
marcata de societatea iudaica si de cea pagana. Sf. Apostol Pavel, modelul misio-
narului crestin, intalnind problema familiilor mixte, a subliniat faptul cd in cadrul
familial cel credincios il poate sfinti pe cel necredincios (I Co 7, 10-17). Din
acest pasaj nu poate fi degajata concluzia ca Apostolii ar fi incurajat cdsatoriile
mixte ca mijloc misionar. Apostolul neamurilor, care a inteles cel mai bine rapor-
tul dintre viata in Hristos si libertatea fatd de constrangerile legii, ne spune prin
aceste randuri ca Biserica isi pune nddejdea in lucrarea credintei prin dragoste,
disponibilitate, intelegere si marturie vie. In acelasi timp, ii indeamnd pe crestini
sa se fereasca de cdsatoriile cu pagani, spunand: «Nu va injugati la jug strdin cu
cei necredinciosi, cdci ce Insotire are dreptatea cu faradelegea? Sau ce impartasi-
re are lumina cu intunericul? Si ce invoire este intre Hristos si Veliar sau ce
parte are un credincios cu un necredincios?» (2 Co 6, 14).

Din continutul acestor texte este evident cd se rdspunde unei realitati
existente in Bisericd. Tonul textului este cel al unui sfat, in contextul discursului
general din capitolele 5-7. Cdsatoria trebuie sd fie o incununare spre implinire si
desavarsire, ori casatoria cu un necrestin poate sa se dovedeasca a fi o piedica
serioasa in acest urcus si poate aduce multd neliniste sufleteascd, dacd nu cumva
chiar indepdrtare de credintd. De aceea, dacd intr-o familie in care un sot este
convertit, credinta este subiect de ceartd si neintelegeri, «daca acel necredincios
se desparte, sd se despartd», deoarece Dumnezeu ii uneste pe soti spre pace si
desavarsire, iar convietuirea fard armonie nu este ziditoare (I Co 7,16).

Un alt pasaj paulin interesant pentru analiza noastra este cel din I Co 7,
39, unde Sfantul Pavel aratd cd o crestind vaduva se poate cdsatori cu cine do-
reste, dar sa fie «in Domnul»’. O parte dintre exegeti inteleg «in Domnulb» ca intr-
o cdsdtorie care respectd principiile crestine si aceasta i-a condus pe unii cano-
nisti spre pdrerea ca Sf. Apostol Pavel a fost deschis pentru trdirea unei vieti de
familie crestind chiar si in cazul cdsatoriei dintre un crestin si un necrestin care
se apropie de Biserica®.

Din pasajele prezentate mai sus observam ca Sf. Apostol Pavel ia contact
cu institutia casatoriei din Imperiul roman si pledeaza pentru imbisericirea e,
intelegand realitatea pastorald, dar fara a relativiza dimensiunea familiei ca viata

* Pr. D. STANILOAE, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 3, p. 119.

>1Co 7, 39: Femeia este legatd prin lege atata vreme cat trdieste barbatul ei. lar dacd barba-
tul ei va muri, este libera sa se marite cu cine vrea, numai intru Domnul».

% Demetrios J. CONSTANTELOS, ,Mixed Marriage in Historical Perspective”, in: The Greek
Orthodox Theological Review, XL (1995), 3-4, p. 279.
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in Hristos si in Bisericd. Inceputurile Bisericii au fost marcate de aceastd intele-
gere paulind. Crestinismul este altoiul pus de Hristos pe trupul lumii sélbaticite
de stalcirea legii vechi si de alte credinte si cautari neoranduite.

Crestinismul era pus in fata institutiei sociale a casdtoriei, marcata de spi-
ritul contractual al dreptului roman si de practici pagéne. Epistola catre Diognet
ne aratd cd in Imperiul roman crestinii se cisitoreau precum ceilalti’, respectand
conditiile precise impuse de dreptul roman, cum ar fi capacitatea de casatorie —
starea civild, conditiile de varstd si consimtdmantul, dar evitdnd elementele pa-
gane ale ceremonialului traditional® si introducand elemente crestine®.

Primele elemente crestine introduse in ritualul casatoriei au fost binecu-
vantarea Bisericii, manifestatad prin rugdciuni facute de preot la casa miresei si la
caminul conjugal, ritualul incunundrii, al unirii mainilor si al punerii voalului'.
Toate acestea erau expresii ale manifestarii harului lui Dumnezeu care ridica
intelegerea omeneasca la caracterul de Taind, dar Taina propriu-zisa se implinea
in unirea euharistica. Dupa cuvintele Sf. Grigorie de Nazianz, liturghia este ca-
drul care trebuie sa insoteasca toate ceremoniile civile si familiale ce constituie
nunta propriu-zisa. Tot el precizeaza ca Sfanta Liturghie in care se constituie
familia crestind contine rugdciuni adresate lui Dumnezeu pentru a intdri cere-
monia «cdsitoriei deja intemeiate»''.

Aceasta constiinta a evolutiei de la casatorie ca act social spre intemeierea
familiei crestine in comuniunea euharistica a facut sd existe de la inceput un
raport de conditionalitate intre capacitatea de primire a Sfintei Impartisanii si
capacitatea de intemeiere deplind a unei familii crestine.

Odata cu aparitia in Biserica a ereziilor si schismelor, preocuparea pentru
evitarea cdsatoriilor mixte era legatd si de grija de a nu relativiza gravitatea ere-
ziei. Biserica nu ar fi putut echivala erezia si schisma cu lucrarea celui potrivnic
de distrugere a unitatii si sa consimtd, in mod obisnuit, la constituirea unor fami-
lii mixte. Nu trebuie sd pierdem din vedere cd in traditia culturald din aceea
vreme, perpetuatd pana nu demult, contractarea casatoriei nu era un act liber al
mirelui si al miresei, ci, In principiu, cdsatoria copiilor era implinitd prin intele-
geri intre familii. Si din acest motiv, este de la sine inteles cd parintilor nu le era
ingdduit sd pund in fata cdii mantuitoare alte interese si sd-si angajeze copiii in
casatorii cu eretici sau pagani. Si atitudinea Sf. Ignatie al Antiohiei, care arata ca

" Vezi ,Epistola citre Diognet” V, 1-10, in: Scrierile Pdrinfilor Apostolici, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1995, p. 412.

8 Pentru mai multe detalii legate de aceste aspecte vezi: Pr. Vasile GAVRILA, Nunta, Viatd intru
Imparatie, Fundatia Traditia Romaneasca, Bucuresti, 2004, p. 79.

9 Pr. V. GAVRILA, Nunta, Viata intru fmpdrd;‘ie, p. 79.

0 Pr. V. GAVRILA, Nunta, Viatd intru Impdrdtie, p. 88.

' SF. GRIGORIE DE NAZIANZ, ,Epistola 317, PG 37, col 373, cf. Pr. V. GAVRILA, Nunfa, Viatd
intru Imparatie, p. 84.

170

m N ~0 0 = O m



BISERICA ORTODOXA IN FATA PROBLEMATICII. .. STUDTII

toti crestinii trebuie sd se cdsdtoreascd avand binecuvantarea episcopului®?, a fost
inteleasd ca un mijloc de evitare a casatoriilor mixte intr-o perioadd in care Bise-
rica isi consolida unitatea doctrinara si de organizare®.

Statornicirea ritualului Cununiei, distinct de cel al Sfintei
Liturghii

Desi avem date despre forme liturgice specifice Tainei Cununiei inca din
sec. al IV-lea, doar din sec. al VIII-lea ni s-a pastrat un evhologhiu care contine
o formuld de incununare’, dar abia din sec. al IX-lea putem vorbi despre un
ritual al Cununiei, distinct de Sfanta Liturghie. Epanagoga (886) arata ca sunt
trei modalitati in care casatoria se poate incheia: printr-un document legal, prin
incununare sau prin binecuvantarea Bisericii'®. Odatd cu Novela 89 a imparatu-
lui Leon VI (912), Imperiul bizantin adopta casatoria religioasa ca singura forma
legitima. Doar sclavii nu erau supusi acestei obligatii de ceremonial religios, insa,
in 1084, novela imparatului Alexios I Comnenul va generaliza obligativitatea
casatoriei bisericesti pentru toate starile sociale'”.

Desi doar din secolele X - XI avem obligativitatea juridica a cdsdtoriei re-
ligioase, existd mai multe texte ale sfintelor canoane, integrate in legislatia
imperiald, care vorbesc despre casatorie si modul de asumare a acesteia de
catre Bisericd. Atunci cand analizam locul acelor canoane in constiinta biseri-
ceascd, trebuie insd sd tinem cont de faptul ca Sinoadele care le-au adoptat nu
faceau referire la acelasi mod de constituire a familiei, cum il avem noi astazi'®.
La acea vreme, modalitdtile diferite de intemeiere a familiei determinau si trep-
te diferite de integrare in comunitatea ecleziald. Implinirea formelor traditiona-
le legate de nuntd, inclusiv a incununarii sau a binecuvantarii Bisericii, nu erau
decat acte premergdtoare primirii impérté§aniei si manifestdrii ca familie in
cadrul comunitatii euharistice.

12 SF. IGNATIE AL ANTIOHIEI, ,,Citre Policarp”, in: Scrierile Pdarintilor Apostolici, Ed. Institutului
Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1995, p. 227.

3 Vezi Athanase COQUEREL, Traité des Mariages Mixtes, Paris, 1857, p. 47.

" Existd dovezi despre sdvarsirea in sec. al IV-lea, in Egipt a unor nunti euharistice, la care
face referire si Sf. Timotei al Alexandriei in canonul 11. Vezi Arhid. Ioan N. FLocA, Canoanele
Bisericii Ortodoxe, note si comentarii, Bucuresti, 1991 si Anargyros ANAPLIOTIS, ,Casdtoria ca
Sfantd Taind”, in: DEzszs, XVIII-XIX (2011), p. 70.

5 Este vorba de Evhologhiul Patmos 105 (D 168) vezi Pr. V. GAVRILA, Nunta, Via{d intru
Imparatie, p. 135.

16 Pentru mai multe detalii, vezi: A. PENTKOVSKY, ,Le ceremonial du mariage dans ’Euchologe
Byzantin”, in: Le Mariage, Rome, 1994, p. 270.

7 Vezi si: Job GETCHA, ,L’Idéal du mariage unique exclut-il la possibilité d’'un remariage? La
position de I'Eglise orthodoxe face au divorce”, in: Révue ethique de théologie morale,
CCXXVIII (2004), p. 285.

8 Cel mai tarziu canon privind cisitoriile mixte dateazi din anul 691-692, cu mai bine de
doua sute de ani inaintea impunerii ritualului bisericesc pentru cununie.
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Casatoriile mixte in Traditia canonica

In general, atunci cand se face o analiza canonicd a unei problematici, se
are in vedere, in primul rand, enuntarea canoanelor care sunt in legatura cu ea.
Cu toate acestea nu se poate trece cu vederea ca toate elementele Traditiei ca-
nonice sunt depozitare ale manifestdrilor concrete ale constiintei bisericesti in
dimensiunea ei canonicd. Nu numai Sfintele Canoane sunt sursa de canonicitate.
Obiceiul canonic, practicile bisericesti asumate prin consens bisericesc, sunt si
ele surse de canonicitate. Sfintele Canoane sunt o manifestare istorica in Sfantul
Duh a revelatiei in Hristos", dar ele nu sunt doar o sursd autenticd a intelegerii
modului in care este trdit adevdrul revelat, ci sunt si o cale prin care acest mesaj
patrunde in viata credinciosilor si a comunitatilor, in sanul Bisericii. De aceea,
canoanele au avut si o dimensiune pedagogica, de subliniere a atitudinilor pe
care Biserica le-a considerat necesare intr-un context istoric si pastoral dat. In
anumite perioade, o problema a fost abordatd cu acrivie, in alte perioade istorice
acelasi tip de problemad a fost abordata cu mai multd intelegere si pogoramant si
aceste abordari diferite nu pot fi considerate semn al contradictiei, ci raspunsuri
pastorale contextuale la aceeasi manifestare a constiintei canonice.

Pe de alta parte, trebuie sd tinem cont de faptul cd Biserica nu a formulat
in mod sistematic reguli, norme canonice sau principii, pentru a anticipa sau
detalia aspecte cu care ea ar putea fi confruntatd, ci a stabilit cdi si a identificat
solutii acolo unde s-a confruntat cu situatii care puneau in pericol echilibrul
dintre ortodoxie si ortopraxie. Astfel, observand tematica pe care o au canoanele,
inclusiv in problema casatoriilor mixte, putem intelege tipul de situatii cu care s-
a confruntat Biserica in diferite perioadele istorice. Interzicerea expresa a unui
anumit lucru sau a unei anumite practici arata si existenta unei realitati pastora-
le concrete fata de care Biserica ia atitudine.

Tinand cont de aceste aspecte, este evident ca nu putem desemna drept ca-
nonic doar ceea ce este prevazut de Sfintele canoane si necanonic ceea ce nu este
prevdzut de Sfintele canoane. Canonic este ceea ce este conform cu constiinta
bisericeascd in dimensiunea ei canonicd, altfel spus, ceea ce exprima consensul
bisericesc asupra modului de intrupare a credintei in aspectele concrete ale vietii.

Problema cdsdtoriei mixte in canoanele Bisericii Orfodoxe

Pentru a intelege modul in care Sfintele canoane abordeazd cdsatoriile
mixte, trebuie sa procedam la o abordare globald a acestora. Textele recunoscute
de intreaga Biserica drept fundamentale pentru reglementarea canonicd a acestei
probleme sunt: canonul 10 Laodiceea (343), canonul 31 Laodiceea (343), cano-
nul 21 Cartagina (419), canonul 14 al Sinodului al IV-lea Ecumenic (451) si
canonul 72 Trulan (691-692). La acestea se adauga canonul 23 zis al Sfantului

19 Vlassios I. PHIDAS, Drept canonic - O perspectivd orfodoxd, trad. din limba francezi de Pr.
Lect. Dr. Adrian Dinu, Ed. Trinitas, Iasi, 2008, p. 40.
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Ioan Postitorul (619). In cele ce urmeaza vom enunta aceste canoane, oprindu-
ne apoi asupra unor elemente de context, structura internd si continut care sunt
importante pentru intelegerea temei analizate.

Canonul 10 Laodiceea (343): «Nu se cuvine ca acei ce sunt ai Bisericii
sd uneasca cu nebdgare de seamd pe fiii lor cu ereticii prin legatura ca-
sdtorieir™.

Canonul 31 Laodiceea (343): «Cu niciun eretic nu se cuvine a incheia cdsa-
torie sau a se da fiii sau fiicele dupa eretici, in afard de cazul in care ar fd-
gadui cd se fac crestinir’'.

Canonul 21 Cartagina (419): «La fel s-a hotarat ca pruncii clericilor sa nu
se casatoreasca cu pagan sau cu eretic».

Canonului 14 IV Ec. (451): «<De vreme ce in unele eparhii (mitropolii) se
permite citetilor (lectorilor) si cantaretilor sd se casdtoreasca (si dupa
hirotesie), sfantul sinod a oranduit sd nu fie ingaduit vreunuia dintre aces-
tia sd ia femeie eterodoxd. lar cei ce dintr-o astfel de cdsdtorie au si do-
bandit copii, dacd nu au apucat sa-i boteze la eretici pe cei nascuti dintr-
insii, sd-i aducd pe acestia la unirea cu soborniceasca Bisericd, iar dacd nu
i-au botezat, sd nu le fie ingaduit sé-i boteze pe acestia la eretici si nici sd-
i lege spre cdsatorie cu eretic ori cu iudeu ori cu pdgan, decat numai da-
cd acela care vrea sa se lege cu cel ortodox va fagddui cd va trece la cre-
dinta orfodoxd. lar dacd cineva ar cdlca aceasta oranduire a sfantului sin-
od, sa fie supus pedepsei canonice».

Canonul 72 Trulan: «Nu se ingdduie ca barbatul ortodox sa se lege (prin
casdtorie) cu femeia ereticd, nici ca femeia ortodoxa sd se uneasca (prin
cdsdtorie) cu un bdrbat eretic, ci de s-ar si vadi cd s-a facut un lucru ca
acesta de cdtre vreunul, cdsdtoria sd se socoteascd fard de tdrie si casdto-
ria (insotirea nelegiuitd) sa se desfacd, deoarece nu se cade a amesteca
cele ce n-au amestecare, nici 0ii sd se imperecheze cu lupul si nici partii
lui Hristos cu soarta pacdtosilor; iar dacd cineva ar célca cele oranduite de
noi, sa se afuriseasca.

lar daca unii, gasindu-se incd In necredintd si nefiind inca numarati in turma
ortodocsilor, s-au legat prin casatoria legiuita si apoi unul dintre ei, alegand
binele, a alergat la lumina adevarului, iar celdlalt a fost tinut de legatura sa-
racirii, nealegand sd vada razele dumnezeiesti; daca sotia cea necredincioasa
socoteste cd este bine sa vietuiasca cu sotul cel credincios, sau, dimpotriva,
cel necredincios cu sotia cea credincioasa, sd nu fie despadrtiti, dupa dum-

2 Tept tod un delv tovg Thg EkkAnotag ddLapoPwe TEOC YAUOV KOLVOVIY OVVATTTELY
& €avt®V Tékva. In latindg: Quod non oporteat indifferenter ecclesiasticos ad foedera
nuptiarum hereticis suos filios filiasque coniungere (traducerea lui Dionisie Exiguul, sec VI).
270t o0 el mpdg mavTog aipetikoVg émiyaptog motelv i duddvar viovg kal
Ouyotépog: GAAG nodhov hauBdvely, et ve &mayyéhowvto Xplotiovol yevéoBal. In latina:
Quod non oporteat cum hereticis universis nuptiarum foedera celebrare nec eis filios dare
vel filias; sed magis accipere, si tamen promittant se fieri Christianos (traducerea lui Dioni-
sie Exiguul, sec VI).
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nezeiescul apostol: ,Cdaci barbatul necredincios se sfinteste prin femeie, si
femeia necredincioasd se sfinfeste prin bdrbat (1 Co 7, 14).

Canonul 23 zis al Sfantului Ioan Postitorul (619): «Canonul al 72-lea al
aceluiasi sinod hotaraste cd, dacd un ortodox se impreund cu o femeie ere-
tica, nunta sd fie fara valoare si casatoria nelegiuitd sa se desfacd; iar, de
vor starui in aceastd casdtorie, sd se afuriseascan.

Ultimul in ordine cronologica, canonul 72 Trulan (691-692), este si cel
mai clar in a respinge casatoriile mixte. Canoanele 10 si 31 Laodiceea (343) se
pare ca au fost la baza elaborarii canoanelor 21 Cartagina (419), 14 IV Ec. (451)
si 72 Trulan (691-692), dar fiecare dintre acestea ne aduc elemente interesante
in intelegerea intregii problematici.

Canonul 10 Laodiceea® pune deja doud probleme care nu numai ca lasd
loc de interpretare, dar nuantele traducerii pot influenta sensul intregului canon.
Prima problemd este pusd de expresia «oi Tfig ékkAnoiagy. Dionisie Exiguul, in
sec. al VI-lea, traduce aceasta expresie in latind prin «ecclesiasticos», in sensul de
clerici. Canonisti bizantini inteleg prin aceste cuvinte ”cei ce sunt ai Bisericii”,
toti cei din comuniunea Bisericii. In fata acestei diferente de traducere, suntem
indreptatiti sa incercam sa sesizam natura canonica a nuantei date de Sf. Dioni-
sie Exiguul, deoarece el era cel mai apropiat ca epoca de timpul in care a fost
elaborat acest canon.

Ne-am putea intreba de ce Dionisie Exiguul face aceasta distinctie?

Daca incercam sa privim modul in care a abordat Biserica problema casa-
toriei in general, observam ca doctrina canonicd a stabilit doud mdsuri: cea a
acriviei pentru clerici si cea a pogoramantului pentru mireni. Cu alte cuvinte,
intelegatoare cu neputintele poporului in ceea ce priveste viata familiald, sau cea
de-a doua nuntd, Biserica era clard in ceea ce priveste exigentele pentru cler. Se
pare ca, in vremea lui Dionisie, aceastd distinctie era cunoscuta si practicata si in
legatura cu cdsdtoriile mixte. Daca traducerea propusd de Dionisie ar fi fortata,
ne-am putea intreba de ce acelasi sinod are doua canoane privitoare la casatorii-
le mixte (canoanele 10 si 31), doud canoane care ar spune acelasi lucru? Daca a
fost nevoie ca sd fie enuntata aceastd problematica de doud ori, nu cumva este
justificat ca textele sa rdspunda la doua probleme diferite?

Din traducerea propusa de Dionisie Exiguul putem intelege ca el a incer-
cat sd facd aceastd distinctie intre cele doud canoane. Clericilor le este interzis in
mod absolut casatoria cu ereticii (canonul 10), aceasta interdictie este valabild in
general, dar exista posibilitatea de a tolera acest gen de casatorii, daca cel etero-
dox fagaduieste intrarea in Biserica Ortodoxa (canonul 31).

2 Tepl tod un delv tovg Thg EkkAnotag AdLopOpwe TEOS YEUOU KOLVOVIOY OUVOITTELY
0 €avt®dv Tékva”. In latind: Quod non oporteat indifferenter ecclesiasticos ad foedera
nuptiarum hereticis suos filios filiasque coniungere (traducerea lui Dionisie Exiguul, sec VI).
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Varianta dionisiand ne arata complexitatea problematicii pentru sec. al VI-
lea si este in acord cu prevederile canonului 21 Cartagina (419), care aduce o
interdictie clara pentru clerici: «copiii clericilor sd nu se cdsdtoreascd cu pdgan
sau cu ereticr.

Al doilea cuvant din canonul 10 Laodiceea care pune probleme este
«W@dL0pOPwe - tradus de Dionisie prin «ndifferenters. In romaneste, acest cu-
vant a fost tradus prin expresia ,cu nebagare de seamda”. Unii se intreaba daca
acest cuvant nu ar arata de fapt ca existau circumstante in care aceste casdtorii
mixte erau tolerate®.

Interpretarea acestor cuvinte in sensul sustinerii afirmatiei ca ele exprima
manifestarea pogoramantului in privinta casdtoriilor mixte este pusa in dificulta-
te de canonistii bizantini care elimind o astfel de pistd. Suntem indreptatiti sa ne
intrebdm de ce nu a fost receptatd de canonistii bizantini traducerea lui Dionisie
Exiguul? Canonistii bizantini din secolele XII-XIV, elaborand comentariile lor
dupd receptarea schismei dintre bizantini si latini, se simt obligati sa aiba o ati-
tudine rigidd*. Circumstantele in care au trdit si au scris ei erau marcate de
precautia fatd de confuzia ce se poate face intre latini si ortodocsi si de tensiuni-
le provocate de cruciade si incercdrile de fortare a unirii. Cu toate acestea, prac-
tica bisericeascd ne confirma ca in domeniul casdtoriilor mixte existau situatii pe
care Biserica le tolera®.

Canonul 31 Laodiceea introduce o noud dimensiune, ce va fi reluata de
canonul 14 IV Ec. Acest canon 31 Laodiceea precizeaza: «Cu niciun eretic nu se
cuvine a incheia cdsatorie sau a se da fiii sau fiicele dupa eretici, in afara de
cazul in care ar fagadui ca se fac crestini»*. Este evident ci sfarsitul canonului
aratd ca Biserica nu conditiona in mod absolut intemeierea unei familii in Biseri-
ca Ortodoxa de actul Botezului, ci de disponibilitatea celui primit in familia orto-
doxd de a se deschide spre adevdrata credintd si figdduinta in acest sens. In
aceasta directie de interpretare ne sprijind si canonul 14 de la Sinodul IV Ecu-

2 Vezi Constantinos G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes dans la tradition juridique de I'Eglise
grecque: de l'intransigeance canonique aux pratiques modernes”, in: Efudes Balkaniques, X
[Le droit romano-byzantin dans le Sud-Est européen], Evangélos Karabelias (ed.), 2003, pp.
107-145.

* Pentru o analiza a opiniei canonistilor bizantini in privinta casatoriilor mixte vezi: Patrick
Viscuso, ,Marriage Between Orthodox and Non-Orthodox: A Canonical Study”, in: Greek
Orthodox Teological Review, XL (1995), 1-2, pp. 229-246.

% Asupra acestor situatii vom reveni in sectiunea urmdtoare.

% 7Ot o0 8¢l mpdg mOvTog aipetikoVg émiyaptog motelv i duddvar viovg kal
Ouyotépog: GAAG nodhov hauBdvely, et ve &mayyéhowvto Xplotiovol yevéoBal. In latina:
Quod non oporteat cum hereticis universis nuptiarum foedera celebrare nec eis filios dare
vel filias; sed magis accipere, si tamen promittant se fieri Christianos (traducerea lui Dioni-
sie Exiguul, sec VI).
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menic, care face precizarea directd cd este vorba de familiile clerului inferior®.
Canonistii s-au intrebat de ce acest canon al Sinodului IV Ecumenic face preci-
zarea clard cd este vorba despre clerul inferior si familiile lor*®? Celebrul cano-
nist Peter Huillier®, specialist necontestat al surselor canonice din primele seco-
le, este de parere ca intre canoanele folosite de Parintii de la Sinodul IV Ecume-
nic erau si cele ale sinodului de la Laodiceea, inclusiv canoanele 10 si 31, care
interziceau casatoriile mixte. Dupd parerea sa, este evident cd aceste prevederi
nu au fost respectate in mod riguros de catre laici si, deoarece cantaretii si citetii
erau trepte de legatura intre laici si clerici, canonul introduce rigoare si pentru
clerul inferior®, In acelasi timp, aceastd formulare lasa sd se inteleagd cd in cazul
mirenilor era posibild aplicarea pogoramantului.

Cel mai clar text canonic in privinta respingerii casatoriilor mixte este ca-
nonul 72 Trulan. Prima parte a canonului face referire la pozitia Sf. Apostol
Pavel privind casatoriile dintre crestini si pagani (2 Co 6, 14) si o aplicd si la
cdsatoriile dintre ortodocsi si eretici, iar a doua parte asumd pozitia pauliniana
din I Co 7, 10-17.

Trebuie sa precizam ca acest canon este elaborat intr-o perioada in care
nu exista un ritual distinct al casatoriei religioase. Cei cdsatoriti erau primiti in
Biserica prin sfanta impartasanie in cadrul Liturghiei. Incapacitatea unuia dintre
miri de a primi Sfintele Taine ficea imposibila asumarea deplind a acelei casatorii
de catre Biserica.

In acelasi timp, nu trebuie si pierdem din vedere ca Sinodului Trulan a fost
convocat de cdtre impdratul Iustinian II si pentru a gdsi solutii unor situatii de
ordin civil provocate de aspectele religioase. Doar la 10 ani dupd Sinodul din 681,
Sinodul Trulan s-a constituit intr-o luare de atitudine fatd de pericolele care ame-
nintau unitatea spirituala a Statului. Paganismul afecta viata imperiului prin popu-
latiile slave si bulgare pdgane instalate in Balcani, iar islamismul avansa intr-un

2 Emedn év tiowv Emaoyians ovykeyoontal ol avayvaotals Kal Waltals yauedy,
@otoev 1j ayla ovvodog un EEeival Tivi avtdv EtepodoEov yuvaika Aaufavery. Tovs O¢
70N €k TOLOVTWV YAUOV TAUOOTIOUOAVIUG... UITE UV OUVAITELY THOOS YAUOV AIDETIKD
7 Tovdaie 1 “EAAnvi, €l uij doa Emayyélotro uetarifeobar eic T1jv 600000E0v ioTtv
70 OUVATTOUEVOV TOOOWITOV T G00000EQ. EL O¢ 115 TolTov 10V Spov mapafalv T
aylac ovvédov kavovik® vmokeiobw Emitiuie. In latingd: Quoniam in quibusdam
provinciis concessum est lectoribus et psalmistis uxores accipere, statuit sancta synodis non
licere cuiquam ex his sectae alterius uxorem accipere. Qui vero ex huiusmodi coniugio iam
filios susciperunt... neque copulari debet nuptura haeretico, Iudaeo vel pagano, nisi forte
promittat se ad orthodoxam fidem orthodoxe copulanda persona transferre. Si quis autem
hanc definitionem sanctae sinhodi transgressus fuerit, correptioni canonicae subiacebit.

2 Vezi C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

2+ Peter L’HUILLIER, The Church of the Ancient Councils: the Disciplinary Work of the
First Four Ecumenical Councils, St Vladimir’s Seminary Press, Crestwood [New York], 1996,
pp. 242-243.

% Vezi si parerea canonistului C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.
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ritm ingrijordtor, cucerind tari intregi in Africa si Asia®. In acelasi timp, pericolul
evreu nu putea fi nesocotit®®. Multi evrei s-au convertit formal la crestinism, pentru
a-si consolida pozitiile economice intr-un context social si politic instabil. In acei
ani erezia inflorea peste tot. Amestecul de populatii botezate sau nu, eretice sau
ortodoxe, punea o problema foarte serioasa pentru statul bizantin si pentru Biseri-
c, deoarece rigoarea credintei era relativizata®. Si din aceste motive, canoanele
Sinodului Trulan sunt radicale in ceea ce priveste raportarea crestinilor la pagani
sau eretici si erezia este asezatd in rand cu paganismul sau iudaismul.

Cuvintele din prima parte a canonului 72 — «nu se cade a amesteca cele ce
n-au amestecare, nici oii sa se imperecheze cu lupul» — sunt o trimitere directa
la cuvintele Sf. Apostol Pavel care zice: «Nu vd Injugati la jug strdin cu cei ne-
credinciosi, cdci ce insotire are dreptatea cu faradelegea? Sau ce impartasire are
lumina cu intunericul?», dar metafora imperecherii oii cu lupul ne aratd clar
motivatia defensiva a interdictiei. Nu se cuvine sa se savarseasca aceste casatorii
mixte, in primul rand, pentru ca unirea dintre un ortodox si un neortodox il
poate indeparta pe cel ortodox de adevarata credinta.

Pe de alta parte, daca observam atent textul canonului 72, expresia «cdsd-
torie legiuitd» ne trimite la o procedura civila. Biserica nu a cunoscut procedura
divortului bisericesc si, atunci cand se vorbeste de desfacerea cdsatoriei, este
evident ca se are in vedere desfacerea cisatoriei civile. In plan canonic-bisericesc,
consecinta unor astfel de cdsatorii ilegale fiind nulitatea, cu urmare imediata —
oprirea de la impdrtasanie sau indepdrtarea din comunitate.

Astfel putem intelege ca acest canon aratd pericolul raspandirii ereziei
prin casatoriile mixte, precizand ca acele casatorii ilegale nu au nicio tarie si nu
pot fi puse inaintea Bisericii ca si constrangere pentru a le transpune in viata
interna. In acelasi timp, partea a doua a canonului aratd ca nu exista o incompa-
tibilitate absoluta, de ordin doctrinar, in convietuirea dintre un ortodox si un
eterodox. Prin afirmatia de la finalul canonului 72 se intdreste afirmatia canonu-
lui 14 IV Ec., care ne spune indirect ca nu botezul sau apartenenta deplind a
unui om la Biserica Ortodoxd este conditia absoluta pentru integrarea acestuia
intr-o familie ortodoxa, ci angajarea pe calea Bisericii. Biserica da credit capaci-
tatii celui convertit de a-1 apropia pe cel incd neconvertit, dar deschis si angajat
fata de Ortodoxie. Exigenta de separare a celor ce s-au casdtorit cu eretici sau
necrestini, aflatd in prima parte a canonului 72 Trulan, intra in contradictie cu
incurajarea convietuirii celui convertit deja casatorit. Din acest final putem de-

3! Pentru o intelegere mai ampld a contextului istoric vezi F. DVORNIK, The Slavs. Their early
History and Civilisation, Boston 1956; si 1. DUICEV, ,Les Slaves et Byzance”, in: Etudes
Historiques, le XI° Congres International des Sciences historiques (Stockholm 1960), Sofia
1961, pp. 31-71.

32 R. JANIN, ,Les Juifs dans ’empire byzantin”, in: Echos d’Orient, XV (1912), pp. 126-133.

33 Pentru mai multe detalii vezi V. LAURENT, ,L’ceuvre canonique du concile in Trullo (691-
692), source primaire du droit de I'Eglise orientale”, in: Revue des Etudes Byzantines, XXIII
(1965), p. 19.
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duce ca interzicerea cdsdtoriilor mixte are un caracter pastoral-disciplinar si nu
unul de ordin doctrinar si intelegem astfel mai bine de ce Biserica a tolerat casa-
toriile mixte in toate perioadele istorice.

Problema casatoriilor mixte in viata Bisericii dupd Schisma cea
mare

Schisma cea mare a fost un moment de cotitura in istoria crestinismului.
Cu toate acestea trebuie sd intelegem cd ruptura nu a fost receptatd imediat,
Cruciada a IV-a (1204) fiind de fapt momentul pecetluirii ei.

Nu putem sd nu amintim faptul cd in Bizant, aproape un secol, consecin-
tele actului din 1054 au fost mai mult de ordin politic si politico-bisericesc, la
nivelul Patriarhiei Constantinopolului si Romei, credinciosii de réand
continuandu-si nestingherit viata de pdnd atunci, cei ce erau in slujba Imperiului
fiind considerati ortodocsi, chiar dacd ei erau latini sau occidentali in general®.
Chiar si dupd schismad, englezii care se aflau in slujba imperiului aveau la Con-
stantinopol o biserica, hramul fiind Sfantul Nicolae si Sf. Augustin de Canterbu-
ry*®. In Muntele Athos, chiar dupd Schismd, exista mandstirea latind a
amalfitanilor®”. Tn acest context, istoricii afirmi cd, intre schisma si Cruciada a
IV-a, cdsatoriile dintre latini si bizantini nu erau considerate ca reale probleme®,
latinii aflati intr-un teritoriu administrat de Bizant fiind integrati deplin in viata
Bisericii Rasaritene. Dupa Cruciada a IV-a, cu toate ca ruptura a devenit eviden-
td pentru toatd lumea, casatoriile mixte intre bizantini si latini au ajuns sd fie si
mai frecvente, in primul rdnd, datoritd faptului cd multe regate si principate
occidentale au fost integrate in lumea greacd ortodoxa>.

Chiar daca nu au fost incurajate casdtoriile mixte, este evident cd acestea
au fost privite cu ingaduinta si au fost tolerate. Este cunoscutd practica printilor
bizantini de a se cdsdtori cu printese occidentale: cele doud sotii ale imparatu-
lui Manuel I, impdrat in timpul centenarului schismei, au fost printese occidenta-
le: Irina (contesa Berthe von Sulzbach, sora impdaratului germanic Conrad III
Hohenstaufen) si Maria de Antiohia. Alexios II (1180-1183) s-a casdtorit cu An-
ne-Agnes de Franta; fiica acestuia, Maria, a fost sotia lui Alexios-Béla al Ungariei,
iar la a doua cisatorie, a lui Renier de Montferrat®.

34 Vezi P. Viscuso, ,Marriage Between Orthodox and Non-Orthodox...”, pp. 229-246.

% C.G. PITSAKIS, ,Le droit matrimonial dans les canons du concile in Trullo”, in: Annuarium
Historiae Conciliorum, XXIV (1992), pp. 158-185.

% Vezi R. JANIN, ,Les Juifs dans ’empire byzantin”, p. 158; S. BLONDAL, B.S. BENDIKZ, The
Varangians of Byzantium, Cambridge, 1978, pp. 152-153, 185-186.

37 Vezi P. LEMERLE, ,Les archives du monastere des Amalfitains au Mont Athos”, in: Epéteris
Hétaireias Byzantinon Spoudon, XXIII (1953), pp. 548-566 [reed. in: Le monde de Byzance:
Histoire et Institutions, Variorum Reprints, London, 1978, XXII].

38 Vezi C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

39 D.J. CONSTANTELOS, ,Mixed Marriage in Historical Perspective”, p. 283.

40D.J. CONSTANTELOS, ,Mixed Marriage in Historical Perspective”, p. 283.
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Abia atunci cand latinii au dat dovada de barbarie in Bizant si in Asia Mi-
cd, asuprindu-i pe ortodocsi, s-a dezvoltat o doctrind canonicd prin care se inter-
zicea casatoria dintre latini si bizantini. In a doua jumitate a sec. al XII-lea, ca-
nonistul Teodor Balsamon, cel care, desi a fost ales Patriarh al Antiohiei, nu a
putut fi intronizat din cauza ocuparii scaunului patriarhal de cdtre un latin, intr-
o notd la canonul 14 IV Ec. introduce afirmatia ca nunta dintre un latin si un
ortodox este interzisd, in virtutea normelor care opresc nunta dintre un ortodox
si un eretic. Canonistii contemporani sunt de pdrere ca atitudinea lui Balsamon a
fost determinatd, in primul rand, de pericolul pe care il prezentau latinii pentru
bizantini in contextul geo-politic respectiv*l. In aceeasi linie de respingere a
casatoriilor cu latinii, Matei Blastares, in sec. al XIV-lea a redactat tratate impo-
triva latinilor, unul fiind intitulat chiar “Ott 0¥ 8¢l YAUOVS TOLETV UeETH TV
Aotivov [Nu se cuvine sd ingdduim cdsdtoriile cu latinii]. In aceste tratate
latinii sunt acuzati de erezii si sunt pusi aldturi de armenieni, monoteliti si nes-
torieni. In capitolul al 12-lea din Sinfagma sa, Blastares reuneste canoanele care
se refera la casatoria cu ereticii si foloseste comentariile lui Balsamon pentru a
sustine atitudinea impotriva cadsatoriilor mixte*’. Cu toate acestea, cisdtoriile
mixte au fost tolerate de Biserica si in aceastd perioadd, fiind cunoscute chiar
cazuri de printese bizantine date spre cdsatorie tatarilor, mongolilor, persanilor
sau turcilor. Casdtoriile mixte cu scop politic au fost frecvente si au continuat
pand la ultima dinastie bizantind, cea a Paleologilor®.

In perioada post-bizantind, existd documente care vorbesc de practica
pogoramantului general pentru grupuri de persoane. Astfel, in 1782, ortodocsii
din India au obtinut din partea Patriarhului Gabriel IV al Constantinopolului
permisiunea de a se cdsitori cu femei catolice sau armene**.

La sfarsitul sec. al XVIII-lea si inceputul sec. al XIX-lea, atunci cand Bise-
rica se afla in fata pericolului expansiunii ideilor revolutionare din Franta, obser-
vam atitudini clare ale Bisericii impotriva casatoriilor mixte. Reprezentantul de
seamd al acestei atitudini a fost Patriarhul Grigorie V (1797-1798, 1806-1808,
1818-1821), care a depus eforturi importante pentru reasezarea rigorii canonice
in Biserica, prin repunerea in valoare a colectiei de canoane si a comentariilor
canonistilor bizantini. Astfel Pidalionul, colectie de canoane elaboratd de mona-
hii Agapie si Nicodim din Muntele Athos la cererea Patriarhului Grigorie V, con-
damna clar casatoriile cu ereticii, facand referire directa la latini. Printr-un tomos
sinodal din 1806, Patriarhia Ecumenicd a exclus posibilitatea casatoriei a unui
ortodox cu un eterodox sau eretic si a interzis episcopilor sa mai dea astfel de

41 Vezi C.C. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

2 C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

3 C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

# Vezi M. GEDEON, Canonikai Diataxeis, t. 1, Constantinopol, 1888-1889, p. 265.
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binecuvantari®®. Chiar aceastd interdictie arati cd exista o practici a
pogoramantului in privinta cdsatoriilor mixte si ca acrivia a fost calea asumata de
Biserica atunci cand pogoramantul punea in pericol unitatea ecleziala si crea
conditii concrete pentru extinderea prozelitismului occidental.

De la mijlocul sec. al XIX-lea, Patriarhia Ecumenicad a fost mai dispusa sa
asume casatoriile mixte. Astfel, in 1848, a dat o binecuvantare generala pentru
casatoriile mixte cu armeni, iar in 1855 avem prima decizie patriarhala care re-
cunoaste cdsatoria dintre un ortodox si un protestant®. In 1875, imediat dupa
formarea Bisericii Vechi-Catolice avem documente care aratd ingaduinta fata de
casatoria dintre ortodocsi si vechi-catolici*’.

Canonistii greci afirmd cd, dupd 1878, casdtoriile mixte au fost acceptate
in Patriarhia Ecumenica in conditii uzuale si anume: (1) sa fie savarsite de un
preot ortodox si (2) sotii sa se angajeze in scris cd vor boteza si vor creste copiii
in credinta ortodoxd. Astfel de documente au fost elaborate de Patriarhia Ecu-
menicd in anii 1881, 1883, 1886, 1887, 1888, 1889* precizandu-se cd binecu-
vantarea este acordata in conditiile in care convertirea se dovedeste a fi imposibi-
1a. Canonistul oficial al Patriarhiei ecumenice, Mélissenos Christodoulos scria, in
1889, in tratatul sdu despre impedimentele la cdsdtorie, ca savarsirea Tainei
Nuntii intre ortodocsi si catolici sau protestanti este interzisd, dar adaugd intr-o
nota de subsol ca aceste casatorii sunt ingaduite prin iconomie, in circumstante
speciale si in conditiile mentionate®.

In ceea ce priveste celelalte Biserici Ortodoxe, avem documente clare care
aratd practica pogoramantului. In sec. al XVIII-lea, tarul Petru cel Mare si Marele
Sinod al Bisericii Ruse autocefale s-au adresat Patriarhului Constantinopolului,
pentru a obtine clarificari in privinta cdsatoriilor mixte®. Aceste casatorii au fost
autorizate in Rusia prin ucazul lui Petru cel Mare din 17 apr. 1719, innoit prin
cel din 18 aug. 1721°%. La 23 ijun. 1721, Sfantul Sinod al Bisericii Rusiei a auto-
rizat cdsatoria cu femei ortodoxe a prizonierilor suedezi exilati in Siberia. Hota-
rarile sinodale din 1803 si 1811 aprobau casatoriile mixte din Polonia si Finlan-
da, regiuni anexate Imperiului tarist, iar prin statutul consistoriilor bisericesti din
1883 acestea au fost reglementate definitiv°2.

4 Capitolul 6 din tomosul sinodal, in: M. GEDEON, Canonikai Diataxeis, t. 1, pp. 106-114; cf.
C.G. PITsAxis, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

4 Cf. C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

47 C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

8 Vezi C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

49 C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

50 C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

51 Vezi Claude LEPELLEY, ,Rome et Byzance”, in: Le Fédéralisme, A. Alain (ed.), Villeneuve
d’Ascq, 1966, p. 26.

52 Vezi EGLISE ORTHODOXE RUSSE, Les fondements de la doctrine sociale, Cerf, Paris, 2007, pp.
115-116.
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In ceea ce priveste situatia din Peninsula Balcanica, este foarte interesanta
o scrisoare a Patriarhului Dositei al Ierusalimului adresata, in 1706, Mitropolitului
Mihail al Belgradului, prin care se aratd ca putem vorbi despre cdsatorii mixte doar
prin iconomie si cd este vorba, in principal, de situatia in care femeile ortodoxe
acceptau astfel de cdsatorii pentru a nu fi silite si trdiascd in neoranduiald. In
aceastd scrisoare se aratd ca, in cazul casatoriilor dintre o femeie ortodoxa si un
armean, dacd este vorba de o cununie savarsita de un preot ortodox, femeile pot sa
participe la viata Bisericii Ortodoxe, iar sotii lor pot sd participe la liturghia orto-
doxd si sd primeascd anafurd, in speranta convertirii lor intr-o bund zi*>.

