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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAIL, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 4, 2010

NON SOLO ,,NOTTE OSCURA”

Lispirazione poetica come conoscenza del mondo

Antonio SPADARO

Résumé: Pas uniquement ,,nuit obscure”. Linspiration poétique en tant que
connaissance du monde. Toute véritable poésie est inévitablement une méditation
sur le commencement de la réalité et de I'étre humain, sur son principe et fondement
originel, saisi en tant qu'absence de fondement et comme éblouissante gratuité.
Linspiration conduit l'artiste au mystére de sa source. Toute occasion de joie et de
douleur, une foi embrassée par la poésie, s'abreuve de la source de tel abime, parfois
en expérimentant le cauchemar de I'angoisse, parfois le frémissement de la stupeur,
en I'exprimant soit avec le langage de la mélancolie, soit avec celui du louange. 11
est par conséquent nécessaire de prendre en considération le fait que l'inspiration
ne représente pas pour le poéte — comme on le croit souvent — un moment de pure
passivité, mais en méme temps une précise provocation 2 choisir une vision du
monde et une langue capable a 'exprimer.

Che cos’e l’ispirazione poetica? Ogni artista, ogni musicista, ogni scrittore, si con-
fronta esplicitamente o implicitamente con essa, a volte negandola e lodando I'arte come
pura tecnica, ma pil spesso esaltandola, ricavandone una sensazione di stupore e di sor-
presa. Non si contano le definizioni che ne sono state date nel corso dei secoli, all’'interno
delle estetiche e delle poetiche sviluppate da artisti e pensatori.

L’ispirazione non ¢ pura emozione, né puro sentimento, né pura astrazione, ma
vera e propria forma di conoscenza attenta e ardente del mondo. E cid che T.S. Eliot
vedeva chiaramente nella poesia dantesca quando, in un saggio de 7/ bosco sacro (1920),
metteva in guardia dalla tentazione di ritenere che scopo della poesia fosse il , produrre
in noi un certo stato’!, cioé una sensazione emotiva pura e semplice. No: la poesia, se
autentica, ¢ un movimento di conoscenza, spesso piena di affetto. Mentre, quando i poeti
si limitano alla sensazione, a cio che hanno ,percepito”, allora ,,producono per noi, di
solito, nient’altro che oggetti da natura morta e pezzi disparati da arredamento come in
un magazzino teatrale”. E questo perché lo scrittore parlano solamente delle loro sensa-
zioni semplicemente riflettono se stessi e la poesia diventa uno specchio autoreferenziale.
Invece proprio la capacita di conoscenza che va al di la dei labirinti della propria anima
trasforma I'ispirazione, in una sorta di torcia fiammeggiante che passa di mano in mano
dallo scrittore al lettore.

' T.S. Eliot, Dante (1], in Id., Opere. 1904—1939, Milano: Bompiani 1992, 417.
2 Tvi, 425.
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Ma, ecco la mia domanda: l'ispirazione ¢ ,notte oscura” o ,luce di conoscenza”?
E’ gioia 0 malinconia?

»Nell’epoca della notte del mondo”

Guido Ceronetti, poeta, saggista, direttore della Compagnia del ,Teatro dei
Sensibili”, curando un’antologia poetica ¢ stato chiaro: Siamo fragili, spariamo poesia®.
Piu che un titolo, in realta questa sembra una definizione della vita umana come esistenza
poetica: fa appello alla radicale fragilita umana, da una parte, e nel contempo esprime
una fiducia militante e belligerante nella potenza di fuoco della poesia, dall’altra. Come
dire: la vita umana ¢ fragile, ma capace di difendersi e, anzi, di combattere grazie alla
parola poetica®. Per Ceronetti, del resto, il suo , Teatro dei Sensibili” & ,un’isola, lontana
dal crematorio ateista, lontana dalla cementificazione totale dell’orizzonte mentale che
ammanetta nel finito e obbliga a girare in tondo, come tra le mura di Newgate, ogni
disperata ricerca e nostalgia d’infinito™. Uimmagine ¢ molto bella: descrive I'arte come
un cammino ai confini delle mura perimetrali di una prigione con un profondo anelito
di infinito, di liberta.

E chiaro dunque: la parola chiave & ,nostalgia”, nostalgia di infinito a partire dalle
pieghe del finito. Quale il punto di intersezione tra questa nostalgia verticale e la poesia?
Ceronetti lo ravvisa in alcune dense e cupe parole di Heidegger, ispirategli dalla lettura
di Hélderlin®, e tratte da un saggio pubblicato nella raccolta Sentieri interrotti: ,,Ormai,
I'epoca ¢ determinata dall’allontanamento del Dio, dal difetto di Dio. [...] Difetto di
Dio significa che nessun Dio raduna piti su di sé, visibilmente e chiaramente, uomini e
cose, indirizzando cosi la storia del mondo e I'abitare umano in questa storia. Ma c’¢ di
peggio nel difettare di Dio. Non soltanto gli Dei e il Dio sono fuggiti, ma lo splendore
della divinita si ¢ spento nella storia del mondo. Il tempo della notte del mondo ¢ il
tempo dell’angustia, perché diventa via via piu stretto. Tanto povero e stretto si ¢ fatto
il Tempo che non ¢ neppure pit in grado di ritenere il difetto di Dio come difetto”.
Quindi Heidegger giunge a una affermazione che Ceronetti reputa di importanza capi-
tale: ,Nell'epoca della notte del mondo, I'abisso del mondo deve essere sperimentato e

patito, e per questo bisogna che taluni esseri tocchino il fondo dell’abisso™.

3 G. Ceronetti (ed.), Siamo fragili, spariamo poesia. I poeti delle letture pubbliche del Teatro dei
Sensibili, Magnano (BI): Qigajon 2003.

Ceronetti, su invito della Comunitd monastica, ha trascritto i testi poetici del copione che
viene normalmente utilizzato nelle rournées della compagnia del , Teatro dei Sensibili”, della
quale Ceronetti ¢ a capo. Enzo Bianchi, presentando il volume, afferma che i testi sono ,,tutti
riflesso dei sentimenti umani pitt profondi dinanzi al dolore, alla musica delle realtd create,
tutti capaci di dare un esile eppur immortale corpo a quel senso di nostalgia che attraversa la
nostra esistenza e al quale gli uomini e le donne di ogni tempo e luogo cercano per tutta la vita
di dare un nome” (E. Bianchi, Prefazione, ivi, 6).

> G. Ceronetti, In partibus fidelium, ivi, 9 s.

¢ Cfr M. Heidegger, La poesia di Holderlin, Milano: Adelphi 1988.

Ceronetti cita questo passaggio alle pagine 11s dell'introduzione alla sua antologia.
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Quindi ecco dove si manifesta I'essenza della poesia, ecco dove si misura la sua
forza: sul suo avvicinarsi ,al fondo dell’abisso”, espressione che sembra essere mutuata
da Baudelaire. Esso ¢ una sorta di ,viaggio al termine della notte”, come direbbe Louis
Ferdinand Céline, in un tempo che ¢ quello del ,difetto di Dio”. La vera poesia dunque ¢
poesia del difetto, cio¢ dell'indigenza e della penuria, della fragilita, dell’abisso, della notte,
del ,fondo”. E acuta capaciti di ascoltare il dolore: & il canto dell’ abbandono di Giuseppe
Ungaretti, il #ulla di Andrea Zanzotto, 'amore che non ti é stato dato di Patrizia Valduga,
il deluso ritorno di Salvatore Quasimodo, il rimpianto di Umberto Saba. Lelenco delle voci
che pescano al fondo dell’abisso notturno potrebbe proseguire ancora a lungo, ovviamente,
in specie di coloro che sono giunti al fondo della notte, cioe i poeti del secolo XX5.

Non solo notte: lo stupore

Seguendo le intuizioni di Ceronetti ci appaiono i volti della fragilita umana nei suoi
punti di contatto con il dolore, la sofferenza, il dubbio, I'insensatezza. Ci chiediamo pero: ¢
tutta nell””abisso della notte” 'esperienza dell'uomo sulla terra? E la poesia? Il poeta Maurizio
Cucchi ammette che difhicilmente ,si tende a considerarla portatrice di messaggi positivi,
anche perché, in effetti, sofferenza e dolore sono stati da sempre temi molto presenti, se non
dominanti”. E possibile andare alla ricerca di un’altra poesia, quella cio¢ dei poeti che ,hanno
capacita di opporsi e resistere, e di scegliere, anche coraggiosamente, in direzione della vita™.
Una poesia cio¢ che faccia appello ora allo stupore del mondo, ora a una ostinata speranza,
ora al capovolgimento delle apparenze, ora alla ricerca di una strada praticabile, ora all’intu-
izione di un significato. Che cosa potrebbe esserci di pili vero e alto della parola poetica, per
metterci a contatto con quanto di pili autentico e profondo ¢ nel nostro esistere? 1/ semplice
Jatto di esistere — che vi é di meglio?, scriveva Walt Whitman nel suo Canto di me stesso.

E a lui possono fare eco i tanti versi che cantano 'incantamento delle Rime di
Dante, la stagion lieta leopardiana e la vita nuova del Tommaseo, la pascoliana pace della
sera, il mondo leggero di Dino Campana e la gioia d'essere giovani di Attilio Bertolucci e il
gusto di questi ultimi anni avuti in premio di Luciano Erba... A volte questo sentimento
della vita puo essere fatto di nulla, come ha scritto Camillo Sbarbaro in una sua poesia:

Una felicita fatta di nulla
mi colma — e non é forse che larietta
di questa mattinata di settembre...

Come convalescente chesce al sole
la prima volta, tutto quel che vede
gli par di non averlo visto mai,
ad ogni passo scopre nuovo mondo
e di dolcezza quasi piangerebbe -

8 Cfr G. Ceronetti, In partibus fidelium, cit., 12.
> M. Cucchi, La saggezza dei poeti, in Id., 110 poesie per sopravvivere, Parma: Guanda 2004, 7.
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il gallo che sull'aia raspa, il cielo
azzurro tra ['argento degli ulivi,

la casetta che fuma in mezzo agli orti,
trasalendo di giubilo saluto.

Cosi leggera é ora la mia anima,
cosi poco m ‘appaga stamattina
che direi per vivere mi basti
vedere a ogni anno

i fiori sulla terra rinnovarsi...

Una ventata, un luccichio d'ottoni
e mi sfreccia davanti il treno lampo.

Sollevato da un impeto di gioia
io dalla siepe, come gia ragazzo,
pungendomi e strappandomi mi sporgo
e mi sbraccio e il berretto agito in alto.

Il Cesare Pavese ventenne scriveva, prima dei suoi successivi esiti:

mi sento traboccare d’una vita
caldissima, potente che, oh! Se mai
riuscissi a esprimere sarebbe colma
tutta la mia esistenza

La poesia, anche in questo caso, ¢ esplorazione di un abisso, che perd non ¢ un bara-
tro, e nel quale il naufragare ¢ dolce: esso non ¢ gorgo oscuro, ma esperienza luminosa, come
quella fatta da un convalescente che recupera lentamente la salute e vede tutto in maniera
nuova, in Sbarbaro; freschezza sorgiva come il traboccare di vita di cui ci parla Pavese.

Non dimentichiamo che tra Dante e i contemporanei, attraverso il Cinquecento, il
topos del naufragio ha subito radicali trasformazioni. Il naufragio ¢, nella sua interpretazione
piti evidente, certamente sinonimo di fallimento, di lacerazione, di morte; il naufrago ¢ colui
che ha perso ogni riferimento, che si ¢ allontanato da cid che ¢ certo, da cid che conosce, che
soccombe dinnanzi alla forza e alla prepotenza di ci6 che non puo dominare; il naufragio ¢
da intendere come delusione, come mancato approdo, come crisi di valori. Ma, al contempo,
se esiste una realtd al di la delle apparenze, al di la delle dimensioni del tempo e dello spazio,
di cid che ¢ tangibile ed evidente, occorre ,naufragare”, per intuire, per sentire cid che esiste
soltre”. Ecco la ,dolcezza” del naufragio che, considerato in questo significato, pud perfino
divenire simbolo di un’esperienza mistica. La fragilitd cosi ¢ anche quella forza che spinge

'uomo a esprimere in poesia lo stupore di essere al mondo nella ,lingua della lode™.

10 Cfr le riflessioni su ,,La lingua della lode” in G. Sica, Sia dato credito all'invisibile. Prose e saggi,

Venezia: Marsilio 2000, 148—153.
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Una bella pagina che ben esprime questa capacita di resistenza e di lode ¢ stata
scritta da Gilbert K. Chesterton. Egli, ricordando la lettura del Robinson Crusoe, il famoso
romanzo di Daniel Defoe, afferma che la parte piti bella del libro ¢ la lista degli oggetti
salvati dal naufragio. E infatti Chesterton ogni tanto dice di provare a vedere tutte le cose
come se fossero state salvate da un naufragio: ,gli alberi e i pianeti — scrive — mi pare-
vano come salvati dal naufragio [...]. Avevo la sensazione di economizzare le stelle come
se fossero zaffiri (cosi sono chiamati nel Paradiso perduto), facevo collezione di colline.
Luniverso ¢ veramente un gioiello unico; e se ¢ un’affettazione naturale quella di parlare
di un gioiello come senza pari e senza prezzo, di quel gioiello li cio ¢ letteralmente vero:
questo cosmo ¢ infatti senza pari e senza prezzo: perché non ne esiste un altro”'".

Ricordiamo qui alcuni versi di Ungaretti, quelli della poesia Preghiera che danno
al lettore lo stesso senso di novita e di freschezza:

Quando mi destero
dal barbaglio della promiscuita
in una limpida e attonita sfera.

Quando il mio peso mi sara leggero

1l naufragio concedimi Signore
di quel giovane giorno al primo grido

Il naufragio qui ha valore escatologico, ¢ il naufragio del mondo inteso non come
scatastrofe”, ma come profonda novitd, come 'alba di un mondo nuovo definito da
aggettivi quali: limpido, attonito, leggero, giovane...

Luno e l'altro abisso

Il gorgo oscuro e la freschezza sorgiva; la percezione del naufragio e lo stupore
della salvezza: sono abissi in radice differenti, opposti: un abisso chiama l'abisso (Sal 42,8).
Tuttavia ¢ la loro intuizione a dare corpo all’esperienza poetica: senza di essa, diverrebbe
un gioco fatuo, una combinazione di parole e figure, un passatempo'.

Luomo che pensa la propria origine, cioe che si pone di fronte all’origine di tutto
cio che ¢, si ritrova sull’orlo di un abisso™ e si chiede: ,La realta su che cosa poggia e a
che cosa ¢ appesa?”’®. La domanda sembra non avere risposte. La realta ¢ perché ¢. Essa

1" G.K. Chesterton, Ortodossia, Brescia: Morcelliana 1995, 88 s.

Aveva perfettamente ragione T.S. Eliot quando rifiutava la negazione che la poesia ,possa
essere in certo senso filosofica”, perché il poeta ,,pud trattare concetti filosofici”, certo ,,non
come materia di discussione, ma come materia di visione” (T.S. Eliot, Dante [I], cit., 419).
»Perché vi ¢, in generale, 'essente e non il nulla?”, si era chiesto Heidegger: questa ¢ ,la prima
di tutte le domande” (M. Heidegger, Introduzione alla metafisica, Milano: Mursia 1968, 13).
Ma lestensione della domanda heideggeriana trascende ogni ente particolare, anche 'uomo:
,In questa domanda, non deve trattarsi di qualche ente particolare. In ragione della sua portata
illimitata tutti gli enti per essa si equivalgono” (p. 15).

L. Pareyson, Esistenza e persona, Genova: Il Melangolo 1985, 28.
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& sospesa sull’abisso della libert3, ¢ di per se stessa gratuita. E, ma avrebbe potuto benis-
simo non essere. Allora a questo punto appare evidente 'ambiguita con cui il reale viene
vissuto. Luomo, ciog, si rende conto di venire dal nulla e questa coscienza pud provocare
o una sensazione di un’armonia con il mondo oppure, al contrario, una radicale disar-
monia, un disagio di essere®.

Nel primo caso la realta ¢ compresa come dono e appare all’alba, che rivela le cose
con la loro freschezza dell’origine’®. Una splendida pagina del filosofo Luigi Pareyson
descrive, meglio di altri commenti, questa comprensione del reale: ,Lo spettacolo della
realtd ¢ allora come assistere all’alba del mondo: sapre la via all'incantato stupore di chi
¢ come diventato contemporaneo della creazione e partecipe della compiaciuta soddisfa-
zione divina: viditque Deus cuncta quae fecerat, et erant valde bona (Gen. 1, 31): wehinneh
tov meod. Con la sua improvvisa irruzione sulla scena, la realta previene ogni aspettativa
e coglie di sorpresa, lasciando attoniti e stupefatti, e suscitando non solo la meraviglia
e Pammirazione, cosi intensamente anche se sobriamente descritte dai filosofi dell’anti-
chita, da Platone a Plotino, ma perfino, all’'occorrenza, un brivido di sgomento, come lo
sbigottimento di Pascal di fronte agli spazi infiniti, o 'insondabile “baratro della ragione”
di Kang, e il suo senso del “sublime” di fronte all'infinito e alle soglie dell’eternita”"’.

E possibile, tuttavia, privilegiare 'abisso dell’angoscia: ¢ la situazione in cui 'uomo
si sente spaesato, si percepisce nel mondo come se non fosse ,,a casa propria”, come se fosse
»gettato” in questo mondo e abbandonato a se stesso: il velo della malinconia si stende
sulla visione, che assume toni scuri. Allora la realti e 'esistenza, ,invece di mostrare il
volto amico della sorpresa e del dono, appaiono in una prospettiva ostile, come qualcosa
di misero e gramo, di inviso e non voluto, di non desiderato né desiderabile. Nessuno ¢
stato consultato sulla propria esistenza”®. Questa condizione si riduce al rimpianto per
I'inesistenza mancata e all’angoscia per I'esistenza imposta: nasce il sentimento dell’esi-
stenza come condanna e prigione, come rincrescimento e rammarico, come rimpianto o
anche ripugnanza, secondo cid che mostra il ricorrente motivo del ,,non fossi mai nato”
da Sofocle a Giobbe, fino al malbeur de l'existence dell’esistenzialismo.

Le due situazioni affettive fondamentali, la consolazione e la desolazione, lo stu-
pore e l'orrore, possono coesistere nella stessa coscienza umana e dunque anche in quella
poetica. Il poeta che ha affermato che Amaro e noia / la vita, altro mai nulla; e fango é il
mondo & lo stesso Leopardi dolce naufrago nel mare delle immensita autore dell’ Infinizo.

’¢ un'ambivalenza dell'uomo di fronte alla realta: , Nello stupore iniziale ¢’¢ consenso e
gratitudine; nel disagio dell’esistenza c’¢ rifiuto e disperazione; e nell'uomo la meraviglia
coesiste con 'angoscia”"’. Anzi le due reazioni opposte sono inscindibilmente legate: non

5 Cfr ivi, 29.

' Una tra le pil belle espressioni poetiche di questa condizione ¢ 7he Bounty del poeta premio
Nobel Derek Walcott, raccolta nel suo Prima luce, Milano, Adelphi, 2001. Cfr P. Boitani,
Prima lezione sulla letterarura, Bari, Laterza 2007, sopr. Il capitolo ,,Stupire: essere e creare” alle
pp- 52-105.

L. Pareyson, Esistenza e persona, cit., 29 s.

8 Ivi, 30 s.

¥ Ivi, 31.
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c’¢ stupore, meraviglia, gratitudine, se non con la possibilita dell’orrore, dell’angoscia,
della disperazione, e viceversa®. Il poeta italiano che sembra aver attraversato tutto il
Novecento, dalla desolazione di un mondo color antracite alla lode di una dolce chia-
rezza, ¢ Bartolo Cattafi.

Una scelta di abisso

Se la poesia ci innalza al di sopra della rete empirica delle circostanze che forma il
nostro destino, lo fa perché spontaneamente co-lloca il lettore — ora drammaticamente
ora soavemente — sull’orlo dell’abisso della sua origine, del suo inizio, spingendolo
verso una conoscenza pill profonda e radicale di se stesso e della realtd. Lispirazione, in
maniera pill 0 meno oscura, conduce il poeta e I'artista su quell’orlo abissale al mistero
della scaturigine (K. Wojtyla, La sorgente)*'. La stessa teologia non ¢ affatto sorda a questa
condizione. Esperienza dell’origine, teologicamente intesa, ¢ 'esperienza della creazione,
della quale I'ispirazione, in qualche modo, partecipa: ,,Ogni autentica ispirazione [...]
racchiude in sé qualche fremito di quel «soffio» con cui lo Spirito creatore pervadeva sin
dall'inizio I'opera della creazione. Presiedendo alle misteriose leggi che governano I'uni-
verso, il divino soffio dello Spirito creatore s'incontra con il genio dell’'uomo e ne stimola
la capacita creativa. Lo raggiunge con una sorta di illuminazione interiore, che unisce
insieme 'indicazione del bene e del bello, e risveglia in lui le energie della mente e del
cuore rendendolo atto a concepire I'idea ¢ a darle forma nell’opera d’arte™.

Ogni occasione di gioia o di dolore, se raccolta dalla poesia, diviene preziosa e impor-
tante: essa pesca nel pozzo di quell’abisso che ¢ vissuto ora col brivido dell’angoscia, ora con
il fremito dello stupore. Ogni vera poesia, prima di essere una riflessione sul presente e sul
destino dell’'uomo, ¢ sempre anche una meditazione in immagini sulla sua origine, sul suo
principio e fondamento originario: I'insensata infondatezza o la stupefacente gratuita.

La poesia allora pud essere testimone di una scelta tra due visioni della realta e
dell’esistenza, tra due modi di sentire la vita e I'essere stesso, tra la lingua della malinco-
nia e quella della lode. Lispirazione, allora, diventa non solo condizione che raggiunge il
poeta superandone la volontd, ma anche provocazione alla scelta rigorosa, giunti sull’orlo
dell’abisso, di una visione del mondo e di una lingua che la incarni.

Il Novecento, globalmente inteso, ha scelto, fondamentalmente, Iabisso inteso
come baratro. Larte, come il pensiero, ha privilegiato il nichilismo, la condizione tra-
gica dell'uomo come ,essere per la morte”, e I'angoscia come condizione affettiva
fondamentale.

Altri sono i toni della nuova poesia italiana. Giuliano Ladolfi, nella sua introdu-
zione a Lopera comune, un’antologia di nuovi poeti, lo dichiara senza veli: ,Alla con-
dizione di perdita si sta sostituendo una condizione di «edificazione»”, la quale, ,per
quanto esile, permette ai giovani di sostituire alla «tematica della negativita», la «tematica

20 Cfr G. Ladolfi, Bartolo Cattafi: la certificazione dell’assenza, in Atelier 7, 2002, n. 26, 9-33.
2 Cfr La sorgente, in Giovanni Paolo II, Trittico romano. Meditazioni: Citta del Vaticano, Libr.
Ed. Vaticana 2003, 15.

2 Id., Lettera agli artisti, n. 15.
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della positivita»”*. Uno degli elementi fondanti di questa nuova linea ¢ 'abbandono del
lirismo come espressione e rappresentazione dell’,io”*, a favore del recupero di un saldo
e diretto rapporto con la realta e le cose, come ha scritto la poetessa Giovanna Sicari,
prematuramente scomparsa: ,Lesperienza della poesia oggi deve combaciare con l'espe-
rienza radicale della realta, esperienza che non ha nulla di aleatorio, esoterico o ermetico,
e la garanzia dell’emozione piu alta, la consapevolezza di smantellare ogni sottigliezza
intellettualistica per rappresentare eventi, cose, persone, nomi”%.

Allora forse oggi ¢ da sperare, secondo i versi di Bartolo Cattafi, in una poesia
che ribalti la pietra pasquale / il lato tombale delle cose. Scrive il poeta siciliano: Siamo ora
costretti al concreto/ a una crosta di terra/ a una sosta d’insetto/ nel divampante segreto del
papavero. In questi versi scarni quanto densi, Cattafi sembra definire la condizione umana
come ,,costrizione” al concreto. La ,terra” non ¢ opzionale per 'uomo: ¢ lo spazio, il luogo
in cui egli deve affondare le proprie radici e la propria precarieta. I versi sono grafhanti
con il susseguirsi dei suoni: ,or... strett... cret... crost... err...”. Ma non basta. Subentra
un’altra immagine, quella del tempo. Luomo ¢ costretto alla terra per la durata di una
sosta d’insetto. Il tempo dell'uomo sulla terra non ¢ né 'eternita né lo svolazzare di una
farfalla o di un uccello, ma l'infimo e stordito poggiarsi di un insetto. Tuttavia la crosta
della terra e la sosta d’insetto sono circoscritti in un mistero in cui la parola del poeta
affonda sonoramente la lama: il , divampante segreto del papavero”. Il verso ¢ un’esplo-
sione perché contiene al suo interno i suoni ,pam... pa... pa’. La realtd ¢ indagata non
nella dimensione della superficie, ma in quella profonda, abissale del mistero che ¢ salvezza
radicale dal ,lato tombale”, da una buia costrizione al ,,concreto”. Lenigma del mondo ¢
tutto affidato al divampare del papavero, cio¢ a questa immagine rossa, aperta, solare.

La nostra crosta di terra, la nostra sosta d’insetto, cio¢ la nostra finitudine, si col-
loca nell’abisso del divampante segreto del papavero, nel mistero dell’essere che si apre
generoso. E questa poesia, dallo sguardo francescano verso I'integrita e la verita delle
cose, sembra essere anche la cifra della migliore nuova poesia italiana®. Per la poesia
nella nostra lingua, che si apre con la lauda, ¢ in fondo un tornare alle origini: ,Nessun
topos, nessuna lingua come quella della lode riesce a collegare tutta la nostra tradizione
e a fare di se stessa forma della contemporaneitd, compendio di una espressione chiara,
non confusa, del mondo™.

G. Ladolfi, Presentazione, in Id. (ed.), Lopera comune. Antologia di poeti nati negli Anni
Settanta, Borgomanero (NO): Atelier 1999, 23.

Questa espressione ha in Petrarca il proprio riferimento, come nota il poeta Carlo Betocchi
nell’intervista raccolta in E Camon, I/ mestiere di poeta, Milano: Garzanti 1982, 65-71.

G. Sicari, Il nuovo ¢ il mondo, in Poiesis, n. 12, www.aspide.itlpiazzalpoiesis/sicari.him.

Cfr M. Merlin, Poeti nel limbo. Studio sulla generazione perdura e sulla fine della tradizione,
Novare: Interlinea 2005.

7 G. Sica, Sia dato credito..., cit., 152. Cfr G. Petrocchi, I/ sentimento religioso all'origine della
letteratura italiana, Cinisello Balsamo (MI): San Paolo 1996.
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NOTE DE ARHEOLOGIE CRESTINA.
8A. DESPRE UN INEL DE ARGINT BIZANTIN DE CASATORIE
DE LA DUROSTORUM (MOESIA SECUNDA)

Nicolae GUDEA

Abstract: Notes on Christian Archaeology. 8a. Commentaries on a Silver
Wedding Ring which was discovered at Durostorum (Moesia Secunda).
From the neighbourhood of the 5th—6th century late Roman or Protobyzantine
cemetery of Durostorum (Moesia Secunda) three rings proceeded illustrated in
the monograph of the old town (R. Ivanov, G. Atanasov, . Donevski, Istoria na
Silistra. I. Anticniat Durostorum. Silistra-Sofia 2006). On the pages 352-353 are
shortly mentioned:

- a ring with a monogram, read Antonius;

- a silver ring with a cross and an incised inscription + ME — VG +, for which two
solutions were proposed: either + MENG(es), or MENAGC;

- aring with the name + AZARIA, letters in relief.

The author of the present article (N. Gudea) taking a special interest in ring
no. 2 on page 353, fig. 23 = Taf. IX.3, suggests another destination for the ring and
gives another reading of the text:

- the ring (page 353, fig. 23 = Taf. IX.3) after its look and form seems to be a
wedding ring, its chaton being oval and flat; the inscription made with incised
letters, the writing going from left to right;

- the text is preceded by a Greek cross, symbolizing the name and the person of
Jesus Christ, seemingly a congratulatory formula;

- the proposed reading would be as follows:

+ (ex theou) ME(ter) VG(ia); translation: from God’s mother good health

Keywords: Durostorum, Moesia Secunda, weding ring, early byzantine, V-VI*
centuries

Intr-un elegant volum dedicat istoriei Silistrei (anticul Durostorum), intitu-
lat Istoria na Silistra. 1. Anticniat Durostorum, Silistra-Sofia 2006, autorii (R. Ivanov,
G. Atanasov, P. Donevski) au adunat toate datele legate de istoria orasului antic si pro-
tobizantin. Volumul a apérut cu ocazia comemorarii a 1900 de ani de la prima atestare
a orasului.

Lucrarea are 407 pagini cu 14 capitole de lucru si doua anexe. Capitolele cuprind
o introducere istorico-geograficd, izvoarele (1), locul orasului in structurile provinciilor

Moesia (46-86) si Moesia Inferior (86-275) (2), date despre legiunea a XI-a Claudia,
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cea care a construit castrul (3), locul ocupat de localitate in structurile provinciei Moesia
Secunda (4), despre viata de toate zilele in orasul antic Durostorum (5), despre populatie,
romanizare si religie (6), despre castrul de legiune (7), despre vicus (8), despre canabae
(9), despre necropole (10), martirii crestini din Durostorum (11), monumente crestine
privind epoca martirilor (12), Durostorum centru episcopal (13), monumente crestine
din secolele IV-VII p.Chr. (14). Anexele se referd la materiale de constructie (carimizile
cu stampila ale legiunii a XI-a Claudia) si la un mormant crestin din oras cu picturi inte-
rioare parietale. Fiecare capitol are cite un scurt rezumat in limba englezi.

Cum se poate vedea din sumarul prezentat mai sus pe scurt, capitolele 11-14 sunt
dedicate inceputurilor si dezvoltarii crestinismului in localitate si, respectiv, organizarii
Bisericii. Intre multele planuri, schite si artefacte crestine publicate in aceste capitole se
afla si trei piese provenind din zona cimitirului roman tirziu/protobizantin:

- un inel cu monogramai (352-353, fig. 22 = pl. IX.4); fira precizarea metalului
din care a fost facut; datat in secolul VI;

- un inel din argint cu inscriptie pe chaton + ME VG (p. 353, fig. 23 = pl. IX.4);

- un inel cu chaton circulat plat (p. 353, fig. 24 = pl. IX.5), cu inscriptie cu litere
in relief + AZARIA.

Autorii nu precizeazd daci intre cele trei piese existd o legiturd. Daci, de pilda,
inelul cu monogramai ar fi fost gasit impreund cu inelul cu inscriptie nr. 2 interpretarea
ar fi putut fi alta.