In Serbia, legea din 9 sept. 1853 permitea cisatoriile mixte in conditiile in
care erau oficiate de un preot ortodox si sotii se angajau sa-si educe copiii in
credinta ortodoxa™.

In tdrile romane, atitudinea fata de cdsatoriile mixte a urmat, in general,
atitudinea Patriarhiei Constantinopolului. Stim ca in Tara Romaneasca, Codul
Caragea (1817), in partea a III-a articolul 16 paragraful II, interzicea doar casa-
toriile dintre crestini si cei de alta religie®. Nu avem date concrete privind im-
pactul acestei prevederi pentru viata bisericeascd, dar se pastreaza o scrisoare
din 1857 a Patriarhului Chiril VII al Constantinopolului adresata Mitropolitului
Nifon al Ungrovlahiei, informandu-l ca Biserica nu autorizeaza casatoriile cu
armenii si catolicii si ca mitropolitul Valahiei este chemat sd respecte aceastd
randuiala®®. In Moldova, Codul Calimachi (1816), prin art. 91, interzicea casato-
ria intre crestini si necrestini si intre ortodocsi si neortodocsi®”. In Transilvania,
in perioada saguniand, este de notorietate practica acordarii dispenselor pentru
cisatoriile mixte®,

Dupad unirea Moldovei cu Tara Roméneasca, Regulamentul pentru rela-
tiunile bisericesti ale clerului ortodox roman cu crestinii eterodocsi sau de
alt rit si cu necredinciosii care trdiesc in Regatul Roman, adoptat de Sfantul
Sinod al Bisericii Ortodoxe Romane la 12 iun. 1881%°, prevede posibilitatea

5 Vezi C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

5 C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, p. 143.

% Pentru mai multe detalii privind prevederile dreptului romanesc privind cisatoria, vezi: Ion
T. AMuza, Casatoria si divortul in vechiul drept romanesc, Ed. Sylvi, Bucuresti, 2003.

5 C. DELIKANES, Emionua éxkinotaotika &yyoaga, t. 11, Constantinople, 1905, p. 637, cf
C.G. PITsAkIs, ,Les mariages mixtes...”, pp. 107-145.

57 Vezi pentru mai multe detalii legate de impactul acestui cod: Petru MICULESCU, Cristian
CLIPA, Istoria institutiilor juridice in spatiul romanesc, Ed. Worldteach, Timisoara, 2007 si
pentru text, Codul Calimachi, editie critica bilingva, Ed. Academiei, Bucuresti, 1958.

58 Vezi pentru detalii Andrei Saguna, Corespondenta, vol. II, editie, studiu introductiv si note
de Nicolae Bocsan et al., Presa Universitara Clujeana, Cluj-Napoca, 2008, pp. 63-70.

59 Vezi Monitorul Oficial, 17 sept. 1881.
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incheierii casatoriilor mixte, cu obligatia botezarii si educdrii copiilor in Biseri-
ca Ortodoxa®.

Problematica privind casatoriile mixte in Biserica Ortodoxi
contemporana

In sec. al XX-lea, Biserica Ortodoxd s-a ardtat deschisd spre dialogul
intercrestin si, implicit, observdm o preocupare mai mare pentru problema casa-
toriilor mixte. Incd din primele decenii, in cadrul dialogului interortodox si
intercrestin a fost abordat acest subiect si, fara a fi luate decizii care sa impuna o
oarecare atitudine, au fost formulate propuneri care pot fi asumate de fiecare
Bisericad autocefald in parte.

Problema cdsatoriilor mixte in dialogul interortodox

In cadrul reuniunii panortodoxe de la Vatoped (1930), s-a subliniat faptul
cd Biserica Ortodoxa trebuie sd aiba o atitudine unitara in privinta casétoriilor
mixte, preocuparea principala fiind intelegerea modului in care Bisericile Orto-
doxe surori au abordat si abordeazd aceastd realitate pastorald. Reuniunile de
consultare panortodoxa de la Rhodos (1961), Chambessy (1968, 1971) au luat in
discutie aceastd temd. In 1971, la Chambessy, Biserica Rusa si Biserica Greciei
au prezentat referate si s-a putut constata diversitatea de pozitii privind acest
subiect. Patriarhia Moscovei a formulat consideratii concrete de recunoastere
prin pogoramant aplicat de episcopul locului, inclusiv pentru casatoriile savarsite
de Biserica Romano-Catolicd. Biserica Greciei a exprimat optiunea pentru
acrivie, dar, intelegand contextul intercrestin, a propus sa se lase la atitudinea
fiecarei biserici locale modul de aplicare a iconomiei®".

In anul 1982, la Chambesy, la cea de-a doua Comisie Preconciliard s-au
formulat precizari clare: in conformitate cu acrivia canonica, casatoria intre orto-
docsi si neortodocsi este opritd. Cu toate acestea, prin pogoramant poate fi sa-
varsitd, cu conditia expresa ca toti copiii proveniti dintr-o astfel de cdsdtorie sa

 Pentru o aprofundare a problematicii cdsitoriilor mixte in Biserica Ortodoxd Romand, vezi:
N.V. DURA, ,Casatoriile mixte in lumina practicii si invataturii canonice ortodoxe”, Orfodoxia,
XL (1998), 1, pp. 92-113.

%1 Trebuie sa intelegem cd insdsi notiunea de iconomie si aplicare a acesteia, nu este suficient
de bine precizatad. Desi prin iconomie, ca lucrare de buna chivernisire a vietii bisericesti, sunt
intelese atat acrivia, cat si pogoramantul, pornind de la momentul editarii Pidalionului, notiu-
nea de iconomie a fost asimilatd de canonistii greci pogoramantului, in opozitie cu acrivia. In
dezbaterile panortodoxe pe marginea iconomiei bisericesti, canonistii si dogmatistii ortodocsi
romani au incercat sa reaseze notiunea de iconomie pe fundamentul iconomiei divine, mantui-
toare. Vezi pentru mai multe detalii: Pr. Dumitru STANILOAE, ,Iconomia Dumnezeiasca, temei
al iconomiei bisericesti”, in: Ortodoxia, XXI (1969), 1, pp. 3-24; Isidor TODORAN, ,Principiile
iconomiei din punct de vedere dogmatic”, in: Studii Teologice, VII (1955), 3-4, pp. 140-149;
Liviu STAN, ,Iconomie si intereomuniune”, in: Orfodoxia, XXII (1970), 1, pp. 5-19.

182

m N ~0 0 = O m



BISERICA ORTODOXA IN FATA PROBLEMATICII. .. STUDTII

fie botezati si educati in Biserica Ortodoxa. Acelasi text precizeaza ca Bisericile
Ortodoxe locale pot sd ia decizii prin aplicarea iconomiei dupd caz si dupd nevoi-
le pastorale. Privind casatoriile intre ortodocsi si necrestini sau necredinciosi, se
precizeazd cd acrivia canonicd opreste cu desavarsire o astfel de unire, dar, si in
acest sens, Bisericile locale pot hotari sa aplice iconomia, tindnd cont de nevoile
pastorale®.

Evolutiile acestea in cadrul dialogului panortodox au fost precedate sau
urmate de manifestdri ale Bisericilor autocefale in legatura cu acest subiect.

In Biserica Ortodoxa Romand, desi nu s-a elaborat un document oficial
pentru a incadra canonic si procedural casdtoriile mixte, odatd cu elaborarea
Regulamentului de procedurd al instantelor disciplinare si de judecatd, s-a
facut mentiune in articolul 47 de posibilitatea acordarii dispensei®.

In prezentarea fundamentelor doctrinei sociale, Biserica Ortodoxd Rusa
afirmd acordul pentru cdsatoriile mixte intre ortodocsi si crestinii botezati in
numele Sfintei Treimi®*.

In Biserica Greciei, prin enciclica Sfantului Sinod nr. 2320 din 19 mai
1982, au fost recunoscute oficial prevederile codului civil in forma anterioara
modificarilor din anii 1982 si 1983. Astfel casatoriile intre ortodocsi si crestini
sunt premise, in timp ce casitoriile intre ortodocsi si necrestini sunt interzise®.

Un text deosebit de interesant elaborat in anul 1971 de jurisdictiile orto-
doxe in diaspora este cel al Conferintei Episcopilor Ortodocsi Canonici din Ame-
rica (SCOBA)®. Este vorba de o enciclicd avand ca subiect cdsitoriile mixte, in

2.0 analizd a rezultatelor dialogului interortodox pe aceastd temd face Iulian Mihai CONSTAN-
TINESCU, in lucrarea De impedimentis Matrimonii, de la acrivia canonicd la iconomia biseri-
ceascd, Ed. Universitaria, Craiova, 2011, pp. 205-208.

83 Vezi Legiuirile Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1953.

8 Mitropolitul Ilarion de Volokolamsk in cadrul conferintei plenare a Comitetului Consultativ
Interconfesional Crestin din tarile CSI si Baltica, din 4 febr. 20, a declarat ca ,fundamentele
doctrinei sociale a Bisericii ruse” autorizeaza cdsatoriile mixte. Vezi Inferfax, 4 febr. 2011.
Pentru documentul oficial al Bisericii Ortodoxe Ruse, vezi: EGLISE ORTHODOXE RUSSE, Les
fondements de la doctrine sociale, Cerf, Paris, 2007, pp. 115-116.

% Prevederile Codului civil, traduse in francezad de canonistul grec Constantinos G. Pitsakis,
sunt urmatoarele: (1) Le mariage entre chrétiens et non-chrétiens est prohibé (art. 1353); (2)
Le mariage entre chrétiens de confession différente (ou entre non-chrétiens de religion
différente) doit étre célébré selon les deux rites et par les ministres des deux rites ou religions
(1371); (3) Le mariage d’un orthodoxe avec un non-orthodoxe doit étre célébré par un prétre
orthodoxe, faute de quoi le mariage est non seulement invalide, mais ab initio inexistant (art.
1367). Cela n’empéche évidemment pas une double célébration du mariage, orthodoxe et non-
orthodoxe. 4. Les mariages mixtes célébrés par un prétre non-orthodoxe jusqu’a la
promulgation du Code sont une derniere fois reconnus valides mais seulement s’il s’agit de
mariages mixtes entre orthodoxes et catholiques célébrés par un prétre catholique (Loi
d’introduction du Code civil, art. 75, § 2). Vezi C.G. PITSAKIS, ,Les mariages mixtes...”, p. 145.
% Vezi: Conferinta Episcopilor Ortodocsi Canonici din America [Standing Conference of
Canonical Orthodox Bishops of America], An Agreed statement on Mixed Marriage, Barlin
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care se precizeaza ca acestea sunt ingaduite in speranta cd sotul neortodox se
sfinteste prin cel ortodox, prin cdsdtoria mixta anticipAndu-se apropierea lui de
adevarata credinta. Acest document aratd ca pot sa fie acceptate casatoriile mixte
pentru un ortodox si un crestin botezat in numele Sfintei Treimi, dar in nici un
caz nu pot fi acceptate pentru cei care, desi au fost botezati in numele Sfintei
Treimi, acum reneaga dreapta credintd prin convertirea la o sectd ce nu practica
Botezul in numele Sfintei Treimi. Enciclica aratd ca participarea activa a clerului
neortodox la slujbele si tainele Bisericii Ortodoxe este interzisa si, in aceeasi
masura, este interzisa si participarea clerului ortodox la slujbe si rituri neortodo-
xe. Acest document a avut un impact foarte mare in intreaga Biserica Ortodoxa,
deoarece in SCOBA isi manifestd comuniunea episcopi care fac parte din princi-
palele Biserici Autocefale.

Problematica cdsdtoriilor mixte in dialogul intercrestin

Pozitia Bisericii Ortodoxe a fost exprimatd si in cadrul dialogului teologic
cu celelalte confesiuni. Dialogul ortodox-catolic pe tema casatoriilor mixte a fost
favorizat de deschiderea Bisericii Catolice fata de Biserica Ortodoxd intervenitd
dupa Conciliul Vatican II. Prin documente oficiale, Biserica Romano-Catolica a
stabilit cd pentru o casatorie mixta intre catolici si necatolici botezati este sufici-
entd constatarea indeplinirii conditiei de forma canonica, aceasta constand in
prezenta clericului catolic sau ortodox, episcop sau preot si implinirea ritualului.
Acest lucru a fost precizat apoi in canonul 1127 al Codului de Drept Canonic
din 1983 (CIC) si in canonul 834 al Codului Canoanelor Bisericilor Rasdritene
(CCEO). La cele doud norme stabilite de legislatia actuald se adauga alte cateva
exigente: ca partea catolicad sa nu incheie o casdtorie mixta fara sa aiba motive
suficiente; episcopul si, mai ales, parohul partii catolice sd se asigure de starea
libera a partii necatolice; sa se asigure publicitatea casatoriei; sa se faca instrui-
rea corectd a viitorilor soti, precizandu-se natura casatoriei, proprietdtile esentia-
le ale ei, obligatiile si drepturile pe care si le asuma si sa se asigure ca viitorii
soti sunt liberi de orice impediment. Pentru ca o cdsatorie mixtd sa fie validd,
partea catolica trebuie sd facd promisiunile prevazute de 1125 CIC si 814 CCEO,
privind pdstrarea credintei catolice si angajamentul pentru educatia copiilor in
Biserica catolica®’.

In 1978%, 1980% si 19907, Comitetul mixt ortodox-catolic din SUA a dat
declaratii comune privind Taina Nuntii si casdtoriile mixte, ardtdndu-se nevoia

Acres, MA  (November 4, 1971). Textul este publicat si la pagina:
http://www.scoba.us/resources/orthodox-catholic/mixedmarriage.html.

57 Pentru mai multe detalii vezi Pr. Maximilian PaL, ,Casdtoriile mixte in legislatia Bisericii
Catolice: aspecte istorico-juridice”, in: Studia Theologica, IV (2006), 4, pp. 465-483.

% Déclaration commune sur le mariage, établie par le Comité orthodoxe - catholique des
USA, en date du 12 décembre 1978. Vezi: Bernard FRANCK, ,Contribution théologique et
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dezvoltarii increderii si respectului reciproc intre cele doud Biserici, evitarea
indiferentei religioase si intensificarea eforturilor pentru o educatie crestind a
copiilor.

In Elvetia, comisiile mixte de dialog ortodox-catolic si ortodox-protestant
au ajuns sa propund modalitati concrete pentru oficierea casatoriilor mixte™.

In data de 14 oct. 1996, reprezentantii catolici si ortodocsi din Orientul
Mijlociu s-au reunit la Charfeh, in Liban, si au adoptat un document comun prin
care au reinnoit pozitia fati de aprobarea casatoriilor mixte™. Conform acestui
document, sotia, daca doreste, poate sa ramana membra a Bisericii sale, celebra-
rea Nuntii se va face in Biserica sotului, iar preotul care oficiaza Nunta va invita
preotul din cealaltd Biserica sa spund anumite rugaciuni. Textul aratd ca Botezul
copiilor se va face in Biserica tatalui.

Problematica cdsatoriilor mixte in contextual pastoral si misionar
actual

Asa cum am putut observa mai sus, institutia familiei a fost influentatd de
particularitdtile culturale si socio-politice din toate perioadele istorice. Pe masurd
ce societatea a asumat valorile crestine, si casatoria a fost influentata de acestea.
In anumite perioade am putut observa o grefare a elementelor crestine pe un
fundament dominat de traditiile sociale precrestine. Dupa dezvoltarea crestinis-
mului si aparitia statelor crestine, se constatd avansarea spre fuziunea intre actul
civil constitutiv al casatoriei si actul sacramental de intemeiere a familiei crestine.
In perioadele de ricire a societitii fatd de valorile crestine, se produce o distan-
tare intre casatorie si Taina Nuntii si chiar o diluare a notiunii de familie si, in
cele din urma, a valorilor familiale in general.

Traim azi intr-o societate in care principiile religioase sunt relativizate si
randuiala bisericeascad este privitd cu suspiciune. Rigoarea canonicd nu mai este
inteleasa in profunzimea ei, ci este privitd uneori ca un instrument de constran-
gere institutionald. in acest context, chiar din Biserici se ridica voci care relativi-
zeaza rolul traditiei canonice si il reduc, pur si simplu, la un sistem de norme de

canonique aux rapprochements des Eglises d’Occident et d’Orient dans la doctrine, la discipli-
ne et la pastorale du mariage”, in: Revue de droit canonique, XXXIV (1984), 1, p. 42.

% Vezi Joint Recommendations on the Spiritual Formation of Children on Marriage
between Orthodox and Roman Catholics U.S. Theological Consultation, 1980. Documentul a
fost consultat in data de 5 oct. 2011 la adresa: www.scoba.us/resources/orthodox-
catholic/spiritualformationofchildren.html.

™  Documentul a fost consultat in data de 5 oct. 2011 la adresa:
http://www.scoba.us/resources/orthodox-catholic-bishops.html.

™ Vezi Vidalis MARKOS, ,La celebration des mariages interconfessionnels en Suisse”, in:
Liturgia et unitas. In honorem Bruno Biirki, Martin Klockener, Arnaud Join-Lambert (eds.),
Fribourg/Geneve 2001, pp. 424-445.

™ Vezi F. BOUWEN, ,Accord pastoral entre catholiques et orthodoxes — Charfeh, 14 octobre
19967, in: Proche-Orient Chrétien, XLVI (1996), pp. 396-399.
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la care se poate face pogoramant pentru fiecare caz in parte, ajungandu-se ca
Biserica sa traiasca intr-o vreme in care ceea ce ar trebui sa fie exceptie devine
adesea reguld, iar regula, desi enuntata, este aplicata doar ca exceptie.

In cele de mai sus am vdzut cum Biserica, in timp, a increstinat institutia
casatoriei si, in fata problematicii casatoriilor mixte, a precizat rigoarea canoni-
cd, 1asand deschisd, in acelasi timp, si calea pogoramantului sau a manifestarii
milostivirii lui Dumnezeu. In paginile anterioare am putut observa etapele in
care s-a constituit In acest sens traditia canonica si modul in care a fost recep-
tata in viata Bisericii.

Este evident ca asumarea casatoriei civile este incununarea intr-un statut
social a unui drum parcurs de cei ce doresc sa isi uneascad vietile. Odata decisi
pentru casdtorie, sau chiar cdsatoriti civil, mirii sau sotii se apropie de Biserica.
Din pacate, adesea, cdsatoria religioasd are o conotatie preponderent festiva,
fiind vorba de un ceremonial asumat in principal pe o filiera culturald traditio-
nal-familiald. Aceastd asumare, chiar si viciatd de formalism sau festivism, mani-
festd disponibilitatea sotilor de a se deschide spre lucrarea Bisericii. Atunci cand
este vorba de o cdsatorie mixtd, situatia devine si mai complexd. Daca cei in cau-
za doresc primirea Tainei Nuntii in Biserica Ortodoxd, este evident cd partea
ortodoxa a dat dovada de determinare pentru a convinge pe celalalt sd primeasca
binecuvantarea lui Dumnezeu intr-un cadru diferit. Nu putem sti cat din aceasta
determinare se datoreaza credintei, cat familiei sau altor factori externi. Cert este
ca cei doi se apropie de Biserica si asteapta intelegere si disponibilitate. Aceasta
asteptare din partea mirilor nu este motiv pentru ca Biserica sd accepte orice
situatie care i se pune in fatd. Discernamantul pastoral este cel care trebuie sa
intervind si sa distingd intre o disponibilitate formald, lipsitad de preocupare pen-
tru consecintele acesteia in planul mantuirii, si o disponibilitate care are ca obi-
ectiv consolidarea unei legaturi duhovnicesti in Hristos si in Biserica.

Pe de altd parte, dacd mirii ajung in fata altarului fard sa constientizeze
profunzimea duhovniceascd a acestui demers, nu este vorba doar de carente
duhovnicesti, ci poate fi si consecinta slabirii mdrturiei si misiunii Bisericii.
Atunci cand un credincios ortodox il convinge pe cel de altd confesiune sa se
apropie de Biserica Ortodoxd, poate Biserica si ii indeparteze? Credinciosul
ortodox, care, din diferite motive, se angajeazad intr-un proiect de convietuire cu
un neortodox, dar este constient de identitatea sa si in momentul intemeierii
familiei se apropie de Biserica, nu meritd oare toata atentia?

Cuvintele rostite de Mantuitorul: «pe cel ce vine la Mine nu-l voi scoate
afara» (In 6, 37) ne obligd sa avem o atitudine de intelegere si disponibilitate fata
de cei ce doresc sd-si apropie familia de Biserica. In acelasi timp, trebuie sa ne
intrebam care sunt cadrele in care aceasta disponibilitate se poate manifesta ?

Disponibilitatea pastorald a Bisericii nu trebuie sa fie inteleasd ca o ingadu-
inta fata de relativizarea constiintei apartenentei religioase. Ea trebuie sa fie privitd
ca un mijloc de manifestare a iconomiei, in sensul etimologic al termenului, de
buna-chivernisire a tot ceea ce inseamna viata bisericeascd. Vocatia Bisericii este
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de a transmite chemarea si fermentul Impdratiei Cerurilor (M¢ 13, 33) tuturor
realitdtilor pe care Dumnezeul le binecuvanteaza sau le ingaduie in societate.

In general, noi intelegem ca, in viata de zi cu zi, parintii i sfatuiesc pe
prunci la o anumita conduitd, cunoscand consecintele actiunilor contrare, dar acest
sfat parintesc nu il impiedica pe parinte sa manifeste fatd de prunc o iubire ocroti-
toare si disponibilitate pentru a-l integra in familie, cu toate sldbiciunile lui. In
aceste situatii, trebuie sa se intdlneasca rigoarea cu iubirea si sa se dezvolte o
atitudine constructivd, dar care sa nu incurajeze neputinta. Dacd parintele aban-
doneaza rigoarea pentru a-si manifesta iubirea, riscd sa deformeze mentalitatea
pruncului si, probabil, cd neordnduiala va fi inteleasd ca lucru firesc. Pe de altd
parte, daca rigoarea este aplicatd fara sa fie filtrata prin iubire, se ajunge la o rup-
turd a comunicarii si la anularea capacitatii parintelui de a-i fi sprijin copilului.

In aceeasi ordine de idei, Biserica atrage atentia asupra complexitatii pro-
blematicii cdsatoriilor mixte si asupra faptului ca, in situatiile in care diferentele
de mentalitate si de valori nu sunt luate serios, acestea pot provoca dezechilibre
care pun viata de familie in mare dificultate si pot duce chiar la punerea in peri-
col a desdvarsirii sotilor si a copiilor. In acelasi timp, atunci cand fiii duhovnicesti
ai Bisericii se apropie de ea, chiar purtdtori fiind de neintelegeri si neputinte,
Biserica nu ii indeparteaza ci incearca sa ii reintegreze pe masura puterii lor de
a-si asuma aceasta cale.

Toatd lucrare pastorald trebuie sa se manifeste in respect fatd de liberta-
tea cu care Dumnezeu l-a inzestrat pe om, libertate pe care nici Dumnezeu nu o
suspendd. Respectul fatd de libertate nu inseamnd insa tolerare neconditionatd
fata de neoranduiala si nesocotirea pericolelor, ci o preocupare pedagogica pen-
tru ca randuiala sa fie asumata in cunostintd de cauza.

Tinand cont de aceste aspecte, Biserica ar trebui sa isi intensifice lucrarea
de pregatire a adolescentilor si tinerilor pentru viata de familie si, in cadrul aces-
tei lucrdri, sa fie abordate toate aspectele privind viata de familie in Hristos si in
Biserica. Aceastd dimensiune pedagogica este un imperativ trasat de Tnsu§i Man-
tuitorul, atunci cand i trimite pe apostoli la misiune, spunandu-le: «Mergind,
invatati toate neamurile .., invdtdndu-i sd pdzeascd toate cate v-am poruncit
voud» (Mt 28, 19). Mantuitorul nu spune: Mergand, invatati toate neamurile
impunandu-le ..., ci «nvdtandu-i». Suntem chemati la aceastd lucrare catehetica
si de pedagogie spre statornicirea randuielii, pentru a putea folosi toate mijloace-
le lasate de Hristos si de Bisericd, astfel incat calea mantuirii sa fie asumata in
mod constient si liber.

In acest sens, iconomia poate fi inteleasd ca o lucrare a iubirii parintesti
menitd sa salveze, prin rigoare sau pogoramant, tot ceea ce poate fi lucrator in
desavarsirea fiilor duhovnicesti.

Impunerea cu orice pret a rigorii in privinta casdtoriilor mixte poate duce
la impingerea celui neortodox la o aderare strict formala. Cel ce ar fi primit in
Biserica Ortodoxd, fara a o face liber si din convingere, cu singurul scop de a
face pe plac sotului ortodox, poate fi considerat cu adevarat membru al Bisericii?
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Nu cumva prin aceasta se nesocoteste insasi temeiul primirii Tainei, care este
mdrturisirea liberd a credintei?

Am vazut ca la Sinodul IV Ecumenic, pornindu-se de la prevederile cano-
nului 31 Laodiceea, s-a ingaduit casatoria unui ortodox cu un neortodox care
fagaduieste ca va deveni ortodox. Cu alte cuvinte, observam ca Biserica a gasit
calea pentru a nu impune formal Botezul sau primirea in Biserica Ortodoxa,
cerand in schimb angajarea ferma pe calea Ortodoxiei. In aceeasi ordine de idei,
desi textele canonice se pronuntd impotriva casatoriilor mixte savarsite pur si
simplu, fard un discernamant pastoral (canonul 10 Laodiceea), prin asumarea de
Biserica a unei familii constituite dintr-un convertit si un neortodox (canonul 72
Trulan) se aratd ca respingerea casatoriilor mixte nu are un caracter doctrinar, ci
unul pastoral-disciplinar. Din acest motiv, in toate perioadele istorice, Bisericile
locale s-au considerat competente pentru a aplica iconomia in ambele ei forme:
acrivie sau pogoramant.

Pe de altd parte, aplicarea iconomiei pune in evidentd raportul de echili-
bru care trebuie sa fie intre rigoare si intelegere pastorald. Pentru ca iconomia sa
nu provoace neoranduiald, ea trebuie sa fie incadratd de manifestdri ale respon-
sabilitatii canonice episcopale sau sinodale. Episcopul exprimd manifestarea
Bisericii intregi in Biserica locala, iar sinodul este asumarea tuturor Bisericilor
locale in Biserica intreaga. Din acest motiv, desi canoanele vorbesc despre auto-
ritatea episcopului, aceasta autoritate nu se poate manifesta decat in cadrele in
care ea este asumatd de Biserica prin sinodalitate.

In loc de concluzii

In loc de concluzii, consideram potrivit s subliniem citeva aspecte ce re-
ies din analiza noastra.

In contextul actual, marcat de pluralismul cultural si religios, mobilitatea
profesionald, noua modalitate de raportare la comunicatii, timp si spatiu, pro-
blema casatoriilor mixte dobandeste o importantd din ce in ce mai mare si nece-
sitd o abordare responsabila atat din punctul de vedere al aspectelor doctrinare,
cat si al aspectelor canonice.

Biserica, inca de la constituirea ei, a fost pusa in fata casatoriei ca institu-
tie civild a societatii si, pe masura ce s-a organizat si si-a structurat doctrina si
viata, a imbisericit actul civil al cdsatoriei prin unirea sacramentala.

Desi Apostolii si urmasii lor nu incurajau cdsatoriile mixte, ba chiar sfatu-
iau evitarea lor, ingdduirea convietuirii sotului convertit cu cel neconvertit, ex-
primata de Sf. Apostol Pavel si apoi de Sfintii Parinti si de Traditia canonicg,
aratd ca nu exista o incompatibilitate doctrinard in ceea ce priveste convietuirea
dintre un ortodox si un neortodox in cadrul familiei. Prudenta manifestata de
Biserica are un caracter pastoral, pentru a evita riscul de indiferentd religioasd
sau de parasire a credintei ortodoxe prin casatoria mixtd. Canoanele 31
Laodiceea si 14 IV Ec. vorbesc despre ingaduirea cdsatoriilor mixte doar in con-
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ditiile in care partea neortodoxd fagaduieste intrarea in Biserica Ortodoxa. Si
aceasta precizare arata ca nu putem vorbi despre apartenenta deplina la Biserica
Ortodoxa, ca o conditie absolutd pentru primirea Tainei Nuntii.

Pornind de la aceste constatari, conform cdrora interzicerea casdtoriilor
mixte a avut o fundamentare pastorala si disciplinara si nu una doctrinald, Bise-
ricile locale au aplicat iconomia, atat ca acrivie, atunci cand exista pericolul pro-
zelitismului, cat si ca pogoramant, atunci cand circumstantele pastoral-misionare
aratau ca este nevoie de ingaduinta.

Asa cum reiese din documentele elaborate de Biserica Ortodoxd, conditia
fundamentald pentru ingaduirea casatoriei mixte este disponibilitatea si angaja-
mentul mirilor de a intemeia o familie in Biserica Ortodoxa, precum si de a bote-
za copiii si a-i educa in Biserica Ortodoxa.

Iconomia privind casatoriile mixte este aplicata de episcopul locului, in
numele intregii Biserici, in conformitate cu deciziile Sinodului Bisericii autocefa-
le din care acesta face parte, decizii care trebuie sa fie luate in respectul comu-
niunii cu intreaga Biserica Ortodoxa.

Consideram ca, pentru a ajunge la o practicd pastorala coerentd in dome-
niul casatoriilor si, in special, al casdtoriilor mixte, este nevoie sa se elaboreze un
ghid pentru pastoratia familiei, in care sd se acorde o atentie deosebitd proble-
maticii casatoriilor mixte. De la acest ghid nu trebuie sa se astepte neaparat
solutii absolute in legaturd cu casatoriile mixte, ci menirea lui ar fi de a analiza
particularitatile pastoratiei familiilor mixte, sd fie prezentatd pozitia Bisericilor
noastre si limitele in care se poate manifesta iconomia bisericeasca in dimensiu-
nea ei de acrivie sau pogoramant.

Un astfel de ghid, ce s-ar constitui si in rod al unui an intreg de dezbateri
pe tema familiei crestine, ar putea sprijini efortul de uniformizare a practicilor
pastorale si a procedurilor canonice privind pastoratia familiei.

Summary: The Orthodox Church’s Position towards Mixed
Marriages

In today’s context marked by cultural and religious pluralism, professional
mobility, massive population displacements, a new attitude towards communications, time
and space, the matter of mixed marriages is increasingly important and requires a
responsible doctrinal and canonical approach. The present study offers the author’s
threefold perspective — from the doctrinal, canonical and pastoral standpoint — on the
extremely relevant and complex issue of mixed marriages.

Since its inception, the Church has encountered marriage as a civil social
institution and, as it organized and structured its doctrine and life, it appropriated the
civil marriage through the sacramental union. Although the Apostles and their disciples
did not encourage mixed marriages, and even recommended to avoid them, the fact that
Apostle Paul and the Holy Fathers as well as canonical Tradition allowed a convert

189

H N = QO O = O m



PR. PATRICIU VLAICU STUDTII

spouse to cohabitate with the non-Christian other, demonstrates that there was no doc-
trinal incompatibility regarding family cohabitation between an Orthodox and a non-
Orthodox. The Church’s circumspection has a pastoral character, intended to avoid the
risk of religious indifference or abandonment of Orthodoxy due to the mixed marriage.
Canon 31 Laodicea and Canon 14 of the fourth Ecumenical Council allow mixed
marriages only if the non-Orthodox spouse pledged to adhere to the Orthodox Church.
This also shows that both spouses’ belonging to the Orthodox Church was not an absolu-
te condition for receiving the Sacrament of Matrimony. The fudamental prerequisite for a
mixed marriage is the spouses’ willingnes and commitment to start a family in the
Orthodox Church, baptize and raise their children in the Orthodox Church.

Based on the fact that mixed marriages were prohibited on pastoral and
disciplinarian grounds, and not for a doctrinal reason, local Churches resorted to a
nuanced approach and were more strict (to oppose the danger of proselytism) or more
permissive, when pastoral-missionary circumstances required lenience. This economy
concerning mixed marriages was the decision of the local bishop on behalf of the entire
Church, according to the decisions of the Synod of the Autocephalous Church he
belonged to, decisions made in the spirit of communion with the entire Orthodox Church.
Imposing strictness at all costs, with regard to mixed marriages, may prompt the non-
Orthodox spouse to adhere only formally. One who joins the Othodox Church only to
please the Orthodox spouse, but not freely and willingly, cannot be considered an actual
member of the Church.

The Orthodox Church evinces understanding and openness towards those who
wish to bring their families closer to the Church, including the members of mixed
families. The pastoral openness of the Church should not be understood as its accepting
a relativization of the religious awareness. It is a manifestation of its economy, in the
etymological meaning of the term, namely the management of Church life. In its pastoral
activity, the Church evinces respect to the freedom granted by God to man, freedom with
which God Himself will not interfere. Respecting freedom, however, is not unconditional
tolerance to disorder or ignoring the risks, but a pedagogical concern with assuming
rules willingly. The Church also points out that if differences in mentality and values are
not taken into account, they may cause great difficulties in the life of mixed families or
even jeopardize the progress of spouses and their children. Instead, when Church’s spiri-
tual children keep close to it, despite their problems and shortcomings, the Church does
not reject them, but strives to reintegrate them to te extent that they are able to do so.
Therefore the Church should intensify its activity to prepare teenagers and young people
for family life, and tackle all issues related to family life in Christ and in the Church.
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Abstract

In colectiile Bibliotecii Sf. Sinod din Bucuresti au fost descoperite recent, 2 manus-
crise din secolul al XV-lea, iesite din mana marelui artist roman, monahul Gavriil Uric de la
Méndstirea Neamt. Cele doua manuscrise contin piese literare ale unor autori bizantini
foarte cunoscuti: Sfintii loan Damaschin si Grigorie Teologul, Teodor Studitul si altii. Ma-
nuscrisele sunt copiate cu litere cursive, in limba medio-bulgara, elaboratd in Scoala slavond
de la mandstirea Studion, din Constantinopol, cu care Tarile Romane aveau legaturi foarte
stranse. Cele doud manuscrise imbogdtesc repertoriul de lucrdri copiate de Gavriil Uric, si
largesc lista celor 20 cunoscute pand azi, apartindnd lui Gavriil Uric; astfel: 12 sunt in Ro-
mania, 7 in Rusia, 1 in Ucraina, 1 in Moldova, 1 in Anglia. Continutul celor 2 volume recent
descoperite atestd si faptul cd monahii romani erau la curent si cu autorii bizantini mai
recenti, ca de exemplu patriarhul Grigorie Cipriotul al Constantinopolului.

Cercetdrile mai noi, intreprinse in colectiile de raritdti ale Bibliotecii Sfan-
tului Sinod din Bucuresti au oferit date inedite cu privire la activitatea spirituald
si literard din Tarile Roméne, de acum mai bine, de cinci veacuri in urma.

Desi este un important detindtor de manuscrise si carte rara, Biblioteca
Sfantului Sinod din Bucuresti, nu a beneficiat, decat in ultimii ani, de o intensifi-
care a activitatii de cercetare stiintifica a patrimoniului sau.

Biblioteca Sfantului Sinod a fost constituitd in anul 1877, in urma infiin-
tarii Sfantului Sinod (1873), forul suprem al Bisericii Ortodoxe Romane, spre a-i
servi ca baza documentara in activitatea care era, de acum inainte, a unei Bise-
rici ce tindea spre autocefalie (proclamata in 1885). Desi tanara ca moment initi-
al de infiintare, Biblioteca sinodald este mostenitoarea bogatelor fonduri de carte
care au apartinut celor doud Seminarii din Bucuresti, Central si Nifon, desfiinta-
te in 1948. Sa reamintim ca la aceste scoli, si cu precadere la Seminarul Central,
au venit in 1863 cdrtile vechii biblioteci a Mitropoliei Ungrovlahiei (din care, o
parte, luase in 1836 Academia de la Sf. Sava). Exemplare rare de carti si manus-
crise cu ex-librisurile Cantacuzinilor, Mavrocordatilor si ale ierarhilor Tarii Ro-
ménesti (Teodosie, Antim Ivireanul, Neofit Cretanul etc.) atestd provenienta vo-
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lumelor din bibliotecile unor cirturari alesi, bibliofili declarati’. Faptul de a fi
amenajat corespunzator Biblioteca Sinodului in 1959, i se datoreaza Patriarhului
Justinian Marina care a facut investitii masive pentru a achizitiona mii de exem-
plare de carte manuscrisa si tipdritd, care formeazd astazi tezaurul Patriarhiei
Romane. Asa a intrat in colectiile noastre, fondul de manuscrise slave.

Cartea romaneascd, in orice limba va fi fost ea scrisd, a constituit intot-
deauna, un element viu, care a circulat adesea, in intreg spatiul roménesc, dar si
in cel sud-est european. Scoli de copisti si dieci de cancelarie, apoi ateliere profi-
late pe cele mai diverse ramuri ale artei (pictura, sculptura in lemn si piatrd,
broderia, orfevrdria, traducerea si copierea de carti, si mai tarziu, infiintarea
tiparnitelor) au transformat manastirile in adevarate centre de culturd si spiritua-
litate, ale caror marturii intaresc pand astazi, identitatea straveche a romanilor.
Astfel, este indreptatitd afirmatia lui Virgil Vatasianu, cd monahii au fost primii
oameni de culturd ai romanilor®.

Limba si literatura romédnd sunt tributare textelor patristice, aghiografice
si imnografice alaturi de Sfanta Scripturd, acestea cunoscand o largd raspandire
in intreaga lume bizantind, ortodoxa, fiind, de fapt, singurele considerate utile
pentru mantuirea sufletului. In acest context, doar o lungd traditie de vietuire
monahald conjugata cu procupdri carturdresti pe teritoriul nostru, putea sa dea
nastere unei prezente ca aceea de talia lui Gavriil Uric. Studii mai noi, printre
care amintim, in mod special, pe cele ale profesorului Emil Turdeanu® sau ale lui
Ioan Iufu, reconsidera rolul romanilor in formarea propriei creatii artistice, lite-
rare. Pledam si noi pentru o mai mare independenta a literaturii romane medie-
vale, fata de cea tarnoveana (bulgard), in sprijinul acestei opinii aducand tocmai
repertoriul bogat de manuscrise, datorate unei munci asidue a monahului nem-
tean, Gavriil Uric; ulterior, scoala sa a format generatii de carturari-copisti ras-
panditi, atat in Tara Romaneasca si Transilvania, ct si in tarile ortodoxe vecine.
Acest lucru se poate sustine numai dacd ne gandim la multele manuscrise datand
din epoca lui Uric sau posterioare lui, realizate pe o perioada de trei secole, pas-
trate in parte, la Biblioteca Academiei Roméane sau in alte colectii din tard ori
strdinatate. Ne conving in acest sens si exemplare adapostite de Biblioteca Sfan-
tului Sinod: pe 1angi cele trei volume autograf atribuite de noi lui Uric?, alte 2

! Rezultatele explordrii fondurilor Bibliotecii sinodale au fost publicate de noi, partial, in
periodicele Patriarhiei, in ziarul Lumina, cotidianul Patriarhiei Roméne, precum si in Revista
Romana de Istorie a Cdrtii.

% V. VATASIANU, Istoria artei feudale in Tarile Romane, Bucuresti, 1959 (cuprinde o larga
prezentare a creatiei artistice din jurul manastirilor roménesti)

3 A se vedea cele 2 volume in limba francezd Apocryphes slaves et roumains de I’Ancien
Testament, Leiden, 1981 si Etudes de littérature roumaine et d’ écrits slaves et grecs des
Principautés Roumaines, Leiden, 1985 si cartea in limba romand, Oameni si carti de
altadata, Bucuresti, 1997

* Inregistrate sub doud cote: I 143 si I 145
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manuscrise® sunt iesite din scoala lui, ele datand de la sfarsitul secolului al XV-
lea, la care adaugam Tetraevanghele si Apostoli de la inceputul secolului al XVI-
lea, cele mai multe provenind din Moldova ca executie si circulatie, dar unele
volume sunt scrise si in Tara Romaneascd. In acestea stralucesc faimoasele fron-
tispicii geometrice si scrierea specific moldoveneascd, acea semiunciald eleganta,
elemente preluate cu o uimitoare precizie, de toti ucenicii scolii lui Uric. Un
caligraf de asemenea talie, n-a iesit din goluri, ci din experienta unui scris puter-
nic ancorat in practica locald, iar documentele de Cancelarie o dovedesc, si
aceasta, inainte de ciderea Tarnovei (1393)°.

In mediul stiintific slav se afirmd ci un mare numar de manuscrise care s-
au gasit si se mai pastreazd in Moldova, ar fi fost aduse din Bulgaria, de cétre
monahii-copisti, refugiati acolo, pentru a se pune la addpost de otomani. Mai
mult decat atat, multe manuscrise ar fi ajuns la Athos, in Rusia sau au ramas pe
mai departe, in Moldova. Nu mai mird afirmatia ca traditia moldoveneascd fi-
Xeazd cu cea mai mare precizie, literatura medievala bulgard’. Pe aceeasi linie,
se inscrie si ideea ca o buna parte din manuscrisele de la mdnastirile Dragomir-
na, Neamt, Putna, Sucevita etc. au fost stramutate aici din Bulgaria, ele fiind, de
fapt, opera miniaturistilor bulgari®. Pentru a avea o privire cat mai corectd asu-
pra acestei probleme, este necesar sa intelegem, ce anume se petrecea in Tarile
Romane in veacul al XIV-lea, incheiat in Balcani cu momentul caderii Tarnovei
sub turci (1393), fapt ce ar fi generat, asa-zisul transfer de scoli si copisti de
acolo, la noi.

Cu aproape 40 de ani inainte de venirea turcilor in Tarnovo, in 1359, Tara
Romaneasca isi intemeiase propria mitropolie (sau mai degrabd, i-a fost recunos-
cutd), sub jurisdictia canonicd a Patriarhiei din Constantinopol iar Moldova isi
constituise, de asemenea, o mitropolie, inainte de 1386. Relatiile cu lumea bizan-
tind s-au strans considerabil, ierarhi si clerici din Constantinopol si din Muntele
Athos, stabilind legaturi cu Tdrile Romane, cu manastirile si episcopiile ce func-
tionau deja. In epoca in care se constituiau statele medievale romanesti cu mi-
tropoliile din acestea, la Constantinopol, in manastirea Studion, activa, nu de
mult timp, o scoald de slavonie (ceva similar se gasea si la Muntele Athos). Aici s-
au perfectionat viitorii patriarhi de la sud de Dunare: Teodosie, Eftimie, Ciprian
si Grigorie Tamblac. La Studion s-a luat initiativa adundrii unui material
aghiografic/omiletic, in ordinea serbdrii sarbatorilor si a sfintilor din calendar.
Asadar, spre sfarsitul secolului al XIV-lea, aici in capitala Bizantului iar nu in
Bulgaria ori altundeva, au aparut Sbornicele, pe care le intalnim in zeci si zeci
de copii la noi. Ele au avut ca modele, sinaxarele si operele grecesti/bizantine

> Este vorba despre doud Sbornice avand cotele II 285 si 111 26

% Sorin ULEA, ,Gavriil Uric - studiu paleografic”, in: Studii si cercetdri de istoria artei, Seria
arta plastica, XXVIII (1981), pp. 35-36

" Istoria na balgarskata srednovekovna literatura, Sofia, 2008, pp. 683-684.

8 Istoria..., p. 684.
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doar cd in varianta slavd, au fost imbogatite, corectate si completate. Ni se pare
mai plauzibild teza ca dupd lucrarile slave de la Studion s-au realizat numeroase
copii, iar ca de aici, ele au pornit in tarile care utilizau slavona, demarandu-se,
apoi, local, un proces serios de copiere si extindere a acestor lucrdri. Existenta, la
manastirea Dragomirna, a 5 volume de Shornic tip Studion, din secolul al XV-lea
care au generat sute de copii in Tarile Romane, sprijind teza afirmata. Mai mult,
manuscrisele slave 724 si 739 de la Dragomirna contin insemnari care confirma
alcdtuirea lor la Studion. In aceste volumele bazd nu apar sfintii slavi: Chiril si
Metodie, Clement, Vladimir, Naum, Olga, Gleb, Simeon (Stefan Nemanja), patri-
arhul Sava al sarbilor, exceptie face Sf. Ioan de Rila. Sursele Sbornicelor
Studion fiind bizantine, la intocmirea lor in variantd slava, nu s-a incurajat nati-
onalismul, prin adaugiri de sfinti slavi. De asemenea, din dorinta de a uniformiza
oarecum, literatura greaca/bizantina cu cea slava, lucrarile scriitorilor slavi sunt
mentionate cu autorul cdruia i-a fost indepdrtatd orice mentiune de nationalitate,
in afard de Eftimie al Tarnovei care apare cu acest nume (de pilda Clement al
Ohridei este numit Episcopul Clement, Grigorie Tamblac e mentionat ca ieromo-
nahul Grigorie, staretul Pantocratorului, iar doud lucrari ale lui Ioan Exarhul i-
au fost atribuite Sf. Ioan Gura de Aur).

Din aceste volume, carturarii si copistii nostri faceau selectii dupd criterii
practice ale comunitatii monahale unde traiau sau, in functie de interesul co-
manditarului. Limba Sbornicelor Studion este slava medio-bulgara corectata
care este intalnitd in manuscrisele slave de la noi, in timp ce bulgarii detin cele
mai multe manuscrise in slava de redactie sarbd, intrucat nu-si insusiserd aproa-
pe deloc, opera de indreptare a limbii, infaptuitd de patriarhul lor, Eftimie, fapt
cu atat mai mult imposibil, dupa cucerirea otomanda. Deci bulgarii nu aveau cum
sa aducd manuscrise intr-o varianta a limbii pe care ei nu o stipaneau, ci e lesne
de inteles cd la noi, izvoadele care i-au inspirat pe copisti au venit din Bizant,
unde in scolile de slavonie se utiliza medio-bulgara modernizata®.

Din Constantinopol si Athos au pornit catre Tarile Romane un mare nu-
mdr de manuscrise'” ce contineau literatura liturgica, aghiografici si patristicd,
necesara vietii spirituale de la noi. Cum s-ar putea explica altfel, si faptul ca pri-
mul liturghier (cartea de cdpdtai a preotului) tiparit la noi (1508), desi in limba
slavond, nu utilizeaza varianta Diataxei lui Filotei al Constantinopolului, tradusa
de Eftimie de Tarnovo (1375-1393), ci o alta, mult mai fideld celei grecesti? Pe

9 1. Turu, ,Despre prototipurile literaturii slavo-romane din secolul al XV-lea”, in: Mitropolia
Olteniei, 7-8 (1963), p. 527.

1 Nu mai dezvoltim aici problema asa-zisului transfer tarnovean de copisti si manuscrise la
noi, teoria a fost dezbatuta de cdtre prof. E. TURDEANU in lucrdrile: Miniatura bulgard si
inceputurile miniaturii romdnesti, apdrutd mai recent in vol. Oameni si cdrti de altadatd,
Bucuresti, 1997; La littérature bulgare du XIV-eme siécle et sa diffusion dans les Pays
Roumains, Paris, 1947 la care se adaugd studiul istorico-lingvistic al lui loan si Zlatca Iuru:
»Colectia Studion”, in: Biserica Ortodoxa Romand, 7-8 (1969), pp. 817-835, la acesta se
adaugad si studiul mentionat la nota 9.
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teritoriul nostru se impamantenise un firesc obicei, de raportare la Patriarhia
Ecumenica, autoritatea ortodoxa, care se bucura de cel mai mare prestigiu. Nu
ne-ar mira ca insusi Gavriil Uric sa se fi scolit sau macar sa se fi inspirat, in acest
mediu bizantin, asa de prezent in miniaturile si desenele sale in pleine- page.

Revenind la opera de copist a lui Gavriil Uric, iatd ca lista manuscriselor
lui'! s-a imbogdtit cu noi titluri, necunoscute sau trecute cu vederea, de aceea o
redam integral, indicand detinatorul actual, iar in note de subsol, persoana care
le-a identificat si publicat, acolo unde este cazul :

1. Scara Sf. Ioan Scararul (f.4v-148r) si Sf. Grigorie Teologul, 16

Cuvantari, 1413, 355 file (redactie sarbd), aflat la Arhiva de Acte vechi din

Moscova, fond 196- Mazurin'?, nr.1494

2. Sbornic, 1418-1420, 245 file, aflat la Biblioteca Academiei Roma-

ne'?, cota: BAR 149"

3. Sf. Grigorie Teologul, Cuvantari, 1424, 266 file, (medio-bulgard)

aflat altddatd la Mandstirea Noul Neamt, astazi la Moscova, in Biblioteca

de Stat'®, sub cota: fond 218, nr.178

4. Tetraevanghel, 1429, (al Doamnei Marina, sotia lui Alexandru cel

Bun, azi aflat la Oxford)

5. Tetraevanghel din 1436, 308 file, aflat la Muzeul de Artd al Roméani-

ei la cota: nr. 4

1 Ton Radu Mircea reda 16 titluri, in ,Contribution & la vie et 4 I’ oeuvre de Gavril Uric”,
Revue des études sud-est européennes, VI (1968), no. 4, pp. 590-594, D. Bogdan 17 titluri cu
mentiunea a 2 grupe de fragmente, in Paleografia romano-slavd, Bucuresti, 1978, pp. 104-
106; G. Mihaila redd 13 titluri in Studii de lingvistica si filologie, Timisoara, 1981, pp. 50-51;
E. Turdeanu publica in 1951, in Revue des études slaves, XXVII, pp. 267-278 o listd de 13
titluri plus doud addugate ulterior, reluate in 1985, in vol. Etudes de littérature roumaine et
d’ écrits slaves et grecs des Principautés Roumaines, Leiden, pp. 94-95 la care adauga in
notele complementare de la finalul volumului, manuscrisele din 1413 si 1424, descoperite la
Moscova de R. Constantinescu; Valentina Pelin ii recunoaste lui Gavriil Uric 19 manuscrise,
dar nu le aminteste pe toate, in ,Aspecte inedite din manuscrisele lui Gavriil Uric”,
Romanoslavica, XXXVI (2000), Bucuresti, p. 279.

2 Radu CONSTANTINESCU, Texte romdnesti in arhive strdine, Bucuresti, 1978, pp. 17-19
confirmat de Sorin ULEA, in studiul sdu, ,Gavriil Uric - studiu paleografic...” si de E. TURDEANU,
»Les lettres slaves en Moldavie, Le moine Gabriel du monastere de Neamtu (1424-1447)”, in:
Etudes de littérature roumaine..., pp. 435-436.

13 1n continuare citat BAR.

" Initial datat de Ion Radu Mircea intre anii 1424-1435, ,Contribution & la vie...”, p. 594,
preluat si de D. BOGDAN in Paleografia romano-slavd, Bucuresti, 1978, p. 104, manuscrisul a
fost plasat ulterior, de Sorin Ulea, intre anii 1418-1420, ,,Gavriil Uric...”, p. 60.

5 Cf. D. BocDAN, Paleografia..., p. 104; a fost confirmat si de E. TURDEANU in ,Les lettres
slaves en Moldavie, Le moine Gabriel du monastére de Neamtu (1424-1447)”, in: Etudes de
littérature roumaine.., p. 436; Valentina PELIN, Catalogul general al manuscriselor
moldovenesti pdstrate in URSS, colectia bibliotecii mandstirii Noul-Neam{, Chisinau, 1989,
p. 90.
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6. Psaltire scrisd in semiunciald, in 1437, 183 file's, aflatd la Biblioteca
Stiintifica Centrald a Ucrainei din Kiev

7. Sbornic, 1439, 331 file, cota: BAR 164

8. Sbornic, 1441, 307 file, cota: BAR 165

9. Sf. Ioan Gura de Aur, Margaritare, 1443, 371 file, cota: BAR 136
10. Sf. Vasile cel Mare, Cuvantari ascetice, 1444, Muzeul istoric din
Moscova, fond Kludov, nr. 8

11. Minei pe februarie, 1445, 208 file, cota: BAR 122

12. Toan Scararul, Scara raiului, 1446, 231 file, cota: BAR 143

13. Sbornic, 1447 (in-folio, se mai pastreaza doar 10 file) aflat la Mos-
cova in Biblioteca de Stat, colectia Muzeului Rumiantev, nr. 923-cu corec-
turi in scris cursiv'®

14. Minei pe martie, 1447, 208 file, cota: BAR 123

15. Sbornic, 1448, 477 file" aflat la Biblioteca Academiei de Stiinte din
Sankt- Petersburg, fond 58, 13.3.19,-scris cursiv,

16. Minei pe noiembrie, 1449, 288 file, candva aflat la Noul Neamt,
considerat disparut®, azi se afld la Arhiva Centrald de Stat din Chisinau?!
17. Tetraevanghel, 1424-1449, 1 fild pe pergament?, cu scris cursiv, fost
la Manastirea Neamt, azi la Biblioteca Publica de Stat Saltykov- Scedrin,
Sankt- Petersburg

18. Sbornic, 1424-1449, scris cursiv, Biblioteca Academiei de Stiinte din
Sankt Petersburg, fond 31, 13.3.20)*-indoielnic

19. Miscelaneu (doua manuscrise colationate), 437 file, cota: Sf. Sinod I
143, (Sf. Ioan Damaschin, Dogmatica si Sf. Grigorie Teologul, Omilii)

20. Sbornic, 450 file, cota: Sf. Sinod I 145 (Cuvinte la Praznice impdra-
testi si Sfinti mari)

21. Fragmente, 10 file disparate aflate la BAR Fond Slav**

16 A fost semnalatd de D. BoGDAN in Paleografia romano-slavd, Bucuresti, 1978 (in partea a
II-a, Album, cu o imagine color, Plansa XVI in care este reprodus inclusiv colofonul cu auto-
graful lui G. Uric).

17 Mentionat de Ion Radu MIRCEA, in ,Contribution & la vie et & 1’ oeuvre de Gavril Uric”,
Revue des études sud-est européennes, VI (1968), no. 4, pp. 590-594, p. 592.

8 1.R. MIRCEA, in ,,Contribution 2 la vie...”, p. 593.

9 Ibidem, insd Emil TURDEANU in ,Les lettres slaves en Moldavie, Le moine Gabriel du
monastére de Neamtu (1424-1447), in: Etudes de littérature roumaine..., pp. 434-435 este
rezervat in privinta paternitatii lui Uric asupra acestui manuscris ca si asupra filei de
Tetraevanghel (1424-1449) nr.17, si a Sbornicului, presupus si el a fi scris intre 1424-1449,
nr.18. V. PELIN, Catalogul..., p. 98.

2 D. BoGDAN, Paleografia..., p. 106.

21y, PELIN, Catalogul..., p. 105.

22 1.R. MIRCEA, in ,,Contribution & la vie...”, p. 594.

2 Atribuit lui Uric de I. Radu Mircea, dar Valentina Pelin nu-l mentioneazi in lucrarea e,
Catalogul...
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22. Fragmente®

Complexitatea personalitdtii lui Uric a facut ca arta acestuia sa imprime
un stil aparte si in decorarea bisericilor cu picturi murale, dar si in modelarea
incriptiilor din pisanii, si inclusiv in ornamentica pietrelor de mormant®.

Ceea ce confirmd, pentru a cata oara? profunzimea si amploarea persona-
litatii lui Uric, este si utilizarea de cdtre acesta, a trei! feluri de scriere. Au fost
discutii si dezbateri intense pe marginea unei asemenea posibilitéti.

Inca din secolul al XIX-lea se afirma ca Uric a utilizat trei grafii*’ fapt re-
fuzat de Emil Turdeanu, care considera atunci ca: I'emploi par un seul et méme
copiste de trois écritures différentes (est) une chose invraisemblable.®® Cel care
a adus lumind in problema numarului si tipului de grafii ale lui Gavriil Uric, a
fost tot Sorin Ulea.” Acesta a identificat cele trei tipuri in functie de destinatia
manuscrisului, executia presupundnd un ritm diferit de realizare. Gavriil Uric a
folosit scrierea unciald, semiunciald si cursiva, fiecare corespunzand pentru trei
tipuri de ritm (vitezd): lent, temperat si rapid.

Astfel, cercetatorul a constatat ca Gavriil Uric a utilizat, in redactarea ma-
nuscriselor somptuoase si solemne, pe pergament, cu destinatii speciale, o scrie-
re unciala liturgica, festivd, lucratd incet, cu migald, in care literele sunt mai
degraba desenate, decat scrise. Acest tip de scriere poate fi remarcat in
Tetraevangheliarul din 1429, aflat azi la Oxford, precum si in
Tetraevangheliarul din 1436, daruit de Uric, manastirii Neamt (azi la Muzeul de
Arta al Romaniei).

Scrierea semiunciala este eleganta si mai usor de realizat, cu multe abre-
vieri, fiind cel mai des intalnita in volume in-folio, executate de Uric la comanda
sau pentru biblioteca manastirii sale.

Scrierea cursiva a fost intrebuintatd de Uric pentru a-si iscali unele ma-
nuscrise, dar, cel mai adesea, pentru realizarea corecturilor marginale, si nume-
rotarea paginilor. Totusi, acest tip de scriere nu a fost utilizat doar in aceste

 Sub aceastd formd le semnaleazd D. Bogdan, Paleografia..., p. 106, care a preluat informatia
de la Dalila Lucia-Aramd. Am consultat personal fragmentele (care au facut parte din volume
de format mic). Acestea sunt scrise cu literd cursiva, de aceea le-am comparat cu alte texte
scrise cursiv, din manuscrise sigure ale lui Uric; pot sustine cd ele apartin condeiului lui Uric
si constituie un reper important pentru a confirma apartenenta la repertoriul lui Gavriil Uric, a
manuscriselor nou-descoperite, la Biblioteca Sfantului Sinod din Bucuresti.

% Gasite de D. Bogdan in 1939 la anticarul B. Polak in Bucuresti, publicate in Compendiu al
paleografiei romano-slave, p. 11, p. 38, ap. D. BOGDAN, Paleografia..., p. 106.

% S, ULEA, ,Gavriil Uric...”, p. 36.

T AL IATIMIRSK], Iz slavianschih rukopisei. Tecsti si zametii 1117, pp. 31-33 si 156 in: Zapiski
Imp. Moskovskogo Universiteta, otd. Istoriko-filosofskii, XXIV (1898), Moscova, ap. S. ULEA,
,Gavriil Uric...”, p. 37.

28 E. TURDEANU, ,Les lettres slaves...”, p. 91.

2 1n S. ULEA, ,,Gavriil Uric...”.
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situatii, observam ca Uric l-a folosit si pentru copierea textelor necesare vietii
liturgice, de zi cu zi. Aceste volume scrise in cursiva erau de ,uz intern”, pentru
comunitatea din care el fiacea parte. Acest tip de scriere a fost semnalat ca pre-
zent, pe unele file, in 6 din cele 7 manuscrise semnate, pastrate la Biblioteca
Academiei Romane. Cel mai elocvent exemplu este cazul in care, in mijlocul unui
text scris cu semiunciald, apare o jumatate de pagind cu literd cursivd®. Plansa I

Acelasi tip de grafie se observd in colofonul a trei din cele 7 manuscrise
de la BAR (122, 123, 143), in corecturile marginale (constand, uneori, din fraze

intregi) addugate ulterior, de catre copist®'. plansa II
.i‘ LR .“'"P"" 57‘7‘-“’\' H.T\i

w I*Jﬂj'b‘

v ’ L 4
colofon ms BAR 123

colofon ms]_s;AR43 o

30 Este vorba despre Ms. Slav 164, fila 62v unde primele 15 randuri sunt scrise in semiunciald,
urmatoarele 15 cu litera cursiva, pentru ca pe fila 63r sa fie reluat scrisul in semiunciala.

31 Ms. slav BAR 123: £.117, 220v, etc.; ms.sl. BAR 143: 100v, 122, 131, etc.; ms. sl. BAR 164:
23v, 121, 171v, etc.
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La Biblioteca Academiei se pastreaza 10 file disparate de Sbornic, atribui-
te lui Uric, (de format mic, bloc text: 16 X 8 c¢m), cu literd cursivd, identicd celei
din manuscrisele amintite. Plansa III

Sbornicul semnat in 1448, aflat la Biblioteca Academiei de Stiinte din
Sankt- Petersburg este realizat integral cu scris cursiv. La final, colofonul este
semnat de Gavriil Uric, tot cu literd cursiva. Acest manuscris reprezinta pentru
noi, proba cea mai covérsitoare ca volumele identificate la Biblioteca Sf. Sinod ii
apartin lui Uric, care, dupa cum se vede, a copiat, sporadic, lucrdri intregi cu
aceasta grafie. Plansa IV ,V

Astfel, trei manuscrise pastrate la Biblioteca Sfantului Sinod, (doud sunt
aldturate in aceeasi legdturd), vin sa se adauge pe lista operelor lui Uric,
inscriindu-se in repertoriul textelor copiate de el. Este vorba despre Sf. Ioan
Damaschin, Dogmatica, Plansa VI colationat cu Sf. Grigorie Teologul, Cuvantdri
pastrate sub cota I 143 si un Sbhornic Plansa VII pentru lunile de vard, iunie-
august, aflat la cota I 145. Manuscrisele in discutie (ca si intreaga colectie de
manuscrise slave de la Sinod) au fost cumparate de Patriarhia Romana in 1969,
de la Manastirea Uspenia, (din localitatea Slava Rusd, jud. Tulcea)®’. Daci este
adevdrat cd volumele in discutie au fost la Neamt, atunci avem un argument in
plus, sa le atribuim scriptoriului lui Gavriil Uric.

Publicam pentru intaia oard in limba roméana, descrierea acestora:

Ms. Slav Sf. Sinod I 143 Miscelaneu

Partea I: f. 1-187v: [Sf. Ioan Damaschin, Dogmatical], 102 capitole

Primele 23 de file sunt addugate in sec. al XIX-lea de 0 mana care a pagi-
nat intreg manuscrisul si care a pus si titlul lucrdrii. Asadar, primele 10 capitole
din lucrare sunt scrise mai recent, pentru ca abia de la fila 24 sa inceapa, pro-
priu-zis, mana lui Uric. Nu stim ce sursa a folosit copistul nostru pentru volumul
sau ; am comparat structura textului copiat de Uric cu editia greaca a Dogmaticii
Sf. Toan Damaschin, tiparita la Verona, in 1531,(evident, ulterioara lui Uric),
unde lucrarea are 104 capitole, fiind divizatd in patru parti. Editia greaca de la
lasi, din 1715, are tot 4 carti si 104 capitole in timp ce aceea in limba romana,
aparuta tot la Iasi, in 1808, are 100 de capitole. Patrologia Graeca editata de
J.P.Migne reda lucrarea in volumul XCIV, col. 789-1228, cu 100 de capitole.*® In
orice caz, in varianta transmisd de Uric, unele capitole au fost contopite.

32 Tn arhiva Bibliotecii Sfantului Sinod am gasit un referat al eruditului preot D. Fecioru, citre
patriarhul Justinian, in care 1i propunea incd din 1960, sd achizitioneze urgent fondul de
manuscrise slave de la Manastirea Uspenia din localitatea Slava Rusd, ficand mentiunea ca
acestea ar fi fost cumparate de staroveri, de la Manastirea Neamt, in 1856.

3 Dogmatica Sf. loan Damaschin constituie una dintre cele mai cunoscute lucriri ale sale.
Datoritd continutului sintetic al intregii invataturi ortodoxe si gratie autoritatii moral-
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Partea a II-a (care are paginatie proprie dar a fost numerotata de noi, in
continuarea celei dintai): Sf. Grigorie Teologul, Cuvantdri (distribuite calendaris-
tic, incepand cu Sf. Pasti).

1. f. 188-190v: Cuvant al celui intre sfinfi, parintelui nostru Grigorie
Teologul, Arhiepiscopul Constantinopolului, la Sfanta si Marea Dumi-
nicd a Pastilor, la Sfanta Inviere a Domnului si Dumnezeului si Man-
tuitorului nostru Iisus Hristos.

f. 190v- 212v : Al aceluiasi, Cuvant la Sfintele Pasti

f. 212v- 220 : Al aceluiasi, La Duminica lui Toma

f. 220- 232v : Al aceluiasi, Cuvant la Cincizecime

f. 232v- 243v : La 1 august, Cuvant la sfintii Macabei

f. 244- 256v: La 2 oct., Cuvant de laudd la sf. Ciprian

7. f. 256v- 267v : La Duminica inaintea Nasterii Domnului, Cuvant impo-
triva lui Iulian Apostatul

8. f.267v- 279v : Cuvant la Nasterea Domnului nostru Iisus Hristos

9. 1. 279v- 339v : La 1 ianuarie, Necrolog despre Marele Vasilie

10.1. 340- 352v : La 6 ianuarie, Cuvdnt la Epifania Domnului

11.1. 353- 386v : Al doilea cuvant la Sf. Lumini

12.f. 386v- 394v : 10 ian., Cuvant despre Sf. Grigorie al Nyssei, fratele
lui Vasilie (cel Mare)

13. f. 394v-418v : 18 ian., Cuvant de lauda la Sfantul Atanasie cel Mare,
arhiepiscopul Alexandriei

14. f. 418v- 437v : 25 ian., Cuvant de bun rdmas, catre cei 150 de epis-
copi (lipseste din alte manuscrise balcanice si mineie)

15.f. 437v- : Duminica Lasatului sec de branza, Despre iubirea de saraci

S s

Celelalte doua volume de Cuvantdri ale Sf. Grigorie Teologul, copiate de
Uric (in 1413 si 1424) au 16 piese, ultima fiind, Despre tatdl sdu care tdcea fatd
de flagelul grindinii care credem ca este ceea ce lipseste din manuscrisul Sinod
I 143. Cu ocazia unei vizite la Moscova, in luna iunie 2011, am avut ocazia de a
compara si fotografia continutul acestor manunchiuri identice de Omilii ale Sf.
Grigorie Teologul care se pastreaza acolo, la Biblioteca de Stat si la Arhiva de
Acte Vechi.

Manuscrisul nostru, Sinod I 143 partea a 2-a, ar fi a treia copie cunoscuta
a unei serii de Cuvantdri ale ierarhului capadocian, executata de Gavriil Uric, si
singura din tara noastrd care si-i apartind.**

duhovnicesti a autorului, ea a fost tradusa de timpuriu in slava, pentru a fi un fel de catehism,
pentru slavii nou-convertiti la Ortodoxie. A se vedea excelenta monografie a pr. Andrew
LoutH, loan Damaschin, traditie si originalitate in teologia bizantind, Deisis, Sibiu, 2010.

3 Cu toate cd textele din culegerea de Cuvantdri ale Sf. Grigorie Teologul (asa cum sunt
redate de copiile lui Uric) se regdsesc integral si in alte doud volume, nesemnate, din secolul al
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Titlurile sunt scrise cu cerneald rosie (ca si unele corecturi marginale) si
sunt formate din litere zvelte, elegante. Pe aceeasi linie merg si initialele rosii
care sunt impodobite cu cili sau bobite negre, specifice lui Uric. Aceste letrine
erau addugate ulterior scrierii textului, dovada ca uneori, nu a lasat suficient
spatiu si a trebuit sa intre cu initiala peste text. (f. 139v). Cuvantarile au fiecare,
un numar de ordine, notat pe marginea foii, alaturi de titlu, precum si ziua de
praznuire a sfantului sau a sarbatorii cdreia ii este dedicat.

Cele doud pdrti prezintd paginatie proprie, realizatd cu rosu, pe caiete ca-
re contin, de reguld, cate 8 file. Blocul de text are, la inceput, dimensiunea 8,5
cm X 16 cm (f. 24, 25 ,etc.) pentru ca mai apoi sa se largeasca, la 9,5 cm X 16
cm, spre finalul manuscrisului, micsorandu-se la 8 cm X 16 cm., dimensiune pe
care o observam si in fragmentele de Shornic de format mic, cu literd cursiva, de
la Biblioteca Academiei Romane.

Filigranele din hartia manuscrisului infatiseaza : foarfecele cu manere des-
chise la f. 431, 451 etc.(Briquet nr.3657, 3659), trei coline la f. 258, 277, 279 etc.
(Briquet nr. 11653 si 11662), clopotul la f. 284, 287 etc.(Briquet nr. 4034), ino-
rogul ridicat in doud picioare la f. 302, 305 etc. (Briquet nr. 9964), floare cu doud
cupe la f. 343, 344 etc. (Briquet nr. 6675). Cele cinci desene amintite sunt intalnite
cel mai des, in hartia fabricatd in Italia, in prima jumatate a secolului al XV-lea.

Ceea ce uimeste, este uneori, dispunerea neobisnuita a blocului de text in
pagind, de ex.: f. 335v-336.

Formula ,binecuvinteaza pdarinte” care se regaseste la finalul fiecarui titlu
al Cuvantarilor indicd uzul manuscrisului in cadrul obstii; probabil, se citea din
el la trapeza sau la Chinonic, in biserica, in timpul impartasirii preotilor, avand in
vedere ca la manastiri, sfanta liturghie se savarseste zilnic. (Facem aceastd men-
tiune intrucat, cuvintele sunt dedicate unor sfinti care nu au ,tinere” in popor,
de pilda, sf. Grigorie al Nyssei -10 ian., sf. Atanasie cel Mare-18 ian., sf. Macabei-
1 august). Volumul a fost folosit intens, dacd judecam dupd gradul mare de de-

XV-lea, scrise tot la Neamt, pastrate azi la Biblioteca Academiei Romane: ms. slav 141 de
redactie medio-bulgara si ms. 142, in slavd de redactie sarba. Ordinea cuvantdrilor din ms.
Sinod I 143 este identicd cu a ms. BAR 141 si 142, cu execeptia ca in ms. sinod I 143 Cuvan-
tul despre sf. Atanasie cel Mare (pomenit la 18 ian.) este asezat corect, dupd cel despre sf.
Grigorie al Nyssei (pomenit la 10 ian), deci in ordinea din calendar, in timp ce in mss. BAR
141 si 142 este asezat gresit, imediat dupa Botezul Domnului (6 ian.), urmand apoi, cel pentru
sf. Grigorie al Nyssei. Comparand cele trei manuscrise ( Sinod I 143 + cele doua de la Mosco-
va) cu structura celorlalte doua de la Biblioteca Academiei (141, 142), putem considera inca o
datd cd din ms sinod I 143 mai lipseste o singura omilie a Sf. Grigorie Teologul, a 16-a, Des-
pre tatdl sdu, care tdcea fatd de flagelul grindinii; Despre textul Talcuirii lui Nichita din
Heracleea la Cuvintele sf. Grigorie Teologul, care incheie cele doua culegeri de la Academie
(141, 142), neregasindu-se in cele doua de la Moscova, putem socoti ca nici in ms sinod I 143
nu exista.
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puneri de pe pagini. Corpul manuscrisului a fost ajustat, la o noud legare, in
secolul al XIX-lea, cand i s-au addugat si filele cu textul ce lipsea.

Legdtura este confectionatd din piele maro cu tablii de lemn, pe care s-au
imprimat, la rece, numeroase motive vegetale stilizate.

Sbornic (Sf. Sinod I 145)

Al treilea manuscris despre care afirmam ca apartine lui Gavriil Uric este
un Shornic pentru lunile de vard, iunie-august (cota: Sf. Sinod I 145).

Manuscrisul se deschide cu al 12-lea Cuvant, primele 11 lipsind, de unde
putem deduce cd el cuprindea texte de invatatura si vieti de sfinti si pentru alte
luni, poate aprilie-mai-iunie. Vom reda, alaturi de numarul de ordine al omiliilor
dat de noi si numerotarea originald, intre paranteze.

24 iunie-29 august Cuvinte la Praznice impdrdtesti si Sfinti mari

(12) f. 1- 8v: 24 iunie, Al cuviosului parintelui nostru, Teodor Studitul,
Cuvant la Nasterea Sf. Ioan Botezdtorul

(13) f. 9- 15: In aceeasi zi, al Sf. Atanasie cel Mare, arhiepiscopul Alexan-
driei, Cuvant la Nasterea Inaintemergatorului si Botezatorului Ioan si des-
pre Elisabeta si Nascatoarea de Dumnezeu

(14) f. 15- 25: In aceeasi zi, Cuvant de lauda la Nasterea Sf. Ioan Botezatorul
(15) f. 26-49v: 25 iunie, Patimirea Sfintei Cuv. Mucenite Fevronia

(16) f. 49v-68: 29 iunie, Patimirea Sfintilor, Slavitilor, Verhovnicilor Apos-
toli Petru si Pavel

(17) f. 68-73: Al celui intre sfinti parintelui nostru Ioan Gura de Aur, arhi-
episcopul Constantinopolului, Lauda la sfintii verhovnici Petru si Pavel (1)
(18) f. 73- 81v: Al celui intre sfinti parintelui nostru Ioan Gurd de Aur, arhi-
episcopul Constantinopolului, Laudd la sfintii verhovnici Petru si Pavel (2)
(19) f. 82- 86v: In aceeasi zi, Isihie preotul din lerusalim, Cuvant la Sf.
Apostoli Petru si Pavel

(20) f. 86v- 90: 30 iunie, Al celui intre sfinti parintelui nostru Ioan Gurd de
Aur, arhiepiscopul Constantinopolului, Cuvant de laudd la sfintii Petru,
Ioan si lacov

(21) f. 90- 93: In aceeasi zi, al celui intre sfinti parintelui nostru Ioan Gura
de Aur, arhiepiscopul Constantinopolului Cuvant de laudd la cei 12 sfinti
apostoli

(22) £. 93- 165v: 5 iulie, Povestire despre viata, faptele si minunile cuviosu-
lui parintelui nostru Atanasie Atonitul

(23) f. 166v- 195v: 8 iulie, Patimirea sf. slavitului marelui mucenic Procopie
(24) f. 196- 269v: 9 iulie, Viata si petrecerea celui intre sfinti parintelui
nostru Teodor pustnicul, din marea lavra a parintelui nostru Sava, care a
fost mai apoi, episcop al Edessei (filele 211-218, 270 albe, f. 271 completa-
ta in sec. 19);

(25) f. 271- 278: Cuvantul lui Teodosie cel Mic, rostit la Sinodul Sfintilor
200 de Parinti intruniti la Edessa, contra lui Nestorie ereticul
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(26) f. 278- 287: 17 iulie, Patimirea sf. slavitei, marii mucenite Marina
(27) f. 287- 312v: In aceeasi zi, Al pururea pomenitului Grigorie Cipriotul,
patriarhul Constantinopolului, Cuvant despre sf. sldvita, marea mucenita

Marina

(28) f. 313- 319: 20 iulie, Panegiric al Sf. Ioan Gura de Aur la Sf. Proroc
Ilie

(29) f. 319- 336v: 27 iulie, Patimirea sf. slavitului, marelui mucenic
Panteleimon

(30) f. 337- 344: 2 august, Aducerea moastelor sfantului, slavitului, intaiu-
lui mucenic si Arhidiacon Stefan

(31) f. 344- 363: 6 august, Cuvant al cuviosului parintelui nostru Ioan
Damaschinul prezbiterul la Sfinta Schimbare la Fatd a Domnului, Dum-
nezeului si Mantuitorului nostru Iisus Hristos

(32) f. 363- 375: Al smeritului Anastasie, cel din Sfantul Munte Sinai, Cu-
vant la Sfanta Schimbare la Fatd a Domnului, Dumnezeului si Mantuitoru-
lui nostru lisus Hristos pe Tabor

(33) f. 375- 380v: La aceeasi (sdrbdtoare), Cuvant al Sf. Chiril, arhiepisco-
pul Alexandriei la Sfanta Schimbare la Fatd a Domnului, Dumnezeului si
Mantuitorului nostru Iisus Hristos

(34) f. 381- 398v: Cuvant al Sf. Andrei Criteanul la Sfanta Schimbare la
Fata a Domnului, Dumnezeului si Mantuitorului nostru lisus Hristos

(35) f. 399- 411v: 15 august, Cuvant al sf. Andrei Criteanul
Ierusalimiteanul, la Preaslavita Adormire a Preaslavitei Stapanei noastre,
Néscdtoarea de Dumnezeu si pururea Fecioara Maria (1)

(36) f. 411v- 429: In aceeasi zi, Cuvant al sf. Andrei Criteanul
Ierusalimiteanul la Preaslavita Adormire a Preaslavitei Stapanei noastre,
Néscatoarea de Dumnezeu si pururea Fecioara Maria (2), fila 429 este
completata in sec. 19

(37) f. 430- 436v: Al Sf. Ioan Gura de Aur, arhiepiscopul Constantinopolu-
lui, noua Rom4, Cuvantul XL la Taierea Capului Cinstitului Inaintemerga-
tor si Botezator loan

(38) f. 436v- 442v: Al aceluiasi, la aceeasi zi

(39) f. 442v- 449v: Al aceluiasi, la aceeasi zi

Fila 450 a fost adaugatd in sec. 19 si incheie omilia si manuscrisul.

S-a sustinut pe buna dreptate, ca aceste Shornice® constituie prototipul
Cazaniilor de mai tarziu®, care se vor imprima de citre romani si care, vor avea
o circulatie atat de diversa in spatiul romanesc, de-o parte si de alta a Carpatilor.

% In literatura ascetica de astdzi, cuvantul Shornic defineste tot o culegere de texte, insd toate
cu privire la lucrarea mintii si Rugaciunea lui lisus. Aceastd culegere a fost intocmitd de
egumenul Hariton de la mandstirea Valaam, in 1936 si publicatd ca atare si in limba romang,
abia dupa 1989; Sbornicul acesta a fost interzis de regimul comunist, dat fiindca trata mistica.
El a circulat in varianta dactilografiata printre membrii Rugului Aprins de la Manastirea
Antim, atat inainte de 1950 , cat si dupa aceea.

% V. PELIN, Catalogul..., p. 280.
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Gasim si aici, ca si in Miscelaneul anterior, aceleasi indicatii marginale precum si
formula de binecuvantare pentru a citi.

Titlurile, initialele si notele de margine sunt scrise cu rosu. Si aici, dimen-
siunea blocului de text cu 26 de randuri pe pagina variaza, de la 9,5 cm X 16 cm,
la 8 cm X 16 cm, spre finalul volumului (f.399- 449). De asemenea, asezarea
atipicd a textului in pagina (f. 164v, 165-166, 193v, 194r, 195, 309-312, 335v-
336r, 395v-398r) foto este foarte intalnita in acest manuscris. File intregi, cu
cateva cuvinte pe pagina dau impresia ca autorul, copistul le-a presarat cu zgar-
cenie, dand paginii luminozitate, aspect de text aerisit, fara sa gandeasca vreun
fel de economie de hartie. Este exclusd posibilitatea ca spatiul ldsat liber sd fi
fost destinat unei completari ulterioare cu miniaturi. Filigranele sunt tipice mar-
cilor de hartie din prima jumadtate a secolului al XV-lea; ele contin: inorogul
ridicat in doud picioare de exemplu la f. 348, 349 etc. (Briquet nr. 9964) si lira
la f. 35, 37, 38, 40 etc. (Briquet nr.

Nu se cunosteau pand acum, in Romania, volume intregi, cu scriere cursi-
vd, iesite din mana lui Uric.

Cele trei noi lucrdri de la Biblioteca Sinodului, apartindnd stradaniilor
carturaresti ale lui Uric, confirma faptul cd el nu a fost un impersonal copist de
texte, ci un adevarat spirit enciclopedic care a cunoscut in profunzime bogata
literaturd bizantind si slava deopotrivd, transpundnd texte din slava sarbd in cea
medio-bulgarad, fiind la curent si transcriind cele mai importante lucrari din lite-
ratura ortodoxd, fara a neglija cele mai recente texte originale din literatura
romana, bulgara si sarba.

Marturie in aceasta directie, std si cuvantul al 16-lea (27), Despre sfanta
Marina din ms. Sinod I 145 f. 287- 312v, apartinand lui Grigorie al II-lea Ciprio-
tul, patriarhul Constantinopolului (1283-1289), piesd pe care nu putea sd o cu-
leagd decdt din Constantinopol sau Muntele Athos, si pe care nu am identificat-o
in alte manuscrise slave din colectii din Romania. In aceeasi situatie este si cu-
vantul pentru Teodor pustnicul, care a fost mai apoi, episcop al Edessei. Pre-
zenta a patru omilii exegetice la Schimbarea la Fatd a Mantuitorului, poate fi
pusd in relatie cu influenta interesului generat de curentul isihast pentru lumina
taboricd si experierea ei. In alte manuscrise existd peste zece omilii, in acelasi
volum, la aceastd sarbdtoare. De altminteri, isthasmul este miscarea regeneratoa-
re a spiritualitatii si culturii ortodoxe, de dupa secolul al XIV-lea, cu puternice
reverberatii in Tarile Roméane. Bogatia de autori bizantini din manuscrisele lui
Uric reflectd o stransd legatura cu zona monahald ortodoxd bizantind, pastratoa-
re fideld a traditiei manuscrise patristice. Este atestat un flux bogat de monahi
care circulau intre Tarile Romane, in special Moldova, si manastiri slavofone, din
Athos, precum Zografu, Xenofont, Filotheu, Hilandar etc. Acolo, ei traduceau
textele din greaca in slavona, le copiau si le aduceau cu ei la mandstirea de me-
tanie, in tard. Desi in limba slavd, manuscrisele de la noi, in majoritatea lor, au
fost scrise de romani si pentru romani. Numeroasele obsti monahale de la noi,
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domnitorii si boierii evlaviosi, comandau copistilor lucrarile mantuitoare. Asa se
si explicd numdrul mare de manuscrise pdstrate in colectiile roméanesti. Doud
insemndri din 1559 si 1572 fdcute de un ieromonah Joan de la (H)Umor, pe
doud manuscrise slave®, cu opere bizantine, indici faptul cd au fost copiate la
manastirea athonitd Zografu. Influenta covarsitoare a literaturii bizantine prin
filierd athonitd, asupra trdirii si preocupdrilor intelectuale din manastirile noas-
tre, s-a exprimat in frecventa traducerii si transcrierii operelor Sfintilor Parinti si
scriitori bisericesti bizantini mai noi. Chiar dacd limba utilizatd era slava in re-
dactii diferite, aceste manuscrise nu au venit de la sud de Dunare cu copisti cu
tot, ci au fost copiate in majoritatea lor de citre romaéni, in tard sau la Athos.
Acum, tematica diversd a operei monahului nemtean se imbogateste cu titluri si
piese literare noi, confirmand, din nou, capacitatea sa intelectuald deosebitd. In
Biblioteca Sinodului mai existd si alte volume de omilii (Sbornice), care vor fi
publicate curand, contemporane lui Gavriil Uric, cu un continut foarte asemdana-
tor Sbornicelor sale din 1439 (BAR 164) si 1441 (BAR 165), sarace, totusi in
texte cu autori slavi. A fost aratatd mai recent, posibilitatea ca Uric sa se fi inspi-
rat pentru Sbornicele sale de redactie sarba, din manuscrise provenite de la ma-
nastirea athonitd, Xenofont®. Sustinem aceastd idee, intrucat si volumele de la
Biblioteca Sinodului au multe piese comune cu cel putin doud manuscrise de la
mdandstirea amintitd dar in redactie medio-bulgara, arareori sarba®. Din ms.
Sinod I 143-partea a 2-a, (Cuvdntdri, sf. Grigorie Teologul), textele nr. 1-4 se
regasesc in BAR 156; din ms. Sinod I 145, textele nr.: 1, 2, 5, 6, 7, 10, 12, 17
sunt in BAR 153, iar 5, 6, 7, 10 in BAR 156). Similitudini sunt si cu manuscrise
redactate la noi, de exemplu ms. Sinod I 145 cu: BAR 152 (textele nr. 2, 10, 21),
BAR 305 (textele nr. 1, 2, 5, 6, 10, 19-21), ms. 1880 Dragomirna (textele nr. 1, 2,
3,7, 17-25) etc.

Desi manuscrisele lui Uric sunt in general, dedicate uzului curent, ele nu
sunt lipsite de elegantd si diversitate artisticd. Letrinele si titlurile rosii dau vioi-
ciune textului si insdsi scrierea, fie ea semiunciald, ori cursivd, este eleganta,
ingrijita, purtand amprenta inconfundabila a ostenitorului.

Ar fi de dorit sa se alcatuiasca un repertoriu al manuscriselor slave si sla-
vo-romane de pe teritoriul Romaniei, sau ca, mdcar fiecare detinator sd intoc-
meascd un catalog al exemplarelor din colectia sa*’. Din nefericire, trebuie si
semnaldm numdrul, alarmant de mic, de slavisti, apoi interesul din ce in ce mai
scazut al autoritatilor pentru istoria literaturii si a cartii, cat si numarul redus de

37 Biblioteca Sf. Sinod, Ms. slav I 151 (sunt de fapt doud corpusuri colationate ulterior).

¥ V. PELIN, Catalogul..., p. 281.

39 Manuscrisele din BAR 153, 156 au fost redactate la Minastirea Xenofont din Muntele Athos.
 Tnregistrarea, crearea unei evidente descriptive si publicarea manuscriselor slave si slavo-
roméane a fost demaratd inca din secolul al XIX-lea de Al. Odobescu, episcopul Melchisedec
Stefanescu, B.P. Hasdeu si continuati de I. Bogdan, A.L Iatimirski, Gr. Tocilescu, Emil
Turdeanu, I. Iufu, Elena Linta, Lucia Djamo-Diaconita, Dalila Aramd, I. Radu Mircea, R.
Constantinescu, Valentina Pelin, Zamfira Mihail etc.
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cercetdtori interesati de tezaurul de manuscrise care constituie, de fapt, substan-
ta identitatii noastre®’.