Toate cele trei piese au fost datate intre sfarsitul secolului IV si inceputul secolului
VI

Pentru niciunul din texte autorii (respectiv autorul G. Atanasov, cel care a elaborat
capitolul) nu au gisit solutii sigure sau, mai exact spus, cele pe care le-au avansat apar
ca indoielnice chiar si pentru ei. Pentru primul inel cu inscriptie (nr. 2) solutia propusa
a fost fie MENG(es), fie MENAC. Pentru cel de al doilea inel lectura propusi a fost
AZARIA, considerat a fi in legaturd cu un nume de prooroc.

Ocupindu-ma, in ultimul timp, si cu problema inelelor de casitorie bizantine
timpurii am ajuns la concluzia ci inelul nr. 2 este un inel de logodni sau casitorie.
Argumentele sunt urmatoarele:

- in primul rAnd forma inelului este tipicd, iar textul este precedat de o cruce, ceea
ce este tipic pentru inelele de casitorie bizantine timpurii;

- in al doilea rand, asocierea intre cruce si inscriptie, tipul scrierii sunt identice
cu cele de pe inelele de la Svistov (D. Ovcarov, Margarita Vaklinova, Rannovizantiiski
pametnitzi ot Bilgaria. IV-VII vek. Sofia: Di Septembri 1972, nr. 105-100) si, respectiv,
Apahida (K. Horedt, Apahida, in RGA 1 (1973), col. 364-366);

- nu este mai putin important faptul ca piesa este din argint.

Lectura propusa de noi este:

+ (ex theou) ME(ter) VG(ia) = de la mama lui Dumnezeu sinitate

In lectura propusi de noi, crucea constituie simbolul numelui respectiv al persoa-
nei lui Isus Christos, cel care pe inelele de cisitorie cu imagini uneste miinile mirilor in

dextrarum iunctio (cf. H. Leclercq, mariage, in DACL 10.2 (1931), col. 1939-1941). ME
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— reprezinti o prescurtare pentru meter (V. Gardthausen, Griechische Paleographie. I1. Die
Schrift, Unterschriften und Chronologie im Altertum und im byzantinischen Mittelalter,
Leipzig: dr. Martin Siding OHG 1913, 349), iar VG este prescurtarea pentru Vgia, simi-
lard cu cea din inscriptia de pe inelul nr. 3 (dupa lectura lui N. Gudea, v. Nicolae Gudea,
Vorschlag fiir eine neue Lesung der Inschrift OMHARVG auf dem Ring Nr. 3 aus dem
Grab Nr. 1 von Apahida, Studia UBB Theologie Catholica 3, 2010).

Se poate spune, deci, ci inelul de argint nr. 2 de la Durostorum este un inel de
casatorie/logodna.

Bibliografie

V. Gardthausen, Griechische Paleographie. II. Die Schrift, Unterschriften und Chronologie im
Altertum und im byzantinischen Mittelalter, Leipzig: dr. Martin Siding OHG 1913

K. Horedt, Apahida, in RGA 1 (1973), col. 364-366

R. Ivanov, G. Atanasov, P. Donevski, Istoria na Silistra. 1. Anticiniat Durostorum, Silistra-
Sofia: 2006

D. Ov¢arov, Margarita Vaklinova, Rannovizantiiski pametnitzi ot Balgaria. IV-VII vek.
Sofia: Di Septembri 1972

Lista ilustratiilor
Fig. 1 Harta granitei romane tarzii pe Dunire a provinciei Moesia Secunda (dupd H. Déhle, Die
Siedlungsperiode A in latrus, in latrus-Krivina V, Berlin 1995, 9-28)

Fig. 2 Inelele de la Durostorum: cu monograma (22), cu inscriptie incizatd (23), cu inscriptie in
relief (24) (dupi R. Ivanov, G. Atanasov, P. Donevski, Istoria na Silistra, 353)

13



NICOLAE GUDEA

134

ESEENESS == uawep abjugmuabab BYSlid Jnepeausgens
usweN expue  HYAON uezuaibzunoig

uMpoL 08 09 OoF 02 0

‘..
SILLIHEY o

3 \‘
VISDIA VINIDVXES ¢

VISIHVINSNYHL

Bunjpeis/jieiseyy
sebeisuoibe m

avaios g
4
N

14



DESPRE UN INEL DE ARGINT BIZANTIN DE CASATORIE DE LA DUROSTORUM

Fig. 2

15






STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAIL, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 4, 2010

NOTE DE ARHEOLOGIE CRESTINA.
8. DESPRE O GEMA GNOSTICA DE LA GARVAN/DINOGETIA
(MOESIA INFERIOR)

Nicolae GUDEA

Abstract: Notes on Christian archaeology. 8. A gnostic gemstone found
at Garvan/Dinogetia (Moesia Inferior). The author (N. Gudea) brings into
discussion a gnostic gemstone discovered in the corner tower of the Roman Fort
at Garvin/Dinogetia. The discoverer prof. dr. Gh. Stefan published the gemstone,
identified the representation (Abrasax), dated it for the 3rd century in accordance
with the archaeological context, but he did not clarify the text from the avers
and reverse of item. Neither the researchers of Christianity from Dobrogea and
Bucharest succeded to do it during the decades following the publication’.

In the present note the author (N. Gudea) gives an interpretation, both gnostic
and christian, of the text from the avers of the gemstone. The text comprises the
name of the God (Abrasax), a group of typical vowels (AEIOYW), a part of a
Christian formula (eirene ten emin), the IAW symbol and a prayer (Kyrie bouthe
Niketa aner).

The note done so for means a start in the further study of the mentioned item.

Keywords: gnostic gemstone, Garvin/Dinogetia, Moesia Inferior, Abrasax

In sipaturile arheologice din anul 1939 de la Garvin/Dinogetia a fost descoperiti
intr-un turn al fortificatiei bizantine, pe stratul inferior de locuire care a apartinut unei
fortificatii din secolele II-III p.Chr. de pe limesul provinciei Moesia Inferior (Fig. 1) o
gemd gnostica (Fig. 2)%.

1

I. Barnea, Crestinismul in Scythia Minor dupa inscriptii, Studii Teologice 6, 1954, 65-112;
Idem, Christian art in Romania 3rd—6th centuries, Bucharest: Publishing House of the Bible and
Mission Institute of the Romanian Orthodoxe Church 1979, 110-111; Idem, Lépigraphie
chrétienne de lllyricum oriental, in Actes du XI-e Congres International darchéologie chrétienne,
Tessalonique 28 sept. — 4 oct. 1980, Citta del Vaticano: Pontificio Istituto di archeologia
cristiana 1984, 647; L. Florea, A. Ridulescu, Monumente crestine si ortodoxe intre Dunire
si mare, Analele Dobrogei 1, 1995, 18-39; Em. Popescu, Inscriptiile grecesti si latine din secolele
IV-XIII descoperite in Romdnia (IGLR), Bucuresti: Editura Academiei 1976, 257-258, nr.
241 A; N. Zugravu, Erezii §i schisme la Dundrea de Jos in mileniul I, lasi: Ed. Presa Bund 1999,
19-36: gnosticismul; V. Lungu, Crestinismul in context vest-pontic, Constanta: Tenis Club
Sen 2000
2 Gh. Stefan, Dinogetia I, Dacia 7-8, 1937-1940, 419-421, fig. 28 (desen).
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Primul editor al piesei a stabilit caracterul piesei, nu a identificat roca din care a
fost facutd, a identificat grupurile de litere din partea de sus, dar nu a putut citi numele
zeitdtii; in schimb a identificat literele de pe scut, fira si le separe de ultimele grupuri
de litere. Cel mai important lucru a fost acela cid a reusit sa dateze piesa in secolul II1,
stabilind ca a apartinut fortificatiei romane din perioada antediocletiana, deci care ficea
parte din limesul Moesiei Inferior?.

Arheologii care i-au urmat in cercetarea zonei si, mai ales, cei care s-au ocupat
cu crestinismul din aceastd parte a Moesiei Inferior (Dobrogea) nu au avansat deloc in
determinarea piesei, ba as putea spune c¢i au batut pasul pe loc. Luati in chip cronologic,
cei care au republicat piesa au fost I. Barnea’; L. Florea, A. Radulescu’; N. Zugravu®;
Em. Popescu’; V. Lungu®; M. Zahariade’.

In general, piesa a fost recunoscuti ca gemi gnostici de tip Abrasax, dar lec-
tura sa de pe avers a fost declarati ilizibild, intraductibila: ,de jur imprejur inscriptie
cu litere grecesti intraductibile'’; | literele grecesti care inconjoard scena /Abrasax/ sunt
inteligibile”!. Cea mai ,,ampld” lectura a fost realizata de Em. Popescu'?: ,din insiruirea
de litere nu se poate forma niciun cuvant inteligibil si traductibil, fird poate numai
ultimul rind de pe scut unde se poate recunoaste cuvantul IAW, care, se crede, isi are
originea in Apocalipsa 1.8: ,eu sunt alfz si omega”. In chip foarte interesant niciunul
dintre epigoni nu a reusit si citeasca numele zeului gnostic, formularea riminand cea a
lui Gheorghe Stefan ,ABREAA”"*. Oricum a fost considerati cea mai veche descoperire
crestind din zond'.

Gemele erau, in general, obiecte de podoabd, sigilii, amulete. Atunci cind erau
obiecte de podoabai si erau incircate cu felurite imagini sau texte ,,magice” sau crestine
primeau caracter apotropaic.

3 Gh. Stefan, Dinogetia I, 419-421.

4 1. Barnea, Crestinismul in Scythia Minor, 78, 111, nr. 69; Idem, Quelques considerations sur les

inscriptions chrétiennes des Scythie Mineure, in Dacia N.S., 1, 1957, 270; Idem, Les monuments

paléochrétiennes de Roumanie, Citta del Vaticano: Pontificio Istituto di archeologia cristiana

1977, 93-95, fig. 64; Idem, Christian art, 110, pl. 37/1; Idem, Lépigraphie chrétienne, 647.

L. Florea, A. Ridulescu, Monumente crestine, 19.

N. Zugravu, Geneza crestinismului popular al rominilor, Bucuresti: Institutul Roman de

Tracologie 1997, 99, nota 251; V. Parvan, Studii de istoria culturii antice. Editie, studiu

introductiv, note, comentarii, indice de N. Zugravu, Bucuresti: Editura $tiintifici 1992, 26,

nota 53; N. Zugravu, Erezii 5i schisme, 26, nota 49.

7 Em. Popescu, Inscriptiile din secolele III-XII1, 241 a, 257-258.

8 V. Lungu, Crestinismul, 22-23, fig. 1.

® M. Zahariade, Scythia Minor. A history of a later Roman province, 284—681, Amsterdam:
Hakkert 2006, 194-195, fig. 108

10 1. Barnea, Christian art, 110.

N. Zugravu, Erezii si schisme, 195, fig. 108.

12 Em. Popescu, Inscriptiile din secolele III-XIII, 241 A.

5 cf. Idem, Inscriptiile din secolele III-XIII, 258.

R. Vulpe, 1. Barnea, Din istoria Dobrogei. Il. Romanii la Dundrea de jos, Bucuresti: Editura

Academiei 1968, 381.
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Din pécate nu stim roca din care a fost pregititd gema, astfel cd nu putem sti daca
piatra insdsi avea caracter apotropaic. Corina lonescu® prezentand proprietitile paranor-
male ale unor minerale din care se fabricau geme, a clasat fiecare grupi de minerale cu
insusirile ei magice. Niciuna din lucririle mai sus amintite nu amintegste roca gemei.

Se considerd in schimb ca gemele gnostice folosite ca amulete posedau puteri
miraculoase, confereau purtitorului sinatate, putere si abilitatea de a ajunge la cunoas-
terea supremi: gnoza!'®

Gema noastri are dimensiunile 2,3 x 1,9 x 1,6 cm; ambele fete au fost prelucrate
plat.

Interpretarea este interesantd: gema a fost in posesia unui soldat crestin sosit din
Syria sau Egyptus'’.

S& urmarim acum descrierea piesei si lectura pe care o dim textelor; aversul: in
mijlocul cAmpului piesei divinitatea Abrasax in picioare; cap de cocos intors spre dreapta;
corp uman; imbricat in costum militar; tunica cu maneci scurte, care ajunge deasupra
genunchilor; poarta centurd; in mana dreapta tine un bici; in ména stAnga tine un scut;
picioarele au terminatii in forma de sarpe'®.

Este reprezentarea cea mai tipica a zeitdtii, dar lipsesc cele sapte stele; nu lipseste
inscriptia IAW. Variantele sunt foarte numeroase.

Inscriptiile de pe avers, prezentate de sus in jos de-a lungul imaginii:

a. deasupra capului zeitdtii EIFTHGMEN;

b. sub ména dreaptd; in stinga ABRASAX; in chip gresit s-a citit ABREA";

c. pe scut; in dreapta zeititii AEHIOY'W;

d. sub scut IAW;

e. sub piciorul drept al zeitatii AEHIOYW;

f. sub figura zeititii X BWO ONIAM;

g. inscriptia de pe revers;

Lectura pe care o propunem este urmatoarea:

a. deasupra capului zeitatii: EI(rene) THE(m)EMEN, care se traduce cu o parte
din cuvintele lui Cristos: pacea mea [v-o dau voud]: eirene the emein didomai ymein (In
14,27);

b. textul de sub mana dreapti ABRASAX. Zeul cel mai important al sistemului
gnostic, al carui nume apare intotdeauna scris cu litere grecesti. Este scris foarte corect
si clar. Tn clasificarea lui Montfaucon® reprezentirile lui Abrasax sunt impirtite in sapte
clase:

15 Corina lonescu, Pietre pretioase, semipretioase si decorative, Bucuresti: Editura Didactica si
Pedagogici, Bucuresti 1995, 117-120.

' N. Gudea, 1. Ghiurco, Din istoria crestinismului la romini. Mirturii arheologice, Oradea:
Editura Episcopiei Ortodoxe de Oradea 1988, 101.

17 N. Zugravu, Erezii 5i schisme, 194.

18 A. Furtwingler, Die antiken Gemmen, Berlin 1900, 363 cu bibl.

Y Em. Popescu, Inscriptiile din secolele III-XIII, 258; N. Zugravu, Erezii §i schisme, 27, nota 56.

2 cf. ]. Marques-Riviere, Amulets-talismanes et pentacles dans les traditions orientales et occidentales,
Paris 1950, 115.
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. abrasax cu cap de cocos

. abrasax cu cap de leu

. abrasax cu cap de Serapis

. abrasax cu cap de Anoubis-sarpe
. abrasax cu cap de om

. fard reprezentare

. abrasax foarte bizar

Numele Abrasax este sacru. Era o putere superioard. Descompus pe litere cu valoa-
rea de cifre se obtine cifra 365, care este numarul geniilor dominate de acest zeu?'. Si
numarul de ceruri care separa pe Dumnezeu-Tatal de lume este acelasi®.

c. textul de pe scut, pe mana stAngd a zeitatii (dar la dreapta imaginii) AEHIOYN®.
Literele constituie un grup de vocale care, in traditia gnosticd, au o importantd magica
foarte mare. Sunt in numar de sapte vocale si fiecareia ii corespunde o planetd sau o
sfera®. Se crede cid acest grup de vocale corespunde si cu note muzicale din liturghia
gnosticd. De multe ori aceste litere sunt asezate in forma de triunghi®:

N NN RN

A
EE
HHH
ITII
00000
YYYYY
W W W W W

d. sub scut in partea dreapti: [AW

e. textul de sub piciorul drept al zeititii: AEHIOYW (aceeasi semnificatie ca mai
sus, dar repetatd, probabil in stilul gnosticilor;

Se crede ca inscriptia reprezinta numele lui lahwe, respectiv Dumnezeu, care, con-
form Ap 1,8 afirma eu I(ahwe) (sunt inceputul a/fz si sfarsitul omega)®. Irineu din Lyon?
spune cum unii gnostici folosesc literele a/fa si omega drept numere: alfa era 1, iar omega
800, suma totald fiind 801. Numele porumbelului (= Sfantul Spirit) care coboari asupra
lui Isus in momentul botezului) da, prin literele sale-cifre tot suma de 801 ardtand ca Isus
este si alfa, si omega.

Reversul: inscriptie pe sapte rAnduri; nu ne-am ocupat de ea.

2 of. Ihidem, 113.

2 Trineu, contra ereziilor 1, 27.7.

J. Marques-Riviere, Amulets-talismanes, 117-118.

# cf. DACLT, 1, col. 1272-1274: A — Selene; E — Hermes; H — Afrodita; I — Helios; O — Ares;
Y — Zeus; W — Chronos.

» J. Marques-Riviere, Amulets-talismanes, 118, 204.

% N. Zugravu, Erezii 5i schisme, 27-28.

" TIrineu din Lyon, Respingerea ereziilor 1, XIV, 3—6.
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f. inscriptia de sub figura zeitatii: X BWTHO NI AM — poate fi cititd X(ristus)
K(yrie) BWHTH(ei) NI(keta) AM(en) respectiv Doamne/Isuse ajutd pe Niketas. Amin.

Gemele de acest tip apartin gnosticilor din erezia lui Basilides®. Acesta era un teo-
log gnostic care sustinea o teologie aparte® in cadrul teologiei generale a gnosticilor.

Gnosticismul a fost un sistem filozofic si religios reunind elemente din toate
cultele religioase din secolele I-II p.Chr. inclusiv cel crestin. Gnosticismul a vehiculat
concepte si practici foarte apropiate de crestinismul ,ortodox™’: Dumnezeu-suprem,
absolut, transcendent, invizibil si nenumit; treimea perfecta Dumnezeu, Fiul si Spiritul
Sfant), 365 de spirite demiurgice numite eoni, ingeri, demoni intre Dumnezeu si lume;
Dumnezeu a trimis pe Fiul siu pentru a riscumpira lumea®'; Basilides respingea VT;
lumea ficutd de Dumnezeu era imperfectd si coruptibild; Dumnezeu-Tatal era separat
de lume prin 365 de ceruri. Ritualurile gnosticilor presupuneau savarsirea unor acte de
mistere; se serba lumina, aveau interdictii privitoare la morala.

Credinciosii gnostici purtau amulete cu imagini fantastice, dintre care cea mai
cunoscutd este Abrasax. Figura zeitatii era insotitd de texte si grupuri de litere greu de
solutionat®.

Biserica crestind a condamnat pe gnostici in secolele I-11, dar la sfirsit a recunoscut
cd un gnostic putea fi un bun crestin.
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EUSEBIUS’ ,,SCYTHIAN” BISHOP AND THE ECCLESIASTICAL
HISTORY OF ,,GELASIUS” OF CYZICUS

Dan RUSCU

Zusammenfassung:  Der ,skythische” Bischof des Eusebius und die
Kirchengeschichte des ,,Gelasius” von Kyzikos. Ausgehend von der Liste
der Teilnehmer an der Synode von Nikia, die von H. Gelzer, H. Hilgenfeld
und O. Cuntz unter dem Namen Patrum Nicaenorum Nomina (Patr. Nicaen.)
wiederhergestellt wurde, klirt der Aufsatz die Frage des ,skythischen” Bischofs,
den Eusebius von Cisarea in der vita Constantini erwihnt. Eine Parallele zwischen
der vita Constantini und den Patr. Nicaen. zeigt, dass die von Eusebius gebotene
Liste grofStenteils in der ,urspriinglichen” wiederzufinden ist. Dass der ,,skythische”
Bischof des Eusebius gesondert genannt wird, bringt ihn mit dem Bischof Gothiens
in den Pazr. Nicaen. in Verbindung, der ebenfalls am Ende der Liste steht. Folglich
kann und darf die Identifizierung der beiden akzeptiert werden.

Von den Arbeiten, die die Liste des Eusebius tibernahmen, verdient besondere
Aufmerksamkeit die anonyme Kirchengeschichte, die frither dem Gelasius von
Kyzikos zugeschrieben und gegen das Ende des 5. Jh. verfasst wurde. Aufer der
von Eusebius tibernommenen ,kurzen” Liste bietet ,Gelasius” auch eine ,lange”,
die am wahrscheinlichsten aus einer offiziellen Quelle tibernommen wurde, wie die
zahlreichen gemeinsamen Punkte mit der Pasr Nicaen. zeigen. Die ,lange” Liste
der anonymen Kirchengeschichte bezieht sich auf die Durchgabe an die ganze
Kirche der Urkunden von Nikia und schreibt dem Erzbischof von Thessalonike ihr
Senden in ,die beiden Skythien® zu. Ausgehend von der Lage der Eparchie Gothiens
im 4. Jh. nordlich der Donau und von der Identifizierung des Bischofs Gothiens
in den Patr. Nicaen. mit dem von Eusebius genannten ,,Skythen”, sowie von der
Tatsache, dass das Gebiet, das dem Erzbischof von Thessalonike fiir die Weitergabe
der Beschliisse von Nikida zugeschrieben wurde, die Donauprovinzen umfasst,
gelangt man zum Schluss, dass man unter den beiden Skythien des ,,Gelasius” die
Dobrudscha und das ,,Gothien” des Bischofs Theophilus zu verstehen hat.

Stichworter: Synode zu Nikia, Bischof Theophilus, Gothien, ,skythischer”
Bischof, Eusebius von Cisarea, ,,Gelasius” von Kyzikos

The list of the participants at the council of Nicaea reached us through a number

of Greek, Latin, Syriac and Coptic manuscripts and was reconstituted in the late 19*

1

century under the title Patrum Nicaenorum Nomina (Patr. Nicaen.)." Towards the end of

The following editions of the ancient authors have been used:

Ammianus Marcellinus, Hiszory, vol. III, ed. ]. C. Rolfe, Cambridge, Mass.: Harvard
University Press 1939

Anonyme Kirchengeschichte (Gelasius Cyzicenus, CPG 6034), ed. G. C. Hansen, New York:
De Gruyter 2002
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this list, among the participants occurs a certain Theophilus of Gothia.> The location of
his province was long discussed: it was placed either in the Crimea,” either — with much
more convincing arguments — north of the Danube.* Since in the historical literature
of the 4"-5" century Gothia always designates the territory north of the Danube,’ this
paper starts from the second variant — North Danubian Gothia.®

In the description of the council of Nicaea given by Eusebius of Caesarea in his

biography of Constantine, among the participants also a ,Scythian” bishop was referred
to.” This mention engendered in time numerous discussions, especially in the Romanian
historical literature, where this person was often interpreted as the representative of the

Church of Scythia Minor.?

28

Anonymus Valesianus, Origo Constantini imperatoris, in Ammianus Marcellinus, History,
vol. I1I, ed. J. C. Rolfe, Cambridge, Mass.: Harvard University Press 1939

Cassiodori — Epiphanii Historia ecclesiastica tripartita, ed. W. Jacob, R. Hanslik, Vienna:
Hoelder-Pichler-Tempsky 1952

Eusebius, vita Constantini in Eusebius Werke, ed. 1.A. Heikel, 1. Bd, Leipzig: Hinrichs
1902 Eutropii breviarium ab Urbe condita, ed. C. Santini, Leipzig: Teubner 1979

lordanis de origine actibusque Getarum, ed. E Giunta, A. Grillone, Rome: Istituto Palazzo
Borromini 1991

Orose, Histoires (Contre les Paiens), 1, ed. Marie-Pierre Arnaud-Lindet, Paris: Belles Lettres 1990
Socratis Scholastici ecclesiastica bistoria, tom. I, ed. R. Hussey, Oxford: University Press 1853
Patrum Nicaenum Nomina, ed. H. Gelzer, H. Hilgenfeld, O. Cuntz, Leipzig: Teubner 1898.
The list was re-edited after a more careful examination of the manuscripts by C. H. Turner
(ed.), Ecclesiae Occidentalis monumenta iuris antiquissima, 1/2, Oxford: Clarendon 1904, 35—
95. See also the completions brought by E. Honigman, La liste originale des Péres de Nicée,
Byzantion 14, 1939, 17-76; idem, The Original List of the Fathers of Nicaea, Byzantion 16,
1-2, 1942-1943 (1944), 22-28.

Patr. Nicaen., p. LXIV, no. 219; pp. 56, 57, 70.

J. Zeiller, Les origines chrétiennes dans les provinces danubiennes de 'Empire romain, Paris: De
Boccard 1918, 414; A. Lippold, s. v. Ulfila, in RE, IX, A.1, 1961, 516; E.A. Thompson, 7he
Visigoths in the Time of Ulfila, Oxford: Clarendon 1960, 82, note 3; H. Wolfram, Die Goren:
von den Anfiingen bis zur Mitte des 6. Jahrhunderts’, Miinchen: Beck 1990, 87, is not as positive
as in the 1979 edition of the same work (p. 88); E. Popescu, Theophilus Gothiae. Bischof
in der Krim oder an der unteren Donau?, in idem, Christianitas Daco-Romana, Bucharest:
Editura Academiei 1994, 178—186, with the literature.

A. A Vasiliev, The Goths in the Crimea, Cambridge, Mass.: Mediaeval Academy 1936, 11-18;
K. Schiferdiek, Gotien. Eine Kirche im Vorfeld des frithbyzantinischen Reichs, J6AC 33,
1990, 36-52, here 36-37.

Anonymus Valesianus, Origo Constantini imperatoris 6, 31 (p. 528, ed. ]. C. Rolfe); Eutropius
8, 1, 2 (p. 50, ed. C. Santini); Ammianus Marcellinus 30, 2, 8 (p. 312, ed. J.C. Rolfe);
Orosius, Adversus paganos 1, 2, 53 (p. 24-5, ed. M.-P. Arnaud-Lindet); Iordanes, Gerica XII,
74 (p. 33, ed. E Giunta, A. Grillone).

A paper with the title ,,Bishop Theophilus and the Church of Gothia” is in print.

Eusebius, vita Constantini, 11, 7-8 (p. 80-81, ed. 1. Heikel).

A good analysis of the literature on this subject in N. Zugravu, Geneza crestinismului popular
al roménilor, Bucuresti: Vavila Edinf 1997, 239 and idem, O nota despre episcopul ,scit”
participant la conciliul de la Nicaea (325), Tyragetia 2 (17), 1, 2008, 293-296.



EUSEBIUS’ ,SCYTHIAN” BISHOP AND THE ECCLESIASTICAL HISTORY
OF ,GELASIUS” OF CYZICUS

The credibility of the information in Eusebius’ viza Constantini needs no longer be
doubted. This is the testimony of a contemporary and, even if this work is in its entirety
an encomium brought to the first Christian emperor, the information is still based on
contemporary documents.’ Besides, starting with book I1I, i. e. exactly with the descrip-
tion of the council of Nicaea, Eusebius began to quote official sources, of which most are
connected with his own public activity."

As far as the list of the participants at Nicaea is concerned, a parallel between
Eusebius’ text and the Patr. Nicaen. looks as follows (the order is Eusebius’):

vita Constantini

Patr. Nicaen.

S upol Suptas KotAns (no. 50-71)
Kilikau Kiliklas (no. 83-93)
Dolvikat Dowikns (no. 40-49)

" ApaBiol " ApaBlas (no. 72-77)
TMoAaioTivol TToAaioTivs (no. 21-39)
AlyurTol AtyutrTou (no. 2-12)
©nPaiol s OnRaidos (no. 13-15)
Aipuai s ABuns (no. 16-19; 20)

O\l T’ &K HEOT)S TGV TOTAHWV
OPHHUEVOL
TTépomns eTmiokoTos

MecoTroTaplas (no. 78-81)

" lwavvns TTepoidos (no. 82)

>kubns
TTovtos AocTovTtou (no. 108-110); TTovTtou
TToAepoviakou (no. 111-113)
FohoTio FoAotias (no. 117-121)
Kammadokio Kammadokias (no. 94-103)
" Acla " Aclas (no. 122-128)
Opuyla ®puylas (no. 138-145)
TMToudulic Mapdulios (158-164)
Opakes
Mokedoves MokeSovia (no. 209-210)
" Axaiol " Axolas (no. 212-214)
"Hmepadtan

Ol ETI TPOCWTEPG OIKOUVTES

aUTEV Te 2ToVwVY 0 Tawu Bowuevos  Oatos emiokomos KopSouPns 2 mavios
Tns 8¢ BaociAevouons TOAEwS O eV
TPOECTWS !

> On the credibility of the vita Constantini cf. A. Cameron, S.G. Hall (eds.), Eusebius, Life of
Constantine, Oxford: Clarendon Press 1999, 13-24; 46-48.

10 Thidem 10.

1 Sylvester, bishop of Rome, cf. A. Cameron, S.G. Hall, Life of Constantine 263.
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It can be seen that all the regions mentioned by Eusebius roughly occur in the
Patr. Nicaen. list as well. Evidently, an official document such as the list was more rigor-
ous than Eusebius’ description, who ultimately only aimed to show the high number
and especially the variety of the participants of the council — representing the universal
dimension of the Church. Eusebius’ apologetic intention is made obvious by the parallel
he draws to the Gospel text of Acts 2, 1-13, describing those present at the Pentecost.

In both texts the exceptions are highlighted: participants who seem different to the
authors of the two documents. Eusebius mentions in his description a bishop of Persia
and another of Scythia; the context shows clearly that he considers them exceptions.
Obviously, the bishop who came from Persia, from outside the Roman oikoumene, is a
case apart. The ,Scythian” must have been too. The list in the Pazr. Nicaen. also includes
two particular cases: after it enumerates the participants in a more or less coherent geo-
graphical order, it leaves for the end the representatives of two eparchies who seem to fall
outside the scheme: the bishops Theophilus of Gothia and Kadmos of the Bosphorus.'?

Accordingly, Eusebius’ ,,Scythian” can be best identified with the bishop of Gothia
mentioned in the Patr. Nicaen.

Eusebius’ list of the participants at the council was later taken over by Socrates
Scholasticus,” in the church history attributed to Gelasius of Cyzicus'* and in the one
written at Vivarium under the authority of Cassiodorus."

12 The only ecclesiastical provinces in the Patr. Nicaen. which do not belong to the Empire were

Persia, part of the eparchy of Mesopotamia (no. 82) — which, however, in the list reconstituted
by C.H. Turner, Ecclesiae occidentalis, no. 83, pp. 5455, occurs as a separate eparchy —, and
Greater Armenia (no. 106-7). The difference between these on the one hand and Bosphorus
and Gothia on the other must have pertained to jurisdiction: the Church of Armenia was in
the age of Constantine suffragan to the episcopal see of al Caesarea in Cappadocia (cf. Nina
Garsoian, L'Eglise arménienne et le grand schisme d'Orient, Louvain: Peeters 1999, 36-42;
P. Maraval, Le nuove frontiere, in: Mayeur, J.-P. et al. (ed.), Storia del cristianesimo (a cura
di G. Alberigo), vol. 2: La nascita di una cristianita (250—430), Roma: Borla-Cittd Nuova
2000, 876-7), and the Church of Persia stood under the jurisdiction (difficult to determine
further) of the see of Antioch (cf. D. Bundy, Early Asian and East African Christianities, in:
A. Casiday, EW. Norris (eds.), The Cambridge History of Christianity, vol 2: Constantine to
¢. 600, Cambridge: University Press 2007, 118-148, here 133; W. Hage, Die ostromische
Staatskirche und die Christenheit des Perserreiches, ZKG 84, 1973, 174—187, here 181). We
have, however, no information concerning a direct link between the eparchies of Bosphorus
or Gothia and any eparchy of the Empire. Another, complementary explanation shows that
Armenia, like Persia, were ,areas considered by the Romans to be «civilized»”, which is proved
by the hierarchies developed in these areas after Roman model, cf. R. Mathisen, Barbarian
Bishops and the Churches ,,in Barbaricis Gentibus” During Late Antiquity, Speculum 72, 3,
1997, 665—6. Accordingly, these two Churches were considered by the fathers of the council
of Nicaea as being part of the Roman oikoumene.