Summary: New Manuscripts Written by the monk Gabriil Uric
from the Neamt Monastery

In the collections of the Holy Synod Library in Bucharest, there have recently
been discovered two manuscripts from the XVth century, written by the hand of the great
Romanian artist the monk Gavriil Uric from the Neamt monastery. The two manuscripts
contain literary pieces by very well known byzantine authors: the saints John of Damas-
cus, Gregory the Theologian, Theodor the Studite and others. The manuscripts are
copied with cursive characters in the medio-Bulgarian language, conceived by the
Slavonic School at the Studion monastery in Constantinople, which had strong ties with
the Romanian Countries. The two manuscripts enrich the repertoir of works copied by
Gavriil Uric, enlarging the list of the 20 manuscripts known so far, copied by Gavriil Uric:
12 are in Romania, 7 in Russia, 1 in Ukraine, 1 in Moldova, 1 in England. The content of
the two volumes that were recently discovered shows the fact that Romanian monks
knew the works of more recent byzantine authors, like for example the patriarch of
Constantinople Gregory of Cyprus.

1 Aduc multumiri calde doamnei prof. dr. Zamfira Mihail pentru unele deslusiri asupra
textului slav si doamnei dr. Vera Podkovyrova, sefa sectiei de manuscrise de la Biblioteca
Academiei de Stiinte din Sankt-Petersburg, pentru facilitarea accesului la manuscrisele
romanesti pe care le are in custodie.

206

m N ~0 0 = O m



StTeol 1/2012, pp. 207-228

Marian CROITORU
Facultatea de Teologie - Universitatea Valahia

TRANSPLANTURILE DE ORGANE IN LUMINA
TEOLOGIEI ORTODOXE: CATEVA CONSIDERATII DIN
GANDIREA UNOR TEOLOGI GRECI, DECIZII SI TEXTE
SINODALE DIN LUMEA ORTODOXA PRIVIND
TRANSPLANTURILE SI PROBLEMATICA LOR
TEOLOGICO-MORALA

Keywords: transplantation, transplants, brain death, organ and tissue donation,
mechanistic anthropology.

Abstract

Transplanturile de organe, tesuturi si celule reprezintd o metodd novatoare a me-
dicinii, iar dezvoltarea rapida a acestei metode si succesele realizate au facut simtitd cu
mai multd atentie practica transplanturilor pe scena vietii umane. Afectiunile cronice ale
unor organe si cererea crescanda pentru transplanturile de organe au devenit o impor-
tanta problemd de sanatate in ultimele decenii. Eforturile ficute pentru a fi evitat si con-
trolat mecanismul de respingere al transplanturilor au condus la descoperirea de noi
medicamente, fdrd ca sa fie depdsitd in totalitate problema reactiei imunitare a organis-
mului uman. In acest studiu sunt puse in discutie, prezentandu-se diferite date medicale,
probleme privind practica medicala a transplanturilor din punctul de vedere al Teologiei
ortodoxe; axele problemelor moral-duhovnicesti si dogmatice referitoare la sursele de
transplanturi (donatorii), notiunea mortii cerebrale, acordul prezumat; decizii si texte
sinodale din lumea ortodoxd cu privire la transplanturi si problemele lor teologico-
morale; viziunea Teologiei ortodoxe despre transplanturi din perspectiva unor teologi,
invatati si ierarhi greci; dilema mortii cerebrale (introducerea acestei notiuni in termino-
logia medicala de catre Comitetul ad-hoc al Universitatii din Harvard, in 1968, a provocat
multe comentarii).

Status Questionis

Progresele inregistrate in domeniul Medicinii si al Biotehnologiei aduc in
atentia oamenilor noi sperante de viatd, iar una dintre metodele novatoare, pro-
movatd cu multd intensitate pe scena vietii umane, este practica transplanturilor
de organe, tesuturi si celule.

! Tn perioada 1960-1990, cercetirile din domeniul transplanturilor au primit trei premii Nobel:
Sir Peter Medawar (1960), J. Dausse, G. Suell, B. Benaceraff (1980) si Joseph E. Murray
(1990), vezi Nikohdov Mntpomohitov Meooyatag kol Aavpewtikfc, «AAA7Awy uéip.

207



MARIAN CROITORU STUDTII

Ideea transplanturilor este veche, referinte ale acestei practici fiind gdsite
in vechile mitologii sau texte indiene si chinezesti?, citindu-se apoi exemple din
traditia crestina. Cat priveste epoca modernd in Europa Apuseana, prima referin-
ta privind realitatea transplanturilor dateaza din jumdtatea secolului al XVII-lea,
citandu-se chirurgul plastic Gasparo Tagliacozzi din Italia, care s-a evidentiat in
rinoplastie, folosind transplant de piele luat de la bratul uman, procedeu cunos-
cut si astazi cu numele de metoda italiand®. De mentionat ca in 1771 chirurgul
scotian John Hunter (1728-1793), care facea operatii de transplant pentru dinti
si tesuturi, a folosit pentru prima datd termenul transplant®.

Panad la sfarsitul secolului al XIX-lea, operatiile de transplanturi nu cunosc
reusite remarcabile si au un caracter mai mult experimental. Dupd incercdrile
nereusite ale chirurgului Emerich Ullmann, considerat pdrintele transplanturi-
lor de la o specie la alta®, urmeazd o perioada de intense incerciri si cercetari,
cu rezolvari partiale a unor probleme privind respingerea transplanturilor de
catre organismul primitor, legate de numele unor chirurgi ca Alexis Carrel, Char-
les Guthrie, Carlos Williamson, Emile Holman, MacFarlane Burnet, Peter Meda-
war, Yuri Vorony etc.® Aldturi de acestia este mentionat si Sfantul Luca, arhie-

Ol uetauooyevoeis oro @as i Oobodokns Osotoyias kal Ewis, Abrva 2005, p. 13,
nota 1 (= NukohGov, «AALAwv Medp).

% Vezi Nikohdov, «AAAAwv MEp, p. 17-18; Twdvvn Tamadnuntplov, MeTauooyevoets
Totdv kai ‘OQoydvav, Advo. 1998, p. 1-3 (= Momadnuntpilov, MeTauooyevoeLs).

3 Nukohdov, «AAAijAawv Mélp, p. 18; Tlamadnuntpiov, Merauooyevoeis, p. 3. In istorio-
grafia romaneasca se poate aminti cazul spatarului Nicolae Milescu (1636-1708), care aflandu-
se intre 1665-1666 la Berlin, stabilind legaturi cu marele elector Friederich Wilhelm al IV-lea
(1640-1688), a avut interventia chirurgicald de rinoplastie dupa incidentul din 1661. In prima
parte a vietii lui, Spatarul a fost implicat in jocurile si intrigile politice din Tdrile Romane. Ca
urmare, a fost pedepsit de colegul sdu, domnitorul Moldovei Stefanitd Lupu (1659-1661), la
inceputul anului 1661, prin tdierea nasului, de aceea, in documentele vremii mai era cunoscut
si cu apelativul de Nicolae Carnul [Olga Cicanci, Paul Cernovodeanu, «$tiri noi despre spatarul
Nicolae Milescu si relatiile lui cu teologul anglican Thomas Smith», Biserica Ortodoxd Roma-
nd 89/3-4 (1971), p. 321, 329-330; Radu Stefan Vergatti, Nicolae Spdtarul Milescu: viata,
calatoriile, opera, Bucuresti 1998, p. 85-86, 105-106].

* Nikohdov, «AAAAwv Mélp, p. 18-19; Momadnuntptov, Merauooyevoeis, p. 3. In
literatura de specialitate se face diferenta, din punct de vedere stiintific, intre grefd si tran-
splant. Grefa este definitd mai mult ca o operatie ce se referd la transpunerea si aplicarea in
alte zone ale corpului a unor fragmente provenind de la aceeasi persoand, pe cand tran-
splantul implica nu numai o operatie de suprafatd, dar si restabilirea curentului sanguin,
vezi http://www.roportal.ro/articole/92.htm,2.09.2008;  http://www.bioetica.ro/bioetica/
ie2/info.jsp?item= 9855&node=1475, 16.02.2009.

% Vezi Nikohdov, «AAA5jAwv Mélp, p. 19; Albert Lyons&Joseph Petrucelli, Medicine - An
Illustrated History, Abradable Press, New York 1987, p. 592.

% Vezi Nukohdov, «AALjAwv Mélp, p. 19-20; TTasadnuntplov, Metauooyevoess, p. 4-5;
SIVPoV APakOToOVAov, «Metapooyevon Newopods, Exkinoia kol Merauooyevoet,
Tepd =Uvodog tfic 'EkkAnotag tfic ‘EAMGSog. Eidikn Suvodikn "Emvtpony émi tfig
Bion0ikfic, "Ekdootg 10D Khadov "Exkddoewv Thig "Emikorvmviakic kol Mop@mTikig
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piscop de Symferupolis si Crimeea (11 iunie), care in jurul anului 1924, deci cu
10-12 ani inainte de Yuri Vorony, a efectuat cu succes un transplant de rinichi
de vitel la un tandr bolnav’, caz ce tine mai degraba de o minune si mai putin de
o reusitd medicala®.

In a doua jumitate a aceluiasi secol sunt consemnate cele mai importante
date din istoria transplanturilor: anul 1954, cand J. Murray (premiul Nobel in
1990) a reusit primul transplant de rinichi, la Spitalul Peter Bent Bringham din
Boston; anul 1963, cand J. Hardy a realizat primul transplant de plaman; anul
1966, medicii Kelly si Lillehei reusesc operatia transplantului de pancreas; anul
1967, cand Christian Barnard a realizat primul transplant de inima, la Cape Town,
iar Th. Starzl primul transplant de ficat, la Denver, Colorado; anul 1981, cand B.
Reitz a facut primul transplant reusit de inima si plamani, in acelasi timp? etc.

Gdsirea unor solutii privind problema respingerii organelor transplantate
(folosirea azathioprinei, in 1960, si cel al ciclosporinei-A, in 1980), a facut ca dupa
anul 1981 sa se constate o mare crestere a folosirii transplanturilor, cu o diversifi-
care a tipurilor de transplant'. La aceastd crestere a contribuit progresul tehnolo-
giei si al stiintei medicale, precum si incercarea de redefinire a mortii omului.

Referitor la traditia crestind, unii teologi invoca episodul din gradina Ghet-
simani, cand Mantuitorul nostru lisus Hristos a vindecat urechea tdiatd a lui
Malhus!!, dar acest fapt nu constituie un caz reprezentativ'?, ci o minune a Mantu-
itorului, ceea ce este cu totul altceva. O minune care ar trimite la practica tran-

‘Yrameeolog the ‘EkkAnolog the ‘EAGSog, AOfival 2002 (= ExkAnoia  kai
Metauooyevoerg), p. 89-90 (= ApakOTOVAOV, METAUOTYEVOR VEGOOD).

T NwkohGov, «AAAAwv Mérp, p. 124; TTamodnuntelov, Metauooyevoeis, p. 6; AP)LU.
NekTaplov AVIwvOTtovhov, Apyiemiokomos Aovkds, AOnvo. 20026, p. 124.

8 Vezi si AB. ABpouidn, «<Mvbog # Oadue; TO <CEmomuovikd "Emitevypar tod
APYLETLOKOTTOV —XeLpovpyoD Aovkdn, Ocodoouia 1'/4 (OkTmBPLOC-AtkéupLog, 2008),
p. 530-532.

® Nwkohdov, «AAAijAwv Mérp, p. 20; MTomodnuntpiov, Metouooyevoeis, p. 6-13; vezi si
A. ’I. Kwotakn, «Eiooyoyn - Totopikn) Avookommor, Metauooyevoers Totadv kai
‘Qoyavawv. Adoo Ewfi, Adva 2004, p. 3-10; APakOTOVAOV, METAUATYEVON VEEOOT, D.
87; Zpov APukOTOVAOY, METOUOOYEVON Hatogy, EkkAnoia kai MeToauooyevoeLs,
p. 107. In Grecia, primul transplant de rinichi de la donator mort a fost ficut in 1968, iar de la
donator viu in 1970 (Apakomovhov, Metaudoyevon vegooD, p. 92); primele transplanturi
de inimd au fost realizate in 1990 [Xprotov Xopitov, «OL KOESLOKES UETAUOOYEVOELS
0tOV kOoWo kal otv ‘EANGS», ExkAnoia kai Metouooyevoets, p. 59-61 (= Xopitov,
O  kapdtakés  uetauooyevoerg)]; primul transplant de ficat in 1992 (Emipov
ApakOTOVAOVY, 0p. cit., p. 108) etc. Pentru istoria transplanturilor de organe si tesuturi in
Romania vezi http://www.transplant.ro/Istoric.htm, 16.02.2009.

10 Nikohdov, «AAAfAwv Mélp, p. 21, 35; Homadnuntpiov, MeTauooyevoeis, p. 5-6;
Xapltov, Of KapdIakes UETAUOTYEVOELS, . 60; APOKOTTOVAOV, METQUOTYEVON VEQOOT,
p. 91-92.

' Vezi Luca 22: 50-51; Matei 26: 51; Marcu 14: 47; Ioan 18: 10-11.

12 Nukohdov, «AAAAwv MEAp, p. 18.
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splanturilor, dupa anumiti teologi, este cea atribuita Sfintilor Doctori fara de ar-
ginti Cosma si Damian din Roma (1 iulie), socotiti patronii spirituali ai medicilor si
ai farmacistilor. Conform Sinaxarelor apusene, acesti Sfinti au pus, in locul unui
picior (gamba) bolnav al unui credincios, piciorul unui mort mauritan'®.

De remarcat este ca fapta minunatd a Sfintilor Cosma si Damian a fost
evidentiata de directorul Spitalului General din Massachusetts (Boston). In mai
1962, un baietel de 12 ani a fost adus la Spital cu mana dreapta taiata putin mai
jos de umar, In urma unui accident rutier. Interventia chirurgicald de lipire a
bratului taiat a reusit atat de bine, incat elevul a revenit in echipa de base-ball a
scolii lui. Ca urmare a acestei reusite, Spitalul a organizat o conferintd de presd,
iar la intrebarea unui jurnalist dacad respectivul Spital revendicd intaietatea unei
astfel de interventii chirurgicale, chirurgul E. D. Churchill, care era si directorul
Spitalului, a rdspuns, spre surprinderea ziaristilor, cd intaietatea revine unei alte
echipe de medici, citand cazul Sfintilor Cosma si Damian'.

Stiinta i Teologia

Pozitia Bisericii Ortodoxe fatd de cunoasterea stiintificd nu a dus nicioda-
td la conflictul dintre Stiintd si credintd, asa cum acesta a fost trdit in Apus, mai
ales incepand cu secolul al XVII-lea. Evitarea acestui conflict se datoreaza faptu-
lui ca in invédtdtura ei se disting doud feluri de cunoastere: cunoasterea divinului
sau de Sus si cunoasterea profand sau de jos; prima folosita in Teologie, cealaltd
in Stiintd, cu doua organe specifice privind cele douda cunoasteri, avand doud
metode corespunzatoare.

Cunoasterea divinului sau de Sus, are ca organ minfea coboratd in inimd,
jar ca metoda isihasmul®, care se identifici cu treptele desavarsirii spirituale,
pornind de la curdtia inimii spre a se ajunge la iluminare si indumnezeire. De ace-
ea, aceastd cunoastere este suprafireascd si este daruitd de Dumnezeu. Cunoaste-
rea profand sau de jos are ca organ ratiunea omului, iar ca metodd stiinfa, spre a
se ajunge la progresul stiintific in folosul omului. Astfel, aceastd cunoastere este
fireascd si se dobandeste prin studiu si cercetare stiintifica, pe baza datului ontolo-
gic din fiinta omului, daruit de Dumnezeu acestuia in momentul credrii lui.

Obiectul mintii este cunoasterea Celui Nezidit, pe cand obiectul rafiunii
este cunoasterea lumii zidite. Intre aceste doud cunoasteri existd o ierarhizare si

B Nikohdov, «AAdfdwv Mélp, p. 18, 121-123; Bootheiov Kékn, «Oi dyior Kooudg kol
Aapovog: ‘H patn uetapooyevony, Svyyoovy Tatowkn Eviugowon 5 (2002), p. 77-81.
Y Ibidem, p. 77.

15 Termenul organ nu este folosit cu sensul material al cuvantului, ci cu cel de proces si mijloc
noetic al omului de a cunoaste, ceea ce duce si la aplicarea unei mefode specifice de realizare
a acestei cunoasteri. Asadar, termenii organ si mefodd nu trebuie sa fie interpretati in limbajul
strict materialist, nici doar in cel stiintific, ci in perceptia omului ca fiintd dihotomicd, suflet si
trup, al carui scop este sd ajungd la indumnezeire, spre care se cuvine sa-si indrepte toate
puterile fiintei sale.
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granite impuse de organele celor doud cunoasteri, dar si puncte comune si punti
pentru realizarea dialogului dintre ele. La aceste cunoasteri omul participa cu
intreaga lui fiintd, folosind datul intregului chip al lui Dumnezeu, pe care fiecare
om il are, dupa felul in care cultivd o cunoastere sau alta sau ambele, mai ales cd
omul de stiintd poate sa ajunga si la cunoasterea prin minte, dupa cum si Sfan-
tul se foloseste de ratiune, iluminatd, insd, de puterile mintii innoite prin harul
Sfintei Treimi ce si-a gasit loc in inima lui. Depdsirea granitelor si a ierarhizarii
fard sa se tina seama de adevdrul punctelor comune dintre cele doud cunoas-
teri'®, precum si de scopul omului, care este indumnezeirea, duce la conflictul
dintre credinta si stiintd, la transformarea stiintei in metafizica si a Ortodoxiei in
religie'’, adicad la simpla cdutare a celor de Sus si a celor de jos si intelegerea
acestora de catre om numai cu ratiunea care, pe de o parte, nu accepta suprafi-
rescul, iar pe de alta, face ca omul sd-si piardd functiunea noetico-spirituald,
adicd tocmai capacitatea de a gandi cu mintea coboratd in inimd, devenitd, in
felul acesta, tronul lui Dumnezeu, Care este prezent in ea prin energiile necrea-
te. Asadar, misiunea Bisericii, ca trup al lui Hristos, este si aceea de a-l ajuta pe
om ca sd-si recapete aceasta functiune noetico-spirituald, fireascd, de altfel, con-
stitutiei psiho-somatice a omului'®. In acest sens, Biserica a fost numita de cétre
Sfintii Parinti spital duhovnicesc (Tveyuatikov iatoeion’™.

De pe aceasta pozitie, Ortodoxia trebuie sd-si exprime cuvantul ei in fata
noilor dileme ridicate de progresul stiintific, in cazul nostru, de stiinta medicald

16 Prin functia noetico-spirituald si cunoasterea specifici ei omul se ancoreaza in viata duhov-
niceasca ce duce catre indumnezeire, dar si prin functia rationala, daca este folosita conform
datului ontologic al fiintei umane, omul tinde cdtre cunoasterea si trairea legilor morale, avand
mereu alternativa alegerii dintre bine si rau. Dumnezeu ne spune cd ne-a pus inainte binecu-
vantarea si blestemul (Deut. 11: 27), viata si moartea, binele si raul (Deut. 30: 15), calea
vietii si calea mortii (Ieremia 21: 8), foc si apd, si la oricare vei vrea vei intinde madna ta
(Intelepciunea lui Isus Sirah 15: 16).

7 De precizat ci religia reprezinti ciutarea divinului de citre om, pe cand Ortodoxia nu este
o religie printre alte religii, ci Revelatie si un mod concret de viatd ce dau omului posibilitatea
indumnezeirii, adica tocmai implinirea scopului pentru care a fost creat, acest fapt depinzand
de felul in care fiecare om cautd sa-si insuseasca adevarurile de credintd revelate si sd traiasca
existential modul de viatd conform invataturii Mantuitorului lumii Iisus Hristos, asa cum ea se
oglindeste in cele doud organe ale Revelatiei, Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie.

8 Vezi Tewpyiov Metahnvod, ITiory kal émotiun oty 600000En yvwotoioyia, in
Syéoeic kai Avribéoeic. Avarodi kai Avon oty mopeia 100 Néov EAAnviouot
AOMvo. 1998, p. 178-179, 180-181. Pentru traducerea textului in limba romand vezi Pr. Prof.
Dr. Gheorghe Metallinos, Credinta si stiinta in gnoseologia ortodoxd, traducere si note din
limba greaca de I. M. Croitoru, in Omul de culturd in fata descrestindrii. Simpozion Interna-
tional Alba Iulia, 13 - 15 mai 2005, Alba Iulia, 2005, p. 144-161 [revizuire si imbogatire cu
note a traducerii aparute in Glasul Bisericii, 66,/5-8 (2000), p. 60-72].

B Tewpytov MetolnvoD, op. cit., p. 176; vezi Sfantul Ioan Gurd de Aur, De Christi Divini-
tate. Contra Anomoeos XII, in PG 48, 804B"; idem, Despre milostivire. Omilia a Ill-a, in PG
49, 297-2985".
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in domeniul transplanturilor de organe, pentru ca aceste dileme se referd la om,
care fiind trup si suflet, este chemat sd ajunga la asemdnarea cu Dumnezeu.
Glasul ei se face auzit prin cuvantul celor ajunsi la indumnezeire, acestia fiind
adevdratii teologi, in sensul propriu-zis al cuvantului, la care ne adaugam noi, cei
care nu am ajuns sa gustam aceasta stare, dar care ne straduim sa ne miscam, cu
fidelitate, in duhul invataturii celor ajunsi la indumnezeire®.

Problematica teologico-morala privind transplanturile

Desi multi oameni ajung la o prelungire a vietii lor prin practica medicald a
transplanturilor®, totusi, transplanturile nu reprezintd doar un subiect medical, ci
implica si alte dimensiuni si conotatii: sociale, juridice, morale si spirituale®, mai
ales cd adesea se cere cuvantul si asistenta Bisericii privind aceastd practica®.

Biserica priveste moral si duhovniceste problematica transplanturilor,
avand in vedere si celelalte dimensiuni ale problematicii, alaturi de datele stiinti-
fice, iar abordarea teologicd a tuturor problemelor contemporane este firesc sd
se faca cu mdsura desdvarsirii, care este mdsura lui Hristos*. Cate vreme se
respectd taina omului legatd de taina vietii si de cea a mortii, iar acestea sunt

% De altfel, perioada patristicd nu este incheiatd. Fiecare perioadd din viata Bisericii este si
patristicd prin prezenta celor ajunsi la indumnezeire. Viata Bisericii merge in istorie cu pasii
Sfintilor, iar cei aflati pe calea desavarsirii sunt chemati sa pastreze criteriile ecleziastice orto-
doxe de interpretare a problemelor si a lucrurilor, asteptandu-se glasul oamenilor indumneze-
iti, pentru a se definitiva invatatura Bisericii fatd de problemele puse in discutie de-a lungul
fiecirei perioade [TepoOfov Mntpomoritov Navmdktov kol Ayiov Bhaoiov, «H 0gon
tfic "ExkAnolog vy Tig uetapooyevoels, ExkAnotla kai Metauooyevoeis, p. 338, 358 (=
‘TepoBov, MeTauooyevoeLs).

2 Transplanturile ¢rdiesc mai mult decat organismele din care provin. De pildd, se face referin-
ta la cazul unui transplant de rinichi, luat de la o femeie in varsta de 96 de ani (exceptie ca
varstd, limita fiind intre 30 si 65 de ani) si operat unei rude, care a mai trait alti 25 de ani,
astfel ca transplantul respectiv a atins varsta de 121 de ani (NwkoA&ov, «AA5jAwv MEAD, p.
32; ApakOTOVLOV, Metaudoyevon vegoot, p. 94).

22 Vrednicul de pomenire arhiepiscopul Hristodulos, intdistititor al Bisericii Ortodoxe din
Grecia, atragea atentia ca in epoca noastrd, pentru prima datd in istoria ei, umanitatea pune
ca bazd a cercetdrii stiintifice logica interesului utilitarist al celui puternic in legdturd cu
conceptia mecanicista despre om si incearcd sd intervind in insdsi viata si ipostasul omului
slab, cum este embrionul, bdtranul, bolnavul muribund. Doreste sd exercite o autoritate
neingdduitd asupra lor si sd-i foloseascd dupd interesul celui puternic (XpLotodoulov,
MOKoPLWTATOV APYLETLOKOTTOU AONVOV kal tdong ‘EALGS0C, « H kouvmvikt) SLdotoon
Tfic dwpPedg dPYAVOV YL LETAUOO eV, EkkAnoia 9/°0Okt. 2004, p. 739).

2 Mokapuwtdtov ApyLemokomov AOnvadv kol maong ‘EAMASog K. k. XL1oTodouAov,
dIpohoYogy, EkkAnoia kai Metauooyevoeis, p. 9; Apyi. NIKOAGov Xatlnvikohdov,
dIvevpatik  MOkn kol wabohoylo. TOV  UETAUOOYEVOEWVy,  EkkAnoia kol
Metouooyevoets, p. 281 (= Nukohdov, IIvevuatikn 10ucr); ‘Tepobéov, Metauooyevoels,
p. 338.

% Tewpylov 1. MavtCopidn, Xoworiavikny "HbOuwer, 11, ©ccoaiovikn 2003, p. 611-612 (=
MoavtCapldn, Xoworiavikr ‘HOwkr, 11).
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coordonate cu realizarea asemandrii cu Dumnezeu, Biserica intampina prin cu-
tezanta innoirii spirituale® problematica transplanturilor, nu in sensul indepar-
tarii de invatatura ei, ci de adancire a tainei vietii fundamentate pe trairea du-
hovniceascd a membrilor ei, in lumina caracterului dinamic al Sfintei Traditii.
Morala crestind nu reprezinta un cod de legi morale, ci un mod de viata autentic
al trdirii unei vieti in si pentru Hristos, avand ca centru indumnezeirea vietii
umane. Din acest punct de vedere, ea oferda numeroase criterii morale omului,
cum sunt respectul fatd de orice om ca purtator al chipului lui Dumnezeu, ceea
ce arata cd fiecare om este unic si irepetabil, precum si iubirea fara de limite fata
de aproapele, iubire ce merge pana la sacrificiul de sine?®. De aceea, transplantu-
rile reprezintd si o problema dogmaticd®”, pentru ci practica lor atinge direct sau
indirect puncte ale invataturii ortodoxe (persoana umand, constitutia omului,
momentul despartirii sufletului de trup, taina mortii si viata viitoare etc.).

Acordul prezumat

Problemele capata intensitate atunci cand se are in vedere acordul pre-
zumat, promovat din dorinta solutiondrii uneia dintre problemele din practica
transplanturilor, cea privind lipsa de organe. Conform acestui principiu, donator
de organe este considerat cel care nu a negat categoric acest lucru, de-a lungul
vietii lui, iar societatea vine si legalizeaza acordul sau consimfdmantul prezu-
mat pe principiul cd organele luate salveazi vieti umane®.

Acordul prezumat atrage o critica severd? din partea multor teologi, filo-
sofi si chiar medici. Aplicarea acordului prezumat anuleaza conditia donatorului

B Nikohdov, «AAddwv Mélp, p. 15; Nikohdov, IMvevuarikn 10wy, p. 282; Basic
positions on the ethics of Transplantations, The Holy Synod of the Church of Greece. Bioeth-
ics Committee, Athens 2007, p. 35-36 (= Basic positions).

2 MokapLwTaTou APYLETLOKOTOV AOMVOV kal mtdong ‘EANGS0g k. k. XpLoTod0VAO0V,
op. cit,, p. 9.

T Zre@dvoy  Steq@omoviov, <EkkAnota kol petapooyevoelsy, Ggodoouia E'/1
(Tavovaploc-Mdptiog 2003), p. 79 (= Steqomovhov, ExkkAnoia kai uetauooyevoeis, 1).
B Nikohdov, «AAAAwy M, p. 214.

# Acest acord reprezintd dusmanul consimidmantului categoric din iubire, legalizarea lui
anuleazd termenul de donator si rolul sau, impiedicand exersarea liberului arbitru al omului
[vezi Nikohdov, «AAAAwv MEAp, p. 214; Nikohdov, [Tvevuatikr 10wk, p. 289-290;
MokaPLOTATOV AQPYLETLOKOTOV AONVOV kol tdong “EAGS0C k. K. XOLoTOS0VAOV, op.
cit, p. 11; Aovkd Towovtoika, STe@dvov STeqomovlov, Aouooknvod Ayiopeitn,
«METAUOOYEVOELS Kol EYKEQAAKOS OdvaTtog. ©eohoylkl) KOl LOTOLKY TOEEUBOONY,
@codoouia ET'/4  (2004), p. 530 (= TOLOVTOLkA-ZTEQOTOVAOV-ACUOOKNVOD,
Metauooyevoeis)]. Negare prezumtivd este posibild, consimidmant prezumat nu existd
(Nikohdov, Metauooyevoets, p. 621; Nikohdov, IIvevuatiky 170wk, p. 290). Nimic nu
confirma ,acordul prezumat” pentru ddruirea de tesuturi sau organe ale trupului, sau, mult
mai mult, scontarea consimtamantului [omului], cand nu existd exprimatd dorinta lui con-
trard [MovtCopldn, Xowonavikrp ‘HOwey 11, p. 612; Tewpylov 'I. MoviCapldn,
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si expresia lui ca persoana liberd, in locul lor fiind institutionalizatd pdrerea unei
comisii juridice. Notiunea de donator reprezintd exprimarea dreptului comun
al fiecarui om la viata spirituald®, pentru ca el da organe, dar primeste sange
de viatd spirituald@'. Donator este numai acela care da in mod liber; nu cel de
la care ludm organe. In primul caz, omul primitor primeste prin transplantul
respectiv iubire si viatd, pe cand in cel din urmd numai simple organe, pe baza
unui interes legalizat: pompd (inimd), filtru (rinichi), burete (plaman)*. Acor-
dul sau consimtamantul constient privind donarea de organe dupa moarte este
caracterizat ca o fapta sfanta a iubirii si a spiritului de sacrificiu, fiindcd expri-
marea lui aratd anumite stdri spirituale ale donatorului care privesc constientiza-
rea faptului mortii ce poate surveni fie la o varstd tandrd, fie in urma vreunui
accident grav etc., dar prin donarea de organe se invinge moartea si viata primi-
torului se prelungeste®.

De aceea, Biserica nu va trebui in nici un fel, conform unor teologi cu au-
toritate, s3 adopte asa-zisul acord prezumat®, ci se cuvine si fie cu desavarsire
contrard acestui fel de abordare si de reglare a prelevarii de organe si tesuturi,
care degenereazd transplanturile din starea de iubire a celor multi in lege limita-
ta la interesul celor putini.

Moartea cerebrala

Printre problemele puse in discutie de practica transplanturilor, unele din-
tre ele sunt cauzate de ceea ce se numeste moartea cerebrald. In mod general,
lumea medicald accepta si identificd moartea cerebrald cu moartea fizicd a omu-
1ui*. De altd pdrere sunt insa filosofii, teologii, moralistii si chiar unii medici,

«METAUOOYEVOELS KO £yke@oltkOg Oavatog, Heumrovoia 10/Agk. 2002 - Mop. 2003, p.
109 (= MovtCapldn, Eykegalikos Bavarod)).

30 Mai fericit este a da decat a Iua (Fapte 20: 35); NukoAdov, «AAA5jAwv Medp, p. 216.

3L NwkohGov, MTvevuatikn 10wk, p. 292-293.

32 Nikohdov, «AAAAwv M, p. 216-217; Nuwkohdov, ITvevuatikn 570ukr, p. 293-294.

3 Vezi Nikohdov, ITvevuatikn 70k, p. 290-292.

3 Nikohdov, «AAddwv MELp, p. 276; Nikohdov, [Ivevuatikn 5oy, p. 289-290;
STe@AVOV  ZTEQPOTOVAOV, «ATTO TNV O0POAS0EN OTN «(UNXOVLOTIK  AVOOWITOAOYLO,
Bcodpouia Z'/2 (Amplhoc-Tovviog 2005), p. 204 (= ZTeq@omOVAOV, «MIyavioTikip
avBowmoroyie, 11); Tewpyiov 1. MaviCopidn, «@eoloyikl) TEOBANUATIKY TOV
UETOUOOYEVOEWYy,  EkkAnoia  kal  Metauooyevoets, p. 275 (= MaviCoplo,
METQUOCYEVOELS).

% In 2005, tarile care recunoscuserd acest lucru, prin formulare legislativd, erau: Argentina,
Australia, Belgia, Venezuela, Brazilia, Franta, Danemarca, Grecia, SUA (aproape toate statele),
Irlanda, Spania, Italia, Canada, Columbia, Cuba, Norvegia, Olanda, Ungaria, Uruguay, Peru,
Polonia, Portugalia, Puerto-Rico, Arabia Sauditd, Slovenia, Suedia, Cehia, Finlanda, Chile si
Japonia. Aldturi de acestea, alte tari (Austria, Germania, Elvetia, Anglia, India, Noua Zeelanda,
Africa de Sud, Coreea de Sud si Thailanda) acceptau, la acea datd, moartea cerebrald cu
avizul medicului, dar fird recunoastere expresi in legislatia lor (Nikohdov, «AAA7Awv
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care isi exprima rezerve privind aceastd identificare, iar argumentul lor are un
caracter filosofico-teologic®®.

Definirea mortii ca despartirea sufletului de trup nu are nici o importanta
pentru stiintd*, care propune o altd definire a mortii, fatd de care se constatd
reactia celor amintiti mai sus®™. Pierderea capacitdtii privind constiinta, care
are loc in cazurile de comad sau de ,moarte cerebrald”, nu se identificd cu
pierderea capacitdtii starii de vigilentd interioard®. De altfel, nu existd criterii
medicale de diagnosticare a pierderii continutului constiintei’, dat fiind faptul

MEéLp, p. 103-104). Cat priveste Grecia, in legea nr. 2737 din 1999 se acceptd prevelarea de
organe dupd venirea mortii, chiar dacd functiile anumitor organe sunt mentinute cu mij-
loace artificiale (art. 12, vezi Nukohdov, «AAAfAwv Mélp, p. 325). Intr-un studiu dintr-o
culegere de articole destinatd studentilor la Medicind din Grecia, culegere care are ca tema
transplanturile de tesuturi si organe, se vorbeste despre sursele de grefe si transplanturi, care
se impart in trei categorii: 1) donatori cu inima care bate (heart beating donors), in aceasta
categorie intrand: donatori vii care sunt rude (living related donors), donatori vii care nu
sunt rude (living unrelated donors), donatori morti cerebral sau cadaverici (brain-dead
donors, cadaveric donors), nou-ndscuti acefali (anencephalic infants); 2) donatori fard ca
inima sa batd (non-heart-beating donors) si 3) animale - heterotransplanturi (animal
donors - xenotransplantation), vezi T. Tepohovkd-Kwotomavoyiwtov, A. Kwotdkn,
JInyeg nooyevudTwws, Metauooyevoers Totdv kal OQoydvwv. Adpo Ewilg ABNvo
2004, p. 49-64. Tn acest articol sunt trecute si formularele de constatare a mortii cerebrale,
conform legii 2737 din 1999, vezi ibidem, p. 55-56. Referitor la Romania, prin legea nr. 2 din
1998, s-a stabilit regimul juridic al prelevarii si al transplantului de organe umane. Pentru
cazurile celor decedati fara sa fi lasat vreun consimtamant, prelevarea de organe si donarea lor
se poate face prin acordul membrilor familiei sau al rudelor prevazute de lege, iar in lipsa
acestora consimtdmantul va fi luat de la persoana autorizata sa-l reprezinte pe defunct. Prele-
varea de tesuturi si organe de la persoanele cu moarte cerebrald se efectueaza potrivit legii,
adica numai dacd moartea cerebrald a fost confirmatd medical si se are consimtdmantul dat in
conditiile de mai sus (http://www.roportal. ro/articole/92.htm, 2.09.2008).

3 Adesea se afirmd despre moartea cerebrald ci nu existd in istoria medicinii vreun alt
termen care sd provoace atata inducere in eroare si inselare a pdrerii comune
(Xprotodovhov K. Tlapookevaidn, untpomoritov Anuntouddog, Evkepaiikos 1
kaodiakog Oavarog Svufoli oty EEeAkTikt mopela TV Metauooyevoewy, Abfival
1992, p. 6).

3T NukohGov, «AAAGTAwY MEAp, p. T6.

¥ Xplotodovrov K. IMapaoevoidn, untpomoiitov Anuntotddog (mai tarziu arhiepiscop
al Bisericii Greciei, T 2008), Awafonokeiaki Oswpnon 1@wv uetauocyevoswv ( Ouiria
mooc Tatoovc), ABfivar 1991, p. 16-18; ‘Iepobéov, Merauooyevoeis, p. 341. In 1993, s-a
dovedit ca moartea cerebrald nu are nici o legdturd cu ceea ce este moarte in realitate, iar
consecintd directd a acestui fapt a fost ca in Codul etic de la Niirnberg (1997) sa se mentione-
ze cd moartea cerebrald este folositd ca criteriu pentru a se decide procedura de prelevare a
organelor umane folosite in transplanturi, dar in nici un caz nu poate sa defineasca moartea
unei persoane, vezi Marc Andronikof, «MeTOUOOYEVOELS KOl EYKEQAALKOS OAVATOS,
SuvaEn 68 (1998), p. 26.

¥ Xpiotodovrov K. Tapaockevdidn, untpomohitov Anuntotddog, op. cit., p. 13.

“ Din punct de vedere al neurologiei clasice, constiinta se imparte in starea de vigilentd
(€yorfyooon, arousal, wakefulness sau alertness) si in continutul constiintei (TEOLEXOUEVO
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cd aceasta reprezintd o stare subiectivd, al cdrei continut cuprinde, pe langd
perceptia mediului interior si exterior, functiile mentale superioare, dintre
care cele mai multe (gandirea, sentimentul, judecata etc.) nu permit evaluare
si masurare*'. Concluzia unor teologi este ca acest continut al constiintei este
prezent, chiar daca este imposibil sd se exprime. La fel, chiar dacd nu mai putem
sd percepem gandurile si sentimentele celor cu moarte cerebrald, acest lucru nu
exclude existenta lor in spatiul sufletului*®, dupa cum dacd nu se mai exprima
cuvantul oral, nu inseamnd cd dispare cel interior sau ratiunile nesesizabile, ci
continud sd lucreze energia noeticd a omului respectiv®,

Pentru transplanturile provenite de la om, sursele sunt diverse, iar crite-
riile par sa fie severe. Au fost stabilite regulamente si sectii speciale de preleva-
re a organelor si a tesuturilor pentru transplant de la donatori vii sau conside-
rati morti, avandu-se in vedere anumite criterii: varsta, sandtatea, acordul sau
consimtdmantul persoanei respective sau al rudelor etc. Donatorii considerati
morti sunt si persoanele diagnosticate cu asa-zisa moarte cerebrald*, prin

TS OVVELOTjUEwS, content of consciousness sau awareness). Datoritd pierderii stirii de
vigilentd la cei cu diagnosticul de moarte cerebrald, nu este posibil sa se verifice continutul
constiintei, despre care se crede in mod abuziv cd s-a pierdut. Constiinta, care reprezintd un
element ontologic al fiintei umane si existd in potentd chiar si in primele stadii de dezvoltare
ale embrionului, nu se pierde prin distrugerea organului de expresie care este creierul, pentru
ca distrugerea respectivului organ nu anuleaza posibilitatea de exercitare a respectivei functii,
ci impiedicd doar manifestarea sau exprimarea ei [K. I'. Kapakatodvn, ‘1. N. Toavaka,
Koutikn oty #vvora 1ol €ykegoarikod Bavatovs, @zodpouia =T'/1 (Tavovoplog-
Mdptiog 2004), p. 68; K. Kapokatodvn, « Eykepalikos Oavaros. Tavriterar ué 1o
Oavaro ol avlodwmou; (Tatowkn kal gilocogikn Oscyonon), Ocooolovikn 20012 p. 73-
79, 87, 102 (= Kapakotoavn, « EykepoAikos Oavatos)).

1 Kapakatodvn, « Eykepaiikos Oavarog, p. T4, 101; K. I. Kopokatodvn, ‘1. N.
Toovdka, op. cit, p. 69-70, 72; ZTe@avov STEQOTOVAOV, «ATO TV OPBOSOEN oT1
QWMAVLOTLRT AVOPWITOAOYLON, Oodoouia Z'/1 (Tavovdploc-Mdaptiog 2005), p. 103 (=
STEQOTOVNOV, «Muyaviotikip aviowmoloyia, 1).

2 ToLOVTOIKO-ZTEQOTOVAOV-AQUACKNVOD, METauUOT)EVOELS, D. 528.

# ToLOVTOIKA-ZTEQOTOVAOV-ACUAOKNVOD, METaUOTYeVOELS, p. 528-529. Desi este cunos-
cut faptul ca moartea cerebrald anuleaza manifestarea constiintei in afara corpului, nu exista,
insd, nici o dovadd stiintifica prin care sa se arate cd este anulatd constiinta interioard a
omului. Lipsa de dovadd nu inseamnd neapdrat dovada a inexistentei constiintei interioare.
Asadar, nu este deloc exclus, in starea mortii cerebrale, ca individul sd aibd o comuniune
misticd cu Dumnezeu, cu toate consecintele ei binefdcdatoare [Aapooknvod Movoyod
Aywopeltov, ‘VoldodoEn avBowmodoyia kai ueTauooyevoels EwTikdv 6oyavwy, Adrva
2007, p. 56-57 (= Aopaoknvod, Merauooyevoeis)].

4 De mentionat cd existd voci care propun ca surse de organe pentru transplanturi nu numai
pe cei cu moarte cerebrald totald, dar si pe nou-nascutii acefali (durata lor de viatd paman-
teasca este de la putine ore pand la cateva zile) sau pe cei care se afld in stare vegetativd
cronicd, desi acestia din urma sunt intr-o stare cu totul diferitd de ceea ce se numeste moarte
cerebrald. O alta categorie este cea a condamnatilor la moarte, care pot alege sd fie donatori
de organe, primind un alt mod de executie. In spiritul acesta, sunt pdreri care incearcd si
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invocarea argumentului cd la unele ca acestea functiunea frunchiului cere-
bral® nu se mai exercita®, cel putin din punct de vedere medical, iar respiratia
este mentinutd artificial®’.

Referitor la moartea cerebrald, este de precizat ca pentru definirea ei s-a
facut scindarea intre functia cerebrald si cea cardiacd®, stabilindu-se criteriile
procedurii de diagnosticare a mortii cerebrale (Harvard — 1968%; Stanford si
Minnesota — 1971; Medical Royal Colleges and their Faculties in the United
Kingdom — 1976)*, care sunt, inc3, deschise discutiilor si provoacd dileme, pen-
tru rezolvarea carora Bioetica face apel si la Teologie.

justifice eutanasia, in cazul in care se face din prisma dondrii de organe [NikoAdov,
CAAAwv MEAp, p. 46, 47, 83-84, 89-92; Apyiu. Nikohdov XotCnvikohdov, «TO uéhhov
TOV UETOUOOYEVOEWYs, ExkAnoia kai Metouooyevoets, p. 322-325 (= Nikohdov, T0
UEAAOV)).