5 Hist. eccl. 1, 8, 5-6 (p. 36 ed. R. Hussey).

' Historia ecclesiastica anonyma 11, 5 (p. 33-34 ed. G.C. Hansen).

'S Historia ecclesiastica tripartita, 11, 1 (p. 83-84, ed. W. Jacob, R. Hanslik).
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Of all these works, most attention-worthy is the so-called anonymous church his-
tory attributed initially to Gelasius of Cyzicus'® and written towards the end of the 5%
century.” Her author took over the description of the participants at the council from
Eusebius’ vita Constantini (bist. eccl. anon. 11, 5, 2—4 = vit. Const. 111, 7-8), but he also
included another list, which he cites twice, concerning the signatures on and the distri-
bution of the decisions of the council."®

Eusebius also mentions the fact that the decisions of the council — the creed, the
decree concerning the date of Easter and the condemnations of Arius and his party —
were signed by most participant bishops, but he only gives the text concerning the date
of Easter.”” Continuing his description of the closing ceremony of the council, which
the emperor turned into the feast of his vicennalia, Eusebius showed that the decisions
of the synod were sent to all the bishops in the provinces who had not taken part at the
sessions.”” All these details given by Eusebius contribute to putting the documents cited
by , Gelasius” into trustworthy context.

The signature lists given by ,,Gelasius” include numerous inconsistencies and anach-
ronisms, which led to the conclusion that it was a fabrication.”’ In fact, however, a com-
parison between ,,Gelasius™ ,long list” and the Pas. Nicaen. shows a different situation:

“Gelasius” Patr. Nicaen.
1 “Oacios KoupSouPns 1 “Ooctos KopSoupns
BiTcov ko BikévTios BiTcov kol BikévTios?
2 7 ANeEavdpos’ AAeEavSpeioas 2 7 AkeEavdpos’ AleEovSpelas
3 "Evotabios’ AvTioxeias 50 " Evotabios’ AvTioxeios
4 " lwovvns TTepons 82 7 lwoavvns TMepoiSos
5 Aeovtios Kaioopelas Kammadokias 94 Aeovtios Kanoapeios

16 Hist eccl. anon. 11, 28, 1-14 (p. 85-86 ed. G. C. Hansen) and 38,1-14 (p. 111-112 ed.
G.C. Hansen). For this attribution cf. ibidem, IX-XII.

7" G. C. Hansen, Anonyme Kirchengeschichte 8-9.

The author of the anonymous history claimed to having taken over the canons from a

manuscript (II, 32), which might lead to the assumption that he found the list of signatures in

the same place. G. Loeschke, in Gelasius Kirchengeschichte, ed. G. Loeschke, M. Heinemann,

Leipzig: Hinrichs 1918, XXXIII supposed that this is an older list than the date at which the

work was written, without giving further explanations.

9 Vit. Const. 3, 14. Cf. B. Bleckmann, H. Schneider (eds.), Eusebius von Caesarea, De vita Constantini
/ Uber das Leben Konstantins, Turnhout: Brepols 2007, 330, n. 193; A. Cameron, S.G. Hall, Life
of Constantine 267 sq. For the reason why Eusebius passed these theological confrontations by
without entering into details see B. Bleckmann, H. Schneider, /oc. ciz. and p. 86.

20 Vit. Const. 3, 17-3, 20, 2.

2 G.C. Hansen, Anonyme Kirchengeschichte, XLV1: ,unhistorisch”; cf. idem (ed.), Anonymus von
Kyzicus, Historia ecclesiastical/Kirchengeschichte, 1. Teilbd., Turnhout: Brepols 2008, 40, n. 139.
The anachronisms are indicated ibidem 285, notes 185—-187, and 286287, notes 188—191.

22 Victor and Vincentius, cf. B. Bleckmann, H. Schneider, Eusebius 319.
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6 Ocwvas Kulikou 122 ©ecwvas Kulikou
EUTuxios Zuupvns 125 Eutixios Zpupvns
Mapivos Tpwados 127 Mapivos’ IAiou” EAAns movTou
7 Moakapios * lepocolupcv 21 Mokapios  lepocolipcv
EvotBios Kaloopelas 25 Evotfios Kaioopelas
8 7 AAéEavSpos Oescoaovikns 209 ANéEavSpos Oeaooovikns
9 Nouvexios AaoSikeias 138 Nouvéxios AcoSikelas
10 TTpwToyevns Zapdikis 205 TlpwToyevns Zapdikns
1T Kexihiovos Kapbayevns 208 Kexihiovos Kapbayevns
12 TTiotos MapkiavouTolews 207 ThoTtos MapkiovouTrohecas

137 AAéEavSpos KeovoTavTivouolews

Accordingly, all the names of bishops mentioned by ,Gelasius” — excepting
Alexander of Constantinople, who is missing from the Patr. Nicaen. as well as from the
initial form of the list, suggested by Honigman? — are to be found in the Pazr. Nicaen.
Moreover, here and there the list given by , Gelasius” even follows the order of the epar-
chies in the Patr. Nicaen. He seems thus to have taken over the ,official” list, which he
modified according to his own requirements*: he presented the eparchies around the
great church centres as they were functioning at his time, rather than at the time of the
synod of Nicaea, and he added the bishop of the capital city of the Eastern Empire,
whose importance had increased in the period between the council of Nicaea and the
late 5™ century. It is certain that this is not a made-up list, but one which started from
a real core.

It follows from this text that the documents of the synod were transmitted to the
Danubian area by the bishop Alexandros of Thessalonica in the two Macedoniae, Hellas,
Europe, the two Scythiae, Illyricum, Thessalia and Achaea. A working hypothesis might
assume that the two Scythiae actually designate the eparchies of Gothia and Bosphorus
in the Patr. Nicaen.”®, which does not appear compelling.” One must also consider
the area of responsibility?” attributed to the bishop of Thessalonica by the anonymous
church history. There occur here two problematic names: Hellas and Illyricum, which

#  E. Honigman, La liste originale 44-48.

2 For his way in which he took over and used his sources cf. G.C. Hansen, Anonymus von
Kyzicus 10-16.

# N. Zugravu, O nota 294.

% Another objection relates to the connection between the recipients of the letters and the actual
participants at the synod: N. Zugravu, loc. cit. claims that the bishops who received letters
with the creed did not take part in the council, which is contradicted by the comparison
between the list of the anonymous history and the one in the Patr. Nicaen.

7 The concept of responsibility refers to the provinces which the bishop had to notify on
the decisions taken at Nicaea, according to ,,Gelasius”. This obviously does not refer to the
ecclesiastic jurisdiction of this bishop.
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do not designate administrative or ecclesiastical provinces, but regions, and which in fact
reduplicate ecclesiastical provinces already named by the author: Hellas normally covers
Thessaly and Achaea, perhaps also Macedonia I, and Illyricum superimposes Dacia in the
province of Protogenes.?® Another inaccuracy is Europa, which as a province was depend-
ent on the dioecesis Orientis, as well as the province of Scythia minor.” But, beyond these
inconsistencies, what emerges clearly from the text of ,,Gelasius” is the fact that the area
of responsibility of Alexander of Thessalonica concerning the relaying of the decisions
of the council of Nicaea was the eastern part of the Balkan Peninsula and the Lower
Danube region, and it would mean an overstretch of the extant information to include
here territories north of the Black Sea.

Thus, assuming that the eparchy of Gothia in the 4" century was situated north
of the Danube and that the bishop of this Gothia of the Pazr. Nicaen. is to be identi-
fied with the ,Scythian” mentioned by Eusebius; adding the fact that the area attrib-
uted to the bishop of Thessalonica for transmitting the decisions of Nicaea is circum-
scribed to the Danube provinces, all this leads to the conclusion that the two Scythiae
of ,Gelasius” are to be identified with the Dobruja (Scythia Minor) and the “Gothia” of
bishop Theophilus.*

It follows thus from the three sources analyzed above that the ,,Scythian” bishop
present at the synod of Nicaea came from outside the Empire — which explains why
he was mentioned separately, by Eusebius as well as in the Pasn Nicaen., taken over by
»Gelasius” —, and he is most readily identifiable with the bishop Theophilus of Gothia,

known from other sources too.?!

28 That the church provinces ,allotted” to the bishop of Thessalonica are somewhat erratic was

remarked also by G.C. Hansen, Anonymus von Kyzicus 2867, note 188.

2 Cf. ibidem.

3 On the other hand, between the council of Nicaea and the time when the history of ,,Gelasius”
was written, there was a shift in the significance of the term Gothia. The Visigoths passed to
the south of the Danube in the second half of the 4th century and advanced further westwards.
Politically, Gothia came to mean the Visigoth realm in Spain, cf. Orosius, Adversus paganos
7, 43; O. Bertolini, ,,Gothia” e ,Romania”, in I Goti in Occidente. Problemi (Settimane di
Studi del Centro Italiano di studi sull'alto medioevo, III), Spoleto 1956, 13-33. Ecclesiastically,
the eparchy Gothia of Theophilus and Wulfila appears to have gone extinct with the same
opportunity — cf. K. Schiferdiek, Gotien 41-2, who shows that, after having passed to the
south of the Danube, Wulfila no longer called himself bishop of Gothia, but of the Goths, as
shown in the acts of the Constantinopolitan synod of 360. The eparchy was however revived
several decades later, to the north of the Black Sea, by the Ostrogoths; it occurred in the early
5% century in the correspondence of St. John Chrysostom. Since, however, the area to which
»Gelasius” ascribes the two Scythiae was definitely the Danubian area, a contamination of the
source from which he took the list with data of his tome seems unlikely, although generally
this would not be unusual for him.

' Socrates, Historia ecclesiastica 2, 41, 23 (p. 358, ed. R. Hussey); Passio S. Nicetae (ed.
H. Delehaye, Saints de Thrace et de Mésie, Analecta Bollandiana 31, 1912, 210).
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ASPECTE TEORETICE ALE IDENTITATII NATIONALE SI
CONFESIONALE. BISERICA ORTODOXA SI BISERICA UNITA
IN TRANSILVANIA JUMATATII DE SECOL XIX

Oana HABOR

Abstract: Theoretical Issues of National and Confessional Identity. the
Ortdodox Church and the Greek-Catholic Church in Transylvania at the
Middle of the 19" Century. During the nineteenth century, the question ,,Who
am I?” Or ,Who do I belong to?” has become increasingly problematic in the
Transylvanian area, especially since within a single nation, two faiths, the Orthodox
and Uniate disputed their different views on the condition of ,being Romanian”.
But which are the elements that shape an , identity”? Two types of identity discourse,
national and religious. What is the connection between them, get the two to
identify each other? We talk about the middle of the-nineteenth century, when
important mutations produced, giving here, for example, only changes in state
politics or the institutional history of the Orthodox Church and Uniate Church,
that had repercussions over the development of the binominal religion-nation. In
a time when church often brandished some political powers and was considered
a support for the national principle, when the religious disputes have increased
between the Uniate Church and the Orthodox one, which is the relationship that
may be established between church, confession, and the state, nation? How did the
identity discourse of the two churches identified with the national principle?

The correlation between the national and religious framework is essential, especially
in Transylvania, an area in which the absence of political institutions recognized
by the foreign authority, the two Romanian churches have offered shelter for long
collective sensitivity. In the absence of some unitary studies that focus on the mid-
nineteenth century, the research theme aims to outline the relationship in terms of
religion-nation as two points that come to overlap, to identify each other.

Keywords: national identity, confessional identity, Church, State, Romanian

Orthodox Church, Romanian Greek-Catholic Church;

Cercetarea de fata se incadreazi in orizontul preocuparilor si interesului pe care
istoriografia romand si nu numai le conferd in ultimul timp fenomenului complex al
identititilor nationale, al celor confesionale, al relatiei dintre Bisericd si Stat, natiune,
respectiv societate.

Pornim de la idee ca, intr-o societate dominati de sensibilitatea religioas, cum a
fost cea a Transilvaniei celei de a doua jumatiti a secolului XIX, identitatea confesionald
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joaca un rol extrem de important. Secolul XIX, important din punct de vedere al feno-
menului national, a reprezentat un salt inainte in ceea ce priveste dezvoltarea sentimentu-
lui de identitate nationala. Individul avea nevoie si defineasci ceea ce este, si stie ceea ce
este, sd justifice ceea ce este, si se defineasca in raport cu altii, si asta, dupa ce, luand fiinga
Biserica Unita, legitura dintre etnie si confesiune a devenit mai puternici. ,Roman” nu
a mai insemnat a fi doar ,jortodox”.

Pe parcursul secolului XIX, intrebarea ,cine sunt?” sau ,cui apartin?” a devenit
tot mai problematica in spatiul transilvinean, mai cu seama ci in interiorul unei singure
natiuni, doud confesiuni, cea ortodoxa si cea unitd, isi disputau punctele lor de vedere
diferite asupra conditiei de ,,a fi roman”.

Dar care sunt elementele care contureazi o ,identitate”? Vorbim de ,identitate”
sau de ,identititi”? De cele mai multe ori avem impresia ci putem usor defini termenul
de ,identitate”. Dacd ne gandim mai bine insa, realizim ca e mai greu si stabilim o
definitie. Intr-un cadru mai general putem spune ci identitatea e ceea ce un lucru repre-
zintd”. Si totusi in spatele acestei explicatii stau multe intrebari. Scolile de sociologie,
psihologie, filozofie au incercat in timp si creioneze acest concept care e folosit destul de
des si poate in multe cazuri evaziv, mai cu seamad azi, in era globalizirii, in care imigrarea
si factorul etnic au un cuvént de spus. Insi asa cum preciza sociologul Erik H. Erikson,
am inceput sa conceptualizim fenomene ca ,identitatea” in momentul in care in istorie
acestea au devenit o problema.!

Intr-un eseu dedicat identititii nationale aplicat istoriografiei britanice, englezul
Peter Mandler e de parere ci istoricii au imprumutat conceptul de identitate nationala
din sfera stiintelor sociale, doar ci specialistii din domeniul studiului istoric il folosesc in
mod evaziv si fard rigoarea si exercitiul teoretic impus, spre exemplu, de sociologie* (una
dintre abordirile cele mai complexe ale conceptului de ,identitate”, dar mai cu seama pe
bazi sociologici si psihologica o regisim la Philip Gleason, /dentifying Identity: A Semantic
History). In construirea identititii, istoricii se folosesc de produsele culturale dar mai putin
de mecanismele complexe care le produc. Istoricii construiesc identitatea in raport cu ,cela-
lalt” de cele mai multe ori, dar identitatea e un proces cu mult mai complex si mai dinamic
(care pune baza si pe elementul psihologic, pe cel al ,sinelui”), argumenteaza Madler®.

Studiile asupra fenomenului identitar s-au axat pe domenii precum sociologia,
antropologia si mai recent, in contextul globalizarii, pe criteriul politic. Dar, constru-
irea unei identititi reprezintd §i un fenomen cultural, intrucit este legat de raportul
sew/ ,celilalt™. Este si cazul imperiului habsburgic, marcat de mostenirea culturald a

! P. Gleason, Identifying Identity: A Semantic History, he Journal of American History, 69, 4,
1983, 910-931.

P. Mandler, What is ,national identity”? Definitions and Applications in Modern British
Historiography, Modern Intellectual History, 111, 2, Cambridge: Cambridge University Press
2006, 271-297.

3 Ibidem, 277.

4 G.B. Cohen, Preface, in: Creating the other. Ethnic Conflict and Nationalism in Habsburg

Central Europe, Nancy M. Wingfield (ed.), (Austrian Studies 5), 2003, vi.
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schimbului multinational, in care grupurile entice si-au conturat o constiintd nationala
puternica de-a lungul secolului XIX.

In ceea ce priveste istoriografia romani, cercetirile dedicate domeniului identiti-
tilor nationale si confesionale au acoperit mai mult perioada de pana la mijlocul seco-
lului XIX si s-au axat in mare parte pe aspecte din istoria celor doua Biserici (din punct
de vedere institutional, dogmatic etc.), a Unirii cu Biserica Romei, dar si a construirii
discursului identitar, confesional sau national (in acest sens un studiu foarte bine docu-
mentat este cartea istoricului Ciprian Ghisa, Biserica Greco-Catolici din Transilvania
(1700-1850). Elaborarea discursului identitar, Cluj: Presa Universitard Clujeand 2006)
etc. O altd cercetare minutios alcituita este cea a istoricului Sorin Mitu, Geneza identiti-
tii nationale la romanii ardeleni, Bucuresti 1977. Lucrarea reprezintd o analiza descriptiva
a imaginii de sine la rom4nii ardeleni (clisee, reprezentiri etc.) in care este foarte bine pus
in lumind binomul Biserici-nationalitate, formula identitard ortodoxd si greco-catolica.
Insi putine cercetiri fac apel la relatia dintre religie si natiune dupi evenimentele prici-
nuite de revolutia pasoptista.

Pentru creionarea fenomenului identitar national si confesional, o astfel de cerce-
tare isi propune utilizarea, printre altele, a surselor inedite. Apoi, detalii importanate pot
fi furnizate de ritul i disciplina ierarhiei ortodoxe si unite.

Elementele importante sunt cele ce definesc fenomene precum nationalism, iden-
titate, modernitate si identitate, etnie, spiritualitate, Bisericd nationala, Biserici si stat,
evolutia ideii de natiune, care stau la baza elaboririi discursului identitar national si
confesional.

Calendarele (calendarul fiind o chestiune care priveste si Statul, ultimul fiind de
acord cu calendarul gregorian folosit de Biserica Rometi, in conditiile in care ritul oriental
impunea calendarul iulian), abecedarele, bucoavnele, catehismele, octoihurile, trioadele,
predicile, poeziile sau povestile etc. reprezinta toate medii prin care se propagd mesajul
divin si in rindurile de jos ale societatii.

Presa si alte publicatii vor reprezenta instrumente de cercetare foarte utile, in
conditiile in care presa in general cunoaste o adevirati dezvoltare la mijlocul secolului
XIX. Astfel publicatiile Bisericii Ortodoxe sau cele ale Bisericii Unite, Zélegraful roman,
Gazeta Transilvaniei etc. reprezinta si acestea canale prin care se poate propaga discursul
identitar.

Corespondenta atribuitd unor personalititi importante ale vremii (tabloul isto-
ric, cu implicatiile sale culturale si cele cu substrat politic a fost creionat de oamenii
Bisericii®), cum ar fi spre exemplu Andrei Saguna (publicatd in mare masuri si corespon-
denta cu ierarhia greco-catolicd), Alexandru Sterca Sulutiu, si alti capi bisericesti, alaturi
de colectiile de documente sau antologiile editate pAnd in prezent pot fi valorificate ca si
sursi de cercetare.

> lbidem, 1.
E.Turczynski, The National Movement in The Greek-Orthdox Church in The Habsburg
Monarchy, Austrian History Yearbook, 3, 3, 1967, 108.
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Cu ajutorul acestor surse se pot identifica cliseele, stereotipurile, modalititile de
perceptie, credinta in valorile nationale, in valorile mostenite de Biserica, miturile identi-
titii nationale etc. care vor ajuta la creionarea relatiei dintre religie si natiune.

Din punct de vedere metodologic, printre altele, cercetarea se bazeazi pe delimi-
tarea conceptelor folosite (identitate nationald, identitate confesionala, religie si natiune
etc.), contextualizarea acestora din punct de vedere istoric (in perioada jumatatii de secol
XIX la care tema face referire), baza interdisciplinara (psihologie, antropologie, mitologie,
lingvisticd), analiza surselor (mai sus mentionate) si valorificarea lor, analiza comparativa
(intre discursul identitar al celor doud Biserici etc.), descriptivd, sistematizare, sintetizare,
formularea de concluzii, stabilirea unor directii de cercetare viitoare.

Referindu-ne la identitatea nationald ne putem gindi la varii posibilitati care si
o defineasci: de la cadrul geografic, la limba, etnie, traditii, dar nu in ultimul rind si la
religie. Intrepitrunderea dintre national si cadrul religios e fundamentali, cu atit mai
mult cu cat vorbim de spatiul transilvinean, un spatiu in care in lipsa unor institutii
politice recunoscute de autoritatea striina, cele doud Biserici romanesti au oferit adapost
pentru multd vreme sensibilitatii colective. Aceste doua Biserici au promovat, printre
altele, limba nationala si un sistem de educatie menit de a transforma cetateanul intr-un
individ fidel atat Bisericii, cat si Satului’.

In construirea identititii, pe langi apelul la argumentul istoric, geografic, al
memoriei colective, factorul confesional are un rol aparte, mai cu seama intr-o societate
cum a fost cea a Transilvaniei de secol XIX®.

Identitatea inglobeaza apartenenta la religia dominanta, dar i sentimentul
ca apartii natiunii’. A fi ,un bun romén” sublinia o dubla calitate: de a fi devo-
tat Bisericii, dar si natiunii'®. Mai mult decat atét, confesiunea a indrumat nu de
putine ori spre un comportament care si modeleze ,,bunul crestin”, dar si un cetatean
responsabil''.

Fiecare Biserica si-a asumat ideea nationala. Argumentele dupa cum vom vedea
sunt diferite. Relatia dintre puterea temporala, reprezentata de Stat si cea spirituala repre-
zentatd de Bierica cunoaste modificiri de-a lungul timpului. Uneori solidaritatea natio-

7 C. Turliue, Nationalism — a Liturgy of Modernity, in: Church and Society in Central and
Eastern Europe, Maria Criciun, O. Ghitta (ed.), Cluj-Napoca: European Studies Foundation
Publishing House 2006, 260.

8 M. Castells, The information age: Economy, Society and Culture. The Power of Identity, vol 11,
Oxford: Blackwell Publishing 2004, 7.

?  EL. Rusciano, The Construction of National Identity: A 23 Nation Study, Political Research

Quartely, Vol. 56, 3, Utah 2003, 363.

Valeria Sorostineanu, Identitatea roméanilor in cliseele etno-culturale din Transilvania perioadei

1899-1916, in: Lucririle conferingei Internagionale Populagia Romdniei. Trecut, prezent si viitor,

Supliment al Masteratului de socio-antropologie istorica, (V1I), T. Rotariu, Sorina Paula Bolovan,

I. Bolovan (ed.), Cluj Napoca: Presa Universitard Clujeand 2006, 154.

Mirela Luminita Murgescu, Behavior Models and Collective Identities in the Orthodox

Catechism Handbooks Used in the Romanian Elementary Schools (19* Century), in: Church

and Society, 255.
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nali se impune, alteori disensiunile confesionale isi spun cuvantul. Insa la nivelul consti-
intei colective, pentru satul traditional, confesiunea joaca rolul central'.

Cat priveste identitatea confesionala si nationald pe care cele doud Biserici avute
in vedere au incercat s le creioneze, nu putem vorbi strict de includere sau excludere',
relatia dintre ortodocsi si uniti bazindu-se pe un amalgam de distantari si apropieri. Atit
confesiunea, cit si natiunea sunt factori care creeaza si pastreaza identitatea'”.

Natiunea si confesiunea se intilnesc. Aceste doud fenomene sunt caracterizate de
elemente ce se imbina pina la un anumit nivel. Spre exemplu, religia, cultura si baza poli-
ticd alcdtuiesc un triunghi'® ale cirui componente pot creiona cadrul unei instituii atri-
buitd in mod egal de ierarhiile ambelor confesiuni, fie ci vorbim de Biserica Ortodoxa,
fie de cea Unitd, acea institutie asumatd de ambele Biserici romanesti, ,Biserica natio-
nald’. Atét ortodocsii, cat si unitii si-au definit confesiunea raportandu-se la ideea de ,,a
fi roman”.

Un aspect in conflictul pe teren national intre uniti si ortodocsi a imbricat si cele
doui forme diferite la care s-au raportat cele doua Biserici, respectiv cea latini in cazul
greco-catolicilor si cea slava, in cazul ortodocsilor. Forma slavi a fost asumata de Biserica
Ortodoxa ca si bazi a , legii romanesti”, a unei traditii precedente, dar si a unei continu-
itati care identificd sau integreazi spatiul romanesc in contextul general al ortodoxiei'®.
Greco-catolicismul, pe de alta parte, asociat mereu cu originea romana a romanilor, era
privit ca si o reintoarcere spre ridicina fireasci.Astfel era argumentatd decizia de a se uni
cu Roma.

Discursul identitar al ortodocsilor se bazeaza, printre altele, pe ,legea roméineasci”,
tocmai pentru a sublinia acuzele aduse impotriva unitilor, de a fi de ,,alt neam”. Se aduce
mai apoi in discutie dreptul istoric. Unitii depun eforturi pentru a intelege Unirea ca un
adevir venit de la Sfintii Parinti si nu ca o noutate.

Daci discursul unitilor s-a construit mai mult de pe baze defensive, pentru orto-
docsi apelul la istorie pirea mai simplu. PAnd in momentul Unirii, natiunea romana era
ortodoxd. Pe de alta parte, unitii declarau ci sunt urmasii Bisericii roméane din Transilvania.
Acuzau influenta slava care ar fi rupt legatura cu Roma. Fiecare Bisericd sustinea ci e pra-
voslavnica si soborniceasd. Pentru fiecare Biserica, crestinismul era o bazd pentru traditie.

Revolutia de la 1848 marceazi un moment de cotiturd daci e si ne gindim doar la
faptul ci formulele liturgice au fost asociate cu imperativul national; ex: ,,Pentru impreu-

PA. Turcotte, A Note on National Churches: Ethnocultural Distinction, Socio-religious
Compromise and State Regulation, Social Compass. International Review of Sociology of
Religion, 53, 4, 2006, 505.

Simonetta Tabboni, The stranger and Modernity. From equality of rights to recognition of
difference, Thesis Eleven. Critical Theory and Historical Sociology, 43, 1995, 18.

Ina Merdjanova, The Search of Identity: Nationalism and Religion in Eastern Europe, Religion,
State and Society, 28,2000, 234.

5 PA. Turcotte, A Note on National Churches, 505.

16 C. Alzati, In inima Europei. Studii de istorie religioasi a spatiului roménesc, Cluj-Napoca:
Centru de Studii Transilvane: Fundagia Culturald Roména 1998, 188-189.
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narea tuturor. Domnului sa ne rugim”"’). Semnarea diplomei din octombrie 1860, condu-
cand, in ciuda divergentelor de tip confesional, dogmatic, la solidaritate. Exista ocazii prici-
nuite de istorie, cum sunt cele mentionate mai sus, in care mai presus de credintd intervine
constiinta nationald. Desi au existat momente in care s-a incercat un compromis ambele
biserici au tinut la propiul discurs identitar, care inafara punctelor dogmatice se dorea core-
lat cu cel national. Ambele ierarhii se pronuntau pentru o ,Biserici roméneascd”.

Impletirea sentimentului identitar cu cel confesional este adusi in discutie de
ortodocsi prin intermediul lui Andrei Saguna: Biserica Ortodoxa ,are pentru fiecare
natiune un cap propiu ales care la deosebite natiuni de aceasi credinti poate fi si el deo-
sebit, colectiv sau singular, iar Biserica romano-catolici formeazi o unitate perfecta care
bagi in seama natiunea”. Asadar daci catolicii afirmi universalitatea Bisericii, respingind
legitura cu nationalul si etnicul, ortodoxia afirma legatura puternici intre identitatea
ecleziastici si cea etnic, intre traditia religioasa si cea nationala.

Este necesar de analizat si lexicul folosit pentru construirea discursului identitar.
Pus in forma cea mai simpld identitatea e ceea ce fiecare dintre noi, luati ca individ sau
ca si colectivitate, reprezentam. Insi atunci cand incercim si patrundem mai profound
in aspectele legate de identitatea noastra, sa aflim cine suntem cu adevirat, lucrurile se
complicd. De multe ori, e greu sd cuprinzi in cuvinte sau si dai un raspuns la intrebarea
,cine suntem”?. Insi limbajul joacd un rol extrem de important, tocmai pentru ci acesta
construieste, defineste'®: numele dat de ortodocsi unitilor, de cei din urma ortodocsi-
lor, sau cum fiecare Biserica s-a denumit pe sine (ex: Biserica Romani Greco-Catolica,
Biserica Romand Unita etc.). Identitatea confesional se identificd cu cea nationala prin
invocarea limbii, ca simbol al latinitdtii, limba ,noastrd a roménilor”. nsi in timp ce
pentru ierarhia ortodoxa apararea mostenirii sf. Chiril si Metodiu era o marcd impor-
tantd a identitdtii national-culturale, pentru uniti introducerea alfabetului latin era o
dovada si o justificare a descendentei latine.

Interesant e de urmdrit si ce se petrece dupi instaurarea regimului dualist, in con-
ditiile in care litigiile confesionale s-au inmultit, pozitia Blajului si a Sibiului s-a modi-
ficat, unii optdnd pentru pasivism, altii pentru activism. Apare o noud clasi politica,
institutii politice de tipul partidului, societatea cunoaste un proces de laicizare tot mai
pronuntat. Relatia dintre confesiune si natiune se schimba, intruct Biserica numai are
acum rolul politic din trecut, ci incepe sa-si defineasca misiunile specifice.

De-a lungul timpului, pe drumul parcurs de relatia confesiune-natiune, adeseori
religia a oferit un sprijin in conturarea cadrului identitar national. In astfel de situatii,
putem vorbi, spre exemplu, de ,,Biserici nationale” sau cazuri in care (asa cum s-a intAmplat
in Transilvania), religia populatiei dominante diferd de cea a conducerii centrale, i atunci
confesiunea celor dintdi joaci un rol important in definirea ,identitdtii nationale™”.

17 E. Turczynski, The National Movement, 106.

'8 J.E. Joseph, Language and identity. National, Ethnic, Religious, Hampshire: Palgrave Macmillan
2004, 1-14.

19 B. Oran, Religious and National Identity Among the Balkan Muslims: A Comparative Study
on Greece, Bulgaria, Macedonia and Kosovo, Cahier détudes sur la Méditeranée orientale et le
monde turco-iranien, 18, 1994, wwuw.ceri-sciencespo.com.
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O ,Biserica nationald” implicid independenta din punct de vedere religios si ia
nastere mai degraba din consideratii ce tin de suveranitatea nationala decit de cele care
privesc schismele doctrinale. Grupul etnic care formeaza o Biserica nationala doreste sa
sublinieze suveranitatea din punct de vedere confesional, dar si §i puni in lumini dorinta
de a se separa de Biserica de care a apartinut®. In momentul in care in interiorul Bisericii
a inceput sa se dezvolte sentimentul national, in care un nationalism de tip religios se
dezvolta treptat, Biserica a resimtit toate aceste aspecte la nivelul tipului de organizare
ecleziasticd, dar cu substrat national. Politicul a devenit prioritar in detrimentul confesio-
nalului si acest aspect e usor de remarcat in faza in care cele doua Biserici roménesti lupta
sd se desparta de ierahia sarbd (Biserica Ortodox3) si de cea maghiard (cazul Bisericii
Greco-Catolice). Solidaritatea etnici primeazi in fata celei religioase?'.

Unul dintre procesele importante a fost si apropierea sau cooperarea dintre Stat si
Biserica cu un impact important asupra formdrii identitdtilor confesionale si a celor de
naturi national*?. Imbinarea dintre Biserici si Stat se face si din punct de vedere al unei
societati marcate de procesul tot mai evident al secularizarii si laicizarii.

Pe parcursul secolului al XIX-lea nationalismul si religia au la bazia amandoua
devotiunea, o credinga care std deasupra ratiunii. Nationalismul este el insusi o religie,
una seculard, in care Dumnezeu e reprezentat de natiune?.

Intr-o epoci in care discutiile pe tema confesiunii erau tot mai aprige, in care
se vorbea de ,tradare”, ,dezbinare”, de ,eretici”, ,raticiti”, etc, care sunt coordonatele
discursului identitar national, confesional, vorbim de natiune sau confesiune ca doua
lucruri distincte sau putem vorbi de natiune si confesiune ca douid fenomene ce se supra-
pun? Care este legitura dintre constiinta religioasa si cea nationala?

Cercetirile interprinse pAnd acum nu oferd suficiente indicii pentru a creiona rela-
tia dintre natiune si confesiune, a elementelor care le unesc, pentru intervalul de timp ce
defineste cea de a doua jumitate a secolului XIX. Astfel cercetarea de fatd vine in con-
tinuarea cercetdrilor interprinse in sfera indentitdtilor nationale si a celor confesionale,
in dorinta de a aduce mai multe informatii, de a aborda noi perspective, si de ce nu, a
deschide directii de cercetare viitoare. Cele doud Biserici, Ortodoxa si Unita au sustinut
fiecare ca detin cheia spre mantuirea individului si a natiunii. Asadar, ,.cine suntem”,
,cum suntem”? In Transilvania celei de a doua jumatiti a secolului XIX, recunoastem ci
suntem toti cu ,adevdrat romani”, ,Este un Domn, o credint3, un Botez?” (Ef, 4,5)? Fie
ci vorbim de Europa de Vest sau cea de Est, Statul si Biserica s-au aflat intr-o legatura
stransa. Statul national a cerut ajutor elementului confesional pentru a-i sustine orice
politica si activitate in vederea promovirii caracterului nagional®.

20 . Myhill, Language, religion and national identity in Europe and Middle East: a historical study,
Amsterdam: John Benjamin 2006, 13.

21 E. Turczynski, The National Movement, 86-87.

2 U.L. Heumann, Conceptul de confesionalizare, o dezbatere a paradigmei istoriografice, Studia

Universitatis Babes Bolyai, Historia, 53, 1-2, 2008, 19-20.

C. Turliuc, Nationalism — a Liturgy of Modernity, 286.

2 Tbidem, 286.
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INTARIND VECHI ALTERITATI, RIDICAND NOI FRONTIERE:
CONCORDATUL DINTRE ROMANIA $I VATICAN - 1929

Ciprian GHISA

Abstract: Consolidating Old Alterities, Drawing New Frontiers: The Concordate
between Romania and Vatican 1929. After the First World War, the Catholic
Church in Romania as well as the Romanian Orthodox Church sustained the
activity of strengthening the confessional identity of their own faithful using largely
the argument of alterity, presenting the danger of losing the faith of their ancestors
and indicating the “enemy” without any ambiguity. One of the moments that
provoked a lot of tensions in both sides, Orthodox and Catholic, was the signing of
the Concordat between Romania and Vatican, negotiated along several years and
concluded in 1929. This act, that had as consequence the significant consolidation
of the Catholic Church in Romania, was disapproved intensively by the Orthodox
hierarchy but also by the clergy in general, claiming the threat represented by the
Concordat for the Romanian Orthodoxy. The debate was intense in the laic and
church press but also inside the central and local ecclesiastical institutions. We can
mention the numerous memorandums of protest addressed to the government,
sent by the districtual clergy all around Romania.

This moment had as consequence the deepening of the breach between Orthodox
and Catholics in Romania, raising new barriers to the inter-confessional dialogue.
It brought into attention the concrete reality of the relation between the two
churches.

Keywords: Concordate; Romanian Orthodox Church; Catholicism; identitary
discourse; inter-confessional relations

Prin studiul de fata' ne propunem s abordim una din problemele cele mai con-
troversate din istoriografia romani si care a provocat numeroase reactii in perioada con-
temporand ei: este vorba despre Concordatul dintre Roménia i Vatican semnat in 1929.
Dorim sa urmirim modul in care s-a dezvoltat discursul identitar al Bisericii Ortodoxe
Romine pornind de la acest eveniment, care au fost temele abordate si ciile lor de trans-
mitere. Cercetarea oferd ocazia abordarii fenomenului de alteritate confesionala si nati-

onald prezent in interiorul societitii roménesti din perioada interbelica. In acest sens
' Studiul de fatd a fost realizat in urma unei cercetiri realizate in cadrul proiectului ,Alte
Grenzen und Neue Fronten — die Orthodoxie und die Europiische Integration”, finantat de
Fundatia Volkswagen, director de proiect: prof. dr. Thomas Bremer (Facultatea de Teologie
Catolici — Universitatea din Muenster, Germania).
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diferite identititi ale unor grupuri si comunitati diferite se afla in contact permanent, dar
separate de frontiere intdrite pe parcursul secolelor. Pornim de la urmitoarea observatie:
,by definition, identities create borders between wholes, between collective entities that
define themselves as us in contrast tot them — others. Thus, borders and identities belong
together. Self identification is facilitated and supported by construction of images and
stereotypes of others, be it friends or enemies [...] we see the concept of alterity and
research into images as an integral part of research on borders and identities™.

1. Contextul general. Aspecte ale problemelor bisericesti

in Romania interbelici

1.1. Evolutia Bisericii Ortodoxe Romdne in deceniul trei al secolului XX

Casi pentru societatea roméaneasca in general, si pentru Biserica Ortodoxa Roména,
deceniul 3 al secolului XX a fost marcat de necesitatea de a se adapta la noile realititi
de dupi unirea de la 1918. Marea provocare a fost unificarea si uniformizarea structu-
rilor si legislatiei bisericesti. In cele patru teritorii distincte (Vechiul Regat al Romaniei,
Transilvania, Bucovina, Basarabia), credinciosii ortodocsi roméni erau divizati in patru
unitati bisericesti distincte, din care trei constituiau Biserici autocefale, iar in Basarabia
functiona o eparhie apartinind Bisericii Ortodoxe Ruse, cu sediul la Chisindu, infiin-
tata in anul 1813, dupd anexarea acestei provincii la Imperiul Rus, in 1812. Unificarea
bisericeasca nu a fost deloc usoard, pentru ci aceste Biserici au avut tipuri diferite de
organiziri bisericesti, iar relatiile dintre Bisericd si Stat, pe de o parte, si dintre cler si
laici, pe de altd parte, au fost, de asemenea diferite. Procesul de unificare a fost lung si
a generat multe discutii, Legea pentru Organizarea Bisericii Ortodoxe Roméne si noul
Statut au fost votate in Parlamentul Romaniei abia in 1925° In plus, deceniul a mai fost
marcat de o serie de evenimente i procese de maximi importantd. Amintim in acest
sens: constituirea Patriarhiei Roméane (1925 — primul patriarh fiind dr. Miron Cristea);
lunga dezbatere privitoare la introducerea calendarului gregorian, adoptat si de Biserica
Ortodoxd Romani in anul 19244, in urma conferintei pan-ortodoxe din 1923; adoptarea
noii Constitutii din 1923 — prin care Biserica Ortodoxd Roména primeste caracterul de

2 L. Klusakova, K. Kubis, B. Richova, V. Susova, M. Krocova, O. Daniel, Within and Beyond:
the Reciprocal Relations and intersections of Identities and of Symbolic and Territorial Borders,
in Frontiers and Identities. Exploring the Research Area, edited by L. Klusakova, S.G. Ellis, Pisa:
Pisa University Press 2007, 102.

Pentru a vedea toate aspectele legate de procesul de unificare a Bisericii Ortodoxe Roméne
desfisurat intre 1919 si 1925, vezi: P Brusanowski, Autonomia si constitutionalismul in
dezbaterile privind unificarea Bisericii Ortodoxe Romdne (1919-1925), Cluj-Napoca: Ed.
Presa Universitard Clujeand 2007, 13 et passim. Pentru aspectele ce tin de unificarea politica,
administrativa si structurala a Romaniei dupd unirea celor trei provincii, vezi: I. Livezeanu,
Cultural Politics in Greater Romania. Regionalism, Nation Building & Ethnic Struggle, 1918—
1930, Ithaca, London: Cornell Universitz Press 1995, 29-189.

Pentru o analizi a felului in care a fost perceputd aceastd schimbare la nivelul popular intr-o
analizd de tip antropologic, vezi: E. Bernea, Spatiu, timp si cauzalitate la poporul romén,
Bucuresti: Ed. Humanitas 1997, 189-195.
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»dominantd’, recunoscAndu-i-se si autonomia; negocierile legate de Legea Cultelor din
1928 etc’.

Pe de alta parte, Biserica Ortodoxd Romana s-a angajat activ si in dialogul inter-
confesional. In perioada interbelica, relevante sunt desele contacte avute de BOR cu
Miscarea Vechilor Catolici®, cu Biserica Anglicana’ sau prin participarea la actiunile orga-
nizate de organizatiile ecumenice Viaté si Actiune (Life and Work), respectiv Credinta
si Constitutie (Faith and Order), care vor pune in 1948 bazele Consiliului Ecumenic al
Bisericilor®.

Aceastd implicare nu a vizat insa si dialogul cu Biserica Romano-Catolici. Istoricul
Alexandru Moraru rezuma pozitia istoriografiei ortodoxe asupra acestui aspect afirmand:
»In ultimele decenii ale veacului al XIX-lea si in primele sase decentii ale celui de al XX-lea
se constatd un adevarat asalt al Bisericii Romano-Catolice asupra Ortodoxiei Risiritene,
considerdnd-o Biserica schismatici si care, pentru a riméine in adevir, trebuie si ajunga
sub obliduirea Scaunului Romei”. Rispunsul a fost dat de patriarhia ecumenica prin
enciclicele sale din 1895 si 1920, ,,in care s-a accentuat ca orice propunere de unire din
partea Episcopului Romei este binevenit, dar, mai intai Pontiful Roman sa inliture
inovatiile neevanghelice din Biserica sa si sd renunte la prozelitismul catolic; aceastd atitu-
dine fatd de Biserica Romei a fost implicit si pozitia Bisericii noastre, ca una ce marturisea
aceeasi credintd rasiriteana (ortodoxa)™. Asadar, dialogul ecumenic a fost promovat pe
aceastd directie abia din a doua jumitate a secolului XX. La baza acestei situatii stau atét
cauze externe ce tin de pozitia intregii Ortodoxii in ansamblul siu fata de Biserica Romei,
dar si o serie largd de cauze interne, ce tin de realitdtile interconfesionale din Romania si
de relatia dintre Scaunul Pontifical si statul roman.

1.2. Catolici si ortodocsi in Romdnia dupdi 1918. Aspecte generale

In 1899, numirul catolicilor de rit latin din Rom4nia nu era mare: dintr-un
total de 5.912.520 locuitori, 144.000 erau catolici, 62.000 in arhidieceza de Bucuresti
si 82.000 in dieceza de lasi (Moldova). Cele doud dieceze au fost organizate in 1883
(Bucuresti) si 1884 (Iasi), ca urmare a negocierilor dintre guvernul romén si Sfintul

Vezi spre exemplu: Al. Moraru, Biserica Ortodoxd Roméind intre anii 1885-2000. Biserica.

Natiune. Culturd, vol. 111, tom 1, Bucuresti: Ed. Patriarhiei Romane 2006, 90-148; S. Trinca,

Constitutia din 1923 si Biserica Ortodoxd, Anuarul Facultitii de Teologie Ortodoxi din cadrul

Universititii Babes-Bolyai Cluj-Napoca, 7, 2002-2004, 144-151.

¢ 1.-V. Leb, Ortodoxie si Vechi-Catolicism, Cluj-Napoca: Ed. Presa Universitard Clujeand 1996,
67-150.

7 Al. Moraru, Biserica Ortodoxi Roméind, vol. 111, tom 11, 235-297.

8 Ibidem, 298.

Ibidem, 156. Pentru felul in care s-a derulat relatia dintre Biserica Ortodoxd Romani si Biserica

Romano-Catolici, vezi si: D. Popescu, Relatiile dintre Biserica Ortodoxd Romana si Biserica

Romano-Catolicd, Studii Teologice 31, 9-19, 1979, 367-390; Gh. Petraru, LEglise Orthodoxe

et oecumenisme. Dialogue avec Rome, in Analele Stiintifice ale Universititii ,Al. I. Cuza” din

lagi (serie noud). Teologie 9, 2004, 311-238.
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Scaun de dupd Congresul de la Berlin din 1878". Catolicii de rit latin din Romania erau
asadar o minoritate. In ceea ce priveste raportul dintre ortodocsii majoritari si catolicii
din Romania Unitd, acesta s-a modificat foarte mult dupa 1918. Spre exemplu, in recen-
simantul din 1930, se arata ca ortodocsii erau in numir de 13.108.227; greco-catolicii
erau 1.427.391; iar romano-catolicii erau 1.234.151"".

Relatia dintre ortodocsi si catolici era destul de tensionata, cauzele acestei situatii
fiind multiple si deosebit de complexe. Mai intai, in Vechiul Regat, maniera in care catoli-
cii interactionau cu restul societdtii poate fi considerata ,,un adevarat exercitiu de alteritate
pentru roménii ortodocsi (catolicii de origine roméina erau adesea asimilati ca tratament
cu striinii)”'%. In vreme ce ierarhia catolici era privita ca ,un corp striin, insidios, ca o
amenintare permanentd in mijlocul lor (al roménilor — n.n.)”". Cazul cel mai relevant
a fost cel al lui Raymund Netzhammer, arhiepiscop de Bucuresti intre 1905 si 1924,
german de origine, care a fost privit mereu cu retinere si resentiment din cauza modului
in care a fost perceputa activitatea sa in perioada ocupatiei germane din timpul Primului
Razboi Mondial si a faptului ca si-a exprimat mereu opinii ,,contra curentului”, criticind
realitdtile din Regat dupd unirea de la 1918 si si-a ,,exprimat temerile cu privire la viitorul
Bisericii Greco-Catolice in noua Roménie extinsd, majoritar ortodoxa”. Toate acestea au
dus in final chiar la inliturarea lui din functie'. De altfel, sunt relevante cuvintele cu care
il prezinta intr-una din lucrérile sale de istorie bisericeascd marele istoric Nicolae Iorga:
Ltrista epoca a unui Netzhammer, dusman national declarat in timpul razboiului”".

In Transilvania, situatia era inci mai complicati din cauza existentei Bisericii
Romane Unite cu Roma, respectiv a unei Biserici Romano-Catolice cu un numir impor-
tant de credinciosi de origine maghiard (mai ales). Unirea de la 1700 a unei mari parti
a Bisericii Ortodoxe a roménilor ardeleni cu Biserica Romei a deschis un conflict inter-
confesional romanesc care a cunoscut momente deosebit de tensionate pe tot parcur-
sul perioadei, de la 1700 si pAna in perioada interbelica. El a fost agravat si de faptul
ci Viena si Casa de Habsburg au incurajat Unirea in mod deschis, Biserica Ortodoxa
din Transilvania gisindu-se in inferioritate din perspectiva relatiei sale cu Statul. Fiecare
Biserici si-a dezvoltat si un discurs identitar propriu, in interiorul ciruia elementele de
alteritate au detinut o pondere importanta'®. Tensiunile au fost provocate de chestiuni
pastorale, materiale, politice, dar si de pretentia fiecareia dintre cele doud parti ci ea ar fi

' D. Mérza, Rapporti tra Santa Sede e cattolici di rito latino di Romania alla fine dell’Ottocento

e all'inizio del Novecento, in I Romeni e la Santa Sede. Miscellanea di studi di storia ecclesiastica,
coord. I. Carja, Bucuresti-Roma: Ed. Scriptorium 2004, 195.

Y Vezi: Istoria Roméanilor, vol. VIII. Romdnia intregiti (1918—1940), coord. 1. Scurtu, Bucuresti:

Ed. Enciclopedica 2003, 32-34.

D. Marza, Rapporti tra Santa Sede e cattolici di rito latino, 197.

S. Mitu, Ramidsitele zilei: universalism catolic versus particularism national in opera lui

Raymund Netzhammer, in Studia UBB Historia 50, 2, 2005, 210.

Y [bidem, 210.

> N. lorga, Istoria Bisericii Roménegti, vol. 2, Bucuresti: Ed. Ministerului de Culte 1930, 308.

16 Vezi in acest sens: C. Ghisa, Biserica Greco-Catolici din Transilvania (1700-1850). Elaborarea
discursului identitar, Cluj-Napoca: Ed. Presa Universitard Clujeand 2006, 247-276.
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adevarata Biserica nationald a romanilor, toate acestea derulandu-se pe fondul unor relatii
dificile la nivelul comunitatilor bisericesti locale, atdt de mixte din punct de vedere con-
fesional. De cealalta parte, relatia cu romano-catolicii maghiari a fost influentata major
de problemele politice, de trecutul relatiilor romano-maghiare care a cunoscut multe
momente de conflict, de atitudinile politice ale maghiarilor dupa 1918, dupa pribusirea
Imperiului Austro-Ungar, de evolutia discursului nationalist din perioada interbelica".

2. Concordatul dintre Statul romén si Vatican

»Existenta comunitatii catolice semnificative in Roménia de dupa Primul Rizboi
Mondial si necesitatea reglementarii statutului juridic al cultului catolic de diferite rituri
au constituit temeiul stabilirii relatiilor diplomatice intre Romania si Sfantul Scaun” 8.
In 1920 a fost numit prin decret regal, Dimitrie C. Pennescu ca trimis extraordinar i
ministru plenipotentiar al Roméniei pe langd Sfantul Scaun. Iar in 1 septembrie 1920
a fost numit §i primul nuntiu apostolic al Sfintului Scaun la Bucuresti, arhiepiscopul
Francesco Marmaggi, care a sosit la Bucuresti in 17 octombrie 1920%.

Guvernele de la Bucuresti au negociat Concordatul cu Biserica Romana pornind
de la realitatile existente in zond: 3 rituri ale Bisericii Catolice (latin, grec, armean), cu
apartenentd etnici diferitd a credinciosilor (maghiari, germani si roméni — pentru ritul
latin; romani si ruteni — pentru ritul grec; armeni — pentru ritul armean). Printre moti-
vele principale pentru realizarea unui acord cu Sfantul Scaun, putem aminti urmatoarele:
trebuiau reorganizate jurisdictiile ecleziastice catolice in conformitate cu noile frontiere
ale Roméniei; clarificarea definitivd a statutului parohiilor romanesti anexate in 1912
episcopiei greco-catolice maghiare de Hajdudorog®; clarificarea statutului functionarii
institutiilor si fundatiilor culturale si de caritate catolice?'.

S-au elaborat mai multe proiecte de Concordat, primul fiind intocmit de pr. Ioan
Bilan, viitorul episcop greco-catolic, in vara anului 1918. Discutiile dintre conducerea
de la Bucuresti si Roma au fost finalizate in anul 1927, in timpul guvernului condus
de Alexandru Averescu. Ultimele detalii au fost negociate la Roma in aprilie 1927 de
catre ministrul Cultelor, Vasile Goldis, asistat de ministrul Romaniei la Sfantul Scaun,
Demetriu C. Pennescu, si de consilierul de legatie, Barbu Constantinescu. Guvernul

17" Pentru modul in care s-a dezvoltat constiinta nationala si identitatea nationald a romanilor din

Transilvania, respectiv pentru modul in care se raportau unii fatd de altii romanii si maghiarii,
vezi: S. Mitu, Die ethnische Identitiit der Siebenbiirger Ruminen. Eine Entstehungsgeschichte,
Koln: Bohlau Verlag 2003; 1. Livezeanu, Cultural Politics in Greater Romania, 129-188.
'8 L.M. Bucur, Din istoria Bisericii Greco-Catolice Romdne (1918—1953), Cluj-Napoca: Ed. Accent
2003, 48.
19 Ibidem, 48—49.
Episcopia de Hajdudorogh a fost creatd in anul 1912, in teritoriul ei urmand a intra si o serie
de parohii roménesti. Actul a provocat o serie de reactii majore din partea ierarhiei greco-
catolice roméne, problema national fiind o componenti importanta a acestor dezbateri. Vezi:
Rominii greco-catolici si Episcopia de Hajdudorogh (1912). Contributii documentare, vol. coord.
de C. Crja, Cluj-Napoca: Ed. Presa Universitard Clujeani 2009, 9-56.
21 L.M. Bucur, Din istoria Bisericii Greco-Catolice, 50.
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roman a cerut ca momentul publicirii Concordatului si ratificarea lui in Parlament si se
faca dupa adoptarea Legii Cultelor. Textul Concordatului a fost semnat la 10 mai 1927
de citre Vasile Goldis si de cardinalul Pietro Gasparri, secretar de stat™.

Ultimele negocieri si semnarea Concordatului au rimas necunoscute opiniei
publice, insa in contextul semnarii si dupa aceea, diferite persoane si asociatii ortodoxe
si laice au pornit campania impotriva acestui act. Dupid demisia guvernului Averescu la
5 iunie 1927 si venirea guvernului Barbu Stirbei, noul ministru de culte va fi Alexandru
Lapedatu. Acesta a fost informat de Concordat dar a propus mai intai spre dezbatere
Parlamentului Legea Cultelor, care a fost votata in aprilie 1928. Proiectul de lege pentru
ratificarea Concordatului va fi depus la Senat abia la 24 mai 1929 de citre guvernul tari-
nist condus de Iuliu Maniu, ministrul cultelor fiind Aurel Vlad®. Legea a fost adoptata la
27 mai 1929 in Senat si 2 zile mai tArziu in Adunarea Deputatilor. Schimbul instrumen-
telor de ratificare a avut loc la Roma, in 7 iulie 1929.

In istoriografia roméni, Concordatul cu Vaticanul a fost prezentat in mod dife-
rit. Istorici precum Nicolae lorga il descriu ca pe un act ,mult timp zabovit si criticat
fird dreptate, cu pasiune, de o parte a clerului ortodox din Tara Veche”. O perspectiva
echidistanti si pozitivista, fird a trage concluzii personale si incercind si prezinte toate
pozitiile pro si contra ale partilor direct vizate de acest act este oferita de lucrarea lui Ioan
Marius Bucur®. Pe de alta parte, istoriografia greco-catolici, in cea mai mare parte, pre-
zintd Concordatul ca pe un act firesc, de ,deschidere spre lumea libera si democratica”,
care nu a adus nicio atingere Bisericii Ortodoxe si nici Statului roman, fiind facut cu res-
pectarea tuturor normelor internationale si nefavorizind in niciun fel Biserica Catolica
din Romania, fie ea de rit grec sau latin, ci apardndu-i doar ,drepturile ce i se cuvin in
virtutea Constitutiei tarii”. El are la bazd vechea legiturd a roménilor cu Roma, cu origi-
nile lor latine. Aceasta este pozitia exprimata, spre exemplu, de istoricii Aurelia Stirban si
Marcel Stirban®. De cealaltd parte, istoricii ortodocsi, in frunte cu Mircea Picurariu, vad

2 [bidem, 50-53. Textul Concordatului avea 24 de articole si un articol aditional. Articolul

1 garanta exercitiul liber si public al religiei catolice apostolice romane pe intreg teritoriul
Romaniei; art. 2 fixa organizarea ierarhiei catolice in Roménia — pentru greco-catolici se fixa o
provincie ecleziastici de Alba Iulia si Fagiras, cu sediul mitropolitan la Blaj, avind 4 episcopii
sufragane, la Oradea Mare, Lugoj, Gherla si o a patra in nord (va fi la Baia Mare) — iar pentru
ritul latin se fixa o singurd provincie ecleziastici de Bucuresti, cu patru episcopii sufragane,
la Alba Iulia, Timisoara, lasi, si Satu Mare si Oradea unite; celelalte se referi la comunicarea
cu Sf. Scaun, la statutul juridic al Bisericii Catolice in Roménia, la principiul tratamentului
egal al tuturor religiilor recunoscute, la patrimoniu, institutiile de invitimaint si educatia
religioasd, la organizarea congregatiilor si ordinelor religioase etc. Vezi textul Concordatului
in: LM. Bucur, C. Piiusan, 1. Popescu, D. Preda, Romdnia — Vatican. Relatii diplomatice,
vol. 1, 1920-1950, Bucuresti: Ed. Enciclopedica 2003, 32—44.

»  1.M. Bucur, Din istoria Bisericii Greco-Catolice, 55-56.

% N. lorga, Istoria Bisericii, vol. 2, 308.

»  L.M. Bucur, Din istoria Bisericii Greco-Catolice, 49—60.

% Vezi: A. Stirban, M. Stirban, Din istoria Bisericii Romédne Unite de la 1918 la 1941, Satu Mare:
Ed. Muzeului Sitmarean 2005, 160-182.
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in incheierea Concordatului ,,0 loviturd” primita de Biserica Ortodoxa, insistind asupra
marilor privilegii pe care Biserica Catolici le-ar fi castigat prin acest act, mai mari chiar
decat acelea pe care le-a avut in perioada in care Transilvania ficea parte din ,Austro-
Ungaria catolici” (sic!). Se arata si faptul ca incheierea Concordatului a fost posibila
si prin activitatea unor oficiali roméni care erau de fapt greco-catolici: spre exemplu,
directorul general din Ministerul Cultelor, Zenovie PAclisanu, sau Iuliu Maniu, primul
ministru care a adus Concordatul in fata Parlamentului?’.

3. Reactia ortodoxa impotriva Concordatului

3.1. Cii de actiune si de promovare a discursului impotriva Concordatului

Impotriva Concordatului s-a actionat pe mai multe cii. In Parlament, contes-
tatarii s-au grupat in jurul mitropolitului Ardealului, Nicolae Balan. In discursul siu
el a invocat ,caracterul ortodox traditional al Statului”, aratand astfel inutilitatea acor-
dului. A combitut insi si legalitatea lui, afirmand ci articolul 22 din Constitutia din
1923 prevedea ca raporturile dintre Stat si culte urmau si fie stabilite prin lege, or, in
cazul Bisericii Catolice aceste raporturi au fost fixate printr-un acord international, ceea
ce incalca principiul egalitdtii cultelor si confera Bisericii Catolice un statut privilegiat.
Mitropolitul sustinea si faptul ci prin acest act Statul roman a confirmat ,,abuzul savar-
sit de Roma papald cu concursul monarhiei austro-ungare [sic!] in 17007%. , Asadar, in
interpretarea sa, Statul roman, in loc sa contribuie la inliturarea unei nedreptati, comise
de straini impotriva Bisericii Ortodoxe si a natiunii romane, sprijinind Biserica Ortodoxa
in refacerea unitatii de credintd a poporului romén, pune Biserica Unitd, instrument al
prozelitismului catolic, sub protectia concordatului”®. Acesta a fost punctul oficial de
plecare al Bisericii Ortodoxe Roméne in actiunea de contestare a acestui act.

Una din formele cele mai importante de protest a fost reprezentatd de actiunea
presei ortodoxe din intreaga tard. Rolul siu de informare a credinciosilor proprii este
mult depésit ca importantd de rolul de formator de opinie, de dirijare a perspectivei
oamenilor asupra acestor evenimente. Pornitd de gazetele din Bucuresti, campania de
presd a fost sustinuta apoi de ziarele bisericesti din tard. Vom analiza in subcapitolul
urmitor o parte din punctele de vedere si temele sustinute de ziarul Renasterea, organul
oficial al Eparhiei Ortodoxe Roméne a Vadului, Feleacului, Geoagiului si Clujului. Acest
organ de presa a inceput campania contra Concordatului in anul 1927, preludnd zvonuri

¥ M. Picurariu, Istoria Bisericii Ortodoxe Romdne, vol. 3, Bucuresti: 1981, 389-405. ,Din
cercetarea sumard a principalelor prevederi ale Concordatului, se poate constata cu usuringd
cd prin el s-a creat Bisericii romano-catolice din Romania o situatie de stat in stat, care stirbea
suveranitatea statului romdn, iar Biserica Ortodoxa era pusi intr-o viditd stare de inferioritate,
in contrazicere flagranta cu prevederile Constitutiei din 1923 [...] peste tot trebuie si remarcim
lipsa de cunostinte istorice, canonice si bisericesti, precum si slibiciunea oamenilor politici ai
vremii, dar si interesele politicienilor greco-catolici care, prin posturile de conducere pe care le
detineau au facilitat semnarea i ratificarea concordatului”. (p. 405).

Discursul siu din Senatul Romaniei a fost publicat si in revista oficiali a Patriarhiei Romane,
intitulatd: Biserica Ortodoxd Roménd, seria 111, 47, 6, 1929, 537-547.

¥ LM. Bucur, Din istoria Bisericii Greco-Catolice, 57.
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aparute in presa din capitala tirii privitoare la o eventuald semnare a Concordatului, la
Roma, si a continuat-o in perioada care a urmat.

Adversarii Concordatului au continuat in anii 30 protestele contra acestui act
urmarind denuntarea lui, prin studii, articole sau actiunea asociatiilor si organizatiilor
laice care functionau sub indrumarea ierarhiei ortodoxe. Mentionam in acest sens mai
ales Fritia Ortodoxd Roméina — EO.R. — care a declansat in 1934 o campanie de strin-
gere de semnituri reusind si adune aproape 700 000 de adeziuni. Cheia de lecturi in care
au interpretat concordatul a fost cea nationalistd. Secretarul general al EO.R., I. Mateiu,
afirma in raportul siu inaintat in 1937 congresului general al asociatiei ca: ,,acordurile au
creat catolicismului maghiar o situatie de drept unica si privilegii speciale [...] pagubind
enorm interesele nationale romanegti™".

Concordatul a fost contestat prin memorii adresate guvernului de citre aduni-
rile eparhiale ale diecezelor ortodoxe din Transilvania. Adunarea eparhiala a Episcopiei
Ortodoxe de Oradea din anul 1935 trimitea o sesizare Ministerului Cultelor spuniand
ci adunarea si-a insusit ,in intregime punctul de vedere al Asociatiei religioase F.O.R.
si roaga Onoratul Guvern si tind seama de miscarea si profunda ingrijorare a populatiei
ortodoxe din Ardeal si si nu admiti ratificarea acelui acord™. Iar in 20 iunie 1935, si
Adunarea eparhiald a Arhiepiscopiei ortodoxe roméne din Alba Iulia si Sibiu inainta
guvernului protestul formulat in sesiunea anuala din 5-7 mai 1935%. Si ei isi afirma
acordul cu actiunea Fritiei Ortodoxe Roméne, inceputi la sfarsitul anului 1934 in ches-
tiunea anuldrii acordului cu Vaticanul. Adunarea cere ca sd se ia ,energice masuri ca sus-
numitul acord cu Vaticanul si fie declarat nul si neavenit printr-un act de guvernamant,
fie prin votul parlamentului tarii, fie printr-un act de justitie, pentru ca Statul romén
si factorii de drept si intre neamanat in posesiunea bunurilor detinute ilegal de catre
Status-ul romano-catolic ardelean”. Amintesc de faptul cd EO.R. a adunat peste 500000
semndturi, iar adunarea eparhiala se face doar purtitoarea de cuvant a acestui puternic
curent de opinie ortodox.