5 Trunchiul cerebral, format din trei pdrti (bulbul rahidian, puntea lui Varolio si mezencefa-
lul), se afld situat in continuarea maduvei spinarii si este implicat in controlul multor functii
vitale, ca cea cardiacd, respiratorie, digestivd etc. (Aauooknvod, Merauooyevoeis, p. 78;
pentru mai multe informatii vezi http://old.ournet. mdl~anatomia,/centru.html, 26.01.2009).

4 In legislatia din Statele Unite ale Americii, pentru a se confirma moartea cerebrald, este
necesard si depistarea pierderii functiunilor scoartei cerebrale, pe cand in Europa aceasta se
identificd numai cu inactivarea trunchiului cerebral (I'. T'tpolovkd-KwoTomovayLntov,
CEykegatkdg 0avotog, Metauooyevoels Totav kai Qpoyavwv. Adoo Ewis Abva
2004, p. 68; MavtCapidn, Metauooyevoeis, p. 273).

4T Nikohdov, «AAAGTAwY MEAp, p. 33.

8 Prima descriere clinicd a ceea ce se va numi mai tarziu moarte cerebrald, numita atunci
comd depasita (coma depassé), a fost facutd in Franta, in 1959, dar nu era consideratd, insa,
ca fiind identica cu faptul mortii. Pentru ca un om sa fie considerat mort, trebuia s se afle in
stare de comd cu apnee, sd nu fie constate reflexe la extremitati sau orice miscare automats,
adica trebuia sa fie mort creierul si mdduva spindrii [ TepoB€ov MntpomoAitov NavmdkTou
kal Aylov Bhaolov, Bionbikij kal Brobeoioyia, Tepd Moviy Tevebhiov tfig ©cotdkov
(Meharylog), Aefadeta 2005, p. 157 (= ‘TepoOéov, Bionbiky, p. 157)].

® Tovayuntov ‘1. Miovun, Metauooyevoeis: ToofAnuatiouoi-Ocoloyiks Oedonor,
Abfivar 1999, p. 39 (= Mrovun, Metauooyevoeis); Tepobéov, Bionbikr, p. 157. In acelasi
timp cu Declaratia de la Harvard a fost lansatd si Declarafia de la Sidney (5 august 1968).
Ambele aveau in comun o noud definitie a mortii, invocandu-se doud motive: 1) progresul
tehnologic si medical de mentinere artificiald a circulatiei sangelui, si 2) sustinerea dezvoltarii
transplantului de organe. Diferenta consta in faptul cd la Harvard a fost subliniatd explicatia
clinicd a mortii cerebrale, in timp ce la Sidney, unde nu s-a folosit acest termen, au fost scoase
in evidentd argumentele conceptuale si filosofice despre moartea umand [C. Machado, J.
Korein et al., «The Declaration of Sydney on human death», in Journal of Medical Ethics,
33/12 (dec. 2007), p. 699-703; pentru critica Declaratiei de la Harvard vezi Zteqdvov
Steorovhov, CEkkAnolo kol petapooyevoeisy, @sodoouia E'/2 (Ampilog-"Tovviog
2003), p. 205-206 (= Zteomoviov, EkkAnoia kai uetauooyevoeis, 111,

5 Nikohdov, «AAdjAwv Méip, p. 22, 36-41; Xpwotodovhov K. TTapoaokevatdn,
UNTEOTOAITOV ANuUNTELAdOC, op. cit, p. 18; ApukOTOVAOV, METAUOOYEVON VEGOOD, D.
96; ‘IepoBéov, BronBukr, p. 157. In 1981, a fost tiparita in SUA legea The United States
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Desi ideea mortii cerebrale a fost acceptata de lumea medicald si consem-
natd in cadrul juridic al multor téri“, nu se constatd, insd, un acord comun in
definirea mortii cerebrale®. O primd parere este aceea cd moartea cerebrald
este identicd cu incetarea ireversibild a functiondrii intregului creier (whole-
brain death)®. O altd parere, introdusd in 1975 de Robert Veatch, are in vedere
pierderea definitiva a tuturor functiunilor care sunt fundamentale pentru om.
Aceasta se referd la incetarea functiilor partii superioare a creierului (higher-
brain death), adica la identificarea mortii cu incetarea functiunilor scoartei cere-
brale®*. O a treia parere, dominantd oarecum in Europa, identifici moartea cu
inactivarea trunchiului cerebral, de vreme ce anumite parti ale creierului (lobul
frontal si cel lateral, talamusul si hipotalamusul etc.) nu pot sa fie examinate in
stare de comd”. De la aceastd definitie exceptie fac bolnavii care prezintd toate
elementele unei morti cerebrale (sindromul locked-in), dar isi mentin constiinta,
fapt pentru care se cere electroencefalograma si controlul ritmului metabolic al
scoartei cerebrale™.

Dacd moartea cerebrald pare sa fie acceptata si identificatd cu moartea
fizic®" a omului de citre societatea medicald internationald, in ciuda unor dife-
rente de pozitie privind definirea ei, revistele de bioeticd, si nu numai, gazduiesc
articole prin care sunt exprimate retineri privind moartea cerebrald, in timp ce
in constiinta lumii se vede dorinta ca moarfea sa ramana, totusi, o taing, si sa nu
fie transformatd intr-un simplu fapt tehnic si descriptibil®®.

Uniform Determination of death act, prin care se declarau egale moartea cerebrald cu moar-
tea fizicd (Mmovun, MeTauooyevoeig, p. 39).

5L Nikohdov, «AAAAwv MElp, p. 40.

52 Datele bibliografice aratd ci moartea cerebrald a fost contestatd incd de la inceputul consa-
cririi acestui termen (Eppovounh ITavoyormovlov, «Al HeTauooyeVoels avOpmmivwv
OpYavwws, Qobodooc Tumos 7/ Towv. 2000, apud Aauaoknvod, Metauooyevoeig, p. 53).
5 Nikohdov, «AAAAwv MELp, p. 40.

5 R. Veatch, «The whole-brain oriented concept of death: an outmoded philosophical
formulation», Journal of Thanatology 3 (1975), p. 13-30, apud Nikoldov, «AAAGAwY MELp,
p. 41.

% C. Pallis, <ABC of brainstem death. The declaration of death», British Medical Journal (=
BMJ) 286 (6358), January 1, 1983, p. 39; idem, «ABC of brainstem death. Prognostic signifi-
cance of a dead brain stem», BMJ 286 (6359), January 8, 1983, p. 123-124; idem, «<ABC of
brainstem death. The position in the USA and elsewhere», BMJ 286 (6360), January 15, 1983,
p. 209-220; idem, «ABC of brainstem death. The arguments about the EEG», BMJ 286 (6361),
January 22, 1983, p. 284-287, apud Nikoldov, A Awv Méip, p. 317.

% NikohGov, «AAAGAwY MEAp, p. 41.

*" Studiile medicale aratd ca cei aflati in moartea cerebrald sunt mentinuti in viatd prin mij-
loacele artificiale de respiratie pentru cateva zile sau, destul de rar, cateva saptamani. Fara
acestea inima lor isi inceteazd functiunea, iar in cazurile de moarte cerebrald mentinute cate-
va zile, organele lor nu mai pot fi utilizate pentru transplanturi (NukoAdov, «AAAAwvV
MEip, p. 47).

8 NikohGov, «AALAwY MELp, p. 46-47.
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Reactia teologilor ortodocsi fatd de moartea cerebrald este data de reali-
tatea omului, care este dihotomic, trup si suflet, astfel ca omul nu este doar su-
flet, nici doar trup®, nu se identificd nici cu amestecul lor sau cu insumarea
lor, dupd Sfantul Maxim Marturisitorul®, ci este ceva ce depdseste toate acestea
si le poseda, fdard sa fie stapanit in nici un fel de ele si fara sd fie determinat
cu nimic de acestea®. Pe de altd parte, moartea omului este legatd, in traditia
crestind, de incetarea respiratiei lui, lucru intalnit, de altfel, si in alte diferite
traditii. Primul care a mutat centrul vietii de la inima si respiratie la creier a fost
rabinul Moise Maimonidis (sec. XII)*, fard ca acest fapt si fi influentat perceptia
traditionald a mortii mentionatd mai sus. Asadar, moartea a fost privitd in conti-
nuare ca un fapt spiritual si personal, ramanand diferitd de ceea ce propune
stiinta medicald. De aceea, se afirmd ca moartea cerebrald reprezintd un feno-
men de provenientd medicald, rezultat al mentinerii artificiale a respiratiei®.

Pentru a se evita situatii de conflict privind convingerile religioase, mai
ales in cazurile de moarte cerebrald, fata de care se intdlnesc contestatari in
toate mediile confesionale si religioase, in ciuda textelor oficiale elaborate, au
fost date doud declaratii (New Jersey — 1991 si New York — 1992), prin care se
ingdduie prelungirea mentinerii artificiale a celor in cauza si se lasd loc pentru
diagnosticarea mortii nu pe criterii neurologice, ci pe cele privind convingerile
religioase ale bolnavului si familiei acestuia, astfel incat sa nu fie violate credin-
tele religioase personale sau convingerile morale ale acelui individ®.

Decizii si texte sinodale din lumea ortodoxa

In lumea ortodoxd, Biserica din Grecia® este cea dintdi care a abordat
probleme si teme de natura bioetica din punctul de vedere al Teologiei si al Tra-
ditiei ortodoxe®, infiintand si o comisie sinodald speciald de Bioetica (decembrie

% Vezi 1. Croitoru, «Conceptul de chip si de asemdnare la Sfintii Parinti», Almanah bisericesc,
Targoviste 2005, p. 83-90; ibidem, Glasul Bisericii 63/9-12 (2004), p. 98-108.

80 Vezi Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, in PG 91, 1225D-1228A.

8 MavtCoptdn, Xoworiavikr HbOuwer, 11, p. 610; MovtCapldn, Eykegaiikos Odvarog, p.
108.

2 NukohGov, «AAAGAwY MEAp, p. 36.

8 Nikohdov, «cAAAGAwY MEAp, p. T9.

% Vezi New Jersey Declaration of Death Act, in NikoAdov, «AALijAwv Mélp, p. 117.

% Prin hotirarea ministeriald 8284, din 6.11.1990, s-a hotirat ca guvernul grec si serbeze
impreund cu Biserica ziua transplanturilor anual, in Duminica Bunului Samaritean (K.
Xp10t080VAMSN, Metauooyevoeis: Avon ij moofAinue;, Abfivor 1995, p. 72).

5 Inca din 1971 practica transplanturilor a fost in atentia Comisiei sinodale a Bisericii Greci-
ei privind problemele dogmatice si nomocanonice, in urma intrebarii adresate de catre un
credincios, dacd este ingaduit sd-si lase ochii, dupd moartea lui si prin testament, spre a fi
folositi in transplanturi. Raspunsul acestei Comisii, cu data de 3 mai 1971 (aprobat de Sfantul
Sinod al Bisericii Greciei cu numarul de protocol 397/17-6-1971), a fost ca aceastd practicd a
transplanturilor este pldacutd lui Dumnezeu, invocandu-se ca argument principal, intru totul
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1998)%". Prima tema cu care s-a ocupat aceastd Comisie de Bioeticd a Sfantului
Sinod al Bisericii Greciei a fost cea despre transplanturi, iar pe baza lucrarilor ei
Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe din Grecia a aprobat un text oficial (7 octom-
brie 1999), care cuprinde in 55 de articole si 12 unitati tematice pozitiile princi-
pale ale Bisericii din Grecia despre transplanturi®. In acest text, care nu are
forma unei enciclice sinodale, fiind dat ca un prim text pentru discutie si dia-
log®, Bisericd din Grecia acceptd practica medicald a transplanturilor pe baza
iubirii, a ajutorului si a cultivarii spiritului jertfei de sine, subliniaza pastrarea
notiunii de donator liber, imbratiseazd atdt pe donator, cat si pe primitorul de
organe, respinge luarea de organe de la nou-nascutii acefali (art. 28), precum si
acordul prezumat (art. 18), acceptdnd cu anumite conditii si dupd iconomie

gresit din pacate, faptul ca Dumnezeu Creatorul a fost cel dintdi care a aplicat transplanturile,
luand o coastd a lui Adam din care a ficut-o pe Eva (?!) (MmoVun, Metauooyevoeig, 16; vezi
si Evayy. MaviCovvéa, Al wuetauooyevoers eis Ty EAladikiv  OoBodoEov
‘ExkAnoiav & Emovews kotvol kai ExkAnotaotikot Awkaiov, ABfival 1985, p. 50). Le-
gislatia Greciei privind transplanturile incepe cu anul 1955. Despre evolutia acestei legislatii in
perioada 1955-1999 si compararea cu cea din Germania, vezi Xopoldumov Kovidapon,
Xaporaumov Hopmovkn, «Nouk) Oedonon TV UETOUOOYEVOEWYy, ExkAnoia kol
Metauooyevoeig, p. 149-231.

57 Apyuh.  Nikohdov  Xatlnvikohdov, «Euvtoun etoaywyrp,  EkkAnoia  kal
Metauooyevoeis, p. 17; ‘TepoBeov, MetauooyevoeLs, p. 343.

8 Nukohdov, «AAljAwv Mérp, p. 222. Lucrdrile stiintifice pe baza cdrora a fost intocmit
textul oficial al Sfantului Sinod al Bisericii Greciei au fost depuse in atentia Sfantului Sinod in
septembrie 1999 si publicate apoi in volumul ExxAnoia kol Metauooyevoeis ‘lepd
Svodog Thic "ExkAnotag thig “EALGSoc. Eidikn Svvodukt) "Emitpor £l thg BlonOukfic,
"Ekdooig 100 Khadov "Exdooewv thig "Emkorvoviaki kol Mopgmtikiig “Yanpeolog
tfig "ExkAnotag thig ‘EAMGS0g, ABfvar 2002 (= Exkdnoia kai Metauooysvoels). Textul
aprobat de Sfantul Sinod al Bisericii Greciei a fost publicat in mai multe reviste si carti. Pentru
referinte bibliografice vezi Baoikal Ocoeis €l Tis 1j0uciic TV uetauooyevoewy (Principa-
le pozitii privind morala transplanturilor), in "ExkAnoia kol Metauooyevoeis p. 21-38;
Nikohdov, «AAdfdwv Mélp, p. 327-339; ‘ExkAnoia 4 (Ampihog 2000), p. 280-286;
Nikohdov T. Kotov, Bionliky. Svvodikd keiueva "0o0odoEwv ExkAnoidv, Adva
2007, p. 59-72; Basic positions on the ethics of Transplantations, Athens, 2007 (in English,
Greek, French and Russian); www.bioethics.org.gr. Aparitia acestui text a provocat reactii si
critici pentru neajunsurile si lipsurile lui in lumea greacd, atat din partea unor teologi [vezi
Aovkd  Towovtowka, «JIpophiuatiopol  mepl 1O Ofua TOV  UETAROOYEVOEWV,
HopakareOnky 14 (SentéuPprog-’Oktwporog  2000), p.  20-25;  Nikohdov
Xattnvikohdov, <Emotorp, Haoakaradnkn 15 (Nogufprog-Aekéufprog 2000), p. 15-
17; Stegomoviov, EkkAnoia kai uetauooyevoers, 11, p. 193-201; Tolovtolko-
S1eomovhov-Aauacknvod, Merauooyevoeis, p. 526-533], cat si din partea unor credinci-
osi mireni [AD. B. ABpauidn, «MeTapoOYeVOELS Kol BLo-tatoikt 0wy, AxTives 66,638
(DeBp. 2003), p. 36-37; idem, dlpofinuationol &mod Tig Baoikeg £mi Thig 1Okfg TOV
Metapooysvoewv Thg Tepdg Svvodows, Gcodpouia ©'/3 ((Tovhog-Semtéufprog 2007),
p. 385-397].

% Basic positions, p. 34.
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acordul sau consimtamantul rudelor (art. 22). De asemenea, este subliniata pozi-
tia medicilor, care frebuie sd lucreze cu smerenie si o simtire foarte adanca a
faptului ca sunt organe ale lui Dumnezeu spre slujirea omului (art. 7).
Referitor la problema mortii cerebrale, in textul sinodal nu se dogmati-
zeaza pe marginea fenomenului mortii cerebrale, dar nu se respinge nici parerea
medicald, fatd de care Biserica are respect si este deschisd™. Desi nu este in
competenta ei, Biserica ar putea sd accepte pdrerea unanimd in mod interna-
tional cd moartea cerebrald se identificd cu sfarsitul biologic irevocabil al
omului (art. 12)™. Cat priveste mentinerea artificiald a respiratiei, se afirma ca
acest lucru nu opreste... plecarea sufletului, ci temporal face sd se intarzie pro-
cedura dezintegrdrii trupului (art. 13)™. Se face distinctia intre moartea cere-
brald si starea vegetativd, care de obicei este numitd moarte clinicd, de vreme
ce in ultima trunchiul cerebral functioneazd, iar in cele mai multe cazuri nu este
necesard mentinerea artificiald (art. 14)™. Se fac referinte si la folosirea organe-
lor artificiale sau a heterotransplanturilor, precum si a celor obtinute prin clona-
re, dar pentru ca cercetarea nu are sa prezinte rezultate precise panad in pre-

™ Basic positions, p. 38.

" Nikohdov, «AAAifdwv MELp, p. 222. In legislatia Greciei, conceptul de moarte cerebrald,
criteriile de diagnosticare si metodologia de prelevare de organe au fost acceptate din 20
martie 1985, pe baza protocolului stabilit si promulgat de Medical Royal Colleges in Anglia, la
11 octombrie 1976 (Apakdmoviov, Meraudayevon vegood, p. 96). Intre lucrdrile stiintifice
depuse in atentia Sfantului Sinod al Bisericii Greciei in septembrie 1999 se afld si un studiu in
care se identifica moartea cerebrald cu moartea omului, desi se face distinctia dintre moartea
cardiacd si cea cerebrald, vezi Ztapov MmaAoyidvvn, «O &ykeqahkds OAvVATOS,
‘ExkAnoio kai Metauooyevoeis, p. 121-147.

™ Basic positions, p. 39. De fapt, in text nu este respinsd moartea cerebrald, ci este apreciatd
ca o jertfd de sine, in cazul dondrii de organe, desi pdrerea Comisiei se exprima doar la modul
posibilitatii: Asadar, in cazul in care cineva ar dori sd-si ofere organele, chiar dacd, asa cum
unii pretind, moartea cerebrald nu s-ar identifica cu despdrtirea irevocabild a sufletului de
trup, impreund cu organele lui ar oferi si viata lui. Fapta lui nu ar contine doar elementul
ddruirii, ci si pe acela al jertfei de sine (art. 10, vezi Basic positions, p. 39). In alt loc se
afirmd cd donarea de organe de la donatorii morti cerebral este conformd cu invatdtura si
morala Bisericii Ortodoxe (art. 17, vezi Basic positions, p. 41). Fata de aceastd pozitie a Bise-
ricii Ortodoxe din Grecia, luatd pe baza faptului ca aceastd Comisie de Bioeticd a Bisericii
noastre, dupd cum se exprima fostul arhiepiscop Hristodulos intr-o conferintd organizatd de
Comisia Sinodald de Bioetica (15 februarie 2003), a acceptat, as spune, moartea cerebrald ca
sfarsitul biologic definitiv al viefii umane, acelasi ierarh afirma cu aceeasi ocazie, avand in
vedere reactia multor clerici si credinciosi, cd daca cele 55 de teze aprobate de Sfantul Sinod
nu sunt corecte, le vom schimba. Nu sunt Evanghelie, incat sd nu se schimbe... Biserica nu
spune cd ,acceptd”, nici cd ,este posibil sd accepte”, ci cd ,ar putea sd accepte” pdrerea
omofond international, ca moartea cerebrald se identifica cu sfarsitul biologic ireversibil al
omului (Aapaoknvod, Metauooyevoeis, p. 283, 285, 287, 289).

™ Basic positions, p. 40.

™ Basic positions, p. 40. In aceste cazuri, numai scoarta cerebrald si-a incetat activitatea (T.
T'epoAOVKA-KmoTomovayLwtov, op. cit., p. 74).
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zent si procesul ei nu este clar, Comisia de Bioeticd are retineri sd prezinte
pentru moment pozitiile si pdrerile ei referitoare la aceastd temd (art. 29)™. In
text se avertizeaza asupra eventualei legalizari a folosirii de organe provenite de
la cei care aleg ca sfarsit al vietii procedeul eutanasiei (art. 30)’°, practicd pe care
Biserica nu o acceptd si, in consecintd, pe unii ca acestia nu-i considera donatori.

In august 2000, Sfantul Sinod al Patriarhiei Ruse a adoptat un text pri-
vind problemele care preocupd societatile contemporane™. Printre altele, respec-
tiva enciclicd se referea si la problema transplanturilor si a mortii cerebrale.
Biserica Ortodoxa din Rusia accepta practica medicald a transplanturilor, con-
damnd comercializarea organelor si subliniaza cd donarea de organe trebuie sa
se faca numai pe baza expresiei vointe libere a donatorului. De aceea, se con-
damnd acordul prezumat ca o incdlcare nepermisd a libertdtii umane,
acceptandu-se, insa, pentru cazurile in care medicii nu cunosc vointa posibilului
donator, si se faca apel la rudele acestuia pentru a se afla eventuala lui dorintd™.

Cat priveste problema mortii cerebrale, se constata ca moartea a devenit o
procedurd de moarte care depinde de hotdrarea medicului”. Din punctul de
vedere al Bisericii Ruse, se vorbeste despre o viatd continud catad vreme un orga-
nism functioneazd ca intreg. Prelungirea vietii cu mijloace artificiale, in timpul
cdreia numai cdteva organe continud sd functioneze, nu poate sd fie consideratd
necesard si in nici un caz ca sarcind de dorit a medicinii®. in felul acesta, se
acceptd in mod indirect moartea cerebrald®. Referitor la mentinerea artificiald in
viatd a bolnavului, este nepermis sa se scurteze viata unui om prin a i se nega
mentinerea artificiald, pentru a fi prelungitd viata altcuiva®™.

In aceastd enciclicd, Biserica Rusd mai abordeaza si problema personalita-
tii celui care primeste vreun organ. Primitorul asimileaza organele si tesuturile
donatorului care intrd in ipostasul sdu personal, spiritual si fizic. Prin urma-
re, in nici un caz nu poate sa se justifice moral transplantul care amenintd

™ Basic positions, p. 45.

" Basic positions, p. 45.

™ Vezi http://www.russian-orthodox-church.org.ru/sd00e.htm. Pentru traducerea in limba
greacd a partilor din text referitoare la transplanturi si moartea cerebrald vezi NikoAdov,
AAAwv ML, p. 224-226. O analizd generald a intregii enciclice din punct de vedere al
pozitiilor Bisericii Ortodoxe Ruse fatd de problemele ridicate de Bioeticd vezi la M. Bdvtoo,
«H 0¢om tfic Pwoikfic "ExkAnolog o¢ Oéuato Brondikfic, @codpouia E'/2 (Ampilog-
"Tovviog 2003), p. 232-244; pentru textul enciclicei privind probleme de Bioeticd tradus in
limba greacd vezi si Nukohdov T. Kotov, op. cit, p. 113-130.

8 Nikohdov, «AALjAwv MEAp, p. 225.

™ Nikohdov, « AAA7Awv MELp, p. 226.

80 Nikohdov, «AAAAwv MElp, p. 226.

81 NukohGov, «AAAGAwv M, p. 226.

82 NikohGov, «AAAAwv M, p. 225.
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identitatea primitorului si influenteazd unicitatea lui ca personalitate si repre-
zentant al neamului omenesc®.

Tema transplanturilor de organe si tesuturi a constituit o prioritate si pen-
tru Sfantul Sinod al Patriarhiei Romane, prin hotararea nr. 3001,/2002, care a
incredintat Comisiei Nationale de Bioeticd redactarea formei finale a textului care
va exprima pozitia oficiald a Bisericii Ortodoxe din Romania fata de problematica
datorata acestei practici medicale. Documentul final privind transplantul de orga-
ne, insotit si de doua texte referitoare la eutanasie si avort, a fost inaintat Sfantului
Sinod si aprobat de acesta la 4 mai 2004. Desi a fost avizatd si publicarea docu-
mentului cu privire la transplantul de organe in revistele centrale si in cele eparhi-
ale, nu am putut s gisim decit forma electronici pe site-ul Patriarhiei®*.

Documentul este structurat pe 8 parti si trateaza aproape intreaga pro-
blematica a transplanturilor. Biserica Ortodoxa din Romania binecuvanteaza
practica medicald a transplanturilor, care trebuie sa fie facutd cu respect fata de
primitor si de donator, viu sau mort, atragand atentia asupra faptului cd aceasta
practicd medicald este menita sa inldture suferinta membrilor ei si sa nu cultive
ideea autonomiei vietii fizice si a eternizdrii acesteia, in detrimentul credintei
in viata eternd (adevdrata viatd) si neglijandu-se pregdtirea pentru aceasta.

In text se aratd principiile generale si cele speciale ale acestei practici
medicale, subliniindu-se ca actul de donare trebuie sa aibd la temelie iubirea
crestind fatd de aproapele si jertfelnicia. Se fac apoi referinte la responsabilita-
tea medicilor, care trebuie sa aiba constiinta ca sunt instrumente si colaboratori
ai lui Dumnezeu, se definesc notiunile de donator (viu si decedat) si de primitor,
pe care ii binecuvanteaza Biserica, aratand intelegere si pentru cei care nu pot sa
doneze organe, dar dezaproba negativismul nejustificat (negativism care ar
consta in refuzul dondrii de organe, fie in refuzul acceptdrii oricarei forme de
transplant, cum ar fi chiar si transfuzia de sange). Donarea de organe, fapt ce
nu naste nicidecum obligatia morald de a dona, se face pe baza consimtdman-
tului liber si explicit al donatorului, ca expresie a iubirii si a spiritului de jertfd
si de generozitate, iar in lipsa acestuia se acceptd consimfdmantul rudelor, in
virtutea, insa, a prevederilor legale, pentru a se evita banuieli de comercializare a
organelor de catre acestea, respingandu-se, indirect, acordul prezumat. Ambele
consimtaminte sunt considerate ca fiind in acord cu morala crestind.

Un capitol aparte este rezervat celor despre moarte. Se face distinctia in-
tre moartea din punct de vedere crestin (moartea spirituald si moartea fizicd)
si cea din punct de vedere medical si legal, definindu-se, cat priveste ultima, mai
multe feluri: moartea aparentd, moartea clinicd, moartea cerebrald si moartea
biologicd. In legitura cu moartea cerebrald se precizeaza ci nu trebuie confun-

8 Nikohdov, «AAAGTAwY MEAp, p. 225.

8 Vezi http://www.patriarhia.ro/ro/opera_social_filantropica/bioetica_3.html, 31.07.2008.
Pentru multe dintre principiile si pozitiile expuse in document vezi si Vasile Raducd, «Despre
transplantul de organe din punct de vedere ortodox», Ortodoxia 3-4/55 (2004), p. 116-130.
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datd cu moartea biologicd, iar datoritd tehnicilor de reanimare s-a ajuns la
convingerea cd moartea este un proces si cd ea nu este in mod necesar legatd
de incetarea batdilor inimii. Se defineste conceptul de moarte cerebrald si se
arata criteriile potrivit cdrora poate fi declaratd moartea cerebrald, din punct
de vedere legal. Referitor la identificarea mortii reale (pdrdsirea trupului de
catre suflet) cu moartea cerebrald legal declaratd, Biserica cere respectarea
exactd a criteriilor de diagnosticare a mortii cerebrale si respectiv, legale, de
catre o echipa medico-legala neimplicatd in actiunea de transplant. Cu toate
acestea, moartea, in calitate de separare (ramane asa pentru ca citez, deci nu e
textul meu) a sufletului de trup, ramane o taind. Nimeni nu va puftea spune cu
precizie cd separarea aceasta coincide cu moartea cerebrald; poate sa coinci-
dd, poate sd preceada sau poate sd urmeze mortii cerebrale®.

Din document reiese cu claritate cd nu se accepta prelevarea de tesuturi
de la embrion, mai ales cd se afla in imposibilitatea de a-si da consimtdmantul,
pe de o parte, iar pe de alta, comporta riscul afectdrii sanatatii fatului; se deza-
probd utilizarea pentru transplant a organelor nou-ndscutilor acefali sau hi-
drocefali si tendinta unora de a deveni donatori de organe, cu conditia sd fie
supusi eutanasiei, condamnandu-se franzactiile de organe, exploatarea stdrilor
de crizd si a vulnerabilitatilor potentialilor donatori (lipsa de libertate psihicd
sau fizicd, penuria sociald), precum si provocarea voitd a mutildrii sau a dece-
sului pentru prelevarea unor organe.

Provocari si atitudini

Biserica binecuvinteaza realizarile din domeniul Medicinii in mdsura in
care prin acestea se promoveaza viata si nu devin obstacole in realizarea desa-
varsirii spirituale si a dobandirii méntuirii omului. Atitudinea ei se bazeaza pe
trairea Sfintilor Parinti, care s-au exprimat si in legaturd cu realizarile sau pro-
vocdrile Medicinii. Punct de referintd il reprezinta Sfantul Vasile cel Mare, care a
studiat si medicina timpului sdu. El a precizat conditiile in care folosirea medi-
camentelor si a leacurilor medicinii sunt in concordantd cu evlavia crestind™.
Daca Sfantului Vasile i revin lamuriri privind practica medicald, inserate apoi in
constiinta credinciosilor, tot lui ii revine si fondarea a ceea ce astazi se numeste

% Aceeasi concluzie a formulat-o si teologul grec Gheorghe Mantaridis, vezi MavtZapidn,
Xoworwavikny ‘HOwkn, 11, p. 609; MavtCapidn, Eykegalikos Oavarog, p. 107. Despre
critica documentului Patriarhiei Romane privind transplantul de organe, identificarea mortii
reale (pdrdsirea trupului de catre suflet) cu moartea cerebrald si formuldri care deruteaza si
conduc la confuzii si deformadri ale unor puncte din invatdtura ortodoxa vezi Oana Iftime,
«Bioetica si argumentele ei in favoarea dialogului stiintd — religie», Science and religion -
conflict or convergence, Constanta 2005, p. 152-169, punctul 1. Problema transplantului de
organe.

8 Vezi Sfantul Vasile cel Mare, Regulile mari II, in PG 31, 1044B-1052C.
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spital, institutie care s-a dezvoltat in Bizant, de unde a fost apoi adoptatd in
Apusul latin si Rasaritul islamic®.

In duhul constiintei crestine, cand cineva oferd dupa moarte anumite
organe sau tesuturi din corpul lui, scrie mitropolitul de Mesogheia si Lavreotiki
Nicolae, sustinator al practicii transplanturilor, dar in limitele invataturii si mora-
lei ortodoxe, pe de o parte intarzie stricdciunea lor, iar pe de alta oferd viatd si
iubire fratilor lui. Organul ddruit mentine in viatd si da viatd. Oferirea corpu-
lui, pe langd o faptd de comuniune frdfeascd, reprezintd si o expresie a respec-
tului fata de acelasi corp®. In plus, aceastd faptd are si o dimensiune eshatolo-
gicd. Dupa marturia Sfintilor Parinti*, dar si a ultimei carti din Noul Testament,
Apocalipsa®, trupurile inviate, care vor recapata insusirile primului Adam, vor
fi impodobite in functie de viata traita. Trupurile oamenilor care au dus o viata
plind de pacate, vor avea semnele pacatelor facute, pe cand trupurile sfintite vor
purta semnele trdirii in har, dovezile martirului sau pecetile jubirii fatd de aproa-
pele”’. In lumina acestor adevaruri, trupurile celor care au oferit organe folosite
pentru transplanturi, dacd aceastd faptd a lor reprezinta expresia iubirii fatd de
aproapele, vor purta semnele acestei fapte ca dovada a infoarcerii in starea
primului Adam®.

Prelungirea vietii prin practica transplanturilor nu trebuie sa devina scop in
sine. Hristos nu S-a jertfit pentru a prelungi viata pdménteasca a omului, ci pentru
a o reinnoi si a o face partasa nesctricaciunii. Chiar daca a acordat prelungire vietii
pamantesti prin minunile ficute si invierile din morti, care reprezintd semne ale
fmpa’rdﬁei Lui, acestea arata, pe de o parte, ca omul trebuie sa se conduca catre
Imparatia Lui, iar pe de alta, cd El are ingaduinta fatd de neputinta umana. Ins3,
scopul Lui nu sunt minunile, ci eliberarea omului de lanturile pacatelor™: Dar, ca

8 NuwkohGov, «AAAjAwv MeLip, p. 127; vezi si Timothy S. Miller, The Birth of the Hospital
in the Byzantine Empire, Baltimore 1985; Demetrios J. Constantelos, Poverty, Soceity and
Philanthropy in the Late Medieval Greek World, New York 1989; Stanley S. Harakas, Health
and Medicine in the Eastern Orthodox Tradition, New York 1990.

8 Nikohdov, «AAA7Awv Médp, p. 140.

8 Vezi Nikohdov, «AAAAwv MEAp, p. 166.

9 Vezi Apoc. 6: 9-10.

1 NikohGov, «AAATAwY MEAp, p. 166-157.

% Nikohdov, «AA7jAwv MéAp, p. 167. Daca donatorul are dorinta sfanta a daruirii de sine,
atunci transplantul reprezintd mai mult exproprierea organului de cdtre el insusi decat
pozitionarea acestuia in corpul primiforului, iar in acest caz transplantul este miscare si
energie care insuflefeste societatea si nu fapid care blasfemiazd persoana (NikOAGOV,
CAlAwv MEAp, p. 179; Nikohdov, IIvevuatikr 170kt p. 301). Pe de altd parte, existd
parerea unor teologi conform cdreia virtutea jertfirii de sine si a iubirii fatd de aproapele se
aplicd cu desdvarsire numai de citre donatorii vii (ToLOVTOlK0O-ZTEQPOTOVAOV-ACUACKNVOD,
Metauooyevoeis, p. 529-530), fird ca aceastd pozitie si fie acceptatd in general.

9 MovtCopldn, Metauooyevoeig, p. 263; MovtCapldn, Eykegalikos Oavarog, p. 106.
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sd stiti cd putere are Fiului Omului a ierta pdcatele pe pamant, a zis sldbanogu-
lui: Zic tie: Scoald-te, ia-ti patul tdu si mergi la casa ta*.

Succesul si entuziasmul inregistrat de practica transplanturilor poate duce
si la o dezorientare a omului fatd de scopul existentei lui®. In plus, fiecare tran-
splant de organ transformd intr-un succes relativ un dublu esec medical: a) ese-
cul medicinii in fata bolnavului pe care nu poate sda-l vindece, si b) esecul
medicinii si al societdtii, care nu pot sd impiedice evolutia fatald a stdarii de
dupd comd, adica moartea, in care ajunge vreun individ tandr, cu putin timp
mai inainte sandtos. Acestor esecuri se adaugd si cel spiritual al persoanei uma-
ne, care este intarit de societate, caci increderea excesiva intr-o practica medica-
13, cum este, de exemplu, cea a transplanturilor, concentreazd interesul omului
mai mult spre o integritate corporald, ignorandu-se realitatea spirituala si faptul
mortii, ca trecere spre o alta viata.

Acestea se datoreaza unei antropologii mecaniciste cultivata de realizari-
le tehnologiei si ale progresului medical®. Cu alte cuvinte, profesorul Gheorghe
Mantaridis afirma ca antropologia pe care se fundamenteazd medicina con-
temporand este in fond strdind fatd de cea crestind®. Stiinta nu-l percepe pe
om ca pe o fiinta cu suflet dupa fiintd, altfel spus, cu un suflet ipostatic, ci il
accepta ca pe o fiinta cu suflet dupd energie, la fel ca animalele, la care sufle-
tele mor impreunad cu trupurile lor. Aceasta perceptie se datoreaza faptului cd il
considerd pe om ca rezultat al evolutiei biologice a speciilor®™. Prin urmare,
stiinta savarseste in vremurile noastre cea mai mare nedreptate in defavoarea
omului, in ciuda realizarilor stiintifice si ale progreselor ei, tocmai pentru cd
il abordeaza ca pe o «fiinta vie fireascd - QUOLKOV {@DOW si nu ca pe o «fiintd
vie... indumnezeitd - C@ov... Ocovuevow, dupd cunoscutul cuvant al Sfantului
Grigorie Teologul®.

Conform invdtaturii ortodoxe, omul nu este doar trup, care a fost zidit de
Dumnezeu, sau doar suflet, care si el este zidirea lui Dumnezeu, rezultat al insu-
flarii lui Dumnezeu in om, taind dupd fiinta lui, nemuritor dupd har', nici

% Mc 2, 10-11.

% De altfel, dacd se face o comparatie intre vietile omenesti salvate prin transplanturi si cele
pierdute prin avorturi reiese relativitatea entuziasmului fatd de progresul medical si protectia
vietii umane (MavtCapidn, Merauooyevoeis, p. 252; Nikohdov, [Tvevuatikij ok, p.
279).

% MovtCapldn, MetauooyevoeLs, p. 252-253.

9 MovtCapldn, MeTauooyevoeLs, p. 254.

% Aapaoknvod, Merauooyevoeis, p. 15. Sufletul omului este si energie si fiintd. De aceea,
trupul omului se descompune, pe cind sufletul rdmane nemuritor prin harul lui Dumnezeu
(Aauooknvod, Metauooyevoeis, p. 132).

9 Aapaoknvod, Metauooyevoets, p. 20.

10 Aapaoknvod, Metauoayevoets, p. 14. Dupd momentul facerii protopdrintilor Adam si
Eva de catre Dumnezeu cel in Treime, sufletul fiecarui om este creat de Dumnezeu in momen-
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doar trup si suflet sau amestecarea lor sau ansamblul lor, ci ceva ce depaseste
toate acestea si le posed3, fara sd fie stipanit sau determinat de acestea'®’. Facut
dupd chipul lui Dumnezeu spre a ajunge la asemdnarea cu Dumnezeu, se cu-
vine ca omul sd fie inteles intotdeauna in mod iconic, dupd cum tot in mod ico-
nic trebuie sd fie si recunoscut'®. Asadar, omul nu este un motor care functio-
neazd si este oprit, ci un organism spiritual cu seve de sentimente si sange de
principii, idei si valori. Functionarea lui nu are determinism, ci stdpanire de
sine. Viata lui nu este o ecuatie chimicd cu simboluri si parametrii, ci taind cu
har si nedeterminare. Moartea lui nu este incetare si inexistentd, ci o continui-
tate existentiald si progresivd. De aceea si organele lui nu sunt piese de
schimb sau accesorii ce se rascumpdrd sau sunt luate pe furis, ci focare si
tainite de viatd care se ofera'”.

In comparatie cu vechea medicind greacd si cea ulterioard acesteia, medi-
cina de astazi il vede pe om in mod mecanicist si unidimensional, ca un efect al
antropologiei umaniste lipsita de scopul indumnezeirii, deoarece il izoleaza pe
om in limitele starii de fiinta zidita si muritoare. De aceea, se constatd, de obi-
cei, cd unde domind medicina aceasta, acolo este indepdrtat Dumnezeu'*.
Teologia nu pune piedici medicinii privind eforturile si manifestarile ei, dar nici
nu ignora relativitatea ei'®. Catd vreme credinta crestind determina viata perso-
nald si sociald a oamenilor, exista un anumit cadru de ascezd si pentru medicina.
Insd, prin raspandirea laicizarii, au fost puse la indoiald valorile morale si reli-
gioase, iar judecata omului si cercetarea stiintificd au fost idolatrizate!®, in de-
trimentul vietii autentice in Hristos.

Summary: Organ Transplantation in the Light of the Orthodox
Theology

Transplantation, which is the transfer of organs, cells and tissues, began many
centuries ago as a primitive practice and has since evolved into a modern reality. Written

tul conceptiei lui, intr-un mod inexprimabil si necunoscut (Aapaoknvod, Merauoayevoets,
p. 14).

100 MovtCopidn, Xototiavikn ‘HOukr, 11, p. 610; MovtCopldn, Eykegalikos Oavarog, p.
108; Mavtlapidn, Metauooyevoeis, p. 266; Aanooknvod, Metauooyevoeis, p. 14; vezi si
Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, in PG 91, 1225D-1228A.

12 MavtCopidn, Metauooyevoeig, p. 266; MaviCopldn, Eykegatikos Oavarog, p. 108;
Nikohdov Aovdofikov, «Metaguotkn 1 goyatohoyia tod cwuatogy, Emornuovikn
Enetnoida Ocoloyikiic Zyolfi véo oelpd, Tufjua Ggoloylag, tou. 1, O@ccoulovikn
1990, p. 124.

18 Nukohdov, ITvevuatikn 570ukr, p. 289.

104 MavtCoptdn, Metauooyevoes, p. 254; MavtCopidn, Eykepatikos Oavarog, p. 104.
15 MavtCoptdn, Metauooyevoeis, p. 257.

106 MavtCoptdn, Metauooyevoes, p. 261.
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accounts from Egypt, China, Greece and India, dating back many centuries, describe
experimentation in grafting and transplantation. Chronic organ diseases and the increas-
ing demand for organ transplantation have become important health care issues within
the last few decades. Further efforts to avoid and control the mechanism of rejection of
the transplanted organs led to the discovery of new drugs, still without overcoming the
problem of the immune response.

This article discusses the problems concerning the medical practice of transplan-
tation from the point of view of the Orthodox Theology, especially how it is lived and
expressed by the contemporary Greek theologians, scholars and hierarchs, and focuses
some aspects, like: the two ways of knowledge that the Orthodox teaching distinguishes,
with their organs and methods of perception and experimentation of the reality; a short
review of the historical background concerning the practice of transplants; some scien-
tific orientative data; the axes of the moral-spiritual and dogmatic issues which concern
especially the sources of transplants, the conception of brain death, the presumed con-
sent, the status of the donor and of the recipient etc.; the desire to find biblical and ca-
nonical basis for the practice of transplantation; the inter-religious approach to the
transplantation; decisions and synodical texts in the Orthodox world concerning the
transplants and their theological-moral problems; the vision of the Orthodox Theology
regarding the transplants from the perspective of Greek theologians; the dilemma of the
brain death (since this notion was introduced in the medical terminology by the ad-hoc
Committee of the University of Harvard in 1968, it has attracted many comments); the
spiritual dimension of the transplants.
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Abstract

Vizand in mod direct o serie de prejudecati legate de locul orei de Religie in scoli-
le publice din Romania, studiul de fata subliniaza, pe de o parte, competentele restrdnse
pe care institutiile europene le au in acest domeniu. Pe de altd parte, prezentarea succin-
ta a organizarii SR in fiecare stat membru UE ofera dovada clara ca Romania nu repre-
zintd in niciun caz o exceptie in aceasta privintd. Dimpotrivd, SR este prezent, intr-o
forma sau alta, in toate tarile Uniunii. Dincolo de diversitatea presupusa de aceastd afir-
mare a dimensiunii nationale a prezentei SR in scolile publice finantate de Stat, sunt
indicate si o serie de tendinte ori evolutii identificabile la nivel european.