Pe lingd aceasti campanie de presi, de sesizare a forurilor conducitoare ale
Bisericii Ortodoxe si de strAngere de semndturi, membrii EO.R. au actionat si la nivelul
comunititilor locale, adunind memorii ale acestora adresate Ministerului de Culte, care
exprimau punctul de vedere al credinciosilor ortodocsi. Un exemplu elocvent de actiune
este cea intreprinsi in data de 1 martie 1936, in Duminica Ortodoxiei (ziua a fost aleasd
pentru puterea deosebiti a mesajului simbolic), in comunele din judetul Brasov. In fata
credinciosilor ortodocsi s-au prezentat reprezentantii EO.R. insotiti in unele cazuri de
protopopul locului, dar si de preotii parohi cu care se discutase in prealabil; le-au pre-
3 Despre modul de organizare, obiectivele si programul Fritiei Ortodoxe Roméne, vezi: M.
Popa, Sextil Pugcariu si Fratia Ortodoxd Romani, Anuarul Facultitii de Teologie Ortodoxi a
Universitatii Babes-Bolyai Cluj-Napoca, 5, 1998-2000, 391-398. Organizatia e descrisi de
autor ca fiind ,,un fel de organism clerical misionar”.

3" I.M. Bucur, Din istoria Bisericii Greco-Catolice, 59.
32 Arhivele Nationale Bucuresti, Fond Ministerul de Culte, 79/1935, £. 89.
3 Ibidem, . 90.
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zentat acestora textul unui memoriu ante-redactat si standardizat (vezi analiza textu-
lui la subcapitolul urmitor), adresat ministerului in numele ,,comunititii ortodoxe din
...” (urmeazd numele localitdtii) si semnat de membrii consiliului parohial. Un exemplu
ilustrativ este memoriul adresat de comunitatea ortodoxd din comuna Rotbav, judetul
Brasov, in urma intrunirii care a avut loc in localitate in data de 1 martie 1936. Semnatarii
aratd ca participantii au ascultat ,limuririle date de preacucernicii protopopi, cucernicii
preoti si de conducatorii Fritiei Ortodoxe Romane, asupra misurilor guvernului tarii in
chestiunea Concordatului ...>*”.

Prin astfel de actiuni, credinciosii ortodocsi erau informati asupra a ceea ce s-a
petrecut la nivel politic, insistindu-se asupra pericolelor. Aceste adunari reprezintd un
mijloc eficient de actiune si suplineste si zonele in care presa era mai putin prezenta. Prin
stringerea de semndturi si avalansa de memorii, ierarhia Bisericii Ortodoxe Romane si
reprezentantii EO.R. doreau si puni presiune asupra guvernului, incurajindu-l si ia
misurile necesare.

3.2. Discursul promovat de presdi

Dupi citeva informatii scurte referitoare la zvonuri referitoare la vizita delegatiei
oficiale a Romaniei la Vatican in luna mai 1927%, in numarul 18, din 1 mai 1927, ziarul
Renagsterea publica un articol intitulat intitulat ,Iardsi Concordatul™®. Jurnalistii preluau
informatia aparuta in ziarele din Bucuresti, conform cireia ministrul Cultelor, Vasile
Goldis, a primit misiunea de a pleca la Roma pentru a negocia Concordatul. Se spune:
,Nu stim se confirma sau nu stirea, in orice caz Concordatul se pune din nou pe tapet,
desi Biserica Ortodoxd Romand, tilmicind sentimentele credinciosilor care formeaza
marea majoritate a populatiunii acestei tiri, si la sinul careia s-a plimadit si a crescut
poporul romén, de nenumdrate ori si-a spus cuvantul impotriva Concordatului”. ,Nu
ne trebuie” nici un Concordat mai ales ci s-a dovedit cd oriunde s-a incheiat un astfel
de acord, aceasta ,,n-a fost spre binele ci in detrimentul ¢arii (implicit Bisericii) care l-a
incheiat”. ,Biserica tdrii noastre e cea ortodoxa si aceasta pentru imensele jertfe si servicii
aduse neamului, nu meritd lovitura ce i se pregateste prin Concordat”. Aratd ci reactia a
inceput s apara, credinciosii fiind constienti de pericolul reprezentat de Concordat pen-
tru Biserica si neam. In Bucuresti a avut loc 0 adunare de protest care a redactat o motiune
pe care o vor inainta primului ministru Averescu si ministrului cultelor, Vasile Goldis.
Textul motiunii aratd ca romanii afli de negocierile despre Concordat in momentul in
care regele zace in mare suferinta, iar tot poporul se roaga pentru sindtatea lui. Se declara
contra concordatului pentru ci: acesta este ,cea mai mare primejdie nationald pentru
neamul nostru”; pentru ci se incalci articolul 22 din Constitutie; pentru ci se creeazi
un regim special in favoarea unei singure confesiuni; Concordatul va afecta eforturile pe

3 Thidem, 107/1936, f. 1. Vezi astfel de actiuni si pentru comunititile din Brasov Blumana,

Pucireni, Crizbav, Cernatu, Snpetru, Stupini, Prejmer, TAntari, lbidem, £. 5, 8,9, 10, 11, 14,
18-19, 22-23.

% Renagterea, an 'V, 1927, nr. 4, p. 7; nr. 15, p. 7.

3 Ibidem, nr. 18, p. 1-2.
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care Biserica Ortodoxi le face pentru refacerea unititii cu unitii — ,Concordatul va rupe
din neamul nostru”; ,pentru ci prin el Papa urmareste catolicizarea noastrd prin scolile
pe care le va infiinta si prin prozelitism confesional™; catolicismul va putea astfel sa se
amestece in politica tarii — dau ca exemplu, situatia din Belgia si Germania unde catolicii
au partidul lor ,care lucreaza fireste dupa directivele Romei”, situatia din Cehoslovacia
unde Roma s-a opus comemoririlor in cinstea lui Jan Hus, sau situatia din Franta, unde
Biserica Catolica se opunea celor grupati in Action Francaise; prin Concordat, ,Papa
se va amesteca in politica tarii noastre, transformand actuala societate a catolicilor din
Romdénia in partid politic, unind pe toti catolicii minoritari in contra Statului nostru”.
Daca totusi va fi semnat, atunci ei se angajeaza si lupte necontenit contra lui.

In nr. 23, din 5 iunie 1927, sunt prezentate discutiile avute in sedintele adu-
narii eparhiale din Cluj. In a treia sedingi, deputatul A. Mandeal a ridicat problema
Concordatului, pornind de la articolele aparute in presa din Bucuresti. El ia atitudine
contra acestuia, folosindu-se de urmitoarele argumente si teme*: Concordatul este un
nou atentat contra Bisericii Ortodoxe si a Statului romén; Vaticanul vrea sa-si pastreze
toate privilegiile obtinute sub ,regimul trecut”, prin ,umilirea si pigubirea Bisericii
Ortodoxe”; Vaticanul vrea si-si creeze astfel o situatie exceptionald care iese din ,,cadrul
democratic” al tarii. Deputatul il intreabd pe episcopul de Cluj dacd stia de acest
Concordat, de consecintele sale negative pentru Biserica si daca a actionat intr-un fel
sau altul pentru combaterea lui. Episcopul rispunde ci nu stie mare lucru despre acest
Concordat, dar nu crede ci dl Goldis, un apdritor al intereselor Bisericii Ortodoxe ar
putea incheia un acord jignitor la adresa acesteia. Daca totusi s-a intdmplat, acest lucru a
fost posibil doar datoritid unor eventuali factori externi. Spune insa ca ierarhii ortodocsi
se vor opune si ci se lucreazi la redactarea unui protest. In sedinta a patra, s-a citit in fata
adunirii eparhiale textul respectivului protest®: criticd lipsa de informatii referitoare la
Concordat; cere ca luarea in discutie a acestuia si nu se faci inainte de votarea de citre
Parlament a legii cultelor.

In numarul 48, din 1927, se publici un nou protest contra Concordatului, formu-

lat de aceasta datd de Congresul national bisericesc al Mitropoliei Ardealului, Banatului,
% Cu numai doud numere in urma, sub semnitura lui L. Bologa, se publica un articol intitulat
,Propagandi religioasd”, in care se arita cd foarte multe confesiuni fac propagandi religiei lor.
Referitor la Biserica Romano-Catolici, se aratd ci motivatia pentru activitatea de prozelitism a
fost dorinta de a realiza o ,imparitie lumeasci cu caracter pimintesc”. De aceea s-a inflingat
Congregatia De Propaganda Fide, pentru a acapara toatd lumea necatolici. Tactici de propaganda
au si protestantii, in vreme ce arabii au folosit sabia. ,,Ortodoxia ce a ficut? Nu s-a folosit de
armd, nici de singe [...] nu a existat tendintd de propaganda externd, de acaparare. Daci ici
colo s-a ivit cate un cilugir inflicirat de misionarism apostolic, a fost din initiativd personald
nu instituionali. Inliuntru, intreaga propagandi se mirginea si se mirgineste si astizi la doui
mijloace: dreptul si scoala. Primul este un mijloc nu de propagandi propriu-zis, ci de ingridire
in anumite formule, care si garanteze integritatea Bisericii de tentativele altor confesiuni”.
Autorul indeamni la schimbarea atitudinii si la gisirea si a altor mijloace. lbidem, nr. 16, 5-6.
38 Ibidem, nr. 23, 3.

39 Ibidem, nr. 23, 4-5.
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Crisanei si Maramuresului, tinut la Sibiu, in 27 octombrie®. Se spune: ,,Biserica Ortodoxa
Roména, in special cea din Ardeal, stie prea mult, din propria experienta, ce este nedrep-
tatea si umilinta si tocmai din aceasta pricind nu va promova, nici nu va ingadui niciodata
privilegiul niciunui cult din Roménia, cu atit mai putin al cultului catolic, de la care, in
trecut, Biserica Ortodoxd Roména a indurat toate umilirile si nedreptatile”. Anuntad ca
Biserica Ortodoxd va protesta contra oricarui Concordat, ,oricare ar fi cuprinsul lui”, asa
cum va protesta si in viitor ori de cite ori ,,prin noua legiuiri se va incerca martiriul suferit
in trecut de Biserica Ortodoxa pentru Neamul roménesc si a drepturilor sale, pe care ar
vrea s si le stie asigurate cel putin in Statul roméin pe care in mare parte ea I-a creat”.

Campania de presi a continuat in acest fel in anii 1927-1929, reluand insi temele
prezentate mai sus. Interesant de amintit este insa un articol din nr. 8, din 19 februarie
1928, scris cu prilejul confirmirii stirii ca fostul ministru al cultelor, Vasile Goldis, a
semnat Concordatul cu Papa, incd din data de 10 mai 1927. Titlul articolului este suges-
tiv: ,Savarsitu-s'a...”*!. Spune: ,gazetele au anuntat in repetate rAnduri, fireste cu vadita
incertitudine, ci fatala conventie dintre Guvernul romén si Vatican ar fi semnata. Stirea
am dat-o si noi cu rezervele ce ni le inspira credinta noastrd ca un asemenea act politic
este, pentru un guvern roman, o imposibilitate morala”. Semnarea acestui act in conditii
atit de umilitoare pentru toate celelalte culte din Romania, este un act de neimaginat.
Si a fost facut tocmai de un fost profesor de istorie si de un secretar al consistoriului de
la Arad. ,Asa a gisit de cuviintd, ca'n siptiméina patimilor si meargd la Roma si i se
inchine papei, in loc sa fi rimas in tard si sd fi mers — dupd frumoasa si inteleapta datind
strimoseasca — la o bisericd a parintilor sii, spre a i se inchina lui Cristos [...] D-sa a
gasit de cuviintd si meargd la Roma, in siptiména patimilor pentru ca in ziua celei mai
mari sdrbétori nationale, 10 mai, si depuna la picioarele papei suveranitatea nationala,
sd palmuiascd constitutia tdrii si sa pironeascd inci o datd pe cruce dreptatea Bisericii
neamului roméinesc. Dumnezeu sa-1 ierte!”. Ziarul ia un ton foarte dur contra lui. La
final, i se adreseazd: ,De incheiere il invitdm la Cluj! La gara il vor astepta franciscanii,
dominicanii si premonstratensii in frunte cu colaboratorul sau fost la culte, ca impreuna
sa facd o misa in biserica Universitdtii (biserica catolicd de rit latin, cu oficiere in limba
maghiard — n.n.), rimasi ca cuiul lui Pepelea in corpul universititii romanesti, tot din
dragostea citre Biserica strimosilor domnului Vasile Goldis...”.

3.3. Discursul promovat in adundrile convocate in parohiile ortodoxe

Textul acelor memorii semnate de credinciosii ortodocsi din parohiile judetului
Brasov (actiunea aratd ca un model folosit probabil in mai multe zone ale Transilvaniei)
spunea ci** adunarea constatd cu ,,pirere de rau” c ,,plebiscitul” (se referd la stringerea de
semnituri — n.n.) din 1934 al EO.R. nu a avut o rezolvare favorabili. ,,Incetineala aceasta
condamnabila in rezolvarea unor probleme atit de vitale pentru existenta si prosperarea
neamului romanesc o socoteste ca o lasitate din partea organelor competente, determi-

4 Tbidem, nr. 48, 4.
4 Tbidem, nr. 8, 1-2.
% Arhivele Nationale Bucuresti, Fond Ministerul de Culte, 107/1936, f. 1.
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natd de uneltiri dosnice ale celor interesati”. Atrag atentia ministerului ci ,interesele
unui neam nu se pot domina si indruma cu astfel de metode si pretinde cu toatd energia
constiintei roménesti si ortodoxe” ca: ,,S4 se gribeasci denuntarea Concordatului cit si a
Acordului cu Roma, punand in serviciul intereselor neamului nostru formidabilele averi
reprezentate de 8 fonduri si fundatiuni azi administrate de Statusul Catolic in folosul
ungurilor, dugsmani de moarte a tot ceea ce este romanesc”. La Brasov, adunarea adiuga:
,sd declare nul acordul cu Vaticanul cit si Concordatul potrivnic Statului ct si interese-
lor Bisericii neamului nostru™.

In alte aduniri ale comunititilor ortodoxe s-a dezbitut si problema unirii biseri-
cesti. Modelul de actiune trebuie si fi fost acelasi: o actiune pregititd de o organizatie
sau un grup de clerici sau intelectuali laici apartinind Bisericii Ortodoxe care are ca scop
trimiterea unui memoriu citre autorititile centrale, avind o serie de revendiciri precise;
actul urma si fie intdrit prin semnaturile conducitorilor comunititii respective. Daci in
memoriile prezentate mai sus tema principald a fost combaterea Concordatului (la care
se ataseaza tema legatd de Fundatia Gojdu — aldturarea avea menirea de a insista asupra
importantei celor doud chestiuni considerate de interes national), o altd temd abordata si
prin acest tip de actiune a fost unirea cu Roma a roménilor ardeleni.

Un memoriu din 1936, realizat de comunitatea ortodoxa din Pitarlagele, judetul
Buziu (situatia este cu atit mai relevanti cu cit acest memoriu provine dintr-o localitate
din afara Transilvaniei, intr-o zoni in care Unirea cu Roma nu a actionat, la o comuni-
tate ortodoxd rurald fird importantd evidentd), adresat regelui Carol II, se referi la pro-
blema Unirii: arata ca la 1700 sub un decret al imparatului Austriei s-a facut ,,dezbinare
a Bisericii Romanilor. Acea dezbinare numita Unire diinuieste si acum, aducind mari
neajunsuri unitatii sufletesti a poporului romén, care nu poate avea doua Biserici — una
buni si alta rea. Suspiciunea, jignirea ostasilor, ofiterilor si functionarilor cu resedinte in
localitati cu bisericd diferitd; cresterea si educatia copiilor in conditiuni de instrainare
a spiritului unitar national si religios sunt cadre serioase care cer revenirea poporului
romin la legea lui crestineasci unicd, precum a fost pina la anul 1700”. Cer sa se dea
o lege ,pe care credem ci Parlamentul Roméniei o va vota”. Cer Regelui ,,sa binevoiti
a reface unitatea Bisericii Romine cum a fost pina la anul 1700, aceasta spre fericirea
Poporului Romén si spre stralucirea in veci a domniei Majestitii Voastre™.

 Ibidem, 109/1936, f. 6. La punctul 2, se cerea recuperarea fondurilor si patrimoniului Fundatiei

Gojdu, raimase la Budapesta, in custodia statului maghiar. Aceasta reprezenta o fundatie foarte
importantd care a oferit un numdr foarte mare de burse pentru tinerii roméni ortodocsi din
Transilvania pentru a studia in universitti striine, in a doua jumdtate a secolului XIX si la
inceputul secolului XX. Vezi: M. Berenyi, Istoria Fundatiei Gojdu, 18701952, Budapesta: Ed.
Comp-Prest Kft. 1995; C. Sigmirean, A. Pavel, Fundatia Gojdu 18712001, Targu-Mures:
Ed. Universititii ,,Petru Maior” 2002.

#  Arhivele Nationale Bucuresti, Fond Ministerul de Culte, 109/1936, f. 26.
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INTARIND VECHI ALTERITATI, RIDICAND NOI FRONTIERE:
CONCORDATUL DINTRE ROMANIA ST VATICAN - 1929

4. Consideratii finale. Principalele teme sustinute prin discursul ortodox

referitor la Concordat

Asadar, temele principale dezvoltate de presa ortodoxi a vremii au abordat cateva
directii principale. Mai intai accentuarea pericolelor la care este expusd Biserica Ortodoxa.
Concordatul este un pericol pentru tard si pentru biserica, iar intre cele doua se pune de
multe ori semnul de egalitate. Este de datoria guvernului si apere Biserica Ortodoxa
Roména in fata acestor amenintiri care vin din partea unui dusman vechi si constant.
Daci inainte de 1918, Biserica Ortodoxid Romani din Transilvania, in special, s-a aflat in
pozitii de inferioritate fatd de Biserica Greco-Catolici mai ales in ceea ce priveste relatia
cu Statul, dupi realizarea unirii Statului roman, Biserica Ortodoxd Romana asteaptd de
la guvernul roman sa repare oarecum vechile nedreptati istorice, in numele jertfelor si
serviciilor aduse de aceasta Biserici neamului roménesc.

Acuzi faptul ci prin Concordat, Biserica Catolica va fi net avantajata fatd de orice
altd confesiune a tdrii, preluand astfel pozitia exprimatd de mitropolitul Ardealului,
Nicolae Balan. Pericolul care ar putea veni din partea Bisericii Catolice este , catolici-
zarea” si ,prozelitismul”, pericolele traditionale impotriva cirora s-a exprimat discursul
identitar ortodox si in trecut.

Se preia de asemenea si tema des utilizatd in dialogul polemic dintre cele doud
confesiuni a efectelor politice aduse de Concordat, in conditiile in care Biserica Catolica
apare mereu cu imaginea unei institutii ofensive si active in plan politic, dar care actio-
neaza trans-national, netinind cont de interesele nationale ale poporului si ale tirii intre
ale cirei granite isi desfasoara activitatea. De asemenea, acest pericol apare ca fiind foarte
real — intemeierea unui partid catolic — mai ales ci el ar putea actiona la comanda externa
si subversivd a Romei.

Mesajul este transmis in numele intregii comunitati ortodoxe, ignordndu-se faptul
cd mai erau si personalititi ortodoxe ale vremii care nu au contestat Concordatul.

Biserica Ortodoxd apare ca Biserica a neamului, ca Bisericd nationala, care a susti-
nut procesul de formare a identitatii nationale romanesti. Biserica Ortodoxa Romani a
fost de prea multe ori umilita si neindreptititd in trecut din cauza catolicilor pentru a mai
putea suporta acest lucru. De remarcat si accentele nationaliste ale acestui discurs, care
depiseste problemele confesionale pentru a trece in planul relatiilor inter-etnice, a unei
alte alteritdti dificile si cu radacini addnci si dureroase in trecut, cea romino-maghiara.

O temi foarte importanta este cea a unirii bisericesti, a refacerii unitatii Bisericii
roménesti, prin unirea Bisericii Greco-Catolice cu cea Ortodoxd, printr-un act repara-
toriu fatd de nedreptatea care s-a petrecut in 1700. Concordatul este si din aceastd per-
spectivd anti-national pentru ca isi aduce contributia la adancirea rupturii dintre romani,
aflati in tabere confesionale diferite de peste 200 de ani, lucru ce apare tot ca un act pro-
vocat de factori externi. Acest tip de discurs intireste elementele de alteritate din care se
constituie identitatea confesionald a romanilor ortodocsi. Unirea de la 1700 si toate con-
flictele confesionale care au tulburat comunitatile romanesti din Transilvania de-a lungul
secolelor XVIII-XIX au creat o bresd intre cele doua Biserici. Cele doud Biserici se afla pe
pozitii antagonice, promovand discursuri cu caracter polemic una fatd de cealalti.
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Asadar, aga cum am vazut, Biserica Ortodoxd Romani, ridicata la rang de patri-
arhie si avind astfel un prestigiu international considerabil, s-a implicat in dialogu-
rile inter-confesionale cu o serie de Biserici occidentale, intr-un gest de apropiere fata
de Occidentul european, fira precedent pand atunci. Daca in secolele XVII si XVIII,
Bisericile Ortodoxe din Principatele Roméne devenisera adevirate bastioane ale ortodo-
xiei in fata ofensivei catolicismului dar si a calvinismului, in perioada interbelici Biserica
Ortodoxa Romana intra in dialog cu Bisericile care nu reprezintd insd un pericol pentru
propria comunitate de credinciosi. Dialogul fructuos cu Biserica Anglicana sau cu cea a
Vechilor Catolici putea duce la ridicarea prestigiului Bisericii Ortodoxe, fird a implica
nici un risc de a pierde proprii credinciosi.

Pe de alta parte, catolicismul era o realitate cu totul diferitd, prezentd in mijlocul
teritoriului controlat de Biserica Ortodoxa Romana, care se simte asediatd, amenintata
si de aceea face tot posibilul sd contracareze actiunile de promovare a Bisericii Catolice si
discursul sustinut de catolicii, atit al celor de rit grec, cit si al celor de rit latin. Situatia
aceasta nu este noud, ci se inscrie intr-o continuitate de cateva secole.

Alteritatea ortodocsi — catolici se dezvoltd astfel pe doua directii principale: roméni
ortodocsi — romani uniti cu Roma; romani ortodocsi — catolici maghiari. Identitatea
confesionald este si ea, ca toate celelalte tipuri de identititi, un construct®, format din
elemente foarte clare, cunoscute de citre credinciosi si promovate cu constantd de catre
ierarhia bisericeasci si de citre cler. Alteritatea, ca parte integranta a acestei identititi
intareste doar linia de separatie dintre cele doud comunitéti aflate fatd in fatd ca oponenti
si nu ca parteneri de dialog. In acest sens, frontiera nu este un teritoriu al schimburilor,
ci al confruntirii si al separirii. Fiecare Bisericd, cea Ortodoxd Roména si cea Catolica
din Romania, isi protejeazd credinciosii prevenindu-i de pericolul trecerii respectivei
»granite”, o granitd care, din perspectivd sociologici este astfel non-teritoriald, istorica,
incdrcatd de simboluri si psihologica®.

® Pentru aceastd idee, vezi: E. Van der Zweerde, Beyond Occidentism and Philosophic

Geography: Reflections on Europe’s Eastern Border, in 7he New Europe. Uncertain Identity
and Borders, edited by M. Kowalska, Bialystok 2007, 48—49. Vezi de asemenea si studiul lui
W. Reinhard, care foloseste conceptual de Konfessionsbildung. W. Reinhard, Disciplinamento
sociale, confessionalizzazione, modernizzazione. Un discorso storiografico, in Disciplina dell’
anima, disciplina del corpo e disciplina della societa tra medioevo ed eta moderna, coord. P. Prodi,
Bologna: Societa editrice il Mulino 1994, 101-123.

Vezi: O. Seweryn, M. Smagacz, Frontiers and Identity: Approaches and Inspirations in
Sociology, in vol. Frontiers and Identities. Exploring the Research Area, edited by L. Klusakova,
S.G. Ellis, Pisa: Pisa University Press 2007, 18-19.
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAIL, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 4, 2010

FUOCO DELLO SPIRITO SANTO
NELLCICONOGRAFIA BIZANTINA

Florentin CRIHALMEANU

Résumé: Le Feu de I’Esprit Saint dans iconographie byzantine. A travers
cet article, nous désirions proposer aux lecteurs un approfondissement de la
pratique liturgique de I'Eglise en les aidant 3 mieux comprendre la maniére dont la
métaphore symbolique du Feu de I'Esprit Saint a été assimilé dans 'iconographie
byzantine de la féte de la Pentecdte. Aprés une bréve étude introductive sur
I'évolution de la typologie iconographique de la féte, article présente 'exégese
d’une icéne de I'Ecole de Novgorod (XV¢ siécle), comportant sa décomposition
en formes primaires. De la sorte, on peut se sentir invité & redécouvrir la beauté
spirituelle des icones byzantine et a récupérer le visage de I'icone selon laquelle
nous avons été générés dans la foi, I'icone du Corps mystique du Christ, I'icone de
I'Eglise notre Mére.

Introduzione

Il presente articolo propone ai lettori di approfondire la prassi della Chiesa per
capire meglio I'assimilazione del simbolismo del Fuoco dello Spirito Santo nella Liturgia
della Chiesa bizantina e particolarmente nell'iconografia della festa di Pentecoste'.

Lo studio inizia con uno studio introduttivo sull’evoluzione storica della tipolo-
gia iconografica della la festa® ci prepara per I'esegesi di un’icona rappresentativa della

! Le icone della festa di Pentecoste sono sorgente di una ricca teologia. Tra le pil antiche la
Pentecoste del Vangelo siriano del monaco di Zagba (Mesopotamia) Rabula (c. 586), cfr.
H. Leclercq, Miniature, in DACL 11/1, 1933, 1285, fig. 8113; rimandiamo anche agli studi:
P. Evdokimov, Teologia della bellezza. Larte dell’icona, Cinisello Balsamo: Ed. Paoline 1990,
308-316; D. Rousseau, Licona splendore del tuo volto, Cinisello Balsamo: Ed. Paoline 19927,
201-210; G. Passarelli, L7cona della Pentecoste, (Iconostasi, 12), Milano: RC Ed. 1993. Si veda
in seguito il § 3.3 Fuoco dello Spirito Santo nell'iconografia bizantina e le immagini annesse.

2 ... & come un velo gettato sulle proprieta invisibili di Dio, come dicono Paolo e la Parola
vera. Bisogna dunque che anche noi (...) penetriamo con riverenza dentro questi sacri
simboli e non dobbiamo disprezzarli, in quanto essi sono germi e figure delle qualita divine e
immagini sensibili di visioni arcane e soprannaturali. Infatti, non solo le Luci soprasostanziali
e spirituali e semplicemente divine sono variate da simboli che le rappresentano, quando il
Dio soprasostanziale ¢ detto fioco e le parole divine spirituali sono dette infiocate, ma anche
gli ordini divini degli angeli intelligibili e intelligenti sono descritti con forme diverse e variate
e con figure incandescenti”. Cfr. Dionigi, Ep IX, 2.
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Scuola di Novgorod del XV° secolo?, invitandoci cosi a riscoprire la bellezza spirituale
delle icone bizantine e ricuperare noi stessi il volto dell’icona secondo la quale siamo stati
generati nella fede, I'icona del Corpo mistico di Cristo, I'icona della Madre Chiesa.

Certamente vi sono anche altri modi per esprimere nel culto divino il simbolismo
del Fuoco dello Spirito Santo secondo le molteplici funzioni del fuoco e dello Spirito Santo
nelle varie scene bibliche e anche nella tradizione della Chiesa®.

1. Licona di Pentecoste

La festa di Pentecoste fa parte delle 12 feste regali della Chiesa bizantina, percid
Iicona di Pentecoste dovrebbe comparire nei programmi iconografici degli affreschi
delle chiese come anche delle iconostasi’. Licona della Pentecoste, infatti, ha seguito da
vicino il cammino storico della festa di Pentecoste. Sul sottofondo della festa agricola
,delle settimane” che poi dalla seconda meta del II° sec. a.C., ¢ incentrata sulla memoria
dell’alleanza del Sinai, la festa di Pentecoste riceve un significato storico-salvifico. Per la
Chiesa primitiva, incentrata sull'evento della Resurrezione del nostro Signore, la festa
di Pentecoste assume un altro significato storico-salvifico, in quanto continuazione e
compimento della Resurrezione. In concreto durante l'intero periodo della cinquantina
si celebrava un’unica festa che ricordava, uniti alla Resurrezione, anche altri avvenimenti
storici come le gloriose apparizioni agli apostoli, 'ascensione e la discesa dello Spirito
Santo. Egeria nel suo ltinerarium (c.380-384), descrive 'unita celebrativa del giorno di
Pentecoste al IV® secolo, quando si celebrava nello stesso giorno sia I'ascensione, che la
discesa dello Spirito Santo®.

LIl giorno del battesimo del Signore, ¢ nel movimento della colomba che il
Padre si porta verso I'umanita del Cristo e 'adotta: Oggi ti ho generato. Il giorno della
Pentecoste, ¢ nel movimento delle lingue di fuoco che il Padre si porta verso tutti gli
uomini e li adotta™. La Pentecoste ¢ il battesimo della Chiesa col fuoco dello Spirito
Santo. Rivelazione della sua vita nella pienezza dei suoi doni di grazia e delle sue isti-

Alla fine del lavoro abbiamo riportato un numero di 60 icone di Pentecoste (dalla raccolta
di 108 icone ritrovate) di varie tipologie, dal V* al XIX° sec. e proposte della scomposizione
dell’icona analizzata in forme primarie che aiutano la rilettura teologica e 'approfondimento
spirituale del messaggio ,scritto”.

Alcuni esempi a) fra le scene bibliche: Mos¢ e il roveto ardente (il roveto ardente senza
consumarsi, Es 3,3-6), la colonna di fioco (rischiarava di notte, Es 13,21ss), Elia rapito
in cielo (con 'immagine del carro di firoco, 2Re 2), la visione di Ezechiele (il turbinio di
fuoco, Ez 1,4ss), i tre giovani giudei nella fornace ardente (fuoco che non brucia, Dn 3), fuoco
dell’inferno (il fioco della punizione eterna, Ap 20,10); b) esempi dalla tradizione: il martirio
di San Lorenzo, San Francesco che appare ai frati su di un carro di fuoco, San Basilio Magno
con la colonna di fioco ardente, etc.

In realtd alle volte non la troviamo perché sostituita dall’'icona della Santissima Trinita, o la
Filoxenia, ,I'Ospitalitd di Abramo”.

Egeria, Journal de voyage, (Sources Chrétiennes, 296), trad. et notes par P. Maraval, Paris: Cerf
1982, 297ss.

7 P Evdokimov, Teologia della bellezza, 310.
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tuzioni. La pienezza della rivelazione riguardo alla Santissima Trinitd. Licona della
Santissima Trinita indica il mistero dell’esistenza divina, I'icona della discesa dello Spirito
Santo rivela la provvidenziale azione della Santissima Trinita in relazione alla Chiesa e al
mondo®.

Uno dei pit antichi documenti sull'iconografia della Pentecoste’, che rafhigura
questa unita celebrativa, ¢ 'ampollina del VI° secolo, del tesoro del duomo di Monza. Sullo
stesso parete laterale di forma circolare, nella parte superiore ¢ rafligurata I'’Ascensione del
Cristo ai cieli e nella parte inferiore sono gli Apostoli insieme, in piedi, radunati intorno
alla Madre di Dio e una colomba aleggia su di loro.

Dal VI° al XVIII° sec. si sono sviluppate varie interpretazioni di queste tipologie
e una grande ricchezza teologica interpretativa che perod tiene sempre conto del testo
biblico base e dell'innografia bizantina della festa di Pentecoste.

2. Evoluzione dell’icona di Pentecoste'

Liconografia della festa di Pentecoste sembra avere le sue origini dalla Siria e dalla
Palestina'’. La struttura compositiva ¢ simile all'icona dell’ascensione, cio¢: gli apostoli
in piedi con Maria al centro, sui quali discendono, dalla colomba bianca, le fiaccole
dello Spirito Santo. Levoluzione liturgica del senso della festa e la separazione dalla
festa dell’Ascensione, sviluppera anche la riflessione teologica sulla missione apostolica
della Chiesa. Si ritrova il modulo classico del ritratto collettivo dell’arte paleocristiana:
gruppo di persone seduti a semicerchio attorno al maestro. Questo schema esprime in
modo migliore 'unita nella diversita dei membri, 'unita nel collegio apostolico riunito
attorno a Cristo, capo della Chiesa. Larchitettura stessa delle chiese cattedrali favorisce
questa interpretazione, il synthronon del presbiterio, come anche il bema delle chiese sire
e caldee.

La nuova struttura composizionale della Pentecoste si diffonde dalla Cappadocia
all’area di Bisanzio dopo il periodo delle lotte iconoclaste, per affermarsi definitivamente
in seguito nell'Oriente cristiano intero. Se andiamo avanti nel tempo, le raffigurazioni

iconografiche della Pentecoste presentano una grande diversita tipologica e composizio-
8 ,In somiglianza con la Santissima Trinitd, indivisa e distinta, si forma un nuovo essere, la
Santa Chiesa, una nell’essere, ma multiforme in persone, del quale testa ¢ Cristo e cui membri
sono angeli, profeti, apostoli, martiri e tutti quelli che si sono pentiti nella fede”. Archbishop
Anthony, Collected Works, vol. 11, 75-76 apud L. Ouspensky, V. Lossky, The meaning of icons,
New York: St. Vladimir’s Seminary Press Crestwood 1989, 207.

L. Ouspensky, Quelques considérations au sujet de I'iconographie de la Pentecote, MEPR
33-34, 1960, 50; D. Rousseau, Licona, 202.

Alcune opinioni sull'evoluzione dell’iconografia di Pentecoste e in seguito, tenendo conto anche
della tabella con le icone di Pentecoste faremo alcune osservazioni personali sull’evoluzione
dell’icona per arrivare ad una conclusione. Il periodo di tempo preso in considerazione va fino
al XVIII° sec., periodo quando compare I'erminia del Dionigi da Furna.

A. Grabar, Sur les sources des peintres byzantins, Paris 1962, 360; M.G. Muzj, Trasfigurazione.
Introduzione alla contemplazione delle icone, Milano: Ed. Paoline 1987, 150; D. Rousseau,
Licona, 202-205.
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nale: dai mosaici delle cupole, agli affreschi di absidi, dalle miniature dei manoscritti, agli
smalti, dalle croci di processione scolpite in legno, ai paramenti liturgici, etc.

Lapparizione delle ermineia bizantine' nel XVI° e XVII° sec. segna, almeno al
livello teorico, il momento della fissazione dell’iconografia bizantina di Pentecoste.

Fra i pit noti ¢ il manuale compilato dal monaco atonita Dionigi di Furna della
prima meta del XVIII® sec.”®. Lautore parla esplicitamente della raffigurazione della dis-
cesa dello Spirito Santo sopra gli Apostoli, precisando la tipologia:

»Una casa e dentro i 12 apostoli seduti attorno. Sotto di essi, nel basso una pic-
cola stanza e dentro un uomo che tiene con le mani davanti a lui un drappo, nel quale
vi sono 12 rotoli avendo ciascuno una corona sull’estremitd; sopra 'uomo c’¢ scritto: «Il
mondo». Sopra la casa il Santo Spirito, sotto forma di lingue di fuoco, con molta luce e
12 lingue di fuoco scendendo e posandosi sulla testa di ogni apostolo™'.

Nella parte consacrata alla correzione degli iconografi, Dionigi fa ancora alcune
importanti precisazioni: ,Non conviene rappresentare lo Spirito Santo sotto forma di
colomba alla discesa sui santi apostoli, ma solo al Battesimo (del Signore); perd alla
Domenica di Pentecoste, si deve raffigurare in forma di lingue di fuoco, come sta scritto
negli Atti degli apostoli...”".

12 Le ermineia sono i manuali pratici che contengono regole con carattere tecnico e figurativo per le
varie icone e programmi iconografici per le Chiese. Le pili antiche ermineia bizantine sembrano
risalire al X° sec. Dati concreti vi sono solo dal XVI° sec., dai grandi maestri dell'iconografia
bizantina del Monte Athos: Manuel Panselinos, rappresentante della scuola macedone, Teofano
di Creta, rappresentante della scuola cretese e Frangos Catellanos di Teba. Cfr. Dionisie din
Furna, Erminia picturii bizantine, trad. C. Sandulescu-Verna, Bucuresti: Ed. Sophia 2000,
1979', 7; E. Braniste, Liturgica Speciald, Bucuresti: EIBM BOR 1984, 432ss. 1l pili antico
manoscritto di una ermineia bizantina conosciuto fino adesso datato dal 1674, sembra provenire
del monastero di San Saba, (vicino a Gerusalemme). Fra i scritti simili provenienti dalla Russia
il piti antico sembra essere il Stroganov- podlinnik, del XVI° sec. Vedi Dionisie din Furna, Carte
de picturd, trad. S.S. Bratu — S. Stati, Bucuresti: Ed. Meridiane 1979.

Sono scarsi i dati biografici: nato a Furna (Agrapha, Etolia nella Grecia centrale) attorno
al 1670. A 16 anni & gid monaco al Monte Athos. Fra 1701 e 1733 raccoglie materiale da
altre redazioni pil antiche e scrive I Ermineia tis zografikis technis, cioé ,Manuale della scienza
pittorica” (il libro ha circolato in . greca anche sotto altre denominazioni simili). Cfr. /bidem,
12ss. Il manuale del monaco Dionigi di Furna rimane la migliore redazione di tutte quelle in
uso fra i pittori (zdgraphoi) del sud-est europeo, nel campo della tecnica iconografica bizantina.
Cfr. Idem, Erminia, 8.

Ibidem, 119, nota 112, testo tradotto dal rumeno. Il manoscritto originale del Dionigi non
¢ stato conservato. La prima traduzione occidentale ¢ stata fatta da . Durand e commentata
da A. Didron. La prima edizione greca ¢ del 1853, perd con molte interpolazioni. Una nuova
edizione ¢ datata dal 1900 di Papadopoulos-Kerameus. Secondo V. Grecu, le trad. in lingua
romena che hanno alla base il manoscritto dell’Archimandrita Macarie, tradotto nel 1805,
sono pil vicine all’originale di quello di Papadopoulos-Kerameus. Cft. Dionisie din Furna,
Carte de picturi, 32, nota 1 e 33, nota 1. Nel presente lavoro abbiamo seguito la pil recente
edizione del manoscritto dell’Archimandrita Macarie, apparsa nel 2000 (vedi sopra Dionisie
din Furna, Erminia), testo completato, rivisto e corretto di C. Sindulescu-Verna, del 1979.

5 Ibidem, 229, 11.
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Lo studioso Leonid Ouspensky segue I'evoluzione dell'icona di Pentecoste in

Oriente e Occidente, e presenta le variazioni in tempo del personaggio sul posto centrale
e delle persone o del personaggio in basso'®.

2.1. Il posto centrale

A) in Oriente:

1) Prima del periodo iconoclasta (fino al VIII® sec.)

- posto centrale occupato da una raffigurazione simbolica della S. Trinita,

- posto centrale occupato da Cristo',

- posto centrale occupato dalla Madre di Dio.

2) Dopo il periodo iconoclasta (dal IX° sec.)

- 'iconografia acquisisce una perfetta chiarezza e stabilitd; in essa non compare pitt

né il Cristo, né la Madre di Dio'®.

B) in Occidente:
1) Fino al Medio Evo (fine del XV sec.)
- l'iconografia di Pentecoste rimane molto tempo nell’esitazione e nell’instabilita

riguardo al personaggio principale e centrale della composizione.

- nelle miniature: ’Apostolo Paolo, la colomba bianca, posto centrale occupato da

Cristo, posto centrale vuoto.

2) Dal medioevo in poi (dopo il XV° sec.)
- Liconografia classica si cristallizza, la Vergine occupa definitivamente il posto

centrale.

2.2. Le persone o la persona in basso

A) in Oriente:

1) Prima del periodo iconoclasta:

- un gruppo di personaggi rappresentano le razze dei popoli presenti (At 2,9-10),
- piccolo gruppo di 2-3 persone; quando sono in due sono i giudei e i gentili'?,
- uno dei personaggi o 'unico personaggio ¢ il profeta Gioele,

L. Ouspensky, Quelques considérations, 56-58.

Lautore cita due esempi: la ricostituzione di Salzenberg del mosaico del VI° sec. della cupola
di Santa Sofia in Costantinopoli e I'icona del VII° sec. del Monastero di Santa Caterina del
Monte Sinai. Vedi le immagini: 6.2, 7.5 delle tavole allegate.

Dopo il XI° sec., Cristo non ¢ mai rappresentato nell'iconografia bizantina sulle icone di
Pentecoste. L. Ouspensky, Quelques considérations, 76—77, nota 1, opina che ,possiamo
pensare che questa assenza del Cristo risulta dal desiderio di esprimere pili esattamente il senso
della Pentecoste. Di fatti ¢ la Persona dello Spirito Santo che agisce nella Pentecoste e non
quella del Figlio di Dio.(...) il posto vuoto alla testa del circolo apostolico puo essere capito
come il posto per lo Spirito Santo, causa e personaggio principale di questo avvenimento”. Si
vedano le immagini: 11.10, 11-12.13, 12-13.20, 14.24A, 14.25, 15.26, 15.27, 16.28, 16.30,
16.31, 16.32, 16.33, 17.38, 17.40.

Secondo liscrizione ¢vial e yAwoowar nell'interpretazione di S. Gregorio Nazianzeno. Cf.
L. Ouspensky, Quelques considérations, 76-77.
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- posto vuoto o porta chiusa.
2) Dopo il periodo iconoclasta:

- nell’arte bizantina del X° sec. si sostituisce la raffigurazione dei popoli con il Re
Cosmo,

- stabilita nella rafligurazione dell’'unico personaggio il Re Cosmo®.

B) in Occidente

- il primo periodo con pit varianti simili all'Oriente,

- un secondo periodo che elimina quasi totalmente qualsiasi rathgurazione di per-
sonaggio in basso dell’icona.

Il tipo classico dell’icona di Pentecoste secondo Ouspensky deve avere la seguente
struttura: i 12 apostoli seduti a semicerchio, al centro un posto vuoto con Pietro da una
parte e Paolo dell’altra. Raffigurati anche gli altri evangelisti Marco e Luca. Nella parte
superiore, i raggi dello Spirito Santo scendono con fiaccole di fuoco sopra gli apostoli.
Nella parte inferiore, il Re Cosmo con il drappo e i 12 rotoli in mano. Struttura aperta in
alto e in basso. Non si dovrebbero raffigurare il Cristo, la Madre di Dio o la colomba?'.

La monaca Giuliana®® nel suo libro-guida per gli iconografi principianti offre
alcuni dati sull’evoluzione della rappresentazione dell’icona della discesa dello Spirito
Santo sopra gli Apostoli.

a) Il personaggio centrale

Nelle antiche rafhgurazioni bizantine della Pentecoste, la Madre di Dio non era
raffigurata fra gli Apostoli. In Occidente sin dal X° sec. la Madre di Dio ¢ presente quasi
sempre. Dal XVII® sec. la Madre di Dio compare anche nell’iconografia greca e russa®.

b) Larco scuro e il personaggio in basso

Sin dal IX° sec. alcuni pensano lo spazio scuro come fosse I'entrata nella casa di
Sion e vi mettono porte o scalinate. Riguardo ai personaggi vi sono rappresentate le
genti o 2-3 persone fra i quali un re e un uomo nero o uomini con teste di animali*.
Piu tardi compare la rafigurazione del Re con il drappo con i dodici rotoli e I'iscrizione

2 Si vedano le immagini: 12-13.20, 14.24, 15.26, 16.28, 17.40, 18.44, ed altre.

21 Riguardo le raffigurazioni dove compare la manifestazione visibile dello Spirito Santo sotto
forma di lingue di fizoco e anche sotto forma di colomba simbolica, cfr. L. Ouspensky, Quelques
considérations, 77, nota 1, che precisa: ,Il rischio che si corre ¢ quello di confondere due
manifestazioni diverse dello Spirito Santo...” e ancora a p. 79: ,,...ci sembra dunque del tutto
anormale di raffigurare qui lo Spirito Santo sotto forma di colomba,(...) siamo qui davanti ad
una tentazione di esplicitare e facilitare la comprensione (dell'icona) che in realta non fa altro
che coprire la difficolta essenziale che si drizza davanti all’'uomo, per dirottare dallo sforzo che
lui deve fare...”.

Maria Nicolaevna Socolova, col nome monastico di Iuliana-Giuliana (1899-1981), della
Sviato-Troitzkaia Serghieva Lavra di Radonej ¢ nota nell'iconografia russa per i suoi corsi e
studi sull'iconografia orientale. Cfr. Iuliana, Truda iconarului, Bucuresti: Ed. Sophia 2001,
11-35.

% Tbidem, 170

2 Sivedano le immagini: 10-12.11, 10-12.12, 16.34.

22
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,1I Cosmo”. Alcuni considerano che il personaggio sia il profeta Gioele (a causa del
brano Gl.3,1-2). Il professore Usov vede nella rafligurazione il raduno per 'elezione
dell’Apostolo Mattia al posto di Giuda, dove '’Apostolo Pietro cita la profezia del re
Davide (At 1,16,20) e interpreta il sottofondo scuro e la separazione dagli Apostoli come
segno del appartenenza all’AT®.

Nell’evoluzione ulteriore I'iconografia di Pentecoste cambia molto: al posto delle
torri e del banco semicircolare vi sono palazzi; al centro vi ¢ la Madre di Dio e attorno
vi stanno gli apostoli; 'arco e il Re Cosmo scompaiono; 'apostolo Paolo ¢ escluso; nella
parte superiore compaiono nuvole e raggi con fiaccole.

Secondo André Grabar® la tipologia iconografica dell’icona di Pentecoste conti-
ene la seguente struttura composizionale:

- a) I dodici siedono su una specie di arco.

- b) Allinterno dell’arco appaiono i rappresentanti dei ,,popoli” o una personifi-
cazione dell’Universo.

- ¢) La colomba dello Spirito Santo aleggia sopra le persone e dei raggi partono da
essa verso gli apostoli.

Lo storico d’arte francese Louis Réau”, offre per la struttura composizionale
dell'icona di Pentecoste due tipologie principali:

- a) Licona di Pentecoste con la Vergine:

Il protagonista principale invisibile, Cristo, dispensatore dello Spirito Santo. La
Vergine occupa il posto centrale, presiede I'assemblea, gli apostoli stanno attorno. Sopra le
teste dei personaggi ¢ raffigurata la colomba dello Spirito Santo che fa cadere su di essi una
pioggia di fiaccole o lingue di fuoco. Gli apostoli gesticolano, parlano in varie lingue.

- b) Licona di Pentecoste con i soli apostoli:

Nelle rafigurazioni senza la Vergine, ci sono gli apostoli riuniti nella stanza alta e
sopra il gruppo, la colomba dello Spirito Santo.

Oltre a questi tipi, 'autore sottolinea due elementi iconografici importanti:

- 1) Le varie raffigurazioni dello Spirito Santo:

Nella parte superiore dell’icona ci sono motivi solari o planetari, una ruota di
fuoco con gli apostoli raggruppati attorno, le sette colombe bianche dello Spirito Santo,
la mano di Dio con raggi che sgorgano dalle ditta, pioggia di lingue di fuoco come raggi
discendenti sopra le teste degli apostoli*®. Alle volte la colomba bianca risiede sul trono
preparato dove riposa anche il libro dei Vangeli e dal cui trono sgorgano raggi®.

% Cfr. Ibidem, 166—168.

% A. Grabar, Le schéma iconographique de la Pentecéte, 615. Nella nota 1 I'autore avverte che per il
suo studio I'assenza o la presenza della Vergine nella scena di Pentecoste non ha importanza.

¥ L. Réau, Iconographie de ['art chretien, 592-596.

8 Si vedano le immagini: 18.46, 18.44, 17.37, 16.29, 15.27, 12.15, 10-12.12, 16.32, 18.42.

¥ Sivedano le immagini: 13.22, 11-12.13, 11.10, 10-11.9, 9.6. Secondo Ouspensky si deve fare la
differenza fra il trono preparato” cio¢ la hetoimasia (,preparare”) e la rappresentazione simbolica
della Santissima Trinitd. La rafhigurazione del trono col Vangelo, sopra il quale sta la colomba
dello Spirito Santo e dietro, sotto o sopra vi sono la Croce e gli strumenti della Passione di Cristo,
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-2) Il cosmo:

Caratteristica delle rafhgurazioni bizantine della Pentecoste ¢ la figura del cosmo,
sotto I'aspetto di un re coronato, in piedi davanti alla porta del cenacolo, tenendo in
mano il drappo con i 12 rottoli delle predicazioni.

J.U. Morris sottolinea altre caratteristiche nell’evoluzione delliconografia di
Pentecoste®: nelle rafhigurazioni dove sono solo i 12 apostoli, Pietro e Paolo siedono da
ogni parte del trono di Cristo e in basso ¢’¢ una porta di uscita di Chiesa (o il quadro
di una porta) o un arcata con le nazioni dipinte sotto. Nella tipologia artistica del tardo
medioevo la Torre di Babele ¢ rafhgurata accanto al miracolo di Pentecoste. La rappre-
sentazione del , Trono, il Libro dei Vangeli e la Colomba”, chiamato I'Etimasia, diventa
un simbolo accettato e una parte importante delle rappresentazioni di Pentecoste®'. Nei
programmi iconografici delle cupole I'Etimasia (secondo I'autore) ¢ nel centro e, spesso,
sotto il gruppo degli apostoli sono dipinti i rappresentanti delle 16 nazioni.

Nelle miniature tardive, per evitare la difficolta di rappresentare le 16 nazioni, un
vecchio simboleggia il ,,tempo”, con i rotoli del Vangelo nelle braccia ¢ posto nel centro
di un’arcata di porta. La porta viene interpretata come porta del cenacolo per la quale
Cristo ¢ passato quando ¢ apparso agli apostoli, porta che testimonia la Sua Risurrezione.
Alle volte la figura della Vergine compare nel centro della porta. Piu tardi (dopo il XVI°
sec.) la tipologia frequentemente incontrata (in occidente) raffigura i 12 apostoli circon-
dando la Vergine, mentre le 16 nazioni non sono piu rathgurate.

Altri autori®* opinano che nell’arte medioevale all’inizio Maria non ¢ rafligurata, gli
Apostoli sono in fila uno dopo I'altro o uno accanto all’altro o in semicerchio e sopra di
loro lo Spirito Santo dal quale scendono raggi come linee di fuoco. In seguito le rafhgura-
zioni diventano pili complicate: gli apostoli seduti a cerchio, alle volte con Maria in mezzo
a loro, avendo le fiaccole dello Spirito Santo sopra le teste e fuori le mura stanno gestico-
lando con meraviglia uomini che rappresentano i vari popoli, le nazioni. Maria prende il
posto pitt alto in mezzo agli apostoli. Il quadro della teofania diventa una stanza in casa®.

¢ l'attesa della seconda venuta che compare soprattutto nei programmi iconografici dell'ultimo
giudizio (caratteristici dei monasteri dipinti del sec. XVI°, della Bucovina, in Romania). Invece il
trono (Il Padre) col libro dei Vangeli (il Figlio) e sopra la colomba bianca (lo Spirito Santo), ¢ la
classica raffigurazione della Santissima Trinitd. Si veda L. Ouspensky, Quelques considérations,
55, nota 1; E. Braniste, Liturgica generald, Bucuresti: EIBM 1985, 476 ¢ Anca Vasiliu, Monastéres
de Moldavie, Paris: Mediterranée 1998 p. 200 e tavv. 83, 85, III 132.

3 J.U. Morris, Pentecost, iconography of, in New Catholic Encyclopaedia, vol. 11, 106-109.

31 Lautore precisa: ,La Hetimasia ¢ arrivata a simboleggiare il vangelo predicato da Cristo e
confermato dallo Spirito Santo; o anche un simbolo trinitario nel quale il Trono raffigura
il Padre, il Vangelo il Figlio e la Colomba lo Spirito Santo. Gli ortodossi russi collegano il
simbolo con I'ultimo giudizio e la “preparazione del trono” della seconda venuta di Cristo”,
cfr. Ibidem, 109. Sembra che l'autore voglia relativizzare la differenza fra le due raffigurazioni,
che invece nella tradizione bizantina (non solo russa) sembra bene radicata e fissata.

32 H. Sachs/ E. Badstiibner/ H. Neumann, Christliche Ikonographie in Stichworten, Leipzig:
Kochler & Amelang 1980, 283-284.

3 Si vedano le immagini: 9.8, 11.10, 13.23, 13.23A, 16.29, 17.35, 17.37, 17.40, 18.43.
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Cristo compare raramente come Annunciatore o Donatore dello Spirito nel qua-
dro dell'iconografia di Pentecoste.

Dopo aver dato la parola a vari studiosi, tenendo conto anche delle immagini
catalogate tentiamo di formulare una sintesi conclusiva sugli elementi essenziali del qua-
dro compositivo delle icone di Pentecoste. Per poter parlare di un’icona bizantina di
Pentecoste vi ¢ un elemento che non puo assolutamente mancare: il collegio apostolico.
Vi ¢ poi la raffigurazione dello Spirito Santo implicita o esplicita e quella del cosmo o
delle nazioni che alle volte manca.

1) 11 Collegio Apostolico: rafhigurato dagli apostoli, seduti, in piedi o inginocchi-
ati, a semicerchio, a cerchio, in una o pit file orizzontali, pregando, gesticolando, bene-
dicendo, alcuni con rotoli o libri in mano.

2) Lo Spirito Santo raffigurato sotto forma di sole raggiante dorato, rosso, verde
scuro o semicerchi a pil colori. Alle volte vi sta la colomba bianca in trono dalla quale
provengono raggi o fiaccole sopra le teste degli apostoli. Tal volta ci sono semplicemente
delle piccole fiaccole nelle aureole degli apostoli.

3) Il re Cosmo: rathgurato come un vecchio vestito in abiti regali portando il
drappo con i 12 rotoli nelle mani, nell’oscurita, nel quadro della piccola porta scura in
basso. Una o piut persone o il profeta Gioele.

Gli elementi componenti della struttura iconografica hanno una profonda simbolo-
gia, marcata certamente dall’evoluzione della comprensione teologica della festa. Nell'icona
dell’ascensione al centro vi sta Maria come immagine simbolica della Chiesa. Nell'icona
della Pentecoste gli apostoli formano una comunione perfetta, ordinata, sono ormai
Pespressione matura della chiesa, il collegio apostolico inondato dallo Spirito Santo.

3. Esegesi di una icona di Pentecoste

Userd come immagine base per la lettura iconografica I'icona ,La discesa dello
Spirito Santo” del secolo XV?, della Scuola di Novgorod®.

Penetriamo ora nell’universo simbolico dei colori, delle posizioni delle persone
rafhigurate, delle proporzioni e delle prospettive dell’icona, che rivestono con mezzi spe-
cifici i testi liturgici della festa.

Licona ¢ indirizzata ai fedeli ¢ non mostra la parte esterna che il popolo non-
iniziato ha visto in questo evento, ma proprio il fatto rivelato ai partecipanti a questo
episodio, in quanto membri della Chiesa.

1l Konddkion, tono 8, dell' Orthros della festa di Pentecoste®, pone in opposizione
la confusione delle lingue che divise le genti durante la costruzione della torre di Babele

3 Icona su legno, avendo le dimensioni 80 x 56 cm. Riprodotta in vari libri di specialita fra i

quali: L. Ouspensky, V. Lossky, 7he meaning of icons, 206; M.G. Muzj, Trasfigurazione, 151,
tav. 30; I/ messaggio dell’icona, Centro Russia ecumenica, Roma (senza indicazioni di anno),
diapositive, n. 30.

3 Anthologhion di tutto l'anno, vol. 111, p. 529.
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con la comunione realizzata durante la distribuzione delle lingue di fuoco, momento
della ricostruzione dell’edificio spirituale della Chiesa, fondato sulla comunione del
Fuoco dello Spirito Santo.

3.1. Lo Spirito Santo e le lingue di fuoco

Nella parte superiore dell'icona compare la sfera celeste, rafligurata con pitt semi-
cerchi di varie tonalit di colore verde chiaroscuro®. Dal cerchio esterno partono dodici
raggi: sei verso la parte sinistra e sei verso la parte destra, divise e indirizzate verso i dodici
apostoli. Canta infatti I'innografia: ,La sorgente dello Spirito, scendendo sui figli della
terra, dividendosi in fiumi di fuoco, ha spiritualmente irrorato i discepoli con la sua luce;
(...) fiamma che li illumina e si effonde in pioggia...””. Vi sono dodici raggi una per
ognuno dei apostoli, cio¢ un rapporto personale e diretto col Fuoco dello Spirito Santo.
Spiega Evdokimov: ,Se il Cristo ricapitola e integra la natura umana nell'unita del Suo
Corpo, lo Spirito Santo invece, si rapporta al principio personale della natura, alle per-
sone umane, ¢ le apre alla pienezza carismatica dei doni, in un modo unico, personale
per ciascuno™®. Uspenski vede nella divisione delle lingue il simbolo della diversita dei
carismi dello Spirito Santo®, che secondo la profezia di Gioele, discendera non solo sui
dodici ma su tutta la Chiesa: ,,Lo Spirito Santo ¢ luce, vita e viva sorgente spirituale; (...)
Dio e deificante; fuoco che procede dal fuoco, Spirito che parla, opera, e distribuisce i
carismi; Spirito mediante il quale tutti i profeti, gli apostoli di Dio e i martiri, sono stati
corroborati; straordinaria novella, straordinaria visione, fuoco che si divide per distribu-
ire carismi”®. O ancora: ,,Ogni bene procura lo Spirito Santo: fa scaturire le profezie,
ordina i sacerdoti, ha insegnato la sapienza agli illetterati, ha reso teologi i pescatori, tiene
saldo tutto 'armonico ordinamento della Chiesa”!. Da qui la presenza di S. Paolo e degli
evangelisti Marco e Luca, nell’icona.

Nell'asse centrale ¢’¢ in pilt un raggio tripartito, che simboleggia la Santissima
Trinitd in azione®. Canta I'innografia della festa: ,Luce ¢ il Padre, luce il Verbo, luce il
Santo Spirito, che ¢ stato mandato sugli apostoli in lingue di fuoco: grazie a lui tutto il

mondo ¢ illuminato per render culto alla Triade santa™.

36 La sfera celeste ¢ rafligurata in vari modi: unico arco di cerchio colore verde scuro dal quale

partono raggi, arco di cerchio di colore scuro con la colomba iscritta e con raggi ondulati rossi,

nuvole e colomba bianca raggiante, etc. Le lingue di fuoco sono raggi colore verde o rosso che

dal semicerchio superiore scendono sulle teste degli apostoli, o piccole fiaccole nelle aureole

o sopra le teste, etc. Si veda G. Passarelli, Icone delle dodici grandi feste bizantine, Milano:

Ed. Jaka Book Spa 1998, 208-215 e tavv. I-VIIIL.

37 Kithisma, tono 4, dopo la seconda sticologia dell ‘Orthros della Pentecoste, Anthologhion, 523.

3% P Evdokimov, Teologia della bellezza, 310-311.

¥ L. Ouspensky, V. Lossky, 7he meaning of icons, 208 cita 1Cor 12,4-8.

0 Stichird tono 4°, del Vespro e ufficio della genuflessione.

4 Stichird del tono 1°, del Vespro della Pentecoste, Anthologhion, 536.

%2 Si trovano simili raffigurazioni nelle icone dell’Annunciazione, del Battesimo (Epifania) e
della Nativita del Nostro Signore.

# Exapostildrion tono 3°, dell Orthros della Pentecoste, Anthologhion, 532.
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Iddio Padre si ¢ rivelato nel’AT come ,Dio-per noi” Liberatore ¢ Guida del Suo
popolo (la colonna di fuoco Es.13,21). In seguito nel NT, Gest di Nazaret si ¢ rive-
lato come ,,Dio-con-noi”, Redentore e ,Luce del mondo”. Adesso, a Pentecoste, Iddio si
rivela come ,,Dio-in-noi” che trasmette la forza del suo amore, per invitarci a prendere
parte al mistero della vita divina®.

La seconda Ipostasi della Santissima Trinitd compare ,sotto forma di schiavo”,
nascondendo la Sua divinitd, la terza Persona, invece, compare come Iddio perd, nas-
conde la Sua Ipostasi cio¢, la Sua immagine non ci ¢ rivelata ma piuttosto velata dalla
visione ,,come di lingue di fuoco”. Non vi sono immagini, raffigurazioni personali dello
Spirito Santo e, di conseguenza, non possiamo rappresentarlo®.

Secondo Evdokimov, I'effusione dello Spirito Santo ha origine nella pienezza della
rivelazione trinitaria e ne ¢ il compimento, cio¢, dalla rivelazione della Chiesa celeste
delle Tre Persone divine, lo Spirito Santo porta al costituirsi della Sua icona terrestre: la
Chiesa degli uomini®.