Introducere

Credinciosii romani, in special crestinii ortodocsi din Romania, sunt su-
pusi in ultimii ani unei presiuni din ce in ce mai accentuate pentru a se obisnui
mai intdi, a accepta apoi si a-si insusi in cele din urma ideea ca Religia nu-si are
locul intre disciplinele din trunchiul comun al educatiei din tara noastrd. Sondaje
de opinie comandate ideologic, diferite grupuri de reflectie, fundatii sau ONG-uri,
care militeazd pentru eliminarea religiei din scolile publice de stat din Romania,
incearca sa convinga opinia publica de faptul ca, odata cu democratizarea socie-
tatii romanesti, increderea in Biserica scade, iar importanta religiei in viata ro-
manilor se diminueaza si ea pe zi ce trece.

Or, ceea ce deranjeazd, de fapt, este prezenta religiei — sau, mai bine spus,
a Bisericii - In spatiul public, dat fiind cd scoala nu este altceva decét o oglinda a
societatii. Si asa cum ii std bine oricdrei secularizari de tip balcanic, tendinta de
opunere fatd de predarea Religiei in scoli este alimentatd si de idei cum ca
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aceasta ar fi contrard progresului, societatii democratice si tendintelor europene
actuale. In consecintd, Biserica Ortodoxa Romand, care luptd pentru mentinerea
Religiei in invatamantul de stat, este consideratd ca retrograda sau opunandu-se
unei societati a cunoasterii promovatd astdzi, cu insistentd, in arealul european.
Bineinteles, lucrurile nu sunt noi, discursul celor care se opun predarii Religiei
in scoli putandu-se regdsi si in alte epoci, in diferite parti ale Europei.

De aceea, scopul aceastei prezentari concise este sa arate, luand exemplul
Uniunii Europene, mult trambitat de cei ce se impotrivesc preddrii Religiei in
scolile romanesti, ca Romania nu constituie nici pe departe o exceptie in cadrul
UE, asa cum lasa sd se inteleagd, de cele mai multe ori, discursul lor polemic. In
intreaga Europd, Studiul Religiei (SR)’ este prezent, intr-o formd sau alta,
in scolile publice finantate de Stat.

Pentru inceput, poate cd este bine de precizat unde anume se situeaza
educatia in cadrul politicilor comune europene, adicd sa se inteleaga cine are
competente in a decide organizarea si continutul invatdmdntului intr-un stat
membru al Uniunii Europene.

In ceea ce priveste dreptul primar european, Tratatul privind functiona-
rea Uniunii Europene (TFUE), asa cum a fost modificat prin Tratatul de la Lisa-
bona, din 2007, precizeaza cd Uniunea Europeand desfdsoard doar o politica de
sprijin, complementara politicii nationale a fiecarui stat membru (vezi art. 6
TFUE). Prin urmare, educatia nu face parte din domeniile in care Uniunea
are o competentd exclusiva (vezi art. 3 TFUE), si nici din domeniile in care
Uniunea si statele membre au competente partajate (vezi art. 4 TFUE).

Potrivit articolului 165, alineatul (1) TFUE, ,Uniunea contribuie la dez-
voltarea unei educatii de calitate, prin incurajarea cooperdrii dintre statele
membre si, in cazul in care este necesar, prin sprijinirea si completarea acti-
unii acestora, respectand pe deplin responsabilitatea statelor membre fatd de
continutul invdtamantului si de organizarea sistemului educational, precum
si diversitatea lor culturala si lingvistica™.

Deci competenta exclusiva a statelor membre de a stabili continutul si
organizarea sistemelor nationale de educatie nu este pusd deocamdata in discu-
tie din perspectiva dreptului primar al Uniunii.

Cat priveste actele europene de drept secundar, se aude de multe ori in
mass-media cd Uniunea Europeand a hotarat cutare sau cutare masurd, pe care
romanii trebuie musai s-o aplice (mai ales atunci cand exista un anume interes!).
Or, trebuie reamintit cd, la nivelul dreptului secundar european, se face diferen-

! Am ales, dupd multe ezitdri, si folosim Studiul Religiei (prescurtat SR) pentru a desemna
disciplina numitd de unii Educatie Religioasd, de altii Invdtdmant Religios, Religie sau Edu-
catie despre Religii etc.

2 Articolul 165 TFUE (fostul articol 149 TCE inainte de Tratatul de la Lisabona) a fost intro-
dus prin Tratatul de la Maastricht in 1992.
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tiere netd intre regulament, directiva, decizie si recomandare sau aviz’. lar
actele de drept secundar, prin care Uniunea isi poate exercita competenta de
sprijin in domeniul educatiei, sunt ,actiunile de incurajare” si ,recomandarile”
(vezi art. 165 alineatul (4) TFUE)". Asa cum rezulta si din denumirea lor, aceste
acte nu sunt obligatorii. Potrivit articolului 288 TFUE, care reglementeaza
actele de drept secundar ale Uniunii, obligatorii sunt doar regulamentele, directi-
vele si deciziile; insd Uniunea nu are competenta sa adopte astfel de acte obliga-
torii in domeniul educatiei. Bineinteles, recomandarile si programele europene
pot sustine si indica o directie spre care se doreste orientarea invatamantului in
Europa, insd, deocamdatd, in ceea ce priveste prezenta Studiului Religiei in
scolile publice, aceasta este o problema ce tine de suveranitatea nationald a
fiecarui stat membru UE.

Ar fi interesant de amintit aici si pozitia Consiliului Europei, chiar dacd
nu este o institutie a Uniunii Europene, care a manifestat un interes crescand
pentru domeniul educatiei, mai ales in ultimul deceniu. Preocuparea centrald a
CoE a fost asigurarea unei educatii multiculturale pentru tinerii europeni, for-
mare care sa stimuleze dezvoltarea abilitatilor de acceptare si de initiere a unui
dialog constructiv cu cetatenii apartinand diferitelor traditii culturale sau reli-
gioase prezente in Europa. Initial, agenda CoE a exclus abordarea diversitatatii
religioase in acest context, in principal avand in vedere multitudinea de regle-
mentdri ce definesc relatia dintre Stat si culte in tarile europene. Atentatele tero-
riste din ultimul deceniu au dus, insd, la o reconsiderare a locului religiei in
spatiul public si au stimulat initierea de catre CoE a unui lung sir de dezbateri
pe aceastd tema. Cel mai insemnat document ce a rezultat in urma acestor intal-
niri — Carta Albad a Dialogului Intercultural — contine o sectiune asupra ,Di-
mensiunii religioase a dialogului intercultural”. Fara a-i desconsidera valoarea,
trebuie amintit ca aceastd abordare a fenomenului religios ca ,fapt cultural” nu a
intarziat sd atragd si critici, care vad in ea o intelegere evident incompletd (si
deci defectuoasd) a rolului si locului credintei religioase in viata cetatenilor si a
societdtii europene. Cert este cd, in domeniul educatiei religioase, aceasta per-

3 Articolul 288 TFUE: ,Pentru exercitarea competentelor Uniunii, institutiile adoptd regula-
mente, directive, decizii, recomandari si avize. Regulamentul are aplicabilitate generald. Acesta
este obligatoriu in toate elementele sale si se aplica direct in fiecare stat membru. Directiva
este obligatorie pentru fiecare stat membru destinatar cu privire la rezultatul care trebuie
atins, lasand autoritatilor nationale competenta in ceea ce priveste forma si mijloacele. Decizia
este obligatorie in toate elementele sale. In cazul in care se indicd destinatarii, decizia este
obligatorie numai pentru acestia. Recomandarile si avizele nu sunt obligatorii”.

* Art. 165 alineatul (4) TFUE precizeazi: ,Pentru a contribui la realizarea obiectivelor men-
tionate de prezentul articol: Parlamentul European si Consiliul adoptd actiuni de incuraja-
re, cu exceptia oricarei armonizari a actelor cu putere de lege si a normelor administrative ale
statelor membre, hotdrand in conformitate cu procedura legislativa ordinara si dupd consul-
tarea Comitetului Economic si Social si a Comitetului Regiunilor; Consiliul adoptd reco-
mandari, la propunerea Comisiei”.
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spectivd a generat o serie de recomandari ale CoE® citre guvernele nationale, in
vederea asigurarii introducerii studiului religiei in cadrul trunchiului comun
pentru invitimantul primar si secundar®. Trebuie mentionat, ins3, cd in viziunea
CoE, este vizata evitarea pe cat cu putinta a unei abordari confesionale a disci-
plinei, optandu-se in schimb pentru o prezentare echidistantd a marilor traditii
religioase ale lumii, mai ales a celor reprezentate in regiunea respectiva.

Nu mai putin important, ultimii zece ani au adus si o crestere considerabi-
1a a numarului de cazuri in legdtura cu libertatea religioasd judecate de catre
Curtea Europeana a Drepturilor Omului. Unele dintre ele au fost legate si de
prezenta simbolurilor ori a educatiei religioase in scolile europene. Insistand
asupra necesitdtii protejarii libertatii religioase a copiilor si parintilor (adica po-
sibilitatea obtinerii unei scutiri de la ora de Religie), Curtea a apreciat pana acum
ca reglementarile legislative in acest domeniu trebuie sd ramana la aprecierea
fiecarui guvern national in parte’.

Studiul Religiei in Europa - expresie a unitatii in diversitate

Dimensiunea nationald a prezentei religiei in scoli face ca panorama eu-
ropeand a chestiunii in cauza sa fie una diversa, cu radacini adanci in spirituali-
tatea, cultura si istoria fiecarei tari. Cititorul va putea sesiza diferentele majore
care existd, atat in privinta statutului, cat si a organizarii si abordarii Studiului
Religiei in scolile europene. Astfel, Studiul Religiei poate avea caracter obligato-
riu pentru toti elevii, chiar fard posibilitate de scutire, cum se intdmpld in Suedia,
sau poate fi disciplind optionald, pe care elevii o pot alege la anumite niveluri de
studiu (Slovenia). Existd, de asemenea, si cazul (singular) al Frantei unde Studiul
Religiei nu existd ca disciplind de sine statatoare, elemente ale acestei discipline
fiind incluse, insd, in cadrul programelor analitice ale altor obiecte de studiu. La
fel, organizarea Studiului Religiei in scolile publice poate fi responsabilitatea
exclusivd a Statului (Suedia ori Grecia), subiectul unei cooperari apropiate intre
Stat si culte (Germania, Austria) sau doar in sarcina cultelor (Ungaria); totusi,
chiar si in acest din urmd caz, Statul asigurd finantarea necesard. Nu mai putin
important, abordarea disciplinei poate varia intre una puternic secularizata, care-
si propune, in mod strict, oferirea de informatie obiectiva asupra diferitelor cre-

5 Ex: Rec. nr. 1720,/2005; Rec. nr. 1804,/2007.

% Potrivit articolului 15 din Statutul Consiliului Europei, Comitetul de Ministri al CoE (orga-
nismul decizional al CoE) poate incheia conventii sau acorduri (care au caracter obligatoriu) (a
se vedea articolul 15 a), sau poate formula recomandari catre statele membre ale Consiliului
Europei. Recomandarile nu au in principiu caracter obligatoriu, dar existd o procedura de
monitorizare a masurilor adoptate de statele membre ca urmare a recomandarilor respective (a
se vedea articolul 15 b). Se poate asadar crea o anumita presiune politica in vederea respecta-
rii recomandarilor Comitetului de Ministri.

" Cf. Living toghether. Combining diversity and freedom in 21st century Europe. Report of
the Group of Eminent Persons of the Council of Europe (Strasbourg: Council of Europe,
2011).
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dinte religioase (ori filosofice) ale lumii (Estonia, Danemarca), si una evident
confesionald, care are ca scop initierea (sau asistarea) elevilor in a deveni
membri responsabili ai unei anumite confesiuni, alocand, deci, foarte putin spa-
tiu cunoasterii altor confesiuni sau religii (Cipru, Malta).

Pe de altd parte, analiza peisajului Studiului Religiei in tarile Uniunii Eu-
ropene scoate la iveald si o serie de tendinte comune, determinate de provocarea
comund a secularizarii si pluralismului cultural si religios in continud crestere.
Astfel, cel putin la nivel de discurs oficial, se poate observa o evolutie in privinta
motivdrii prezentei Studiului Religiei in scolile publice, dinspre constiinta nece-
sitatii educarii religioase a copilului, inspre ratiuni mai pragmatice, precum com-
baterea fanatismului religios ori cultivarea abilitatii de intelegere, de catre elevi,
a patrimoniului istoric si cultural al tarii. Evolutia din Franta este, si in acest caz,
relevanta, dar ea reprezinta doar expresia maxima a unei stari de fapt comune, in
mai micd sau mai mare masura, multor state europene (Olanda, Regatul Unit,
Tarile Scandinave). Se observd, de asemenea, o evolutie dinspre afirmarea drep-
tului cultelor de a oferi Studiul Religiei In scolile publice, cdtre sublinierea
dreptului copilului de a primi educatie religioasa, in contextul mai larg al meni-
rii unui sistem educativ eficient.

Modificarea motivarii are ca prim efect secularizarea interna a progra-
mei analitice si apropierea de modelul ,stiintelor religioase”, care presupune un
mod ,obiectiv’ de predare a Religiei. Scopul Studiului Religiei, in acest caz,
inceteazd a fi cultivarea angajamentului fatd de o anumita credintd religioasa,
care este inlocuitd cu dezvoltarea tolerantei religioase si culturale, precum si a
abilitatii de analiza criticd a diferitelor sisteme religioase si filosofice cu care
elevul intrd in contact. In contextul acestei transformari este chestionatd adesea
masura (sau chiar posibilitatea) in care Studiul Religiei poate fi facut in mod
absolut ,obiectiv”. Se invocd, in cadrul acestei discutii, faptul cd o traditie reli-
gioasa nu se rezuma la suma unui set de doctrine si ritualuri, carora li se poate
adduga un patrimoniu cultural, mai mult sau mai putin impresionant, ci este in
primul rand o realitate vie, care animeaza si motiveazd milioane de oameni din
intreaga lume. In plus, existd indoieli serioase ci o astfel de abordare ,obiectiva”
ar fi foarte eficientd in cultivarea unei atitudini tolerante si respectuoase fata de
diversitatea religioasd, culturald, sau etnicd. In fine, e putin probabil ca expune-
rea in stil pur academic a doctrinelor, istoriei ori ritualurilor religioase ar cores-
punde asteptarilor elevilor (mai ales a celor din clasele primare), mult mai atrasi,
de obicei, de o abordare mai vie si mai dinamica, relevantd pentru problemele si
intrebdrile lor personale.

Se poate desprinde, asadar, concluzia cd varianta de mijloc ar fi si cea mai
inteleaptd, aceasta insemnand axarea pe cunoasterea temeinica a propriei credin-
te, cu loc suficient pentru o cunoastere elementara (concisa, dar corectd) a celor-
lalte confesiuni si religii. Aceasta este, de altfel, abordarea cea mai populard a
Studiului Religiei in statele Uniunii Europene.
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Un alt punct comun dezbaterilor asupra Studiului Religiei in majoritatea
tarilor Uniunii il reprezintd necesitatea imbundtdtirii pregatirii profesionale a
cadrelor didactice, un raspuns indispensabil in fata unor evolutii sociale care nu
pot fi tagaduite. Acest aspect, aldturi de statutul legal al profesorilor de Religie,
este tratat in cadrul discutiei asupra fiecdrei tari in parte, punand in evidenta
varietatea situatiilor intalnite.

Nu mai putin adevarat, criticile indreptate impotriva Studiului Religiei in
scolile publice sunt si ele comune mai multor tari. De obicei, insd, acestea nu vin
de la persoane implicate activ in sistemele de invatamant, ci din partea unor
grupuri minoritare, iar evolutia pare a fi, mai degrabd in directia opusd celei
revendicate de acestea, adicd in directia aparitiei ori consoliddrii locului Studiu-
lui Religiei in cadrul curriculumurilor scolare. (vezi evolutia din Franta, respectiv
cazul Danemarcei).

Prezentarea realizatd in paginile urmatoare este una foarte concisa, fara
niciun fel de pretentie de exhaustivitate, cu intentia de a oferi doar cateva jaloa-
ne despre prezenta Religiei in sistemul de educatie publica din tdrile Uniunii
Europene. Pentru cei ce doresc sd aprofundeze subiectul, la sfarsit exista o bibli-
ografie selectiva, cuprinzand titlurile cele mai relevante care pot facilita, la ran-
dul lor, accesul la materiale despre fiecare tard in parte.

Austria

Constitutia austriacd garanteaza deopotrivd libertatea fafd de religie si li-
bertatea de religie. Dacd primul aspect apara dreptul cetdteanului de a adopta
sau nu o credintd religioasd, cel de-al doilea obliga Statul sa asigure conditiile
desfasurdrii activitatilor de naturd religioasa si sa permitd exprimarea in mod
public a credintei. In practicd, acest principiu se concretizeaza in relatia de coo-
perare dintre Stat si culte, in diferite domenii, inclusiv in organizarea Studiului
Religiei (SR) in cadrul scolilor publice. Cu alte cuvinte, Statul asigurd conditiile
formale necesare organizarii SR (spatiul necesar, tiparirea manualelor, plata
profesorilor), in vreme ce stabilirea programei analitice, editarea manualelor ori
numirea profesorilor sunt responsabilitatea exclusiva a cultelor.

Potrivit unei legi federale ce dateaza incd din 1949, Educatia Religioasd
este disciplind obligatorie, facand parte din trunchiul comun pentru invataman-
tul primar (6-10 ani), secundar (10-14 ani) si vocational (14-19 ani).

In organizarea SR in scoli, Statul coopereaza cu cele 14 culte recunoscute
oficial. In mod normal, se predau doud ore de Educatie Religioasd saptamanal.
Daca grupul de elevi este mai mic de zece, se predd numai o ord. Pentru organi-
zarea acestor ore este nevoie ca macar trei elevi sa apartind aceluiasi cult religi-
os. Este de asemenea necesar ca profesorul sa fie adept al aceleiasi credinte.

Parintii sau elevul insusi, dacd are peste 14 ani, au dreptul de a cere scu-
tire de la orele de Educatie Religioasd. In unele dintre cele noud landuri, acesto-
ra li se ofera alternativa unui curs de Eticd.

234

m N ~0 0 = O m



STUDIUL RELIGIEIL (SR) IN SCOLILE PUBLICE. .. STUDTII

Profesorii de Educatie Religioasd pentru ciclul primar, ca si pentru primii
doi ani de invatamant secundar, sunt fie absolventi ai unor Academii de Educatie
Religioasa, fie absolventi de scoli pedagogice, care urmeazd si un curs de specia-
lizare in acest domeniu. Pentru a preda la nivelurile superioare, profesorii trebu-
ie sa fi absolvit studii masterale in teologie sau intr-un alt domeniu, dar avand ca
a doua specializare Educatia Religioasd. Odata angajati, ei au aceleasi obligatii
si drepturi ca oricare alt professor, insa evaluarea calitatii muncii lor se face de
catre reprezentanti ai cultului care i-a desemnat sd predea.

Belgia

SR face parte din trunchiul comun in toate scolile belgiene, atat in ciclul
primar (5-11 ani), cat si in cel secundar (12-18 ani), programele scolare alo-
cand doud ore pe sdaptdamana acestei discipline. Exceptie face ciclul primar, in
scolile catolice din Flandra (jumatatea de nord a tarii), unde sunt prevazute
trei ore saptamanal.

Dacd pana in 1959 numai SR romano-catolice era oferit elevilor belgieni,
Legea Educatiei promulgatd in acel an a introdus posibilitatatea alegerii unei alte
confesiuni. Astazi se predau ore de Religie catolica, protestanta, ortodoxa, anglica-
nd, iudaicd si musulmana. Existd insa si posibilitatea obtinerii unei scutiri de la ora
de Religie, caz in care elevii trebuie sa urmeze un curs de Educatie Morald.

Comunitatile religioase sunt singurele responsabile de stabilirea progra-
mei analitice pentru orele de Religie, precum si de editarea manualelor scolare.
In practicd, manualele sunt folosite numai in ciclul primar. Pentru invatdmantul
secundar, profesorii isi alcatuiesc singuri cursurile, respectdnd programa stabili-
ta, si luand in considerare specificul local.

Profesorii de Religie sunt angajati si platiti de Stat, dar desemnati si eva-
luati de comunitatile religioase. Pregatirea profesionald a unui profesor determi-
nd nivelul la care poate sa predea, precum si remuneratia primitd. Pana in anul
2003, invatatorii erau cei care predau Religia in ciclul primar, in vreme ce pre-
darea in ciclul secundar presupunea absolvirea studiilor universitare (5 ani). Din
2003, insd, studiile universitare sunt obligatorii pentru toate nivelurile. In vede-
rea angajarii, absolventul trebuie sd obtind o autorizatie din partea cultului de
care apartine.

Bulgaria

Istoria recentd a prezentei SR in scolile bulgare std sub semnul celor pes-
te 50 de ani de propaganda anti-religioasa a regimului dictatorial comunist insta-
lat in 1946. Chiar dupa schimbarile politice din 1989, a mai fost nevoie de
aproape un deceniu pentru reintroducerea SR in programa scolara.

In 1997, au fost introduse ore de Religie pentru ciclul primar (7-11 ani),
iar In anul urmator acestea au fost extinse si la clasele secundare (12-16 ani).
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Abia in 2003, SR a revenit si in gimnazii (17-21 ani), printr-o decizie a Ministru-
lui Educatiei.

In prezent, Religia este obiect optional si se preda cate o ora pe saptama-
nd, insd exista o slabd participare la acest curs. Programa este axatd pe cunoas-
terea invataturii Bisericii Ortodoxe, existand insa si capitole asupra celorlalte
confesiuni crestine, precum si a credintelor necrestine. Un loc aparte il ocupa
religia musulmand, dat fiind ca aproximativ 12% din populatia tarii adera la
aceasta credinta.

Profesorii de Religie sunt absolventi ai celor patru Facultati de Teologie
din tard, unde urmeaza si cursuri de pedagogie. La clasele primare, ora de Reli-
gie poate fi predatd si de catre profesorii de Istorie, Limba Bulgara ori Filosofie,
care au urmat un curs de specializare organizat in cadrul acelorasi Facultati de
Teologie. In conditiile in care numirul de profesori calificati este inca inferior
necesitatilor, preotii pot, de asemenea, sa predea Religia in scoli.

In anul 2008 a inceput o ampld dezbatere asupra posibilitatii introducerii
Religiei in trunchiul comun pentru invatdmantul primar si secundar. Ministerul
Educatiei s-a pronuntat in favoarea unei abordari non-confesionale, care sa ofere
elevilor informatii despre istoria religiilor lumii si principalele valori promovate
de acestea. De cealalta parte, Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe Bulgare, pre-
cum si minoritatea musulmana au optat pentru o abordare confesionald, care sa
ofere fiecarui cult recunoscut de catre Statul bulgar posibilitatea elaborarii pro-
priei programe analitice.

Cehia

Republica Ceha este probabil tara in care anii de propagandd antireligioa-
sd au avut cel mai durabil efect, in sensul cd, astazi, peste 60% dintre cetateni se
declard ca neimbratisand nicio credintd religioasa. Aceasta tendinta este evidentd
si in organizarea SR in scolile de stat.

Potrivit Legii Educatiei in vigoare, in toate scolile de stat, ora de Religie
este obiect optional, pentru care elevii nu primesc note ori calificative. La fiecare
inceput de an scolar, directorul scolii este dator sd informeze pe parintii elevilor
de posibilitatea oferirii SR ca disciplind de studiu. Dacd se depun cel putin sapte
cereri, scoala va pune la dispozitie spatiul necesar, iar una dintre comunitatile
religioase recunoscute legal de catre Stat (21 la numar) va raspunde de intocmi-
rea programei analitice, de editarea manualului, precum si de numirea unui pro-
fesor. In practicd, acest mecanism de decizie atat de descentralizat face ca orga-
nizarea SR (sau lipsa acestuia) sa ramana la latitudinea directorilor, care, de
obicei, nu sunt foarte favorabili. In consecintd, putin peste 5% dintre elevii din
ciclul primar (6-15 ani) si aproximativ 1% dintre cei din cel secundar iau parte la
ore de Religie in scolile cehe.

Exceptie fac cele aproximativ 90 de scoli romano-catolice, care se bucura
de un bun prestigiu in randul populatiei, data fiind calitatea superioara a educa-
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tiei oferite. Aici SR este obligatoriu pentru toti elevii, acestia putand insa opta
pentru un curs de Eticd.

Prezenta orei de Religie in cadrul scolilor din Cehia este limitata si de
numdrul mic de profesori disponibili, precum si de slaba pregatire profesionald a
acestora. Cerintele legale pentru orice profesor de Religie prevad absolvirea de
studii teologice la nivel universitar. In practicd, insa, cei mai multi dintre profe-
sori sunt absolventi ai altor facultati (sau doar ai unei scoli secundare) si ai unui
scurt curs de Cateheticd (un an). Foarte rar se intampla ca un profesor de Reli-
gie sa aiba o catedrd intreaga la o singura scoald. Mult mai des, acesta trebuie sa
se imparta intre mai multe scoli sau sd predea Religia in plus fatd de obiectul ce
constituie prima sa specializare. Numirea profesorilor se face de catre culte, iar
salarizarea este in sarcina scolilor. Sumele oferite sunt, insd, inferioare salariilor
profesorilor pentru celelalte discipline, in pofida eforturilor cultelor de a le su-
plimenta. In consecintd, perspectiva predarii Religiei nu este foarte atragatoare
pentru tinerii absolventi ai Facultatilor de Teologie.

Cipru

Legatura puternica dintre Cipru si Grecia este resimtita puternic si in aria
SR oferit in scolile publice.

Programele analitice, precum si majoritatea manualelor de Religie sunt
importate din Grecia, iar profesorii sunt pregatiti la Atena si Tesalonic, dat fiind
ca insula nu are propria Facultate de Teologie.

Ca si in Grecia, SR in scoli este obiect obligatoriu, posibilitatea scutirii fi-
ind oferitd numai elevilor neortodocsi, carora nu li se oferd nicio alta disciplina
de studiu in schimb. Din clasa I-a pana in clasa a XII-a, elevilor ciprioti li se pre-
dau céate doud ore de Religie saptamanal.

Ora de Religie este foarte apreciatd atat de catre elevi, cat si de catre pa-
rinti iar legitimitatea locului ei in cadrul programei scolare nu a fost contestata
pana in prezent.

Danemarca

Desi Biserica Evanghelica Luterand a incetat sa fie Bisericd de stat incd din
1849, cooperarea dintre aceasta si Statul danez este inca foarte stransa, inclusiv in
organizarea SR in scolile publice. Pand in anul 2003, studiul crestinismului era
chiar prevazut in Constitutie, ca parte integrantd a culturii nationale daneze.

Astazi SR continuad sa fie disciplind obligatorie pentru toate nivelurile de
studiu pre-universitar. In asa-numitele “scoli populare” (7-16 ani) disciplina
Studii crestine se preda o ora pe saptdmana. SR continud si in gimnaziu (16-19
ani), avand statut obligatoriu in anul I, si optional in anul III In toate cazurile,
pdrintii pot cere scutirea elevilor de la acest curs, iar dupd implinirea varstei de
15 ani decizia apartine acestora din urmd. Nu se oferd nicio disciplind alternati-
va, insa cazurile de uzitare a acestui drept sunt foarte rare (sub 1%), si sunt inre-
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gistrate, de obicei, in randul minoritatii islamice, care are dreptul sa-si organize-
ze SR in propriile scoli private (finantate de Stat).

Abordarea trebuie sa fie non-confesionald, scopul fiind informarea elevilor
asupra credintei crestine, precum si a altor credinte religioase si filosofice. Cres-
tinismul, in forma lui luterand, ocupd totusi mare parte din curriculum, care se
stabileste la nivel national.

In “scolile populare”, orele de Studii crestine sunt cel mai adesea predate
de profesorii de limba danezd, absolventi de scoli pedagogice, care au optat si
pentru modulul Crestinism/Filosofie, in toti cei patru ani de studiu (in anul I,
modulul are statut obligatoriu). Profesorii de gimnaziu sunt fie absolventi ai
unui Institut de Studii Religioase, fie ai unei Facultati de Teologie. Datd fiind
abordarea non-confesionald, convingerile religioase ori filosofice ale profesorilor
de Studii crestine nu sunt relevante la angajare.

Desi existd voci care pun sub semnul indoielii legitimitatea statutului
obligatoriu al SR in scolile publice, acestea apartin unei minoritati, evolutiile
recente parand a fi indreptate in directia opusa. Astfel, dacd, pana in anul 2007,
elevii nu aveau de sustinut examen la aceastd disciplind, acum cunostintele acu-
mulate sunt testate in mod formal.

Estonia

Locul SR in scolile publice estoniene a reprezentat subiectul primului re-
ferendum national de dupa proclamarea independentei de stat, in 1918. Astfel,
SR, organizat non-confesional, devenea obiect optional pentru ciclul primar (7-
16 ani) si gimnazial (16-19 ani). Marea majoritate a elevilor opta pentru partici-
parea la acest curs.

Lucrurile s-au schimbat radical in cei 50 de ani de ocupatiei sovieticd, timp
in care SR a fost eliminat complet din scoli, revenind abia la inceputul anilor 1990.

Astdzi, disciplina Religie este optionald pentru toate nivelurile de studiu
pre-universitar, scolile fiind obligate sd organizeze predarea ei, dacd minim 15
cereri in acest sens sunt inregistrate din partea pdrintilor sau a elevilor care au
implinit 15 ani.

In practicd, insa, mostenirea anilor de dictaturd ateist-comunistd (aproape
trei sferturi din populatie se declara ca neapartinand niciunui cult religios), re-
glementdrile legislative incomplete, precum si lipsa de cadre didactice calificate
fac ca organizarea SR in scoli sa fie inca foarte dificil. Doar 1-2% dintre elevi iau
parte la ore de Religie, decizia organizarii acestora apartinand adesea directoru-
lui fiecdrei scoli.

Potrivit legii, tot scoala este responsabild si de intocmirea programelor
analitice (reglementare valabild pentru toate obiectele optionale). In ultimii ani, o
Comisie pentru Educatia Religioasd, care reuneste reprezentanti ai cultelor (Bi-
serica Evanghelicd Luterand si Biserica Ortodoxd), ai profesorilor si ai Ministeru-
lui Educatiei, a lucrat la elaborarea unei programe nationale, precum si a unui
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set de manuale scolare. Totusi, mai este cale lungd pana la implementarea aces-
tor masuri.

Abordarea este in continuare non-confesionald, insistindu-se asupra im-
pactului social si cultural al religiei. Elevilor le sunt oferite informatii despre
marile religii necrestine sau alte conceptii filosofice, insa invatatura de credinta
crestind ocupd un loc central in cadrul programei. Legea Educatiei mentioneazd
si faptul ca SR oferit in scoli nu trebuie confundat cu prozelitismul.

Cei mai multi dintre profesorii de Religie din Estonia sunt absolventi ai
Institutului Teologic al Bisericii Evanghelice-Luterane sau ai Facultatii de Teolo-
gie din cadrul Universitatii din Tartu.

In anul 2006, o propunere ce viza transformarea studiului religiei in dis-
ciplind obligatorie pentru clasele VII-IX a fost respinsa de Parlament, insd dezba-
terea continua si astazi.

Finlanda

Majoritatea cetatenilor (aprox. 85%) sunt membri ai Bisericii Lutherane
Finlandeze, care, desi nu mai este Bisericd de Stat, cultivd incd o stransa relatie
de cooperare cu autoritatile publice si joaca un rol insemnat in cadrul societatii
finlandeze.

In consecintd, SR este disciplind de studiu obligatorie in toate scolile pu-
blice, din clasa I-a pand in clasa a XII-a. Legea Libertatii Religioase, adoptatd in
2003, prevede predarea unei ore de Religie saptamanal, tindndu-se cont de apar-
tenenta religioasd a elevilor. in consecintd, majoritatea orelor de Religie oferd
educatie religioasa luterand, dar toate celelalte 10 culte recunoscute oficial de
catre Stat au dreptul sd organizeze aceastda activitate, la cererea a minim trei
elevi din acelasi an. Existd, asadar, 11 programe analitice diferite pentru discipli-
na SR, care este obligatorie pentru elevul a carui credinta religioasa se regaseste
in curriculum oferit. Alternativa studierii unei discipline laice - Eticd seculara -
este disponibild numai elevilor care nu apatin niciunui cult sau ai caror cult nu
organizeazd SR in scoala lor.

Scopul SR este de a-i familiariza pe elevi cu elementele fundamentale ale
propriei credinte religioase, de a le oferi o introducere in studiul celorlalte mari
religii ale lumii, precum si de a-i ajuta sa inteleagd dimensiunea istorica, cultura-
1a ori morald a fenomenului religios. Toate aceste obiective imediate urmaresc
asistarea tinerilor in articularea propriilor conceptii de viata.

Programele analitice sunt stabilite de catre un Consiliu National al Educa-
tiei, care cuprinde reprezentanti ai Ministerului Educatiei si ai cultelor recunos-
cute de Stat. Se lasd totusi loc considerabil pentru adaptari la specificul si exi-
gentele fiecarei regiuni sau chiar ale fiecarei scoli. Scolile pot sd aleagd unul
dintre manualele oferite de editurile private, care le alcituiesc pe structura pro-
gramelor aprobate de Consiliu.
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In clasele I-VI, SR este predat, precum toate celelalte discipline, de invata-
tori. Profesorii de Religie pentru clasele superioare sunt absolventi de studii
teologice universitare, cu specializare in pedagogie. Profesorii sunt desemnati de
catre cultele religioase si angajati si platiti de catre Stat.

Cu zece ani in urma, a existat propunerea reorganizarii SR pe principiul
non-confesional. Parlamentul a respins atunci aceasta variantd, insd inmultirea
cultelor religioase prezente in Finlanda, care ar putea solicita organizarea de ore
de Religie in scoli, precum si costurile asociate unei asemenea evolutii, readuc
discutia in actualitate.

Franta

Separatia completa dintre Stat si Biserica, prevazuta in articolul 1 din Con-
stitutie si reglementatd mai detaliat intr-o lege adoptata in anul 1905, influenteaza
in mod decisiv forma SR in cadrul sistemului de invatamant public francez.

Dupa o perioadd in care Biserica a detinut controlul deplin asupra tuturor
scolilor primare franceze, in martie 1882, o nouad lege prevedea inlocuirea “edu-
catiei morale si religioase” cu “educatia morald si civicd” si eliminarea oricarei
referiri la Dumnezeu in cadrul cursurilor. Aceeasi lege stabilea, in acelasi timp, si
o zi libera in timpul saptdmanii, zi in care elevii sd poatd lua parte la orele de
educatie religioasa organizate de catre Biserica. Asa se face cd, pana astazi, elevii
francezi merg la scoald de luni pand sdmbatd, cu exceptia zilei de miercuri, cand
cei ce doresc pot lua parte la cursurile organizate de catre cultele religioase, in
afara scolii. Curriculumul scolar a ramas, insd, pentru multd vreme, inchis orica-
rei referiri la vreo credinta religioasa.

La sfarsitul anilor 1980, a fost declansatd o dezbatere nationald in jurul
reintroducerii in cadrul programelor scolare a unor notiuni elementare de SR,
considerate a fi indispensabile intelegerii de catre elevii francezi a mostenirii
culturale nationale. Apoi, inmultirea, la inceputul deceniului trecut, a atentatelor
teroriste avand la baza extremismul religios, a readus in discutie contributia
pozitivd pe care SR ar putea-o avea in consolidarea valorilor fundamentale si a
ordinii sociale. Multe voci au exprimat, in acest context, convingerea ca la baza
fundamentalismului std ignoranta si intelegerea gresita a unor traditii religioase,
acesta fiind Inca un argument pentru reconsiderarea pozitiei fata de interzicerea
SR in scolile publice.

Ca urmare a tuturor acestor dezbateri, desi nu s-a ajuns la introducerea
unei discipline dedicate integral SR, din ce in ce mai multe elemente ce ar tine
de o astfel de disciplina sunt integrate in programele analitice ale altor discipline,
precum Isforia, Literatura, Artele etc.

Situatia difera putin in scolile confesionale romano-catolice, unde SR poa-
te fi introdus, dar numai cu statut optional, in conditiile in care nici elevii si nici
profesorii acestor scoli nu sunt neapdrat romano-catolici iar mare parte din fi-
nantare vine tot de la Stat.
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Diferenta este inca si mai mare in scolile din zona Alsace-Moselle (estul
tdrii). Atunci cand s-a dat legea care prevedea scoaterea SR din scolile din Fran-
ta, aceasta regiune se afla sub ocupatie germana, facand deci imposibila aplicarea
legii mentionate. In consecintd, SR functioneazd si astizi dupd regimul Concor-
datului semnat in 1801 de Napoleon Bonaparte, care n-a fost abrogat nici de
anexarea germana din 1870, nici de intoarcerea celor trei departamente la Fran-
ta, in 1919. SR este in continuare obligatoriu pentru elevii din toate tipurile de
scoli, in ciclul primar si secundar. In organizarea SR, Statul coopereaza cu Bise-
rica Catolica, cea Protestanta si cultul Mozaic, care isi alcatuiesc fiecare propriile
programe analitice. Elevii pot solicita scutirea de la SR, caz in care sunt obligati
sa participe la un curs de Educatie Civica si Morald.

Germania

Germania este unul dintre Statele europene in care SR are un loc bine de-
finit in cadrul sistemului public de invatamént. Constitutia tdrii, adoptatd in
1949, mentioneaza SR ca obiect care face parte din trunchiul comun in cadrul
invatamantului primar (6-10 ani) si secundar (10-19 ani), si care trebuie predat
”In acord cu principiile comunitatilor religioase” (art. 7, alineatul 3). In consecin-
td, responsabilitatea organizarii SR in scolile publice apartine in egald masura
Statului si cultelor. Alcatuirea programei analitice si a manualelor scolare se face
la nivel de Stat federal, si cade in sarcina unor comitete mixte in care sunt repre-
zentate autoritatea de Stat si cele bisericesti din landul respectiv.

In mod normal, curriculumul scolar prevede doud ore de SR sdptdmanal,
exceptie facand scolile private (6% din totalul elevilor), majoritatea Romano-
Catolice ori Protestante, unde SR ocupd un loc chiar mai important decéit in
scolile de stat. SR se poate numdra intre disciplinele de examen la incheierea
ciclului de studii secundare, existand landuri unde pind la 30% dintre elevi fac
aceasta optiune.

In cele mai multe dintre cele 16 State federale, SR in scolile publice este
Romano-Catolic ori Protestant, dar sunt si trei State in care se preda Religie
Ortodoxd. In ultimii ani se fac eforturi constante in directia introducerii in scoli a
SR musulmane, pentru cei aprox. 500.000 de elevi apartindnd acestei religii.
Procesul este insa ingreunat de lipsa unei autoritati reprezentative pentru mino-
ritatea musulmana la nivel national.

La cererea parintilor sau a elevilor insisi (daca au peste 14 ani), se poate
obtine o scutire de la ora de Religie, care este inlocuitd cu o alta disciplina, pre-
cum Filosofie aplicatd, Etica, Valori si norme etc. Aproximativ 5% dintre elevi
fac uz de acest drept.

Pregatirea profesorilor de Religie se face in cadrul universitatilor de stat
ori a unor colegii pedagogice, si dureazd intre 4 si 7 ani, impartiti intr-o etapa
majoritar academicd si una practicd. La terminarea studiilor, viitorii profesori
trebuie sd primeasca si o autorizatie din partea Bisericii. Clericii pot, de aseme-
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nea, sa predea Religia in scoli. Biserica Evanghelicd din Germania detine si un
Institut — Comenius - care se ocupd in mod constant cu analizarea si imbunata-
tirea calitatii SR oferit in scolile publice.

Grecia

Legdtura puternicd existenta in constiinta colectivd a poporului elen, intre
credinta ortodoxa si identitatea nationald, are consecinte importante asupra
locului SR in sistemul de invatamant public. Desi existd dezbateri in legatura cu
acest subiect, SR face parte din trunchiul comun, fiind deci disciplina obligatorie
in toate scolile, la toate nivelurile de invatdmant preuniversitar. Mai mult decat
atat, in multe dintre scoli, fiecare zi de studiu incepe cu o scurta rugdciune.

Constitutia elend, adoptatd in 1975, prevede ca scopul educatiei oferite in
scolile grecesti este “educarea morald, spirituald, cognitivd, vocationald si psihicd
a tuturor grecilor, dezvoltarea unei constiinte nationale si religioase, precum si
formarea unor cetateni liberi si responsabili” (art. 16, alin. 2). In practicd, aceste
prevederi inseamna cd Statul este singurul responsabil de stabilirea programelor
analitice, editarea manualelor si numirea profesorilor de Religie, autoritatea
bisericeasca fiind consultatd numai in privinta corectitudinii dogmatice a mate-
rialelor didactice folosite.

In prezent, curriculumul scolar prevede doud ore de Religie sdptimanal,
pentru toate nivelurile, cu exceptia ultimului an de liceu, cand se predd numai o
ora. Posibilitatea obtinerii unei scutiri existd numai pentru elevii neortodocsi,
fard a exista niciun obiect alternativ. Exceptie fac minoritatea catolica de pe insu-
la Syros si cea musulmana din Tracia, care au dreptul sa-si organizeze singure
SR in scoli, elaborand propriile programe si nominalizand profesorii fard niciun
amestec din partea Statului. Celelalte minoritdti au dreptul sa-si organizeze sin-
gure SR, cu conditia ca in clasa respectiva sa existe minim 5 elevi, membri ai
acelui cult, ceea ce nu se prea intampla in practica.

In cadrul ciclului primar, SR poate fi predat de citre invatitorii care au
urmat un curs de specializare in Educatie religioasa. Exista insa indoieli asupra
eficacitdatii acestei prevederi, si se intrevede inlocuirea invatdtorilor cu absolventi
de studii teologice universitare. La nivel gimnazial si liceal, profesorii de Religie
sunt absolventi ai Facultatilor de Teologie din Atena si Tesalonic, care acordd in
ultimii ani o importantd crescanda laturii pedagogice a instruirii studentilor.