3.2. Gli apostoli

Alla base della composizione vi ¢ il modello classico, noto all’arte paleocristiana:
un gruppo di saggi seduti a semicerchio attorno al maestro, frutto di una lunga riflessione
sul significato specifico della festa che riflette la missione apostolica della Chiesa.

I dodici stanno seduti su una sola panca semicircolare” sui due lati, sei da una
parte e sei dall’altra, formando due gruppi 'uno di fronte all’altro, avendo al centro un
posto vuoto. E simboleggiata cosi la comunione tra i membri del collegio apostolico riu-
niti attorno a Cristo, il Capo della Chiesa, invisibilmente presente®. La Chiesa situata fra
il ,,gia” della presenza e il ,non-ancora” dell’attesa della seconda venuta di Cristo.

Unita nella diversita: tutti sono uguali in dignita nel collegio apostolico, perd
ciascuno ¢ diverso dall’altro, diversita dei volti, della posizione, dei gesti, o dell’oggetto
tenuto in mano®. Dal gruppo di dodici, cinque tengono nelle loro mani un libro chiuso,

44
45

H.J.M. Nouwen, Frumusetea Domnului, rugiciunea cu icoane, lasi: Presa Buna 2001, 58.

L. Ouspensky, Quelques considérations, 76—77, nota 1. Lautore cita S. Giovanni Crisostomo
(PG. 60,43) che spiega ,I'apparizione alla Pentecoste fu sotto forma di ,lingue divise come di
fuoco” (At 2,3), non di fioco ma come di fuoco perché tu non presupponga niente di sensibile
nello Spirito. Simile al modo della Sua discesa sulle acque del Giordano non come colomba, ma
sotto forma di colomba (Lc 3,22), lo stesso qui, Lui non-era firoco, ma sotto forma di fuoco”.

% P Evdokimov, Teologia della bellezza, 311.

% Riferendosi a questa panca semicircolare Passarelli osserva che: ,non raffigura il synthronon
(trono comune) presente nell’abside delle chiese antiche dove prendevano posto i celebranti,
bensi ¢ trasposizione di un’usanza liturgica siriaca: il cosiddetto bema siriaco. (...) Si tratta di
una tribuna a ferro di cavallo posta al centro della chiesa a fronte dell’abside e del santuario
in cui si trova laltare. Su di esso si svolgeva la liturgia della Parola e prendevano posto i
celebranti”. G. Passarelli, lcone, 214.

Il Vangelo del Lunedi della Pentecoste: ,,... Perché dove sono due o tre riuniti nel mio nome,
io sono in mezzo a loro” (Mt 18,20).

Secondo Evdokimov, lo schema composizionale si ritrova nelle antiche immagini dei Concili
Ecumenici o anche nell’icona della Mezza-Pentecoste col Cristo adolescente che predica nella

48
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mentre gli altri sette un rotolo come segno dell’aver ricevuto il dono dell'insegnamento™.
Il rotolo simboleggia la predicazione, il libro invece, la dottrina, il fondamento della pre-
dicazione, cio¢ la Sacra Scrittura.

Al centro dell'immagine, a destra del posto vuoto, sta un personaggio con capelli
e barba bianca, tenendo un rotolo in mano;, nella sua aureola ¢ iscritto il nome di Pietro.
Alla sinistra del posto vuoto sta un personaggio con barba, calvo, con un libro in mano,
I'iscrizione riporta il nome di Paolo. Sono infatti i ,principi degli apostoli”, la ,roccia
della Chiesa” e ,l'apostolo delle genti”: Pietro e Paolo®'. Seguono poi sulla fila destra
Matteo e Marco, i due evangelisti che portano il libro dei Vangeli in mano e sulla sinistra,
similmente Giovanni e Luca®.

Licona ritiene il numero simbolico dodici che viene a sostituire le dodici tribu
d’Israele, pero nello stesso tempo, allarga simbolicamente il Collegio apostolico per inclu-
dere non solo i ,dodici” ma i ,settanta” e tutto il corpo della Chiesa. La rappresentazione
oltrepassa il livello semplicemente storico dell’evento, rispettando pero i testi biblici®.
Commenta Lemopoulos: ,LCicona non intende raffigurare il numero dei presenti, vuole
piuttosto descrivere il raduno di Gerusalemme come la nascita della Chiesa, il battesimo
col Fuoco dell’'unico e indiviso Corpo di Cristo™*. Canta I'innografia di Pentecoste: ,,...
oggi ¢ stata effusa su tutti i credenti la grazia del divino Spirito”%. Il semicerchio formato
dal collegio apostolico non ¢ chiuso alla sua base perché la Chiesa non puo essere che una
realtd aperta all’intero mondo, abbracciando e invitando tutti*.

La posizione delle mani e delle teste suggerisce la dinamicita dell'immagine. Gli
apostoli devono d’ora in poi parlare a tutti ed annunciare al mondo intero ,le meraviglie
di Dio” perché ,,...il fuoco del Paraclito ¢ sceso sulla terra, sotto I'aspetto di lingue, ha
illuminato i discepoli e li ha resi celesti iniziati®¥. E la nuova synphonia del nuovo Popolo
di Dio, unito nella stessa fede, speranza e amore, formando I'una, santa, cattolica e apos-
tolica Chiesa. ,,...adesso si inaugura la concorde sinfonia delle voci per la salvezza delle
anime nostre”®. La teofania ¢ un segno visibile del miracolo invisibile del parlare in lin-

sinagoga. Cfr. . Evdokimov, Teologia della bellezza, 312-313.

0 L. Ouspensky, V. Lossky, The meaning of icons, 207.

1 Sono poche le icone dove compare accanto a Pietro, Andrea. La tradizione si ¢ fissata su Pietro
e Paolo, come anche la festa del 29 giugno.

2 Cfr. G. Passarelli, Icone, 216.

53 Leletture del Vespro della Domenica di Pentecoste (che si leggono Sabato sera) Nm. 11,6-17.24—
29 ... Volesse il Signore che tutti divenissero profeti nel popolo, quando il Signore inviasse su di
loro il suo Spirito!” e Gl. 2,23-3,5 ... riverserd del mio Spirito su ogni carne, e profetizzeranno
i vostri figli e le vostre figlie, i vostri anziani avranno sogni e i vostri giovani avranno visioni...”.

> G. Lemopoulos, The icon of Pentecost, Ecumenical Review 42, 1990, 94-95.

5 Troparion della prima Ode del Canone dell’ Orthros della Domenica di Pentecoste, Anthologhion,

524,

»Licona interpreta la tradizione secondo la quale, per compiersi la profezia di Gioele (3,1-4),

lo Spirito Santo discese non solo sui 12 eletti apostoli, non solo sui 120, ma anche sopra quelli

che erano con loro «unanimi»”. Cfr. G. Lemopoulos, The icon of Pentecost, 94.

57 Kithisma del tono 4, dell’ Orthros della Domenica di Pentecoste, Anthologhion, 523.

8 Tropdrion tono pl. 4, del Vespro della Domenica di Pentecoste, Ibidem, 522.
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gue. Non si tratta di una conoscenza linguistica, bensi di un parlare con , lingue di fuoco”
dello Spirito agli uomini, realizzandosi la comunione nella diversita nell’'unico ,dialetto”™
I’Amore divino. , Il santissimo Spirito sceso ora sugli apostoli in forma di fuoco, ha riem-
pito di stupore le folle delle genti: infatti, mentre essi parlavano con lingue di fuoco, o
amico degli uomini, ciascuno udiva il proprio dialetto...” inneggia I'ufficiatura®.

3.3. Il vecchio re cosmo

Nel basso dell’icona sull’asse verticale, al centro dell’emiciclo del collegio aposto-
lico, immerso nell’oscuritd compare un anziano coronato e vestito in abiti regali. Sulle
mani leggermente tese verso avanti porta solennemente un drappo bianco nel quale ci
sono 12 rotoli. Spesso, vicino alla testa del vecchio re, sta scritto: Ho Kosmos, cio¢ il
mondo”®. Il re rappresenta generalmente la nazione, il popolo suo, qui il vecchio re rap-
presenta simbolicamente i popoli, le nazioni del mondo intero®'.

Nello schema iconografico il vecchio re, 'intera umanita, occupa la parte centrale del
semicerchio, non ¢ situato di fronte alla Chiesa, di fronte a quelli che ricevono lo Spirito,
ma in mezzo a loro. Il mondo non ¢ fuori della Chiesa, neanche in opposizione alla Chiesa,
ma nel suo cuore®. Come il bema, posto al centro della navata della Chiesa, zona in cui si
svolge la liturgia della parola, cosi 'annuncio a Gerusalemme e al mondo intero®.

»... (lo Spirito santissimo) riempiendo ora cosi gli apostoli del Cristo, a ciascuno
ha dato sapienza per portare 'annuncio nell’'universo mondo™* e ancora ,,...cominciando
infatti dal coro degli apostoli, ha esteso ai fedeli la grazia, comunicandola tramite loro™®
conferma I'innografia.

I 12 rotoli, rappresentano le 12 lingue parlate dai 12 apostoli alle nazioni presenti
a Gerusalemme, ciog, il simbolo della predicazione apostolica, della missione apostolica

%9 Kdthisma tono pl. 4 dell’ Orthros del Mercoledi dopo la Pentecoste, Ibidem, 557.

8 Luomo sta in un luogo scuro da quando I'intero mondo era senza fede; & curvato sotto il
peso degli anni perché ¢ stato invecchiato dal peccato di Adamo; il suo vestito rosso significa
i sacrifici sanguinanti del demonio; la corona regale significa il peccato che governava nel
mondo; il drappo bianco delle sue mani con i 12 rotoli significa i 12 Apostoli, che hanno
portato la luce all’intero mondo con il loro insegnamento”, spiega N. Pokrovsky, 7he Gospels
in Iconografic Records, St. Petersburg 1892, 463, nota 7. Lemopoulos, opina che il vecchio in
basso dell'icona rappresenta il ,,cosmo”, ,tutta la creazione” nel senso pieno, nell’attesa e nel
ricevere i doni dello Spirito Santo, cfr. G. Lemopoulos, The icon of Pentecost, 94. Vedi anche
P. Evdokimov, Teologia della bellezza, 313.

Altre suggestive ipotesi: a) Alcuni ritengono si tratti del Re Davide, basandosi sulla somiglianza
del tipo iconografico — b) Altri vedono il profeta Gioele, basandosi sulla seconda lettura del
Vespro della Domenica di Pentecoste, (Gl 2,23-3,5) — ¢) L.D. Popovich, vede nel Cosmo la
personificazione dell’'universo (Mc 16,15) — cfr. G. Passarelli, Jcone, 215, e C. De Lotto, Arte,
leggende, miracoli, leggere ['icona, Fiesso d’Astico: Bucceri, Grafiche Ed. La Press stl 1992, 64,
note 73 e 74.

G. Lemopoulos, The icon of Pentecost, 95.

0 G. Passarelli, Icone, 215.

4 Kdthisma del tono 2, dell’ Orthros del Martedi dopo Pentecoste, Anthologhion, 553.

8 Dai stichird del Vespro e ufficio della genuflessione, lbidem, 547.
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della Chiesa e della promessa universale della salvezza®. Canta I'innografia ,,...adesso si
inaugura la concorde sinfonia delle voci per la salvezza delle anime nostre™ e anche ,,...
rinnovando nei discepoli lo Spirito retto: essi dunque, come cetra melodiosa, col plettro
divino,(...), hanno misticamente reso per tutti ben distinti gli echi sonori della tua divina
economia”®,

3.4. Sottofondo, edifici

Il sottofondo dell’icona fa da cornice all'avvenimento. Sono rafhigurate le quattro
torri o colonne unite da un muro semicircolare che formano I'anfiteatro dove sono seduti
gli apostoli. Tutto sembra proteso verso I'alto, per simboleggiare cosi la ,stanza superiore”
dell’ultima cena sul Sion. ,Seduti nella stanza superiore, gli apostoli ricevettero I'energia dello
Spirito Santo, ...”%. Nello stesso tempo sembra delinearsi un tempio, cosi che la stanza alta
diventa luogo di preghiera e di culto, cio¢ Chiesa. Pero una Chiesa particolare senza tetto,
aperta verso 'alto. ,,O santa Sion, madre di tutte le Chiese, nella quale ¢ tremendamente
disceso sugli apostoli lo Spirito Paraclito in forma di fuoco, gioisci ora e fa’ festa...””".

Dunque gli elementi caratteristici della composizione di un icona di Pentecoste,
come si ¢ visto sopra, sono: il Collegio Apostolico, lo Spirito Santo (sotto forme implicite
o esplicite), il Re Cosmo (che alle volte manca).

4. Decomposizione in forme primarie e teologia’

Per la decomposizione abbiamo utilizzato le forme primarie: il cerchio, la croce e
il triangolo, seguendo i contorni dell’icona.

Possiamo disegnare pili cerchi. Il cerchio superiore sarebbe la sfera ,divina”, che ¢
formata dalla curva del semicerchio coi raggi dello Spirito Santo, il grande cerchio cen-
trale nel quale vi ¢ collocato il collegio apostolico e un piccolo cerchio inferiore che segue
la curva del drappo del Re Cosmo.

Come in ogni icona di festa vi ¢ presente il simbolismo della croce. Nell'icona
da studiare la verticale parte dal centro del cerchio ,divino” e va fino alla parte inferiore
dell’icona, al Re Cosmo: questa ¢ la verticale ,divina”. Il braccio orizzontale ¢ tangente
alla panca semicircolare e passa attraverso gli apostoli: ¢ 'orizzontale ,umana”. Il punto di
intersezione della verticale ,divina” con l'orizzontale ,umana’, risulta proprio nel posto
vuoto in mezzo al collegio apostolico, il posto destinato a Cristo, vero Dio e vero uomo,
capo della Chiesa.

% 1.D. Stefinescu, Iconografia artei bizantine si a picturii feudale romdinesti, Bucuresti:
g $ S S

Ed. Meridiane 1973, 138; P. Evdokimov, Zéologia della bellezza, 314, C. De Lotto, Are,
leggende, 62, G. Gharib, Le icone festive della Chiesa Ortodossa, Milano: Ed. Ancora 1985, 211,
e G. Passarelli, Icone, 215.

& Troparion del tono pl. 4, del Vespro della Domenica di Pentecoste, Anthologhion, 522.

8 Kidthisma tono pl. 4, dopo il polyéleos, all’ Orthros della Domenica di Pentecoste, lbidem, 523.

©  Dai stichird prosomia tono 4, dell’ Orthros del Giovedi dopo la Pentecoste, lbidem, 562.

7 Dai stichird prosomia tono 4, dell’ Orthros del Venerdi dopo la Pentecoste, lbidem, 566.

71 Per seguire meglio la spiegazione occorre guardare i disegni annessi. V. p. 73.
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Si delineano due triangoli equilateri che hanno come base I'orizzontale ,umana”. Il
triangolo superiore ¢ formato dalle direzioni di due raggi che partono dal centro del cerchio
superiore ,,divino”, simboleggia I’azione dello Spirito Santo sopra gli apostoli. Il triangolo
inferiore formato da due direzioni che partono dalle estremita dell’orizzontale ,,umana”,
larghezza del collegio apostolico e si riuniscono in basso al re cosmo, raffigura I'azione con-
centrata degli apostoli sul buio del mondo. Il cerchio ,apostolico” circoscrive il triangolo
inferiore e dentro il triangolo inferiore vi ¢ iscritto il cerchio inferiore, ,,del mondo”. Cosi si
mette pitt chiaramente in risalto 'azione divina sopra il collegio apostolico, che a sua volta
agisce in seguito nel mondo. Il simbolismo si puo meglio rintracciare utilizzando i colori
complementari. Dal verde dello Spirito Santo (il triangolo superiore), per mezzo degli
apostoli, la grazia divina si trasforma nello zelo ardente del Fuoco dello Spirito Santo (colore
rosso), che ,accende” il mondo, che & nel buio dell’oscurita(colore nero).

Una possibile decomposizione segue la linea degli edifici (torri laterali e portone
basso, evidenziata con rosso) e vi risulta una struttura simile a due mani in preghiera
verso I'alto. Una contiene la parte sinistra del collegio apostolico con S. Pietro, I'altra che
contiene la parte destra del collegio apostolico con S. Paolo. Sembra raffigurare simboli-
camente la Chiesa che respira con i ,due polmoni” e prega con due mani, una ,orientale”
e l'altra ,occidentale”, le due Chiese sorelle.

4.1. Lo Spirito Santo:

Rafhigurato dai raggi che partono dal centro del cerchio superiore ,divino”, sim-
bolo del Iddio Padre, sorgente dell’azione divina e della perfetta comunione in diversita
di persone.

4.2. 1l Collegio apostolico:

Il cerchio centrale simboleggia la comunione in diversita, 'armonia e I'unita acqui-
sita nel collegio apostolico sotto I'azione della grazia divina. Evdokimov vede, il gruppo
degli apostoli come rinsaldato dal Fuoco dello Spirito Santo, dalla fiamma di questo prin-
cipio vitale nuovo che ¢ 'amore divino. La raffigurazione ci mostra non tanto I'aspetto
esteriore dell’evento, né I'agitazione degli apostoli che sembrava discordia per il mondo
esterno e lo faceva credere che fossero ubriachi, ma il suo contenuto spirituale, cio¢
I'armonia interiore nuova della vita della Chiesa nello Spirito Santo, armonia inacces-
sibile allo sguardo non illuminato dallo Spirito stesso. Questa unita ¢ 'unita in quanto
espressione di tutta la vita della Chiesa, la sua propria natura.

,Percio le rafhigurazioni antiche dei concili riproducono lo schema della Pentecoste.
E il modo pitt giusto di rappresentare un concilio perché corrisponde ottimamente alle
parole apostoliche “¢ piaciuto allo Spirito Santo e a noi”” (At 15,28)7%.

»...quando distribui le lingue di fuoco convoco tutti all'unita. E noi glorifichiamo
ad una sola voce lo Spirito Santo”®”.

72 L. Ouspensky, Quelques considérations, 79-80 e nota 2.
73 Kondakion tono pl. 4, all’ Orthros della Domenica di Pentecoste, Anthologhion, 529.

71



FLORENTIN CRIHALMEANU

4.3. Il re cosmo:

Un piccolo cerchio iscritto nel triangolo dell’azione apostolica ¢ situato al centro
del cerchio del collegio apostolico. Sembra dire che tutta I'azione degli apostoli e dei
loro seguaci ¢ rivolta mondo. Sotto i piedi degli apostoli, attorno al portone del mondo
e come una flamma accesa, ¢ la grazia divina che diventa zelo ardente per la conversione
del mondo, dalle tenebre alla luce, dal piccolo cerchio chiuso al grande cerchio apostolico
della Chiesa.

Licona della Santissima Trinita, sotto forma dei tre angeli, indica il mistero della
vita divina e offre il prototipo di cui la Chiesa deve essere 'immagine. Licona della dis-
cesa dello Spirito Santo sopra gli Apostoli ci mostra come la Chiesa si conforma al suo
Prototipo divino, rivela la vita interiore della Chiesa, in altre parole, I'azione salvifica
della Santissima Trinita riguardo agli uomini e al mondo intero’. Ambedue icone con-
tengono il simbolismo armonico del cerchio e il simbolismo mistico della croce.

Anche sela Santissima Trinita non ¢ rappresentata esplicitamente, opina Ouspensky,
I'icona della discesa dello Spirito Santo rimane considerata un’icona trinitaria”.

Conclusione

»Nel corso di una celebrazione i testi liturgici si compongono intorno
all'avvenimento celebrato e lo commentano; il mistero liturgico lo rende “presente” e ne
trasmette il contenuto vivente all’icona di festa™®. Percio la lettura di una icona non si
puod fare al di fuori del contesto biblico — liturgico celebrativo sulla base del quale essa ¢
stata ,scritta’.

Licona di Pentecoste non vuole rendere presente un evento storico, neanche essere
una illustrazione ad litteram del testo biblico degli At. Di tutte le icone delle feste sembra
che 'immagine della Pentecoste ¢ quella meno legata al quadro storico dell’avvenimento;
c’¢ solo il minimo necessario: le lingue di fuoco sopra le teste dei presenti (il collegio
apostolico). Dal punto di vista storico ¢ tutto, perché la vera ricchezza della festa si rivela
proprio dalla liturgia, dai testi biblici e dall'innografia liturgica della festa.

,Licona della discesa dello Spirito Santo corrisponde perfettamente alla liturgia
della Pentecoste e ne trasmette completamente il senso essendo strapiena di contenuto
dogmatico...” conclude Ouspensky "

7% Tbidem, 79.

75 Ibidem, 75, nota 1.

76 Cfr. P. Evdokimov, Teologia della bellezza, 180.

77 Cfr. L. Ouspensky, Quelques considérations, 84. Evdokimov spiega questa sintesi: ,La
composizione dell’icona (...) confronta tutti i testi delle scritture, segue la liturgia e traccia
un'immensa prospettiva, che supera un frammento di storia per esprimere la “parola interiore”
degli avvenimenti”. Cfr. P. Evdokimov, Teologia della bellezza, 312.

72



FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELL'TCONOGRAFIA BIZANTINA

73



74

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE /TITOLO :
MATERIALE / TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :
OSSERVATIONI :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE /TITOLO :
MATERIALE / TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

OSSERVATIONI :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE /TITOLO :
MATERIALE / TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

OSSERVATIONI :

FLORENTIN CRIHALMEANU

1.5.0C.

SEC. V,

PENTECOSTE (?)

BASSORILIEVO AVORIO

G. PASSARELLLI, p. 208, fig. 1.

MUSEO DI DIGIONE

CRISTO IN MEZZO AGLI APOSTOLI G.
IMMAGINE BIANCO-NERA

2.6.OR.

SEC. VI,

PENTECOSTE

MOSAICO DELLA CUPOLA

L. OUSPENSKY,p. 51, fig. 4.
RICOSTITUZIONE CUPOLA DELLA
BASILICA DI S. SOFIA, COSTANTINOPOLI
CRISTO IN CENTRO, DAL QUALE
SGORGANO LE FIACCOLE DELLO
SPIRITO SANTO VERSO GLI APOSTOLI,
IN BASSO LE GENTI

OGGI ROVINATO, SCOMPARSO,
SCHEMA BIANCO-NERA

3.6. OR.

SEC. VI,

ASCENSIONE E PENTECOSTE
METALLO SBALZATO SU AMPOLLINA
M. G. MUZJ, p. 201.

TESORO DEL DUOMO DI MONZA,
AMPOLLA n.10, verso.

CRISTO IN TRONO, LA MANO DIVINA,
LA COLOMBA E LA MADRE DI DIO.
ASCENSIONE E PENTECOSTE SULLA
STESSA IMMAGINE BIANCO-NERA
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46.0R.

SEC. VI (587),

MONACO RABULA, VANGELO SIRIACO,
PENTECOSTE

MANOSCRITTO MINIATURA

G. PASSARELLI, p. 212, fig. 8.
BIBLIOTECA LAURENZIANA FIRENZE
COLOMBA, LA MADRE DI DIO E GLI
APOSTOLI CON FIACCOLE DI FUOCO
SOPRA LE LORO TESTE

5.7. OR.

SEC. VI,

PENTECOSTE (?)

ICONA SU LEGNO

L. OUSPENSKY, p. 54, fig. 5;
N. OZOLIN, fig.21.
MONASTERO DI S. CATERINA DEL
MONTE SINAI,

IL BUSTO DI CRISTO DAL
QUALE ESCONO

RAGGI SOPRA GLI APOSTOLI
IMAGINNE BIANCO-NERA

6.9. OC.
SEC. IX,
SALTERIO DI KHLUDOV, PENTECOSTE
MINIATURA

G. PASSARELLI,p. 210, fig. 5.

LA SS. TRINITA: TRONO - IL PADRE,
VANGELO - IL FIGLIO, COLOMBA -
LO SPIRITO SANTO, GLI APOSTOLI
CON FIACCOLE SOPRALE TESTE.
IMMAGINE BIANCO-NERA
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1.9.0C.

SEC. IX (850),
SACRAMENTARIO DI DROGON,
ARCIVESCOVO DI METZ, PENTECOSTE
MIMNIATURA LETTERA "D" MAIUSCOLA,
M. CHATZIDAKIS, A. GRABAR, p. 165,
BIBLIOTECA NAZIONALE DI PARIGI
CRISTO MANDA LA COLOMBA DALLA 7
QUALE PARTOND RAGGI SOPRALE .ol
TESTE DEGL! APOSTOLI e
IMMAGINE BIANCO-NERA

8.9. OR.

SEC. IX ~B70,

BIBBIA CAROLINGIA,

ASCENSIONE E PENTECOSTE

MINIATURA

L. OUSPENSKY, fig. 3.

CHIESA DI SAN PAOLO FUORI MURA, ROMA
SOPRA L'ASCENSIONE DI CRISTO, SOTTO
LA MADRE DI DIO CIRCONDATA DAGLI

APOSTOLI CON FIACCOLE SOPRA LE TESTE, |

LE GENTI FUQRI LE MURA
IMMAGINE BIANCO-NERA,

9.10-11. OR
SEC. X =Xl,

LA PENTECOSTE N

AFFRESCO SU SEMICUPOLA CILINDRICA Y
NICODIM. |. D. STEFANESCU. fig. XCII, ;
CHIESA DI QUELEDJLAR CAPADOCCIA
AL CENTRO LA 55. TRINITA: TRONO, LIBRO,
CROCE, COLOMBA, DALLA QUALE PARTONO
RAGG| SULLE TESTE DEGLI APOSTOLI

IMMAGINE BIANCO-NERA
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SEC. X - X,

LAPENTECOSTE

AVORIO SCOLPITO

BYZANTINE ART, n. 136-138.
HERMITAGE MUSEUM

SFERA DIVINA E RAGGI VERSO GLI
APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO
CON AUREOLE GESTICOLAND, IN
BASSO ARCO NEL QUALE E SCRITTO:
"HPENTIKOCTH"

MELLA PARTE BASSA LATO DESTRO,
DA UN DITTICO,

IMMAGINE BIANCO-NERA.

1.11.OR

SEC. X1

LA PENTECOSTE

MOSAICO SULLA CUPOLA

G. PASSARELLI, p. 209, fig. 3.
CUPOLA DEL MONASTERO

DI HOSIOS LUKAS (GRECIA)
AL CENTRO LA 55, TRINITA:
TRONG, LIBRO, COLOMBA,
DALLA QUALE PARTONO
RAGGI CON FIACCOLE SULLE
TESTE DEGLI APOSTOLI
MOSAICO IN PARTE ROVINATC

12.11. 0C

SEC. XI i * L | e
LA PENTECOSTE ’

MINIATURA,

Fapaliy Ay 4
IMMAGINETTAN. B118r JL b e
(CENTRO RUSSIA ECUMENICA - ROMA), : |
GNIEZNO (POLONIA) |
TEMPIO CON DUE ALTARI COLOMBA ROSSA : A LELT]
CON NIMBO CRUCIFORME, SOTTO S. MARLA, A

IN MEZZO AGLI APOSTOLI CON FIACCOLE
SOPRALE TESTE, SOTTO LE GENTIE
DUE RE.
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AUTORE | TITOLO :

MATERIALE [ TECNICA, :

BIBLIDGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE { TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :

AUTORE / TITOLO :
MATERIALE | TECNICA, :
BIBLIOGRAFIA :
LUOQGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

FLORENTIN CRIHALMEANU

13.10-12. OR
SEC. X-XII

ICONA DA BISANZIO,

LA PENTECOSTE

SMALTO SU TAVOLA D'ORO,
METALLO E SMALTO

PARTE SUPERIORE SINISTRA
M. DA VILLA URBANI, p. 61
BASILICA SAN MARCO VENEZIA
SOPRA SEMICERGHIO SCURO
DAL QUALE ESCONO RAGGI
CON FIACCOLE VERSO GLI
APOSTOLI SEDUTI A
SEMICERCHIO IN BASSO

DUE RE.SOPRA STA SCRITTO

* HNEMTHKOCTH *

14.10-12. OR

SEC. X-XI

ICONA DA BISANZIO

LA PENTECOSTE

METALLO E SMALTO,

SMALTO SU TAVOLA D'ORO
PARTE INFERIORE SOPRA
DESTRA

M. DA VILLA URBANI, p. 64. 3|
BASILICA SAN MARCO VENEZIA B
SOPRA SEMICERCHIO SCURD. Ei
DAL QUALE ESCONO RAGGI
CON FIACCOLE VERSO GLI
APOSTOLI SEDUTI A
SEMICERCHIO, IN BASSO
DUE RE.

15.11-12. OR

SEC. XI-XII

ARTE BIZANTINA, LA PENTECOSTE
MOSAICO DI CUPOLA

M. DA VILLA URBANI, p 42,

TERZA CUPOLA DELL'INTERNO

DELLA BASILICA DI S, MARCO DI VENEZIA
CUPOLA DORATA,

AL CENTRO LA §5. TRINITA: TRONO,
LIBRO, COLOMBA BIANCA DA QUALE
ESCONO RAGGI VERSQ | 12 APOSTOLI
DISPOSTI SULLA CIRCONFERENZA,
SOTTO 2 RAPPRESENTANTI DELLE
GENTI, ISCRIZIONE LATINA .




FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELLTCONOGRAFIA BIZANTINA

NR. SEC. TIP. : 16.12. OC

DATAZIONE : BEC. X

AUTORE / TITOLO : ATELIER DEL MONASTERD
DI CLUNY, ARTE ROMANICA
PENTECOSTE

MATERIALE | TECNICA : MINIATURA DI LEZIONARIO

BIBLIOGRAFIA : . LA PITTURA IN ITALIA,
L'ALTO-MEDIOEVO,
Ed. ELECTA 1994, p.11.

LUOGO ATTUALE : BIBLIOTECA NAZIONALE DI
PARIGI

SPECIFICITA : CRISTO CON LE MAN| TESE
IN GIU DAL SU0 SEND

ESCONO 12 RAGGI VERSO |
12 APOSTOLI, SEDUTI IN BASSO,
AL CENTRO S, PIETROQ

NR. SEC. TIP. : 1712

DATAZIONE : INIZIO DEL SEC. XIl

AUTORE / TITOLO : SALTERIO DELLA REGINA MELISENDA
PENTECOSTE

MATERIALE | TECNICA : MINIATURA SU CARTA

BIBLIOGRAFIA : DALTON O, M., BYZANTINE ART AND
ARCHEOLOGY, p.645, fig.409.