Dezbaterile asupra SR din scolile grecesti vizeaza nu atat prezenta aceste-
ia in cadrul programei, cat mai ales abordarea care sa fie folositd. In acest sens,
anul scolar 2006,/7 a marcat trecerea de la un caracter predominant catehetic si
pur confesional cdtre o mai mare deschidere pentru dialog interconfesional si
interreligios. Sfantul Sinod al Bisericii Ortodoxe a Greciei si-a exprimat, la scurt
timp dupd aceasta, rezerva fatd de noua orientare a SR.
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Irlanda

Marea majoritate (~95% ) a scolilor irlandeze sunt confesionale, cu finantare
de la Stat, dar organizate si administrate de culte (cele mai multe de Biserica Ro-
mano-Catolicd). In toate aceste scoli, SR este disciplind obligatorie. In ciclul primar
(6-12 ani) SR ii este alocat cate o jumatate de ord pe zi, iar in cel secundar (12-
17/18 ani), doud ore saptamanal. Legea prevede dreptul elevului de a fi scutit de
la participarea la aceste ore, dar sunt rare cazurile cand acest drept este uzitat.

Un segment restrans (dar in crestere constanta) de scoli neafiliate deno-
minational ofera un curs de Eticd, 1asand parintilor posibilitatea organizarii SR
cu statut extracurricular.

Ministerul Educatiei propune o programa analitici non-confesionald, con-
centratd pe oferirea de informatie despre marile religii ale lumii si raspunsurile
pe care acestea le ofera problemelor fundamentale ale vietii. Scolile au insa
liberatea de a urma propriile programe, cu abordare confesionald, cum se si
intamplad in majoritatea cazurilor.

In ciclul primar, orele de Religie sunt predate, de obicei, de invatdtori, ca
toate celelalte discipline. Profesorii pentru ciclul secundar sunt absolventi ai
unor programe de studii superioare, organizate in cadrul universitdtilor de stat
sau romano-catolice.

Italia

Locul deosebit pe care Biserica Romano-Catolica il ocupa in cadrul socie-
tatii italiene se face simtit si in privinta statutului si popularitatii SR in scolile
publice din peninsuld. Acesta este reglementat prin Concordatul dintre Statul
Italian si Vatican, semnat in 1984, precum si printr-o serie de acorduri ale Statu-
lui cu celelalte culte recunoscute legal.

Potrivit acestora, SR este disciplind optionald, organizatd de catre Biserica
Romano-Catolicd, cu finantare de la Stat. Parintii sau elevii peste 14 ani aleg la
fiecare inceput de an scolar dacd vor sau nu sa participe la aceste ore. In jur de
90% participa. Se predau doua ore pe saptamana in ciclul primar (6-11 ani) si o
ord pe saptamana in cel secundar (11-19 ani). Nu exista o disciplina alternativa,
pentru elevii care nu participa. In scolile confesionale (~5% din nr. total, de obi-
cei Romano-Catolice) sunt valabile aceleasi reglementari, cu deosebirea cd se
predau doud ore pe saptamana si in ciclul secundar.

Programa analiticd este stabilita de Biserica Romano-Catolicd, dar trebuie
sa fie vizatd de catre Stat, care se asigurd ca elevilor le sunt oferite si informatii
esentiale despre religiile necrestine. Tot Biserica este responsabila si de alcatui-
rea manualelor scolare, precum si de instruirea si numirea profesorilor, care sunt
angajati si platiti de catre Stat.

Cultele necatolice au dreptul sd organizeze SR in scoli, cu conditia de a
suporta ele insele costurile implicate.
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Orele de Religie sunt predate, in ciclul primar, de invatdatori, cu conditia ca
acestia sa fi urmat un curs de calificare la unul dintre Institutele de Stiinte Reli-
gioase regionale. Aceleasi institute organizeaza si cursurile de formare pentru
profesorii de Religie din ciclul secundar, cursuri ce dureaza 5 ani. Institutele sunt
organizate de Bisericd, dar finantate de catre Stat. Pentru a preda in scoli, absol-
ventii trebuie sd primeascd si o aprobare din parte autoritatii bisericesti locale.

Letonia

Modificdrile frecvente in materie de politici educationale, intr-un stat aflat
incd in curs de reformd dupd 50 de ani de ocupatie sovieticd, influenteaza semni-
ficativ locul SR in scolile letone.

Potrivit legislatiei actuale, SR are statut optional, scolile fiind obligate sa
ofere aceastd disciplind la cererea a minim 10 elevi (sau a pdrintilor lor). In
aceastd situatie, orele de Religie sunt organizate, de obicei, confesional, de catre
unul dintre cele 8 culte recunoscute legal. Numirea profesorilor, intocmirea pro-
gramei analitice si editarea manualelor sunt in sarcina cultelor, finantarea fiind
oferitd de catre Stat.

Exista si scoli care ofera posibilitatea unei aborddri non-confesionale,
printr-un curs de Istorie a religiilor sau de Eticd, la cererea parintilor ori a ele-
vilor de peste 14 ani.

Minoritatilor nationale au dreptul de a-si infiinta prorpriile scoli, in cadrul
carora isi pot organiza singure si SR, cu finantare de la Stat.

Lituania

Imediat dupa declararea independentei, in 1990, SR a fost reintrodus in
scolile lituaniene. Pand astazi, la inceputul fiecdrui an scolar, parintii (sau elevii
de peste 14 ani) trebuie sa aleaga ce tip de educatie vor sd urmeze: Religie sau
Eticd. In ambele cazuri se predd o ord pe saptimana.

SR este finantat de Stat, dar organizat confesional de catre unul dintre ce-
le noud ,culte traditionale”, in functie de cererile inregistrate la o anumitd scoa-
1. Programele analitice si manualele sunt elaborate de catre culte si aprobate de
Ministerul Educatiei. Profesorii sunt, de asemenea, numiti de cdtre culte, dar
angajati si salarizati de catre Stat.

Exista si un segment restrans de scoli confesionale (1% din nr. total, de
obicei Romano-Catolice), in care SR este disciplind obligatorie si subiect de exa-
men la sfarsitul ciclului secundar (19 ani).

Profesorii de Religie sunt pregatiti in cadrul universitatilor de stat. Pot
preda la clasele I-VIII detindtorii unei diplome de licents, iar pentru clasele IX-
XII cei ce au absolvit si studiile masterale. Pentru a putea preda, profesorii tre-
buie sa solicite anual o aprobare din partea autoritatii bisericesti locale.
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Luxemburg

Statutul SR in scolile publice luxemburgheze este reglementat printr-un
acord, semnat in 1997, intre Ministerul Tnvét&mantului si Arhiepiscopia Romano-
Catolica. Potrivit acestuia, SR este disciplind optionala la toate nivelurile de
studiu pre-universitar, si se preda cate o ord pe saptamana. Exista dreptul obti-
nerii unei scutiri, caz in care elevul trebuie sa participe la un curs de Eticd.
Aproximativ 70% dintre elevi aleg ora de Religie.

Malta

95% dintre cetatenii maltezi sunt membri ai Bisericii Romano-Catolice si
peste jumdtate dintre acestia participa la slujbe in mod regulat. Statutul SR in
scolile publice din aceasta tard este reglementat prin Constitutie (art. 2, alin. 2)
ca facand parte din trunchiul comun, obligatoriu la toate nivelurile de studiu
preuniversitar. Existd posibilitatea obtinerii unei scutiri, fard a fi oferitd nicio
disciplina alternativa.

Organizarea SR este in responsabilitatea Bisericii, care intocmeste pro-
gramele analitice, editeaza manualele, pregateste si numeste profesorii. Costurile
sunt acoperite integral de citre Stat. In ciclul primar (5-11 ani), SR ii este aloca-
ta prima jumatate de ord a fiecarei zile de curs (in total, 2,5h/sapt.), in vreme ce
in ciclul secundar (11-18 ani) sunt prevazute doua ore pe saptamana.

invét&torii pot preda Religia in clasele primare, daca urmeazd un curs de
specializare in pedagogia religiei. La clasele superioare, Religia este predatd de
absolventi de studii teologice superioare, care au urmat si un modul de pedago-
gie. De asemenea, in cadrul Facultdtii de Pedagogie a Universitatii Malteze func-
tioneazi o sectie de Educatie religioasd. Inainte de angajare, profesorii trebuie
sa obtind o aprobare din partea episcopului locului.

Olanda

Dat fiind nivelul ridicat de autonomie locald in organizarea sistemului
educational olandez, locul pe care SR il ocupa in cadrul acestui sistem variaza
considerabil, chiar de la o scoald la alta. Totusi, se poate vorbi despre o serie de
caracteristici comune, in functie de tipul de scoala: publica sau confesionala.
Statul finanteaza in mod egal ambele tipuri de scoli.

75% dintre elevii olandezi sunt educati in scoli confesionale. Caracterul
confesional al acestor scoli este din ce in ce mai greu de distins, iar legatura
acestora cu un anumit cult este din ce in ce mai fragila, daca nu deja cu totul
inexistentd. Totusi, unele dintre ele continua sa ofere o ora de Religie, organiza-
td confesional de cultul cdreia scoala i este afiliatd. Mult mai multe sunt insa
situatiile unde se opteaza pentru o abordare non-confesionald, urmarindu-se o
prezentare obiectivd a principalelor traditii religioase si filosofice ale lumii. In
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marea majoritate a cazurilor, SR are statut optional, putdnd totusi sa fie si disci-
plina obligatorie pentru elevii care aleg anumite profiluri.

Ceilalti 25% dintre elevi merg la scoli administrate de autoritatile locale.
Aici, la cererea parintilor, SR poate fi organizat de cdtre culte, care trebuie sa
suporte si costurile implicate, scoala nepunand la dispozitie decat sala de curs.
De asemenea, fiecare scoald are libertatea de a oferi un curs de Istorie a religii-
lor sau o abordare seculard a fenomenului religios. In practicd, insa, educatia
religioasa (de orice tip) este aproape absenta in acest tip de scoli.

Nu existd o autoritate responsabilda de alcatuirea programelor analitice,
care pot fi intocmite la nivel de scoald. In scolile confesionale, profesorii de Reli-
gie au acelasi statut ca si colegii lor care predau oricare altd disciplind. Situatia
este mai delicatd in cazul profesorilor din scolile de stat, care sunt platiti de cdtre
culte, in functie de numdrul de ore predate, si care nu se bucurd de drepturile
prevazute la semnarea unui contract de munca obisnuit. In ciclul primar, orele
de Religie sunt, de obicei, predate de invatatori care au urmat un modul de Sti-
inte religioase. Pentru a preda in ciclurile superioare, profesorii trebuie sa fi
absolvit studii teologice universitare si un modul de pedagogie.

Polonia

In ciuda anilor grei de dictaturd comunistd, precum si a unui rapid proces
de secularizare ce a urmat acestora, Biserica Romano-Catolica continud sa ocupe
un loc important in structura societatii poloneze, ceea ce influenteaza considera-
bil si statutul SR in scolile publice din aceastd tara.

La fiecare inceput de an scolar, elevii (sau parintii lor) trebuie sa aleaga in-
tre o ord saptamanala de Religie si una de Eficd. SR este finantat de Stat si orga-
nizat de unul dintre cultele recunoscute legal, de obicei Biserica Romano-Catolica.
Cultele minoritare (Biserica Ortodoxa, mai ales in estul tdrii, dar si diferitele culte
protestante) pot organiza SR in scoli, pentru grupuri de minim 7 elevi.

Alcatuirea programelor analitice, editarea manualelor si numirea profeso-
rilor sunt in responsabilitatea cultelor, Statul asigurand fondurile necesare.

Profesorii sunt absolventi de studii teologice sau membri ai personalului
clerical.

Portugalia

Statutul SR in scolile publice portugheze este reglementat de prevederile
Concordatului cu Vaticanul, reinnoit in 2004, si de o serie de acorduri cu celelal-
te culte recunoscute legal. Potrivit acestor acte, elevii din clasele V-IX pot opta
pentru un curs de Morald si religie, care poate fi organizat de oricare dintre
cultele recunoscute legal pentru grupuri de minim 10 elevi. Data fiind structura
confesionald a societatii portugheze, marea majoritate a acestor ore sunt predate
de profesori romano-catolici, numiti de autoritatea bisericeasca locald si platiti de
catre Stat.
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Cultele sunt, de asemenea, responsabile de alcatuirea programelor analitice
si de intocmirea manualelor scolare, care trebuie apoi aprobate si de cdtre Stat.

Regatul Unit al Marii Britanii si Irlandei de Nord (1973)

Dat fiind nivelul ridicat de autonomie al celor patru mari unitati teritori-
ale (Anglia, Tara Galilor, Scotia, Irlanda de Nord), este greu de vorbit despre o
organizare unitara a SR, la nivel national. Totusi, in toate regiunile regatului,
SR, sub diferite denumiri, are statut obligatoriu, la tote nivelurile de studiu, cu
drept de scutire, fard oferirea unei discipline alternative. Toate costurile sunt
acoperite de catre Stat. Deosebirile apar cand vine vorba de organizarea si
continutul disciplinei.

In scolile de stat din Anglia, Tara Galilor si Scotia (75% din nr. total) SR
este, de regula, organizat non-confesional. Programele analitice sunt intocmite
de Comitete Inter-religioase constituite la nivel local si care reunesc reprezen-
tanti ai Statului si ai cultelor reprezentate in zona respectivd. In consecintd,
abordarea va fi ecumenica si interreligioasa, prezentand elevilor date despre
istoria, doctrina si practicile specifice tuturor cultelor reprezentate. In scolile
confesionale (majoritar anglicane sau romano-catolice, si reprezentand 20% din
numadrul total), de asemenea finantate de Stat, abordarea este confesionald, pro-
grama analitica fiind centratd asupra cultului respectiv, dar acordand spatiu si
celorlalte confesiuni si religii. In scolile de stat, SR ii este, de obicei, alocata o
ord pe saptdmana, in vreme ce scolile confesionale pot suplimenta acest spatiu.
De asemenea, toate scolile din cele doud regiuni au obligatia de a organiza, zil-
nic, un serviciu liturgic la care toti elevii trebuie sa ia parte (se poate obtine
scutire de catre elev).

In Irlanda de Nord, ecouri ale conflictul istoric dintre romano-catolici si
protestanti se resimt inca in organizarea sistemului educativ. Pana astdzi, majori-
tatea scolilor au caracter confesional, cele de stat fiind frecventate, in principal,
de protestanti iar cele romano-catolice de membrii acestei Biserici. In ultimul
deceniu, a apdrut insa si o a treia categorie: asa-numitele ,scoli integrate”, in
care studiaza elevi apartinand ambelor confesiuni. Dacd scolile de stat si cele
Jintegrate” urmeaza, de obicei, o abordare non-confesionald, cele catolice raiman
fidele programelor analitice alcatuite pe principii confesionale. Ca si in Anglia si
Scotia, scolile trebuie sa organizeze un serviciu liturgic zilnic, la care toti elevii
au obligatia sa participe.

Slovacia

Cu o Constitutie care face in mod direct referire la raddcinile crestine ale
natiunii, Slovacia este una dintre tdrile europene cu cel mai ridicat procent de
credinciosi practicanti (peste 30%). Statutul SR in cadrul invatamantului slovac
este reglementat printr-un Concordat cu Vaticanul si o serie de acorduri cu cele-
lalte 11 culte recunoscute legal, toate semnate in 2004.
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Potrivit acestora, in clasele I-XI, fiecare elev (sau pdrintii) trebuie sa alea-
ga una dintre disciplinele Religie si Etica. Aproximativ 75% aleg Religie, disci-
plind predata cate o ord pe saptdamand, finantatda de Stat si organizatd de unul
dintre cultele recunoscute legal, pentru grupuri de minim 12 elevi. Cultele in-
tocmesc programele analitice, care trebuie apoi aprobate de Ministerul Tnvétﬁ—
mantului, si editeaza manualele, cu sprijin financiar din partea Statului. Progra-
mele sunt, de obicei, centrate asupra cultului respectiv, dar sunt si situatii in care
culte minoritare, din ratiuni practice, alcdtuiesc programe comune.

Exista si o serie de scoli confesionale (~5% din total, majoritatea roma-
no-catolice), in care Religia este disciplind obligatorie, cu doua ore de predare
saptamanal.

Profesorii de Religie sunt absolventi ai sectiilor de pedagogie din cadrul
facultatilor de teologie, care functioneaza ca parte a universitatilor de stat sau
romano-catolice.

Slovenia

Constitutia slovend prevede o separatie absolutd intre Stat si culte, princi-
piu cu consecinte notabile asupra statutului SR in scolile publice.

SR confesional este interzis prin lege in toate scolile de stat. In clasele
VII-IX, elevii pot alege insd un curs de Religie si eticd, care propune o abordare
non-confesionald, oferind o introducere in principalele traditii religioase si filoso-
fice ale lumii. Responsabilitatea organizarii acestei discipline apartine in exclusi-
vitate Statului. Din comisia care stabileste continutul programei analitice fac
parte si teologi, dar nu ca reprezentanti ai Bisericii, ci ca specialisti in domeniu.
Elemente de SR sunt incluse, de asemenea, in programa analitica a altor disci-
pline (Istorie, Literaturd, Educatie civica si Morald etc.)

Profesorii sunt absolventi de studii superioare in teologie, sociologie, filo-
sofie, psihologie ori studii culturale, care au urmat si un program de specializare
organizat in cadrul Universitatii (de Stat) din Liubliana.

In scolile confesionale (majoritar romano-catolice), SR are statut de disci-
plina obligatorie, dar acestea reprezinta sub 1% din nr. total.

Spania

Statutul SR in scolile publice spaniole este reglementat prin noua Lege a
Educatiei, adoptata in 2006, inca in curs de implementare, prin Concordatul cu
Vaticanul, semnat in 1974, si printr-o serie de acorduri intre Stat si cultele recu-
noscute legal.

Astfel, atat in scolile de stat (75% din nr. total), cat si in cele private, SR
este disciplind optionald, finantatd de Stat si organizatd de cdtre unul dintre
cultele recunoscute legal, cu o ora de predare saptamanal. Elevii care nu partici-
pa la ora de Religie trebuie sd urmeze un curs de Istorie si cultura a religiilor.
In jur de 80% dintre elevi aleg disciplina Religie, de obicei organizata de Biserica
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Romano-Catolica. Cultele protestant, mozaic si musulman organizeaza, in total,
sub 1% din orele de Religie.

Programele analitice sunt alcatuite de catre culte si aprobate de catre
Stat. In general, acestea sunt centrate pe invititura de credintd a cultului res-
pectiv, neexistand o foarte mare deschidere ecumenicd ori interreligioasa.

In ciclul primar (6-12 ani), SR poate fi predat de invatator, daca acesta a
absolvit un curs de specializare. Pentru a preda la ciclurile superioare, sunt ne-
cesare studii universitare in teologie. Inaintea angajarii, profesorii trebuie s
obtind o aprobare din partea cultului pe care il reprezinta, aprobare ce nu trebu-
ie reinnoita anual, dar care poate fi retrasd cu o motivatie bine intemeiata.

Suedia

Desi mai bine de trei sferturi dintre suedezi sunt de confesiune luterana, SR
din aceastd tara este organizat non-confesional, fiind in grija exclusiva a Statului.

Atat in ciclul primar (clasele I-IX), cat si in cel secundar (clasele X-XII)
disciplina Stiinfa religiei are statut obligatoriu pentru toti elevii din scolile pu-
blice (de Stat sau private). Nu exista posibilitatea obtinerii unei scutiri. Programa
analitica este concentratd pe oferirea de informatii obiective despre religiile lu-
mii, evidentiind relevanta lor istoricd, etica ori culturald.

Profesorii au acelasi statut ca si colegii lor care predau alte discipline. In-
struirea lor se face in cadrul universitatilor de Stat si dureaza intre 3 si 5 ani, in
functie de nivelul la care vor sa predea.

Scolile private confesionale (romano-catolice sau musulmane) finantate de
catre Stat reprezintd un segment in continud crestere. Desi trebuie sa respecte
aceleasi curriculumuri si programe analitice ca si scolile de Stat, acestea isi pot
manifesta caracterul confesional printr-o serie de activitati extracurriculare, ceea
ce le face atractive pentru parintii preocupati mai mult de cultivarea identitdtii
culturale si religioase a copiilor lor.

Ungaria

Statutul pe care SR il are astazi in cadrul sistemului de invatamant ungar
poate fi cel mai bine inteles in lumina evolutiei din timpul celor cinci decenii de
dictaturd comunistd din aceastd tard. In toati aceastd perioadd, SR nu a fost
niciodata complet interzis, ci transformat in disciplina extracurriculara, margina-
lizat si lasat in grija exclusiva a cultelor.

Noua Lege a Educatiei Publice (1993) nu a schimbat considerabil situatia.
In consecintd, pana astazi, SR este disciplind optionald, care este predata in scoli,
dar inainte sau dupd orele de curs. Pe de alta parte, Statul oferd acum finantare
pentru plata profesorilor, care sunt insd angajati de cdtre culte. Tot cultele sunt
responsabile de alcatuirea programelor analitice, editarea manualelor sau instru-
irea profesorilor. Toate cultele recunoscute legal au dreptul de a organiza SR in
scoli, dar, In practica, cele patru ,culte istorice” (Romano-Catolic, Reformat,
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Luteran, Mozaic) organizeazd marea majoritate a orelor. Abordarea este, asadar,
confesionald.

Alta este situatia in scolile confesionale (majoritatea romano-catolice), al

caror numdr este astdzi in crestere. SR este aici disciplind obligatorie, cu doud
ore de predare saptamanal, spre deosebire de o singura ord in scolile de Stat.

Profesorii de Religie sunt pregatiti in cadrul unor sectii didactice ale fa-

cultatilor de teologie, in universitatile de Stat. Personalul clerical poate, de ase-
menea, preda aceastd disciplind in scoli.
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Summary: Religious Education (RE) in Public Schools of the
Member States of the European Union

In the past few years, a fiery debate has been going on in Romania concerning the
role and status of Religious Education (RE) or lack thereof in the state school system. In
this context, it has often been claimed that the current state of affairs, which provides for
a weekly class of RE in the primary and secondary cycles, is in obvious contradiction with
European realities and trends, and thus hinders the democratic evolution and the
progress in knowledge of the society. On the other hand, more than a few citizens regard
Europe rather suspiciously, and consider that if RE will eventually be x-out, this will
certainly be an outcome of the way too enthusiastic obedience to the omnipotent orders
and directives coming from Brussels. Yet even a hasty overview of the facts reveals, quite
to the contrary, that the presence of RE is even being consolidated at both
communitarian and national level throughout the EU.

Situating it in the wider frame of European common policies, one can see that,
according to the Treaty on the Functioning of the EU, the field of education is neither
among those falling under the exclusive responsibility of the European institutions, nor
among those for which the responsibility is to be shared with the member states. It
remains that the organization of education lies fully in the hands of national
governments. The EU can, however, contribute to the process at the level of secondary
legislation, only through recommendations or opinions (which member states have the
freedom to follow or not).

Another European institution which functions on the basis of recommendations is
the Council of Europe, but its recommendations are far from suggesting the necessity to
eliminate RE from public schools. In fact, given the ever-increasing cultural and
therewith religious diversity on the continent, the CoE seems to have slightly altered its
stance on the topic, going as far as recommending to its member states to provide for the
organization of (non-confessional) RE in all schools. A more or less similar trend can be
ascribed to the European Court of Human Rights, which, while vigorously defending the
unnegociability of both parents’ and children’s religious freedom, has find it appropriate
to leave the issue of RE at the discretion of each national government.

Going further, at the national level, one will discover a wide range of approaches
in terms of designation, structuring, financing, training and appointing of teachers, as
well as a variety of issues and debates which are particular to the specific historical,
cultural, or confessional setting of a certain country or region. Nonetheless, beyond this
at times even discouraging diversity, a series of evolutions or tendencies can be pointed
out to, which are representative for all (or most) of the countries under observation.
Thus, for instance, one can see a slight shift in the motivation laying at the basis of the
presence of RE in public schools, from the conscience of the necessity thereof for any
child towards more pragmatic reasons, e.g. combating religious fundamentalism,
facilitating the understanding of a given historic and cultural heritage a.o. In a similar
fashion a certain inner secularization of the curriculum for RE is easily observable, in the
sense that priority is being given increasingly to an as objective as possible outlook on
the major religious traditions of the world. It is then not hard to see that the aim of RE is
not any longer to form faithful adherents for one specific confessional community, but to
educate citizens able to live in a pluralistic world.
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Franz MURNER, Traktat iiber die Juden, Vandenhoeck &
Ruprecht, Gottinigen, 2009, 401pp.

In imensa literatura teologica crestind re-
feritoare la relatia Bisericii cu Iudaismul, daca
Traktat iiber die Juden s-ar cere o singurd carte care si fi reprezentativi
pentru stadiul actual al dialogurilor teologice
stiintifice, dar si al atitudinilor oficiale ale biseri-
cilor crestine fatd de iudaism si evrei in general,
tratatul lui Franz MufSner s-ar inscrie fara indo-
iald intre primele locuri. Desi aparutd sub acelasi
nume deja cu treizeci de ani inainte!, Tratatul
despre evrei’ se dovedeste astdzi mai relevant si
mai interesant decat la prima aparitie.?’

Pentru un cititor mai putin familiar cu
numele teologilor din spatiul German, desigur ca
titlul este cel care atrage mai intdi atentia. In
afara de posibilul interes pe care titlul destul de
clar il poate starni unui teolog sau simplu cres-
tin, trebuie mentionat de la inceput ca intentia
autorului nu este aceea de a scrie prin excelentd un tratat, care sa epuizeze tot
ceea ce se poate spune despre evrei. Titlul are o functie dubla: pe de o parte vrea
in mod intentionat sa invoce (cel putin cunoscatorilor) intreaga traditie crestina

Franz Muner

Vandenhoeck & Ruprecht

! Prima editie apare in 1979, la Kosel-Verlag Miinchen, a doua in anul 1988.

2 Traducem termenul german ,Juden” cu ,evrei” deoarece autorul se referd la denumirea
actuald si uzuald in limba germand a acestei minoritati etnice, care pe limba romana
corespunde cu ,evrei”. ,Judeu”, ,jidan” sau ,jidov” — cum mai poate fi auzit in cadrul
slujbelor ortodoxe sau in limbajul de stradd — sunt recunoscute ca denumiri mai degraba
peiorative, in timp ce ,evreu” este un termen neutru. In plus, denumirea de ,iudeu” in Noul
Testament desemneaza de cele mai multe ori evreii care traiau in Iudeea, provincia sudica a
Palestinei antice, care cuprindea orasul Ierusalim.

3 M. Theobald, care scrie cuvantul introductiv, salutd aparitia Trafatului ,foarte binevenitd”, p.
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a unor astfel de tratate — de obicei contra iudeilor* -, iar pe de alti parte si se
instaleze in continuarea acestei traditii, dar cu o perspectiva noud, sau innoita.
Desi titlul pastreaza formula neutra ,despre evrei (iiber die Juden)”, continutul
va confirma faptul ca este vorba, de fapt, despre un tratat pro judaei. Si asta
nicidecum in maniera unui entuziasm sionist crestin exagerat, ci fundamentat,
asa cum se cade unui profesor venerabil de Noul Testament.

Acestea fiind spuse, inainte de a intra in continutul tratatului meritd sa
amintim faptul ca autorul, Franz Mufdner, este profesor emerit al catedrei de
Noul Testament din Regensburg. Linistea si timpul care-i stau acum la dispozitie,
i-au permis sa revizuiasca volumul in care a decantat intreaga sa devenire profe-
sionald, dar si spirituald®. Perspectiva actuald a experientei autorului asupra unui
secol de evenimente (razboaie mondiale, holocaust), schimbari sociale, politice si
mai ales stiintifice, fac din noua editie a Tratatului despre evrei o carte indispen-
sabild pentru oricine are interes fatd de acest subiect.® Avantajul pe care-l are
cititorul apeland la acest autor este cd toate informatiile nu sunt numai simple
date accesibile oricarui cercetator din biroul sdu; acestea sunt digerate de expe-
rienta unei personalitdti, care nu este numai unul din marii profesori de Noul
Testament, ci si unul care a trdit momentele si schimbarile de perspectivd cresti-
nd asupra iudaismului in secolul al XX-lea, pe care le infatiseaza exemplar in
acest volum.

Voluminosul tratat este structurat in opt capitole, care incearca sa atinga
punctele acela mai sensibile si relevante ale dialogului dintre cele doua religii (?),
din perspectiva biblistului.

Primul capitol deschide Tratatul in mod curajos cu o schitd — programati-
ca pentru intreaga lucrare — a unei teologii despre iudasim.” Intre subiectele
abordate aici sunt alegerea lui Israel (Erwdhlung, pp. 18 sqq.), Israel ca popor al
lui Dumnezeu (pp. 22 sqq.), Legea (Tora, pp. 37 sqq.), Israel ca radacind a Biseri-
cii (Wurzel der Kirche, pp. 68 sqq.), sau Israel si ,sluga Domnului”
(Gottesknecht, pp. 74 sqq.) Toate acestea, subiecte mereu valabile si pentru in-
treaga teologie crestind, sunt tratate din perspectiva noud, facutd posibild prin
evenimentele triste legate de evrei in al doilea razboi mondial, subsumate de
catre autor titlului generic de ,,Auschwitz”. De aceea, capitolul intdi incepe cu o
scurtd meditatie asupra acestui eveniment ca impuls pentru o reconsiderare a
intregii teologii crestine despre iudaism (Auschwitz als Impuls zum Umdenken,
pp. 11 sqq.) Convins cd momentul ,Auschwitz” indeplineste o functie ermine-

4 Este vorba de scrierea Adversus Judaeos, care face parte din portofoliul multor scriitori
crestini din diferite epoci, mai ales din Evul Mediu.

5 Intr-un epilog autobiografic autorul marturiseste cum a descoperit iudaismul si relevanta lui
pentru crestinism: ,Meine Entdeckung des Judentums”, pp. 393-398.

® Cf. autorului, orice crestin ar trebui sd aibd interes fatd de acest subiect. Vezi p. 17, n. 9.

" Entwurf einer christlichen Theologie des Judentums”, pp. 11-87.
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uticd de neignoraf’, autorul ajunge la cateva concluzii clare, ce vor fi dezvoltate
in subcapitolele urmdtoare, deja amintite mai sus. Astfel, in conceptia lui F.
Mufner (p. 16): 1), Vechiul Testament” ramane izvorul de baza, continuu valabil,
al credintei lui Israel; 2) Israel ramane ,raddacina” Bisericii; 3) alegerea lui Israel
de catre Dumnezeu nu este desfiintata prin existenta Bisericii; 4) necesitatea
recunoasterii rolului important pe care-l detine ,tara fagaduintei” in teologia lui
Israel; 5) iudaicitatea lui lisus; 6) necesitatea reconsiderarii unor pasaje din Noul
Testament.

Legat de ultimul punct, Muf3ner isi indreapta atentia mai intéi asupra textu-
lui din Rm 9, 4-5°, in care apostolul Pavel revine cu patos la intrebarea ridicati
deja in cap. 3 despre evreii necredinciosi Evangheliei (,Care este deci intdietatea
iudeului?”, v. 1). Autorul Trafatului observa si subliniaza faptul cd toate privilegiile
etalate de Ap. Pavel nu sunt nicidecum transferate Bisericii'® datoritd necredintei
judeilor, ci dimpotrivd, ele sunt confirmate ca mai departe valabile:!!

LApostel konstatiert nicht ehemalige Vorziige Israels, die es unterdessen
an die Kirche verloren habe, sondern er zihlt sie auf, weil es fiir ihn um
so erstaunlicher ist, dafd Israel in seiner Mehrzahl trotz dieser Vorziige
nicht zum Gehorsam gegen das Evangelium gekommen ist und sich dar-
aus die Frage nahelegen konnte: ,Wenn einige untreu wurden, sollte ihre
Untreue die Treue Gottes zunichte machen?” (Rém 3:3)”"

Legatura intima si stransa dintre cap. 3 si cap. 9-11 din epistola catre Ro-
mani descoperd pentru F. MufSner adevaratul inteles al acestor capitole mult igno-
rate in traditia patristica si, pe de alta parte, mult disputate in epoca moderna. In
Rm 9-11 nu este vorba, asadar, despre impartirea lui Israel in doud, in Israelul
credincios si cel necredincios, model al impadrtirii lumii — in manierd
predestinationista — in oameni credinciosi, respectiv mantuiti si impietriti, respectiv
sortiti intunericului vesnic; aici Ap. Pavel ajunge la o problema de teodicee, cu care
se framantd pe intreg parcursul a trei capitole'®, intrebarea fundamentald fiind
urmatoarea: ,a cazut oare cuvantul lui Dumnezeu?” (Rm 9, 6) Cu alte cuvinte,

8 JMan kann sagen, ,Auschwitz“ {ibt eine hermeneutische Funktion aus.” Vezi p. 16.
° Ei ,sunt israeliti, ale cdrora sunt infierea si slava si legamintele si Legea si inchinarea si
fagdduintele, ai carora sunt sunt parintii si din care dupd trup este Hristos...” Rm 9, 4-5.
10 Legat de ,transferul” acestor privilegii asupra Bisericii, F. Muner contrazice intreaga
traditie patristicd a Bisericii, precum si colegi biblisti contemporani (printre care H. Schlier).
1 Autorul subliniaza aici timpul prezent folosit de Apostol, p. 46.
12 Apostolul nu constatd aici privilegii de ordinul trecutului in ce-l priveste pe Israel, ci le
etaleazd din cauzd cd pentru el este cu atit mai uimitor faptul ca Israel nu a crezut
Evangheliei, in ciuda tuturor acestor privilegii. De aceea se poate sugera intrebarea: ,Daca
unii dintre ei au devenit necredinciosi, oare necredinta lor va nimici credinciosia lui
Dumnezeu?’ (Rm 3, 3)”.
13 Atragem atentia asupra faptului ci nici un alt subiect teologic nu este tratat de Ap. Pavel pe
o intindere asa de mare ca aceste trei capitole despre soarta lui Israel.
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dacd Dumnezeu respinge acum pe insusi poporul Sau, cdruia ii incredintase toate
promisiunile etalate, oare nu devine Dumnezeu susceptibil de necredinciosie fata
de poporul Sdu? Mai mult, dacd Dumnezeu se comporta asa cu poporul Sau, poate
fi un astfel de Dumnezeu credibil pentru toate celelalte neamuri?

De aceea, necredinta lui Israel este pentru Apostol o problema care-l pri-
veste pe el, nu numai pentru faptul ca el insusi este israelit, ci pentru cd intreaga
sa operd de misiune al neamuri std pe ideea de baza a unui Dumnezeu care
ramane credincios nu numai poporului Sau, ci care acum se intoarce si cdtre
neamuri. Astfel, tot ce urmeaza in cap. 9, 10 si 11, este argumentarea acestei
teze pauline, din perspectiva careia Israel nu poate sa fie exclus vesnic (Rm 3, 4;
11, 1,11), ci dimpotriva, Israel trebuie sd apartind cumva planului divin de mén-
tuire a intregii lumi, Apostolul afirmdnd in apogeul argumentatiei sale chiar
mantuirea ,intregului Israel” (Rm 11, 26). Fatd de aceastd taind dumnezeiasca,
crestinii trebuie sa priveascd cu cinste si recunostintd, deoarece prin impietrirea
partiald si temporara a israelitilor, ei au fost facuti partasi maslinului celui bun,
respectiv privilegiilor poporului ales.!*

In perfectd corespondenta cu aceste idei pauline stau afirmatiile din epis-
tola catre Efeseni 2, 11-22, in care F. MufSner vede o receptare si continuare
legitimi a teologiei marelui Apostol."® La fel ca in Rm 9, 4-5, in Ef 2, 12 sunt
afirmate din nou la timpul prezent privilegiile lui Israel, in contextul unei incer-
cari de eclesiologie crestind primard. Desi formulate negativ, ca ceea ce lipsea
credinciosilor dintre pagani inainte de Hristos, F. Muf3ner le reformuleazd pozitiv
rezultdnd urmdtoarele afirmatii (p. 48): 1) Israel detine speranta unui Mesia; 2)
Israel constituie comunitatea sau adunarea lui Dumnezeu (¢°hal YHWH); 3) lui
Israel apartin promisiunile testamentare; 4) prin aceasta Israel are nadejde de
mantuire; 5) Israel traieste in comuniune cu Dumnezeu si in cunoastere de
Dumnezeu in lume.

Dacd acum, prin Hristos, neamurile sunt facute pdrtase acestei bogatii da-
ruite de Dumnezeu initial numai lui Israel, aceasta nu inseamna ca Israel este
exclus de la toate acestea. Muf3ner observa ca autorul epistolei catre Efeseni nu-1
scoate pe Israel din perspectiva mantuirii, nici nu-i reneaga dreptul de a fi popo-
rul ales. Desi epistola are aici in vedere in primul rand pe crestini si Biserica, in
calitate de comunitate unicd, in cadrul careia si neamurile si israelitii dobandesc
un nou acces la Dumnezeu Tatal (2, 18), intr-un trup (2, 16), Muf3ner considera
eclesiologia incipienta aici ca una dezvoltatd in mod instinctiv din orizontul lui
Israel, bazd teologicd fara de care Biserica ar deveni o abstractiune

4 Darum muf der Christ mit Ehrfurcht und Dankbarkeit auf die Privilegien Israels schauen,
weil er durch die Giite und Barmherzigkeit Gottes an ihnen teilnehmen darf.”, p. 47.

15 Subcapitolul in care Mufner trateazd aceste texte biblice se intituleaza ,Die heilsgeschicht-
lichen Vorziige Israels nach Rom 9,4f. und Eph 2,127, pp. 45 sqq.
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metaistoricd.'® Aceastd idee consund cu intreaga tonalitate a Tratatului, de aceea
Muflner poate sa-si afirme mai apoi categoric convingerea ca: ,Nu existd
eclesiologie fard considerarea lui Israel.”’” Ca in Ef 3, 6, crestinii trebuie s nu
uite cd prin Evanghelie ei sunt numai impreund-mostenitoare (cu iudeii), im-
preund-madulare si impreund-partase la fagaduinta in Hristos lisus.

Dupéd un subcapitol consistent exegetic, dedicat afirmatiei pauline din Rm
11, 26 despre mantuirea intregului Israel'®, F. MuRner ajunge la concluzia ca
Rm 11 trebuie sa detind un locul ermineutic decisiv in alcdtuirea unui Trafat
despre evrei,'® de aceea incheie capitolul intai al lucrdrii sale cu un subcapitol
dedicat intrebdrii inevitabile: mai are Israelul post Christum vreo functie in
palnul divin de mantuire? (pp. 78 sqq.)

Mai intdi, MufBner recunoaste ca aceasta este o intrebare foarte dificild
(duBBerst schwer) si ceea ce raspunde el este numai o incercare, dar una care
spera sa aiba totusi o contributie viabild la dialogul cu iudaismul si mai ales ca
elaborarea unei teologii crestine despre Israel. Dupa examinarea textelor biblice
in subcapitolele anterioare, autorul porneste acum de la convingerea ca intreba-
rea legatd de functia lui Israel post Christum nu este numai legitimd, ci este
chiar necesara pentru teologia crestind din fiecare epoca (p. 79). Incercarea lui
Mufiner aduce ca raspuns urmatoarele puncte:

- In ciuda istoriei tumultoase, evreul este marturia continu a lui Dumne-
zeu in intreaga lume;

- Evreul este marturia continud a concretetii istoriei mantuirii;

- Evreul este o marturie pentru Deus absconditus, ale carui cai sunt de
nescrutat (Rm 11, 33-36);

- Evreul, impreund cu Biserica, nu lasd si piard din lume ideea mesianic;*’
- Evreul mentine perspectiva unei lumi mai bune;

- Evreul este o existentd a intervalului, in care Dumnezeu isi manifesta pa-
radoxal vointa Sa;

- Prin iudaism, istoria intregii lumi devine o istorie sfanta;

- Israel nu a incetat sa fie ,sluga Domnului”.

16 Das Bemerkenswerte aber ist dies, da hier die Ekklesiologie ganz vor dem Horizont
Israels entwickelt ist, aus dem instinktiven Wissen heraus, daR die Kirche ohne ihre Wurzel
Israel ein geschichtsloses Abstaktum wiére.”, p. 48.

17 Es gibt keine Ekklesiologie ohne Blick auf Israel.”, p. 48.

18 Ganz Israel wird gerettet werden” (Rom 11,26), pp. 52-65.

19 Die uasfiihrungen des Apostels in Rom 11 besitzen eine hermeneutische Schliisselstellung
beim Aufbau eines Traktats tiber die Juden.”, p. 64.

% Aici autorul se referd la asteptarea lui Mesia, care nu este strdind nici Bisericii In asteptarea
lui Hristos la Parusie. Despre parusie si venirea lui Hristos in slavd, Muner da ca exemplu
trei nume de renumiti teologi evrei (H.J. Schoeps, D. Flisser, P. Lapide), care au afirmat ca
daca la a parusie Mesia va fi acelasi cu Iisus din Nazaret, ei nu cred cd vreun evreu s-ar opune.

Vezi p. 84.
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Dupad aceste puncte, a caror argumentatie trebuie luata in consideratie, F.
Muflner conchide ca existenta evreului si a crestinului sunt asa de intim legate
una de cealaltd, incat despartirea lor ar fi cea mai mare greseala. In acord cu
teologul K. Barth (p. 80) si filozoful F. Rosenzweig (p. 86), autorul Tratatului de
fata isi exprima convingerea ca existenta continud a evreului trebuie sd fie pen-
tru crestin o dovadd concretd a existentei si purtdrii de grija a lui Dumnezeu fatd
de intreaga lume (p. 87).2

Desigur cd in ramele unei recenzii nu poate fi prezentat continutul fiecd-
rui capitol al Tratatului in maniera primului, deja schitat. Insd din perspectiva pe
care o deschide acest capitol, numit mai sus programatic, putem deduce mai
lesne ceea ce urmeaza, chiar daca nu reusim sa intram in detalii.

Era de asteptat ca dupd provocarile ridicate de primul capitol sa urmeze
un al doilea, care sd explice pe larg (dar fara pretentii de exhaustivitate, p. 172)
in ce constd marea mostenire de credintd a lui Israel si relevanta ei pentru in-
treaga lume si teologie cregtiné.22 Aceastd mostenire a fost impropriatd (fard
expropriere) de cdtre Bisericd si, astfel, in potentd, de toate neamurile pamantu-
lui, prin lisus Hristos, care leagd intim si organic iudaismul de Bisericd.

De aceea capitolul al treilea este dedicat redescoperirii iudaicitatii lui lisus
si a importantei acestui lucru pentru teologia crestind si nu numai,” iar al patru-
lea personalitatii Ap. Pavel.* Aici este de inteles cd MuRner poposeste meditand
in jurul unor texte, a cdror istorie interpretativa lasa de dorit, sau care au fost
ignorate de catre majoritatea exegetilor, panad in epoca moderna. Un loc central
aici il ocupa textul din Rm 9, 2 — ,mare imi este intristarea si necurmata durerea
inimii” — despre care autorul nostru se intreabd retoric: ,cine a mai vorbit asa, in
teologia crestind, despre Israel?” (p. 241) In ciuda unei traditii care l-a luat ade-
sea pe Ap. Pavel ca mentor in elaborarea unei teologii antiiudaice”®, MuRner
lupta in acest capitol pentru o redescoperire a teologiei Apostolului despre Isra-
el, prin excelentd benevolenta si plina de sperantd pozitiva (Rm 11, 26), lucru pe
care — spune Muf3ner — ar trebui sa-1 invete in primul rand teologia crestina.

?! Aici este recunoscutd si incd odatd subliniatd viziunea Ap. Pavel, ca un evreu care a inteles
aceasta dimensiune universald a iudaismului, p. 87.

22 Das grofRe Glaubenserbe Israels”, pp. 88-175. Al doilea capitol se termind cu nota autorului
despre valabilitatea categoriilor iudaice pentru orice popor din lume si convingerea puternica
a inraddacinarii de nestramutat a Bisericii in Israel (Die unlosbhare Verwurzelung der Kirche in
Israel), p. 175.

2 Cap. trei se intituleazd ,Der ‘Jude’ Jesus”, pp. 176-208. Rezultatul acestui capitol este
sintetizat de autor in teza ca lisus este adevdratul rod, quintesenta lui Israel si suma acestui
popor. MufSner isi exprimd si teama de a cade in disgratia atat a evreilor, cat si a crestinilor,
prin aceastd teza. Vezi p. 208.

2 Cap. patru este numit simplu ,Paulus und Israel”, cuprins intre pp. 212-241.

% MuRner, desigur, nu generalizeazd, considerand intreaga traditie teologicd antisemitd.
Primul subcapitol incepe cu intrebarea urmatoare: ,Este Pavel vinovat de antisemitism in
Biserica si teologie?” (Ist Paulus schuld am Antijudaismus in Kirche und Theologie?), p. 212.
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Odata afirmatd exuberant aceastd atitudine pozitiva a Ap. Pavel, se deschid
o multime de intrebari legate de alte texte noutestamentare, a cdror pozitie fatd de
Israel nu se poate cosmetiza nicicum in una benevolenta. De aceea capitolul cinci
este dedicat examinarii Evangheliilor in general, a imaginii fariseilor in aceste pa-
tru scrieri in particular, termenului ,iudei” din Ev. dupd loan, sau intrebarilor
legate de moartea lui lisus, vina iudeilor si blestemul sangelui (Mt 27, 25).

Aici Mufiner nu incearca sa recorecteze textele evidente in duritatea lor, ci
sa dezvaluie contextele istorice ale Evangheliilor, scrise cu sigurantd la cateva
decenii bune dupa epistolele pauline. Astfel, aceste afirmatii devin oarecum ex-
plicabile istoric, daca sunt privite in contextul luptei Bisericii pentru identitate
incepand cu a doua jumdtate a primului secol si mai ales dupd anul 70. O atentie
deosebita dedica autorul nostru imaginii fariseilor, care in oglinda studiilor mo-
derne aratd clar ca fiind desfiguratd de evanghelisti (pp. 272 sqq.). Motivul con-
sta in primul rand in faptul ca fariseii au fost singura grupare religioasa iudaica
ce a rezistat dupd anul 70, timp in care se presupune cd sunt scrise si evanghelii-
le. Fariseii, care de exemplu in procesul lui lisus nu au jucat nici un rol, sunt in
timpul evanghelistilor singurul grup identificabil cu unul din cele contemporane
predicii lui lisus. Impotriva acestora se descarcd intreaga durere crestind provo-
cata de procesul anevoios de delimitare de iudaism. Partea a doua a medaliei,
insa, dezvaluie acesti farisei in functia lor de reorganizare politico-religioasa a
unui iudaism ruinat de puterea romana, eforturi care nu au putut converge nici-
cum cu cele ale Bisericii. Acesti farisei, dupa anul 70 purtand numele de rabini,
nu pot fi identificati pur si simplu cu fariseii din timpul lui lisus. Asa cd Muf3ner
propune teza conform cdreia limbajul evangheliilor oglindeste relatia foarte ten-
sionatd intre evanghelisti si rabini, ca intre cdpeteniile spirituale ale unor grupdri
radical deosebite.

Aceasta atitudine, valabila pentru amandoud grupurile, a dus la marirea
urgentd a distantei dintre comunitati, realitate deja mult avansatd la sfarsitul
primului secol, cand a fost scrisa Ev. dupa Ioan. Aici nu fariseii, ci ,iudeii” stau
in polul opus crestinilor. Nu anumite fractiuni din iudaism, ci intregul popor.
Prea repede a fost uitat in istoria crestind, cd acest titlu (,iudeii”) se refera mai
intai la conducdtorii poporului iudeu si nu la intregul popor. Dar consecventele
catastrofale (pp. 290-291) pentru intreaga posteritate nu pot fi ascunse sub co-
vor. Aici Muflner pledeaza clar pentru pozitia decretului conciliar ,Nostra
Aetate”, dupd care astazi nu se mai poate imputa evreilor vina conducatorilor
poporului iudeu din primul secol (p. 293).

Penultimele doua capitole (6 si 7) sunt dedicate diferentierilor®, dar si punc-
telor comune® dintre Biserica si ludaism. Cu privire la diferente, cea mai mare parte
a discutiilor se invart, desigur, in jurul lui lisus si a atributelor sale. Intrebarea fun-

% Das Unterscheidende und Trennende”, pp. 336-378.
% Gemeinisame Aufgaben und Ziele”, pp. 379-387.
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damentald sund asa: este Iisus Fiul lui Dumnezeu sau numai un Profet? Poate fi
sustinutd divinitatea lui lisus pe baza Scripturii (mai ales NT), sau nu?

In acest capitol Muner a contribuit poate cel mai eficace la limurirea
unei probleme valabile oricdrui crestin. El recunoaste cd exegeza moderna pen-
duleaza drastic intre doud extreme, care vad in lisus un simplu profet, deci om,
respectiv pe Dumnezeu insusi. Dezbaterile stiintifice dintre cele doud tabere —
dacd se pot imparti asa de simplu — se pot subsuma unor termeni colectivi pre-
cum ,Prophetenchristologie” si ,Sohneschristologie” (p. 347).%* Cu ajutorul unui
studiu exemplar ficut de U. Mauser®, autorul Tratatului nostru reuseste sa ga-
seasca firul comun, care leagd si uneste aceste doud perspective, intr-o manierd
destul de convingatoare si mai ales promitatoare, atat pentru crestini, cat si pen-
tru evrei. Rezultatul unei argumentatii impecabile are mult de a face cu antro-
pomorfismul Vechiului Testament (VT), pus in oglinda teandrismului Noului
Testament (NT), sau a Bisericii primare si intregii traditii crestine posterioare,
care evident cd a vazut in lisus pe Fiul lui Dumnezeu. Urménd lui Mauser si
studiului amintit, F. Mufner este convins ca antropomorfismul din VT este o
pregatire a teandrismului din NT, respectiv crestin. Ca exemplu mai concret
Muf3ner evocd istoria unor profeti din VT (Osea, leremia), despre care spune cd
ei nu au fost simpli predicatori ai vointei divine pentru popor, ci au reprezentat
in forma sau chip uman, ceea ce Dumnezeu insusi voia sau simtea pentru popo-
rul Sdu (p. 350). Ei sunt intruparea vie a Pathosului divin si soarta lor tragica
exprimd intersectia existentiala intre vointa divind si cea a oamenilor.

Astfel antropomorfismul de care dau dovada profetii VT in criticile lor la
adresa poporului sunt o prevestire a intruparii depline a lui Dumnezeu, care s-a
savarsit in lisus (p. 350). Dumnezeu a devenit de-a lungul timpului, treptat, ,in
forma omului” (menschenformig, p. 352), dar fard sa se amestece cu fiinta uma-
nd. Si repetd Mufiner cd profetii VT nu sunt numai trimisii (Bote, p. 353) lui
DUmnezeu, ci sunt reprezentantii (Stellvertreter) lui YHWH in carne si oase,
fiind astfel pregatita in documentele credintei lui Israel insdsi inomenirea lui
Dumnezeu (p. 353).

Asa gaseste Mufdner argumente pentru a sustine ca intre hristologia pro-
fetica si cea care-l vede pe lisus ca Dumnezeu, nu este un crater de nedepasit si
— relevant pentru dialogul cu iudaismul — teologia crestind si credinta in lisus ca
Fiu al lui Dumnezeu isi poate pierde astfel mult din caracterul scandalos pentru
evrei (p. 354). Un citat merita aici pus la indemana cititorului interesat:

,Der Prophet ist in seinem Geschick die Manifestation des ,Pathos‘ Gottes;
er tritt in seinem Sprechen und Handeln in Aktionseinheit mit dem einzi-

8 Este vorba despre hristologia care-L considerd pe lisus simplu profet si hristologia care vede
in lisus pe Fiul lui Dumnezeu.

2 U. MAUSER, Gottesbild und Menschwerdung. Eine Untersuchung zur Einheit des Alten und
des Neuen Testaments, Tubingen, 1971.
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gen Gott. So gesehen, ist die neutestamentlich-christliche Sohneschristo-
logie nicht die Paganisierung und ,akute Helenisierung‘ des strengen Mo-
notheismus, wie ihn Judentum und Islam vertreten, sie liegt vielmehr auf
der Linie der Lehre von der Selbstiuflerung des einen Gottes in die Welt
hinein.”* (p. 355)

Muflner este convins ca acest model de gandire poate sta la baza unui
dialog mai fructuos cu iudasmul, de aceea si trece la capitolul urmator, care
trece in revistd numai sarcinile si scopurile comune ale Bisericii cu Iudaismul
pentru lumea contemporana (pp. 379 sqq.). Intre acestea se numard pe primul
loc realizarea (die Verwirklichung, p. 379) vointei divine, sau mai direct spus, a
face voia Domnului, respectiv accentul pus pe etica in orice act uman. Aici trebu-
ie inteleasa predilectia specificd atat crestinismului, cat si iudaismului pentru
ortopraxie, iar nu ortodoxie, sau practica, iar nu teorie (p. 380). Apoi, crestinis-
mul si judaismul se pot identifica in acelasi protest profetic fata de orice presiune
ideologica sau sociald asupra lumii (pp. 382-383) si astfel pot contribui la
»Salomizarea” lumii (Schalomisiurung der Welt, pp. 383-386), ceea ce inseamnd
nici mai mult nici mai putin decét pacificarea lumii, printr-o teologie de coopera-
re (Kooperationstheologie, p. 363) si rezerva eshatologica fatd de orice intelepci-
une omeneasca sau conducere politica (pp. 386-387), pentru ca ,Dumnezeu s
fie totul in toate”, dupa cum conchide si Ap. Pavel descrierea sa a istoriei mantu-
irii in 1 Co 15, 28 si care poate fi un moto pentru améndoua religiile.

Asa se isi incheie Muf3ner voluminosul 7ratat despre evrei, despre care
aminteste in continuu cd este numai o incercare fard pretentii de a fi exhaustiv.
In ce masurad autorul scrie dintr-o experientd nu numai stiintificd, ci si istorica,
umand, trditd de el insusi, poate fi citit in capitolul final despre descoperirea
personald a iudaismului in viata sa, contemporand evenimentelor amintite la
inceputul cartii dar si schimbarilor pe care Biserica Romano Catolicd le-a intre-
prins fatd de iudaism.*!

Dacé un dialog nu poate avea loc fard cunoastere reciproca sincera, atunci
oricine este interesat de dialogul Bisericii cu Iudaismul gaseste in aceasta carte
unul din pasii decisivi facuti de teologia crestind in acest sens, cu documentarea
exacta a fiecarui subiect discutat, care face din acest Trafat un volum indispensabil.

(Alexandru IONITA)

%0 Soarta profetului este manifestarea ,Patosului’ divin; profetul actioneaza in predica si viata
sa in deplind armonie cu Dumnezeu. Vazutd astfel, hristologia crestind bazatd pe Noul
Testament, care vede in Iisus pe Fiul lui Dumnezeu, nu este o pdganizare sau o ,acutd
elenizare’ a monoteismului, asa cum afirma iudaismul si islamul, ci std mai degrabd in
continuarea liniei trasatd de invdtdtura despre descoperire/exprimare si golire/chenozd a
singurului Dumnezeu in lume.”

3! Tratatul mai contine si un scurt comentariu la articolul patru din enciclica ,Nostra Aetate”,
pp. 388-391.
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MaxiMi CONFESSORIS, Mystagogia: una cum Latina
interpretatione Anastasii Bibliothecarii, edita a Christian
Boudignon, Turnhout, Brepols [Corpus Christianorum. Series
Graeca (CCSG, nr. 69)], 187 + 99 p.*

Dupd o asteptare care s-a dovedit meritatd, salutdm cu bucurie aparitia
unei noi editii critice a Mystagogiei Sfantului Maxim Marturisitorul [580-662].
Aceastd editie criticd realizatd de tanarul si totodatd experimentatul cercetator al
textelor maximiene, Christian Boudignon, apare in prestigioasa colectie Corpus
Christianorum. Cel putin in ultimii 20 de ani, interesul editorilor pentru opera
maximiana este unul constant, ceea ce face ca in prezent Maxim Marturisitorul
sa fie, alaturi de Grigorie de Nazianz, autorul cu cele mai multe texte publicate
in Series Graeca.

Despre importanta textelor maximiene in cadrul teologiei crestine este di-
ficil de vorbit in cele cateva randuri ale prezentului text, totusi, trebuie sa consti-
entizam faptul cd este aproape imposibil de inteles teologia bizantind, si nu nu-
mai, ficand abstractie de opera sa. Intre textele maximiene, din punct de vedere
editorial, Mystagogia [P.G., 91, coll. 657-717; Clavis Patrum Graecorum (7704)]
ocupd un loc privilegiat, deoarece beneficiazd deja de doud editii critice! si de
numeroase traduceri in limbile vernaculare?.

La inceputul volumului pe care il avem in vedere, dupd ,,Avant-propos”,
»~Abrévations pour les ouvrages cités” si ,Abrévations pour les oeuvres
maximiennes”, C. Boudignon ne propune o introducere extrem de consistenta
[187 p.], in care inventariaza, descrie si analizeaza foarte minutios manuscrisele
complete sau deteriorate in care s-a pastrat textul Mystagogiei [sunt descrise 40
de manuscrise]; traditii directe si indirecte, florilegii, citari si interpolari ale textu-
lui maximian [pp. XIII- CXLVI].

* Acknowledgement: randurile ce urmeazd sunt rezultatul activititii de cercetare finantate in
cadrul proiectul POSDRU/89/1.5/S/49944 [,Developing the Innovation Capacity and
Improving the Impact of Research through Post-doctoral Programmes”]. Aceast text, intr-o
forma usor diferitd si in limba francezd, a aparut cu titlul ,La Mystagogie de Saint Maxime le
Confesseur”, in Meta: Research in Hermeneutics, Phenomenology, and Practical
Philosophy, vol. 111, No. 2/ December, 2011, pp. 523-528.

! Prima editie criticd a textului Mystagogiei a fost realizati de Charalampos Sotiropoulos, La
Mystagogie de Saint Maxime le Confesseur. Introduction, texte critique, traduction francaise
et grecque, Athenes, 2001 [reeditare dupa editia din 1978]. Fata de aceasta editie, cea prezen-
td, realizata de C. Boudignon, aduce imbundtatiri semnificative.

2 Amintesc aici cateva dintre traducerile Mystagogiei: 1. traducerea in italiani: R. Cantarella
[1931]; 2. traduceri in franceza: M. Lot-Borodine [1936-1938]; C. Sotiropoulos [2001]; M.-L.
Charpin-Ploix [2005]; 3. traducere in germana: H.U. von Balthasar [1941, réed. 1961]; 4.
traduceri in romana: D. Staniloae [1944, réed. 2000]; C.-I. Streza [2009]; 5. traducere in neo-
greaca: C. Sotiropoulos [1978, réed. 1993]; 6. traduceri in engleza: J. Stead [1982]; G.C.
Berthold [1985]; 7. traduceri in rusa: I. Venediktov, A. Mumrikov [1987]; A.L. Sidorov [1993]..
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De asemenea, in aceeasi introducere [pp. CXLVI-CLX], este intreprinsd o
analizd a contextului in care citeva capitole din Mystagogia, interpolate in His-
toria ecclesiastica atribuita Patriarhului Gherman I al Constantinopolului [aprox.
634-733] au fost traduse in latind de catre Anastasie Bibliotecarul [817-877], que
,avait pas une connaissance parfaite du grec” [p. CXLVII]. Prima traducere
completa a Mystagogiei in latind apare abia in 1548, fiind realizatd de Gentien
Hervet [1499-1584]. Spre finalul introducerii sunt analizate de catre C.
Boudignon si editiile tipdrite ale Mystagogiei [p. CLX sqq.].

Textul grec al Mystagogiei ocupd paginile 3-74. Cunoscatorii textelor
maximiene stiu deja cd Mystagogia este un comentariu liturgic, scris, cel mai
probabil, in jurul anilor 628,/630°. Cum lesne se poate observa parcurgand textul
grecesc, termenul care da titlul acestui tratat - pvoToywylog - nu apare foarte
frecvent [in afard de titlu, am mai gasit inca doud ocurente: ed. Boudignon 15,
222 si 15, 224]. Totusi, despre pvotaywyie Maxim vorbeste si in alte texte ale
sale. Spre exemplu, in Ambigua, considera ca ,scopul mystagogiei este acela de
a introduce in cunoasterea [yv(dolc] tainei” [Ambigua II, 19, P.G., 91, col. 1233
C]. Ceea ce inseamna ca ar fi incorect sa credem ca doar din Mystagogia se pot
desprinde comentariile lui Maxim cu privire la Biserica si liturghie. In mod justi-
ficat, acestea trebuie culese din intreaga operd maximiana care, in ciuda diversi-
tatii temelor abordate, are un pronuntat caracter unitar, fundamentat hristologic.

Scrierea maximiana avutd in vedere este formatd dintr-un prolog si 24 de
capitole de dimensiuni variabile. Exegetii sunt de acord ca in Mystagogia avem
doud mari parti inegal dezvoltate: partea a I-a [cap. 1-7] unde este expusd semni-
ficatia simbolica a Bisericii [atat cea din piatrd cat si cea spirituald], parte funda-
mentald, numitd de wunii comentatori ,les grandes analogies” [Francois
Cassingena-Trévedy], si partea a II-a [cap. 8-24] care este consacrata interpretarii
duhovnicesti a liturghiei euharistice®.

Cu smerenie, incd de la inceputul tratatului, Maxim afirma ca cele scrise
nu-i apartin, ci le-a auzit, la randul siu, de la un ,mare batran” [,ueyaiw
YEPOVTL” (éd. B. 4, 9) sau ,fericit batran” (,uokapiw yépovit”) (ed. B. 7, 75)],
care vorbea despre « sfanta biserica” [Gylog €kkAnotlag] [ed. B. 4, 10] si « sfanta
sinaxd” [(ylag ovvdEewc] [ed. B. 4, 11]. In realitate, se poate ca aceastd invoca-
re a ,batranului” sd nu fie altceva decat un artificiu stilistic, utilizat in epoca.

Chiar daca, prin comparatie cu alte scrieri maximiene, terminologia calce-
doniana [451] nu este frecventa in Mystagogia, cred ca avem motive suficiente
pentru a lectura si acest text maximian, asemeni celorlalte, intr-o cheie
hristologicd, dupd formularea sa calcedoniand: ,&va kol TOV adTOV XPLOTOV,
VIOV, KkOPLOV, wovoyevl), £€v dvo  @UoeoLy, AovyYXVTWS, ATEETTWG,

3 Cf. P. Sherwood, An Annotated Date-list of the Works of Maximus the Confessor [Studia
Anselmiana, 30], Rome, 1952, p. 32.

* Cf. R. Bornert, Les commentaires byzantins de la Divine Liturgie du Vll-e au XV-e siécle
[Archives de I’Orient Chrétien 9], Paris, Institut francais d’études Byzantines, 1966, p. 87.
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AdLOLPETOE, GYwPELOTOS YVoPLLOuevov” [,pe unul si acelasi Hristos, Fiu,
Domn, unul-ndscut, facut cunoscut in doua naturi, neamestecat, neschimbat,
indivizibil si inseparabil”], devenita axioma fundamentald pentru intreaga opera
maximiand. Un exemplu in acest sens ne este oferit de Maxim chiar in textul pe
care-] avem in vedere, cap. II: ,Sfanta Bisericd a lui Dumnezeu este chip si icoa-
nd a intregului cosmos constand din fiinte vdzute si nevdzute, avind aceeasi
unitate si distinctie ca si el [...]. Dar este una dupd ipostas, [« wic £0TL K0T TV
VITOOTAOLV »], neimpartindu-se si ea insasi deodatd cu partile ei” [trad. D. Stini-
loae; ed. B. 15, 209-217].

Din comentariul maximian se desprind doud niveluri ale liturghiei, pe care
le numeste ,general” [yevik®g - ed. B. 43, 692; 60, 969; 60, 973; 61, 989; 62,
998; 62, 1012; 64, 1035] si ,particular/special” [idLk®G - ed. B. 41, 669; 60, 970;
61, 975; 61, 990; 62, 1002; 63, 1017; 64, 1042; la acestea se mai adaugd o ocu-
rentd pentru Yevik®dg in titlul cap. 14 si doud ocurente pentru idtk®dg in titlul
cap. 13 si 22]. Aspectul general se referd la taina salvdrii intregului cosmos,
metoda de interpretare fiind aici in special cea tipologica [Myst., chap. II et III].
Aspectul particular raporteaza liturghia la fiecare persoand in parte, interpreta-
rea fiind aici una anagogicd [Ibid., IV].

Intr-un anume fel, pentru Maxim, cosmosul [analogia dintre cele inteligibile
si altar (BvoLaTELOg), sensibile si naosul (vaog)] si omul [analogia dintre suflet
si altar, trup si naos] sunt, kat’ dvaroylo, niste biserici, dupa modelul Bisericii
lui Hristos. Totusi, aceste analogii invocate din punct de vedere mai degraba meto-
dologic trebuie intelese intr-un cadru mai unitar, asa cum este gandirea Sfantului
Maxim. De fapt, ,sistemul” maximian, similar celui dionisian, poate fi considerat
drept pan-ecleziastic [o biserica universald], care presupune o ,liturghie cosmica”
[Hans Urs von Balthasar], pentru ca tot universul participa la indumnezeire
[Béwoig], dar aceastd participare nu este egald pentru toti, ci este in functie de
capacitatea fiecaruia [quantum pofest] de a primi darurile divine.

Textului grecesc al Mystagogiei ii urmeaza in prezentul volum
Interpretatio Anastasii Bibliothecarii, care ocupa paginile 77-89. Aceasta
yinterpretatio” este importantd din cel putin doud motive: in primul rand, de-
mersul lui Anastasie Bibliotecarul, chiar daca unul partial, reprezintda una din
primele incercari de traducere in latind a tratatului maximian [contemporan cu
Anastasie, Ioan Scotus Eriugena (aprox. 810-877) va traduce alte texte
maximiene, precum Quaestiones ad Thalassium si Ambigua ad Iohannem]; in al
doilea rand, putem observa in ce masurd, pentru epoca lui Anastasie, comentari-
ul liturgic maximian a influentat in vreun fel anume liturghia latinilor. In ciuda
eforturilor de traducere destul de timpurii a scrierilor maximiene in latina, Ma-
xim este un autor neglijat sau chiar ignorat de catre scolastica clasica si nu nu-

5 Cf. Germanus of Constantinople, On the Divine Liturgy, trad. Paul Meyendorff, Crestwood,
NY: St Vladimir’s Seminary Press, 1984, pp. 36-38.
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mai. Spre exemplu, un anonim care scrie in secolul al Xll-lea Disputatio
catholocarum patrum adversus dogmata Petri Abelardi, se indigneaza sa vada
ca Abélard invoca autoritatea lui Maxim: ,Acest lucru, lui <Abélard> i se trage in
mod clar de la un oarecare Maxim, care cred ca a fost un grec [quem puto
graecum fuisse], pe care loan Scotus <Eriugena> l-a imitat intru totul pand la
erezie [quem et Johannes Scotus usque ad haerisim imitatus est]” [P.L., 180,
col. 298 AJ°.

Volumul se incheie cu un triplu index: Index Nominum [p. 93]; Index
Locorum Sacrae Scripturae [pp. 94-95] et Index Aliorum Fontium [pp. 96-97].
Din pacate, in Index Nominum sunt mai multe trimiteri eronate - de reguld cu
un rand mai sus sau mai jos decét cel indicat - datorate, probabil, tehnoredactarii
sau rearanjarii in pagind a textului. Spre exemplu: 6 dwAOTONOG se regdseste pe
randul 184 si nu pe 183; apare doar la 250, nu si la 251. Awoviolog 0
Apeomayitng apare la 54/55 si nu la 55/56; apare la 1180/1181 si nu la
1181/1182. “EAAnv apare la 185 si nu la 184. "Tovdalog apare la 185, iar nu la
184. pakdprog yépmv apare la 130 si nu la 129. Xk00ng apare la 186, iar nu la
185. Xp1otog apare la 173, iar nu la 172; apare la 183, iar nu la 182; apare la
606, iar nu la 605.

Pe langa cei trei indici amintiti, poate ca un indice de termeni grecesti ar
fi desavarsit aceasta editie realizatd de C. Boudignon si ar fi fost cu sigurantd
extrem de util cititorului.

In spatiul cercetdrilor maximiene, din ce in ce mai numeroase si mai aten-
te la diversele aspecte ale gandirii Sfantului Maxim, Christian Boudignon s-a
impus deja, alaturi de alti editori si exegeti precum Peter van Deun, Carl Laga,
Carlos Steel, B. Janssens, J. Declerck et alii, printre cei mai competenti cunosca-
tori ai operei maximiene in general si ai Mystagogiei in mod special. In cazul
sau, profunda analizd a exegetului se imbina fericit cu rigoarea clasicistului.

Dupa sustinerea tezei de doctorat in anul 2000 [La Mystagogie, ou traité
sur les symboles de la Liturgie, de Saint Maxime le Confesseur [580-662].
Edition, traduction, commentaire, Université de Provence (Aix-Marseille I)],
Christian Boudignon s-a dedicat aproape exclusiv activitatii de inventariere si
analiza a manuscriselor in care s-a pastrat textul Mystagogiei. Ceea ce inseamna
un efort intelectual sustinut de peste 15 ani! Acesti ani au insemnat si o impor-
tantd activitate publicistica referitoare la viata si opera Sfantului Maxim, care
suntem convinsi cd va continua intr-un ritm la fel de constant ca pand in pre-
zent. In acest moment, nu ne rdméne decat si asteptdm cu interes traducerea in
limba franceza a Mystagogiei - si comentariile lui C. Boudignon - anuntatd sd
apara in colectia Sources Chretiennes.

(Florin CRISMAREANU)

5 Cf A. Lévy, Le créé et lincréé. Maxime le Confesseur et Thomas d’Aquin, Paris, Vrin,
,Bibliotheque Thomiste”, 2006, p. 121, n. 4.
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Ioavvng I'. KOYPEMIEAES, OiKOVUEVIKD TQOAIE(yUaTa OTIfV
ioropla i 'ExkAnoiag, topog A’, ’Exdooeig II. Ilovpvapd,
Otooalovikn, 22010, 301 00. [Ioannis G. Kourempeles, Modele
ecumenice in istoria Bisericii, vol. 1, Ed. P. Pournaras,
Tesalonic, 22010, 301pp.]

IQANNHE I KOYPEMIIEAEE

Oixovpevixd mapadeiypara
b oTijv ioTopia 7ijs ExxAnoiag

TOMOY. A"

EKAOXEIE IL [IOYPNAPA
BELEAAONIKH

Daca in fasciculul 3/2010 am prezentat
lucrarea Ratiunea de a fi a teologiei. Studii de
problematicd teologicd, in prezentul fascicul
avem placerea sia prezentam cititorului roman
primul  volum al lucrdrii  Olkovuevikd
mapadelyuara otyv iortoola tis "ExkAnoiog
(Modele ecumenice in istoria Bisericii), ce
poartd semndatura dlui profesor Ioannis G.
Kourempeles. Aflati deja la a doua editie,
tea surprinde cititorul prin continutul imbund-
tatit si prin formatul ei de invidiat. In prologul
prezentei lucrari (pp. 9-10), citim motivul care 1-
a determinat pe autorul elen sa intreprinda o
asemenea cercetare:

»Suntem de parere cd aceste studii, prin perspectiva dezbaterilor, vor adu-
ce ceva nou cercetarii stiintifice. De aceea, le-am si acordat o atentie deo-
sebitd. Desigur, din cunoasterea [realitatii] ca dialogurile intre crestini cu-
nosc o perioada de criza, iar noi crezand ca Modele ecumenice in istoria
Bisericii, pe care le-am cautat, au puternice fundamente universale, incer-
cam sa promovam acele modele ecumenice reusite din trecutul comun al
traditiei bisericesti... Textele dogmatice si simbolice, pe care le cautdm si
le cercetam sunt, dupd cum va constata cititorul nostru, consemnari ale

unei traditii comune...”.

Primul studiu cuprins in acest volum are in vedere Credinta universald si
legea Imperiului: decretele dogmatice ale Codicelui lui Justianian si reusita lor
ecumenicd (pp. 15-102). Dupd un succint prolog (pp. 15-16), in care autorul isi
motiveazd necesitatea aparitiei unui asemenea studiu privind epoca si lucrarilor
marelui teolog si imparat bizantin, Justinian (527-565 d.Hr.), urmeaza lista de
abrevieri (p. 17) si introducerea (pp. 19-23).

In cuprinsul studiului, dl Kourempeles are in vedere atat activitatea si ra-
portarea imparatului Justinian fatd de supusii sdi, cat si preocupdrile de ordin
teologic ale acestui mare imparat. Prima parte a studiului este una mai mult de
ordin ,social”, fiind perindati prin Edictul (sau Mdrturisirea) lui Justinian din

! Prima editie a fost publicatd la aceeasi editurd in anul 2002.
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anul 527, prin edictul fatd de locuitorii cetatii Constantinopol din 533 si implica-
tiile ulterioare ale celor doud edicte. Faptul cd aceste implicatii ale celor doua
edicte sunt rezumate in numai 11 pagini, denotd, credem noi, dorinta de a subli-
nia mai cu seama preocuparile de natura sociald ale imparatului bizantin, in timp
ce, preocuparile de ordin teologic, analizate in cea de a doua parte a studiului,
sunt descrise in numai putin de 61 de pagini.

In opinia autorului, Edictul (sau Mdrturisirea) lui Justinian din anul 527
este afirmarea identititii lui Hristos prin intermediul formulei £ig 7/ Totddog
(p. 25), ce a fost folositd de Justinian in scopul pastrarii unitatii Bisericii, scindatd
pe atunci intre grupdrile nemultumite de rezultatul Calcedonului si de cei ce
sustineau Ortodoxia. Prin edictul din 533 indreptat spre locuitorii cetatii Con-
stantinopol, Justinian nu a incetat sd exprime problema identitdtii lui Hristos
(tavtdmra tod Xptotod, p. 30) ca Fiul al lui Dumnezeu si astfel, s3 confirme
hotararii Calcedonului. Din contra, pentru imparatul bizantin, Unul din Treime,
care s-a Innomenit (deci a purtat realmente trup uman) este numai Dumnezeu-
Cuvantul (p. 30).

Prin epistola redactatd in martie 533 si adresatd patriarhului Epifanie,
Justinian si-a reconfirmat pozitiile pe care le luase fatd de locuitorii Constantino-
polului. Pe de altd parte, in aceasta epistold, Justinian aratd cd problema unitatii
eclesiale nu poate sda ramana la o simpld Marturisire, fara sa fie indicata atitudi-
nea dispretuitoare a Romei fatd de Constantinopol. Evident, pentru Justinian,
formula folositd si in Mdrturisirea din 527 (elg Tfig TpLAdOG) avea nevoie de
explicatii amanuntite, explicatii ce confirmd incd o datd realitatea intruparii Fiu-
lui lui Dumnezeu si ceea ce Calcedonul hotdrase pentru eternitate.

Pentru imparatul bizantin, polemica antiereticd a celui de-al 4-lea Sinod
Ecumenic este legatd nu numai de combaterea lui Eutihie, ci si de cea a lui
Nestorie. Cei ce resping Sinodul de la Calcedon, resping de fapt credinta cea
dreaptd, preluand de fapt erezia pe care tocmai acest Sinod a respins-o (p. 44).
Justinian se arata ca sustindtor al Sinoadelor ecumenice anterioare, protejandu-
le si subliniindu-le importanta pentru viata sociald si religioasa a unui intreg
imperiu. Inserarea episodului din 15 iulie 518, cand in timpul Sfintei Liturghii,
locuitorii Constantinopolului l-au constrans pe patriarhul Ioan al II-lea sa recu-
noasca Sinodul de la Calcedon si sd instituie a doua zi sinaxa acestui Sinod,
pare a avea in umbrd tocmai pozitia imperiald. Pentru dl Kourempeles acest
episod contantinopolitan a dus la nasterea a doud realitati inconstabile: 1) a
condacului Eic ayiovs Ilatgoag, pe care-l atribuie lui Roman Melodul (vezi cel
de-al doilea studiu al cartii, pp. 103-234)% si 2) a deschis lui Justinian drumul de
a condamna pe toti cei ce respingeau hotararea Sinodului de la Calcedon, de
vreme ce ,vox populi” era in fond ,vox Dei” (pp. 45-46).

% Vezi si nota 3, p. 45.
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Ultima parte a studiului aduce in vizor corespondenta lui Justinian cu pa-
pa Ioan al II-lea si epistola ad Senatores a aceluiasi papd, in care se poate obser-
va confirmarea dogmei calcedoniene de catre episcopul de la Roma. Interesant
este faptul ca papa Ioan al Il-lea aduce in avanscend cunoscuta problematica
chiriliana din epistola lui Justinian, si anume: a) daca este corecta consideratia
despre lisus Hristos ca ,unul din Treime”, b) daca ,unul din Treime” a suferit in
trup, si 3) daca Fecioara Maria poate fi consideratd ca Maicd, pururea Fecioard
a Dumnezeu-Cuvantului innomenit (pp. 74-75).

In concluzie, autorul arata ca:

,Din toate cele ce le-am examinat, credem cd realitatea intregiilor stradanii
a decretelor (a epistolelor) teologice din codexul lui Justinian este una
evidentd, de vreme ce ele sustineau caracterul chirilian al hristologiei de la
Calcedon, si c a reusit in unirea dogmaticd cu Roma. Intr-adevdr, se ve-
de limpede ca incercarile Ortodoxiei rasdritene privind lamuririle chiriliene
au reusit datoritd intelegerii corecte a dogmei de la Calcedon si a interesu-
lui ecumenic al Constantinopolului fata de Apus... ce s-a manifestat mult
mai intens si mai sistematic dupa experienta dialogurilor din anul 532 cu
severianistii...” (p. 95)

Studiul cuprinde in final un rezumat in limba germana (pp. 97-98), pre-
cum si o bibliografie selectiva (pp. 99-102).

Cel de-al doilea studiu cuprins in cartea de fatd este o noutate ce are in
vizor demonstrarea paternitatii condacului monotelist din secolul al 7-lea Eig
dylovs Ilatépag, avand ca suport continutul filologic si teologic. Publicat initial
in paginile revistei Grigorios ho Palamas®, studiul are ca tintd clarificarea acelor
marturii dogmatice ce demonstreazd ca autorul acestui condac nu este altul
decat Roman Melodul (p. 107).

Primele 36 de pagini ale studiului descriu in amanunt teoriile si teoretici-
enii paternitdtii acestui condac (P. Maas, C. Trypanis, G. de Matons, J. Pitra),
aratandu-se in final concluziile cercetdtorilor apuseni asupra condacului Ei¢
dylovs Ilatépag: isi trage radacinile din imnografia secolului al 7-lea si, prin
continutul sdu, se apropie mult de operele monoteliste. DI Kourempeles aratd cd
piatra de poticnire in sustinerea apartenentei romaneice a acestui condac este in
fond strofa 10bis, strofd ce nu poate fi decét creatie a perioadei de dupa cel de-al
5-lea Sinod Ecumenic (p. 121). Evident, existenta unei strofe numerotate 10bis
ridica cercetdtorilor multe semne de intrebare insi ea trebuie corelatd cu cea de-
a 10 strofd a condacului, unde intadlnim marturii cu privire la sarbatorirea celor
318 Sf. Parinti de la Sinodul de la Niceea (in a opta duminicd dupa Paste). Din-
colo de toate observatiile cercetatorilor ce s-au ocupat de paternitatea acestui

3 Vezi nota *, p. 107.
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condac, dl Kourempeles combate opiinile lui G. de Matons, care stiruie prea
mult in demonstrarea cronologiei strofei 10bis (p. 127):

,Am vazut ca centrul problematicii cercetatorului francez [G. de Mafons,
subl.n.] in datarea cronologiei poeziei (in afara strofei 10bis) este, in esen-
td, anul 518. Daca insd intreaga poezie exista, in afara strofei 10bis, si se
canta in epoca in care a activat Roman, atunci cel mai usor lucru de facut
nu era consemnarea ei in scris, ci folosirea ei mai tarziu de catre Melod,
prin care sustinea realitatea ecumenicd a epocii sale, a unei epoci in ca-
re desigur a fost condamnat si anticalcedonistul Sever de Antiohia... (p.
127);

Merita, deci, sa remarcam ca opiniile sale critice [ale lui G. de Matons,
subl.n.] fata de cele ale lui A. Trypanis privind cronologia strofei 10bis in
relatie cu intregul poem, ne conduc la concluzia céd cercetatorul francez
deosebeste dificultatea opiniilor lui A. Trypanis despre asemanarea dogma-
tica dintre strofa a 13-a si opiniile dogmatice ale Ekthesului si nu poate -
cum, de altfel, nu poate nici A. Trypanis - sd se indeparteze de anul 518 si
de realitatea ca acest condac se canta deja din epoca in care a fost consa-
cratd sdrbatoarea Sf. Pdrinti de la Niceea” (pp. 135-136).

Pentru a sustine paternitatea romaneica, autorul grec trece in revista
anumite elemente definitorii si irefutabile:

- mentiunea acestui condac in actul de condamnare a lui Sever de Antio-
hia (pp. 148-168);

- folosirea cuvantului ,faoihedol” (indicat initial de P. Maas) din strofa a
16-a ce ar avea, in opinia dlui Kourempeles, relatie cu Justinian si cu im-
parateasa Teodora;

- interpretarea strofei 10bis din prisma folosirii cuvantului ,Bactiedol”
(pp. 168-179);

- descrierea chipului Sf. Apostol Petru (cu accentuarea din partea
Melodului a acelui pasaj despre credinta Apostolului, care a fost folositd in
sustinerea primatului papal, pp. 180-196);

- retrospectiva antieretica din primele 8 strofe (Melodul descrie invingerea
ereziilor pana in epoca in care activeazd, pp. 196-200);

- retrospectiva antieretica din strofele 9-12, cu accentuarea unor elemente
de ordin filologic cuprinse in aceste strofe (folosirea lui ,viv”, ,E\eyyxoc”,
LKotdyonotg”, pp. 201-211);

- terminologia hristologica din strofa a 13-a, numita de autorul grec drept
,strofd teologica” (pp. 211-226).

Teologul elen arata, pe baza marturiilor consemnate mai sus, ca autorul
acestui condac este Roman Melodul, ce nu face altceva decat sa exprime eveni-
mentele epocii in care a activat in ,cheie hristologica” (pp. 227-228). Ca si la
primul studiu, autorul insereaza un scurt rezumat in limba germana (pp. 229-
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230), precum si o bibliografie rezumativa despre problematica paternitatii conda-
cului Eic dylovs Iatépac (pp. 231-234).

Lucrarea se incheie cu sectiunea anexelor, unde sunt cuprinse izvoarele
celor doud studii (pp. 235-275), urmatd mai apoi de inserarea a doua indexuri
(onomastic si tematic).

In opinia noastra, lucrarea de fatd a dlui loannis Kourempeles detine doud
mari atuuri, si anume: rezumarea ultimelor titluri privind epoca lui Justinian si
raportarea sa social-teologicd, precum si demonstrarea paternitdtii condacului
anonim din secolul al 7-lea Eig dylovs Ilatépag, care in opinia autorului este
unul romaneic. Aplicarea unor noi metode de cercetare, analiza in detaliu, ele-
ganta exprimarii, aparatul critic extrem de dens, ii oferd cititorului romén imagi-
nea unei lucrdri de referinta.

Ce-i drept, in ultima vreme in spatiul romdanesc lucrdri privind epoca im-
paratului bizantin Justinian au inceput sa prinda contur din ce in ce mai mult,
insa studiile referitoare la viata, opera si teologia condacelor lui Roman Melodul,
raman in continuare extrem de putine, iar cele ce exista, sunt numai in parte
multumitoare. Observand activitatea dlui Kourempeles vizavi de teologia Sf.
Roman Melodul’, iar prin extensie, fatd de imnografia crestind, stim si ne gandim
cum in spatiul elen (ca sd nu mai vorbim de cel occidental) se pot intdlni resurse
(atat fizice, cat si materiale) pentru studierea imnografiei crestine, in timp ce in
spatiul romanesc, studiul patristic se rezuma numai la marii Parinti ai Bisericii?
Oare imnografia pe care o parcurgem permanent in slujbele Bisericii si din care
ne inspirdm, nu meritd o aceeasi consideratie? Sau poate ceea ce apartine strict
cultului divin public trebuie sd ramana doar in spatiul eclesiastic, fard o posibili-
tate de ,transfer” si in cel academic? Mare pacat pentru noi romanii ca nu avem
o0 asemenea vointd, cum de altfel, nici curajul, de a ne apleca spre imnografia
crestind. Sau poate le avem, insd preferam... ignoranta!

(Alexandru Prelipcean)

* Mentiondm aici citeva opere ale dlui 1.G. Kourempeles despre viata, opera si teologia
Melodului bizantin: H yotororoyia tov Pouavov tov MeAodov kai 1 owtnotodoyikij
onuaoia s, teza de doctorat, Tesalonic, 1998 310pp. (manuscris, biblioteca Facultatii de
Teologie din Tesalonic); Pwuavol Medwdol Ocoloyikri S6Ea -  avyyoovy
lotopukodoyuariklf dmoyn kal otk Gcoloyia, Ed. Pournara, Tesalonic, 2006 [22010]
(contine 4 studii diferite despre opera lui Roman Melodul, dupd cum urmeazi: ‘H yorjon 100
Soov «@riotgr Ao 1OV Pwuavo 1ov MEAWSO kai 1 VTIALOETIKI] TS JLOOOTTIKT [pp.
103-142]; ‘H Oeoloyia 1ol Akabiorov tiuvov [pp. 143-208); Ocorokos kai «600060E0
Soduw. ‘O Pwuavos 6 MeAwdog kai ta kovrakid tov ot Tévvon 1o Xototod [pp.
209-245] si O Pwuavos 0 MeAwdos kal 1j «EAAnvikii oo@iw, [pp. 247-286]); ,Les
expressions christologiques «double par nature» et «Christ invincible dans la nature vaincu» de
Romanos le Mélode par rapport a leur perspective antihérétique”, in: Orthodoxes Forum,
19,2005, pp. 96-107.
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