LUOGO ATTUALE : BRITISH MUSEUM

SPECIFICITA : SOPRA SFERA DIVINA E RAGG! SOPRA

| 12 SEDUTI A SEMICERCHIO, IN BASSO |
SOTTO UN ARCO UN RE E 5 PERSONE. _

OSSERVAZIONI : IMMAGINE BIANCO-NERA,
IN PARTE ROVINATA.
NR. SEC.TIP. : 18.12. OR.
DATAZIONE : SEC.XII,
AUTORE / TITOLO : LAPENTECOSTE
MATERIALE / TECNICA : TEMPERA CON UOVA SU LEGNO
BIBLIOGRAFIA : BYZANTINE ART, n. 244,
LUOGO ATTUALE : HERMITAGE MUSEUM
SPECIFICITA : SFERA DIVINA DI VARI COLORI E RAGGI

SOPRA GLI APOSTOLI SEDUTI A
SEMICERCHIO AUREOLE DORATE E
GESTI, SOTTOFONDO DORATO, |
SCRIZIONE GRECA.
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NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :

AUTORE [ TITOLO :

MATERIALE
TECNICA :

BIBLIOGRAFIA :

LUQGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :

AUTORE / TITOLO :

MATERIALE
TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOQGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :

AUTORE / TITOLO :

MATERIALE
TECHICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

FLORENTIN CRIHALMEANU

22.12.0C.
SEC. X (1181)

NICOLA DI VERDUN (LORRAINE - FRANCIA)
LA PENTECOSTE

METALLD + SMALTO

SMALTO SU ORO PLACCA DEL
“YERDUNER ALTAR"

F. ROHRING, pp. 82, 144

CAPPELLA DELLE RELIQUIE DI SAN LEOPOLDO |
NELLA CHIESA DEI CANONIC! REGOLARI -
DI 5. AGOSTING, ABBAZIA DI
KLOSTERNEUBURG (AUSTRIA)

SOPRA DELLE ONDATE DALLE QUALI SCENDE
UN RAGGIO GIALLO CHE SI DIVIDE IN RAGGI CON
FIACCOLE VERSO OGNUNO DEI 12 APOSTOLI,
TUTTI SONO SEDUTI A SEMICERCHIO LE SPALLE
RIVOLTE ALLO SPETTATORE.

23.12. OC.

SEC. Xl (1188)

HERIMANN (monaco benedettino) DEL MONASTERO
HELMERSHAUSEN, ARTE ROMANICA
PENTECOSTE

MINIATURA SU PERGAMENA,

EVANGELIARIO DI HEINRICHS DES LOWEN

GEO, 1 JANUAR 1986, pp.126-130.

BIBLIOTECA *IL DUCE AUGUST"

- WOLFENBUTTEL-NIEDERSACHSEN (GERMANIA)
LA MANC BENEDICENTE CON NIMBO CRUCIFORME
DALLA QUALE 7 RUSCELLI DI ACQUA E 6 RAGGI
ROSSI, 7 COLOMBE BIANCHE, SOTTO | 12 APOSTOLI .
COM AL CENTRO 5. MARIA

24.12-13.

SEC. X=X

LA PENTECOSTE

MOSAICO SU ARCO DI CHIESA

T. MINISCI, pp. 44-47,

ARCO TRIONFALE DELLA CHIESADI 5,
MARIA ODIGITRIA DEL MONASTERO DI
GROTTAFERRATA

TROND CENTRALE VUOTO, 6 APOSTOLI
DA OGMI PARTE SEDUTI SU TRONI IN FILA,
SOPRA SFERA CELESTE CON STELLE
BIANCHE E GIALLE DA QUALE ESCONO

12 RAGGI VERSO | 12,




FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELLTCONOGRAFIA BIZANTINA

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE [ TITOLO :
MATERIALE / TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA ;

OSSERVAZIONI :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE / TITOLO :
MATERIALE | TECNICA :

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE !/ TITOLO :
MATERIALE | TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

25.12-13. OR

SEC. XX

PENTECOSTE

SMALTO SU METALLO

G. PASSARELLI, p.217, tav. |
MUSED DI ARTE GEORGIANA,
KARTLIA, TBILISI

SFERA DIVINA RAGGI SUI 12
SEDUTI A SEMICERCHIO,
SOTTO IL RE COSMO COL
DRAPPO IN MARNI
TIPOLOGIA CLASSICA
DELL'ICONA BIZANTINA

26.13. OR,

SEC. X

LA PENTECOSTE

ICOMA SU CARTA

MINIATURA D1 EVANGELIARIO

G. PASSARELLI, p.214, fig. 11.
FSTITUTO MESROP MACHTOTS
DEI MANOSCRITTI
ANTICHIGALLERIA STATALE DI
ARTE DI MATENADARAN[ARMENIA)
SOPRA SFERA DIVINA CON RAGGI
BIANCHI CHE SCENDONO SOPRA|
12 APOSTOLI SEDUTI A
SEMICERCHIO, SOTTO L'ARCATA
CENTRALE LE GENTI.

IMMAGINE BIANCO-NERA

27.13. OC.

SEC. Xl

DALLA SPAGNA PENTECOSTE
BASSORILIEVO IN PIETRA

B. F. MEYER, p.105.

HISPANIC SOCIETY OF AMERICA
SOPRANUVOLE E COLOMBA
TESTA IN GIU VERSD S. MARIA
CON APOSTOLI 6 DA OGNI PARTE
IMMAGINE BIANCO-NERA
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NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE [ TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :
LUQGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE ! TITOLO :

MATERIALE { TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE | TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

FLORENTIN CRIHALMEANU

28.13. OC.

SEC. X

LA PENTECOSTE

MINIATURA

IMMAGINETTA N, B121r
([CENTRO RUSSIA ECUMENICA-ROMA)
BIBLIOTECA NAZIONALE

DI VIENMA,

IN CHIESA 5. MARIA SEDUTA
IN MEZZO AGLI APOSTOLI,
SOPRA LA COLOMBA BIANCA
DALLA QUALE PARTONO
RAGGI ROSSI

29.13. OR.

SEC. Xl (1262)

TOROS ROSLIN DI ARMENIA
PENTECOSTE

MINIATURA DEL VANGELOD

J. U, MORRIS,

art. “Pentecost, iconografy of, p.108, fig. 4.
WALTERS ART GALLERY, BALTIMORE
ARCATA AL CENTRO LA 55, TRINITA
DALLA QUALE 12 RAGG| VERSO 112
APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASSO SOTTO UN ARCO, IREE LE
GENTI DELLA TERRA

IMMAGINE BIANCO-NERA

30.14. OR.

SEC. XIv

LA PENTECOSTE

MINIATURA SALTERIO SERBO

C. DIEHL, p.882, fig. 437

BIBLIOTECA DI MONACO

SFERA DIVINA, FIACCOLE SOPRAI 12
APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO IN
BASSO, SOTTO UN ARCO RE COSMO
E SOTTO GENTI

IMMAGINE BIANCO-NERA,

IN PARTE ROVIMNATA.




FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELLTCONOGRAFIA BIZANTINA

MNR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE | TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC.TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE / TITOLO :
MATERIALE | TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE | TITOLO :

MATERIALE [ TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

31.14, OR.
SEC. XIV (1305)

SIMEONE ARDJICHETSILA
PENTECOSTE

MINIATURA DI EVANGELIARIO

G. PASSARELLI, p.209,

fig. 4.N, OZOLIN, fig.14.

ISTITUTO MASROP MACHTOTS
DEI MANOSCRITTI ANTICHI
GALLERIA STATALE DI ARTE DI
MATEMNADARAN (ARMENIA)
SOPRA NELLA MANDORLA DI
GLORIA IL CRISTO DA CUI
PARTOND 12 RAGGI VERSO GLI
APOSTOLI, SOTTO LA COLOMBA
£ S. MARIA IN MEZZO Al

12 APOSTOLI

3214, OR.

SEC. XIV (1341)

PENTECOSTE

ICONA DI ICONOSTASI, SU LEGNO
IMMAGINETTA n.550

(CENTRO RUSSIA ECUMENICA-ROMA)
CHIESA CATTEDRALE 5. SOFIA DI
NOVGOROD

SFERA DIVINA DA CUI PARTONO

12 RAGGI VERSO GLI APOSTOLI
SEDUTI A SEMICERCHIO, SOTTO

IL RE COSMO COL DRAPPO IN MANI

33.15. OR.

SEC.XV

PENTECOSTE,

CATEDRALE DELL'ASSUNZIONE DI KREMLING
RILIEVO IN ORO, BORDO DELLICONA
DELLA NOSTRA SIGNORA DI VLADIMIR
BYZANTINE ART, n. 310-314,

ARMERIA DI KREMLINO

SFERA DIVINA DA QUALE 12 RAGGI SOPRA
GLI APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO,
CON AUREOLE GESTICOLANDO, IN BASSO
MNEL ARCO IL RE COSMO CON IL DRAPPO
MELLE MANI.

ACOLORI
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FLORENTIN CRIHALMEANU

NR. SEC. TIP. : 34.15. OR.

DATAZIONE : INIZIO SEC. XV

AUTORE | TITOLO : SCUOLA DI NOVGOROD
FPENTECOSTE

MATERIALE [ TECNICA : ICONA SU LEGNO

EBIBLIOGRAFIA : C. DE LOTTO, p.62.

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA : SFERA DIVINA, RAGGI, 5. MARIA IN

TROMO ALTO E | 12 SEDUTI A
SEMICERCHIO, IN BASSO IL RE
COSMO COL DRAPPO IN MAN|

NR. SEC. TIP. : 35.15. OR.
DATAZIONE : SEC. XV
AUTORE | TITOLO : ICONA GRECA
LA PENTECOSTE
MATERIALE | TECNICA : ICONA SU LEGNO
BIBLIOGRAFIA : G. GARIB, p.207, tav. XXl
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA : SFERA DIVINA, RAGGI SOPRAI

12 APOSTOLI SEDUTI A
SEMICERCHIO, IN BASS0 IL RE
COSMO COL DRAPPO IN MAMNI.

NR. SEC. TIP.: 36.15. OR.
DATAZIONE : SEC. XV
AUTORE | TITOLO : SCUOLA DI NOVGOROD ,
LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
MATERIALE | TECNICA : ICONA SU LEGND
BIBLIOGRAFIA : L. QUSPENSKY, V. LOSSKY, p.206.
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA : SFERA DIVINA, RAGGI SOPRAL 12

APOSTOL| SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASSO IL RE COSMO COL DRAPPO
IN MANI.




FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELLTCONOGRAFIA BIZANTINA

NR. SEC. TIR. : 37.15. OR.
DATAZIONE : SEC. XV
AUTORE / TITOLO : SCUOLA DI MOSCA
LA PENTECOSTE
MATERIALE | TECNICA : ICONA SU LEGNO
BIBLIOGRAFIA, : P. N. EVDOKIMOV, pp. 224-225.
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA : SFERA DIVINA, RAGGI ROSSI

VERSO | 12 APOSTOLI SEDUTI
ASEMICERCHIO, IN BASS0 IL
RE COSMO COL DRAPPO IN MANI

NR. SEC. TIP. : 38.16. OR.
DATAZIONE : SEC. XV
AUTORE / TITOLO : SCUOLA DI MOSCA
LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
MATERIALE | TECNICA : ICONA SU LEGNO
BIBLIOGRAFIA : IMMAGINETTA n.281,
(CENTRO RUSSIA ECUMENICA-ROMA).
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA : SFERA DIVINA, RAGGI SOPRA |
12 APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASSO IL RE COSMO COL DRAPPO
IN MARNI
NR. SEC. TIP. : 39.16. OR.
DATAZIONE : SEC. XV
AUTORE / TITOLO : SCUOLA DI MOSCA
LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
MATERIALE / TECNICA : ICONA SU LEGNO
BIBLIOGRAFIA : IMMAGINETTA n.257,
(CENTRO RUSS1A ECUMENICA-ROMA).
LUDQGO ATTUALE :
SPECIFICITA : SFERA DIVINA COLOMEBEA E RAGGI

ROSS!, 5. MARIA IN TRONO ALTO

E | 12 SEDUTI A SEMICERCHIO, IN
BASSO IL RE CO5SMO COL DRAPPO
IN MANI.
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FLORENTIN CRIHALMEANU

NR. SEC. TIP. : 40,16, OR.

DATAZIONE : SEC. XV1

AUTORE / TITOLO : PENTECOSTE

MATERIALE | TECNICA : AFFRESCO,
ABSIDE MERIDIONALE

BIBLIOGRAFIA : G. PASSARELLI, p.219, tav. IIl.
A. VASILIU, p.219, tav. 117

LUOGO ATTUALE : CHIESA DELL'ANNUNCIA-ZIONE
DEL MONASTERO MOLDOVITA
(BUCOVINA-ROMANIA)

SPECIFICITA : SFERA DIVINA, 12 RAGGI

BIANCHI VERSO | 12 APOSTOLI
SEDUTI A SEMICERCHIO, IN
BASS0 IL VECCHIO RE COSMO
CON IL DRAPPO IN MANI

NR. SEC. TIR. 41.16. OR.
DATAZIONE : SEC. XV
AUTORE { TITOLO : INNARIO ARMENO
PENTECOSTE
MATERIALE | TECNICA : MINIATURA SU CARTA
EBIBLIOGRAFIA : G. PASSARELLI, p.218, tav. Il
LUOGO ATTUALE : MUSEQ ARMEMNO DI FRANCIA, PARIGI
SPECIFICITA ; CROCE E COLOMBA, DA CUI RAGGI

COLORATI VERSO | 12 INGINOCCHIATI,
IN MEZZO L'EUCARISTIA, IN BASSO
DUE PERSOMNE UND CON LA TESTADI

ANIMALE
NR. SEC. TIP. 42.16. OC.
DATAZIONE : SEC. XVl
AUTORE | TITOLO : EL GRECO [DOMINIKOS THEQTOKOPOULOS)
MATERIALE | TECNICA : PITTURA SU TELA
BIBLIOGRAFIA : IMMAGINETTA n.258-1.C.6
LUOGO ATTUALE : MUSEQ PRADO (MADRID) STANZA ABSIDIALE,
SPECIFICITA : SOPRA COLOMBA BIANCA SPLENDENTE,

RAGGIANTE, LINGUE DI FUDCO SOPRA 12 E
LE PIE DONNE CHE CIRCONDAND LA MADRE
DI DIO IN PREGHIERA; SCENA DINAMICA GESTI
MIMICHE, COLORI VIVI.

OSSERVAZIONE : ACOLORI




FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELLTCONOGRAFIA BIZANTINA

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE { TITOLO :

MATERIALE [ TECNICA

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE { TITOLO :

MATERIALE | TECNICA

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA ;

OSSERVAZIONI :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE [ TITOLO :

MATERIALE | TECNICA :

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

43.16. OR.

SEC. XV (1546)

TEOFAND IL CRETESE E SIMEONE,
LA PENTECOSTE

ICONA SU LEGND,

ICONA DELLICONOSTASI

DHONISIO Dl FURNA,

tavole a color senza numeno o pagina.
MONASTERO STAVRONIKITA,
MONTE ATHOS

SFERA DIVINA, 12 RAGGI GRIGH
CON FIACCOLE VERSO 112
APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASS0 RE COSMO COL DRAPPO

44.16, OC.

SEC. XVI (1560)

TIZIANO VECELLIO

LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
PITTURA SU TELA

O, FISCHEL, p. 131,

CHIESA SANTA MARIA

DELLA SALUTE (VENEZIA)

CUPOLA CILINDRICA POGGIATA 5U
PILASTRI SOPRA COLOMBA

RAGGIANTE RAGGI SOPRA 12 CON AL

CENTRO LAMADRE DI DIO E LE PIE
DOMNE IN PREGHIERA, SCENA
DINAMICA GESTI MIMICHE POSIZIONI
IMMAGINE BIANCO-NERA

45.16. OR.

SEC. XVI (~1578-1582)

MICHELE DAMASCENO,

LA SANTA PENTECOSTE

ICONA SU LEGNO

G. PASSARELLI, p.211, n.7.
ISTITUTO ELLENICO DI VENEZIA

SFERA DIVINA, RAGGI E FIACCOLE SUI
12 APOSTOL! SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASSO IL VECCHIO RE COSMO CON

IL DRAPPO IN MANI
IMMAGINE BIANCO-NERA

[ et L ALR A
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NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE / TECNICA :

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

NR. SEC. TIP. :

DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE | TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLD :

MATERIALE | TECNICA :

BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

FLORENTIN CRIHALMEANU

46.17. OR.
SEC. XVII

DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
MODELLO PER ICONE

L. OUSPENSKY,p. 88, fig. 10.

ICONA RUSSA

SFERA DIVINA, RAGGI AL CENTRO
S. MARIA IN TRONO ALTO IN MEZZO
ALLE MIROFORI, GLI APOSTOLI E 6
ALTRE PERSONE, IN BASSO IL RE
COSMO COL DRAPPO IN MANI
IMMAGINE BIANCO-NERA

4717. OR

SEC. XV

SCUOLA DI EMANUELE TZANES
PENTECOSTE

ICONA SU LEGHNO

G. PASSARELLI, p.221, tav. V
CHIESA DI S. GIORGIO

DEI GRECI, VENEZIA

SFERA DIVINA, RAGGI, FIACCOLE
SUI 12 APOSTOLI SEDUTI A
SEMICERCHIO, IN BASSO IL RE
COSMO CON IL DRAPPO IN MANI

48.17. OR.

SEC. Xvil

SCUOLA RUSSA LE DODICI FESTE
ICONA SU LEGNO

IMMAGINETTA n.564,

(CENTRO RUSSIA ECUMENICA-ROMA],

SFERA DIVINA, RAGGI ROSSI E
FIACCOLE, IN MEZZ0 SEDUTA SUL
TRONO ALTO S. MARIA GLI APOSTOLI
SEDUTI & DA OGNI PARTE




FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELLTCONOGRAFIA BIZANTINA

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :
AUTORE | TITOLO :

MATERIALE | TECMICA :

EBIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :
AUTORE ( TITOLO :

MATERIALE | TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :
LUDGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

HR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE | TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

48.17. OR.

SEC. XVIl {1644)

COPERTURA DI VANGELO
LEGNO, BRONZO, ARGENTO,
PIETRE PREZIOSE, RILIEVO,
INCISIONE E DORATURA
CRISTIAN| D'ORIENTE, cat. 166,
MUSEQ STATALE D'ARTE DELLA
GIORGIA, TBILISI

SFERA DIVINA, RAGGI | 12
APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASSO IL RE COSMO CON IL
DRAPPO IN MANI

50.17. OR.

SEC. XVl (1666)

I0SIF VLADIMIROV

LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
ICONA SU LEGNO

L. DUSPENSKY, fig. 11.E.
SMIRNOVA, p.307, cat. 197,
PANELLO DELL'ICONOSTASI DELLA
CHIESA DELLA SS. TRINITA DI
NIKITNIKI, MOSCA

SFERA DIVINA SOLE E COLOMBA, | 12
IN APOSTOLI FILE ORIZZONTALI, IN
MEZZO S. MARIA IN TRONO ALTOD

51.17.OR.

SEC. XVII (1674)

PITTORE DUZAGAT

LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
ICONA IN TEMPERA SU LEGNO,
SCUOLA VALACHICA

A. DOBJANSCHI,

M. GEORGESCU, p.B0, cat. 27.
MUSED NAZIONALE DI ARTE DELLA
ROMANIA, BUCAREST

SFERA DIVINA, RAGGI ROSSI E
FIACCOLE SUI 12 APOSTOLI SEDUTI
A SEMICERCHIO, IN BASSO IL RE
COSMO CON IL DRAPPO
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90

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE / TECNICA :
BIBLIOGRAFIA, :

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :

AUTORE / TITOLO :
MATERIALE | TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

OSSERVAZIONI :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :

AUTORE / TITOLO :
MATERIALE /| TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

FLORENTIN CRIHALMEANU

52.17. OR.

SEC. XVl (~1690-1694),

SCUOLA DI BRANCOVEANL
DISCESA DELLO

SPIRITO SANTO

ICOMA SU LEGND

Riprodotio per mezzo della
fotografia fatta sul posto.

ICONA DELL'CONOSTASI

DEL MONASTERO

DI HUREZ, ROMANIA

SFERA DIVINA, RAGGI, FIACCOLE
SUI 12 APOSTOLI SEDUTI A
SEMICERCHIO, IN BASSO ILRE
COSMO CON IL DRAPPO IN MANI
IN PARTE ROVINATA

53.17. OR.

SEC, XVl (1699-1700)
SCUOLA DI BRANCOVEANLU
AFFRESCO DEL MAOS DI CHIESA
Riprodotto per mezzo dedla

folografia fatta sul posto.

CHIESA DEL MONASTERD
POLOVRACI, ROMANIA

SFERA DIVINA, IN MEZZO 5. MARIA
SEDUTA IN TRONO, GLI APOSTOLI &
DA OGNI PARTE CORRONOD,
GESTICOLAND

IM PARTE ROVINATA

54.18. OR,

SEC. Xvill

LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
ICONA IN TEMPERA SU LEGNO

C. NICOLESCU, p.33, fig, 56, cat. 52.

MUSEDQ DI SIGHET, ROMANIA YL | )
5. MARIA IN MEZZ0O SEDUTA SUL T i

TRONO ALTO, APOSTOLI SEDUTIE DA | HELA

OGHNI PARTE AURECLE CON RAGGI F "’
ROSSI A



FUOCO DELLO SPIRITO SANTO NELLTCONOGRAFIA BIZANTINA

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE [ TITOLO :
MATERIALE / TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE | TITOLO :
MATERIALE / TECNICA, :
BIBLIOGRAFIA :
LUQGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

NR. SEC. TIP, :
DATAZIONE :
AUTORE !/ TITOLO :

MATERIALE | TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOQGO ATTUALE :

SPECIFICITA :

55.18. OR.

SEC. XVl

PENTECOSTE

ICONA SU LEGNO

G. PASSARELLI, p.223, tav. VIL.
VENERABILE ARCICONFRATER-NITA
DELLA PURIFICAZIONE, LIVORNO
SFERA DIVINA, RAGGI GRIGI SUI 12
APOSTOLI SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASSO IL RE COSMO CON IL
DRAPPO IN MANI

56.18. OR,

SEC. X\Vin

FPENTECOSTE

ICONA SU LEGNO

G. PASSARELLI, p.224, tav. VIII.
CHIESA GRECA DI BARLETTA, BARI
COLOMBA RAGGIANTE, NUVOLE, IN
CENTRO 5. MARIA IN TRONO ALTO,
112 APOSTOLI SEDUTI ATTORNO,
SOTTO IL PROFETA GICELE COL
DRAPPO IN MANI

57.18. OR.

SEC. Xvill

ICONA GRECA,
LAPENTECOSTE
ICONA SU LEGNO |
IMMAGIMETTA N, B113r, d
(CENTRO RUSSIA ECUMENICA-ROMA). B
MUSEQ DI RECKLINGHALUSEN, g
GERMANIA,

DA SU RAGG! SOPRA 5. MARIA
SEDUTAIN TRONO ALTO E | 12
ATTORNO SEDUTI A SEMICERCHIO,
IN BASSO IL RE COSMO SEDUTO
COL DRAPPO ISCRIZIONE GRECA.
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NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :

AUTORE /| TITOLO :
MATERIALE | TECNICA :
BIBLIOGRAFIA :

LUOGO ATTUALE :

SPECIFICITA ;

NR. SEC. TIP. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLD :

MATERIALE { TECNICA, :

BIBLIOGRAFIA :
LUOGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

NR. SEC. TIR. :
DATAZIONE :
AUTORE / TITOLO :

MATERIALE | TECNICA :
EBIBLIOGRAFIA :
LUDGO ATTUALE :
SPECIFICITA :

FLORENTIN CRIHALMEANU

58.18. OR.

SEC. XVill (1700)

LA PENTECOSTE

ICONA SU LEGNO

G. PASSARELLI, p.214, fig. 10;
D. ROUSSEAL, p.204.

MUSEQ DI KORGA, ALBANIA
COLOMBA, SOLE, RAGG,
FIACCOLE SOPRA S. MARIA AL
CENTRO E APOSTOLI A
SEMICERCHIO, IN BASSO IL RE
COSMO COL DRAPPO

59.18. OR.

SEC. XVl (1781)

GHEORGHE ZUGRAV

LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
E LA SS. TRINITA

ICOMA SU LEGNO IN

TEMPERA COM UOVA, 2 SCENE
SULLASTESSA ICONA

Riprodotio per mezzo della

fotografia fatta sul posto.

MUSEO DELL'ARCI-VESCOVADO
ORTODOSS0, CLUJ, ROMANIA,
COLOMBA BIANCA RAGGIANTE, IN
CENTRO 5; MARIA, | 12 APOSTOLI IN
FIEDI, & DA OGNI PARTE

60.18-19. OR.
SEC. XVIlI-XIX
ICONA RUSSA
LA DISCESA DELLO SPIRITO SANTO
ICONA SU LEGNO

G. PASSARELLI, p.212, fig. 9.
COLLEZIONE PRIVATA

COLOMBA BIANCA SOLE RAGGIANTE
FUDCO, FIACCOLE SOPRA 5. MARIA
IN TRONO ALTO E | 12 APOSTOLI
ATTORNO

(~1800)




STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAIL, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 4, 2010

POPA IOAN GRIGOROVICI, ZUGRAVUL

Ana DUMITRAN - Elena POPESCU

Abstract: Priest Ioan Grigorovici, the painter. Contribution of this article to the
biography of painter priest loan Grigoriovici is represented by reference to some works
that are unknown until now (from Colun, Copsa Mare and Poiana Sibiului) and
reevaluation of his contribution to the exterior painting of the church from Résinari.

Cuvinte-cheie: Copsa Mare, Colun, Craiova, Grigore Ranite, Nistor zugravul, picturd
murala, Poiana Sibiului, Popa Ivan zugravul, Risinari, stil brAncovenesc, zugrav

Keywords: Copsa Mare, Colun, Craiova, Grigore Ranite, Nistor the painter, mural
painting, Poiana Sibiului, Popa Ivan the painter, Risinari, Brancovan style, painter

Destul de putin cunoscut, pictorul asupra ciruia ne vom opri in cele citeva ran-
duri care urmeaza a apartinut, totusi, pleiadei de artisti a celei de-a doua jumititi a seco-
lului XVIII, ocupind un loc de frunte intr-o ierarhie a talentelor, dar si prin descendenta
sa, ca fiu §i nepot al unor ilustre figuri, despre care se poate spune ci au dominat arta
romaneascd sud-carpaticd si transilvineana deopotriva. Semnalat in literatura de speciali-
tate inca din 1906', Ioan Grigorovici beneficiazi la ora actuala de doua schite biografice?
care exploateaz toate informatiile acumulate pe parcursul unui intreg secol de cercetare,
din picate extrem de putine. Acest articol nu are menirea si-i rescrie viata, ci doar sa
semnaleze cateva lucriri pAnd acum necunoscute si sd ofere o ilustratie care sd permitd
cercetdrilor viitoare o raportare utila pentru eventuale noi atribuiri.

Numele artistului® face trimitere la tatil siu, Grigore Ranite din Craiova®, proba-
bil cel mai faimos reprezentant al celei de-a doua generatii a promotorilor stilului branco-

V' N. lorga, Scrisori i inscriptii ardelene si maramuresene, vol. 11, Bucuresti 1906, 201 (icoana de

la Vestem, datatd 1794).

M. Porumb, Dictionar de picturi veche roméneasci din Transilvania. Sec. XIII-XVIII, Bucuresti:
Editura Academiei Roméne 1998, 150 (vezi si M. Porumb, Un veac de picturi roméneasci din
Transilvania. Secolul XVIII, Bucuresti: Editura Academiei Romane 2003, 123); I. Abrudan,
Un ansamblu iconografic inedit: pictura lui loan Grigorievici si a zugravilor familiei Grecu,
din biserica satului Cornitel, Revista Teologicd, 2, 2009, 324-331.

Artistul s-a recomandat ca ,Grigoriovici” si ,Grigorievici”. Noi am optat pentru forma
oarecum simplificatd ,,Grigorovici”, sub care a fost deja consacrat in literatura de specialitate
de academicianul Marius Porumb.

Pentru el, vezi M. Porumb, Grigore Ranite — un pictor craiovean peregrin in Transilvania,
in Artd roméneasci arti ewropeand. Centenar Virgil Vitasianu, Oradea: Editura Muzeului
Tarii Crisurilor 2002, studiu reluat in volumul de autor Un veac de picturi roméneasci din
Transilvania, 55-59. Un articol care valorifici o serie de noi descoperiri se afld in pregitire si
va fi publicat in nr. 14/2010 al revistei Annales Universitatis Apulensis, series Historica.
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venesc, dar si un renumit dascal de zugravi, activ in Oltenia, Transilvania si Banat, nascut
in jurul anului 1712 si atestat pand in 1766°. Cu un asemenea parinte, se subintelege ca
Ioan a beneficiat de cea mai buni instructie, care a compensat in bund masuri inzestra-
rea nativd, nu la fel de remarcabili ca cea de care au beneficiat tatil, unchiul, Gheorghe
Ranitievici, §i bunicul sau, Hranite.

Cea mai veche lucrare in care a fost implicat, semnind impreuni cu tatal siu, este
pictura murali a schitului Crasna (jud. Gorj)®, iar cel mai important santier poate fi con-
siderat biserica cu hramul ,,Cuvioasa Paraschiva” din Résinari, unde, tot impreuna cu tatal
sdu, in 1760-1761, a colaborat la executia picturii interioare din altar §i naos, a unei parti
a picturii exterioare si a iconostasului dezafectat la 1785, cind a fost inlocuit cu cel actual.
Cea mai tirzie semnalare a lui Ioan Grigorovici dateazi din 1798 si se circumscrie de
asemenea Rasinariului, unde artistul a mai revenit la 1785, pentru completarea zugravelii
exterioare, si in 1795, cAnd a semnat pictura troitei de ,,sub Costisa™”. La 1798 a realizat
fresca unei a doua troite, strimutata de curdnd la Muzeul ,, Astra” din Sibiu (fig. 1-2).

Semniturile sale de la Résinari ne mai dezviluie un detaliu biografic important, si
anume calitatea sacerdotald, amintitd prima data in 1785, fird a se putea preciza daci a
si functionat ca preot.

Cercetirile desfisurate in ultimii ani, avind ca scop limurirea biografiei citorva
maestrii ai penelului care au activat in cuprinsul judetului Alba, ne-au scos in cale o serie
de lucrari ale sale nesemnalate pAna acum in literatura istorica, pe care incercim si le
prezentam in continuare.

Riaménem pentru inceput la fresca exterioard de la Rasinari, unde semnatura si
datarea ,,Popa loan Grigoriovici zugrav, 1785 iunie 277%, amplasate deasupra scenei
Coboririi la iad, au condus la concluzia ca aceasta ar fi una dintre contributiile sale’.
Recent, ea a fost reatribuitd primei etape a zugravirii, anume anului 1758 si zugravilor
Nistor Dascalul si Popa Ivan'®. Deasupra semndturii, in ocnitele de asemenea zugravite

Ultima semnalare ni-l prezinta in calitate de martor si autor al unei icoane miraculoase; vezi
Icoana plangdtoare de la Blaj. 1764, editie coordonatd de I. Chindris, Cluj-Napoca: Editura
Clusium 1997, 53

»1759 pis. Grigorie Zugrav i sin ego loan” (M. Porumb, Dictionar, 320; la p. 150 aceeasi
picturd este datatd 1757; tot datarea 1757 la M. Porumb, Un veac de picturi, 58, unde se
precizeazd §i ci pictura a fost terminatd la 1759). St. Metes, Zugravii bisericilor romane,
Anuarul Comisiunii Monumentelor Istorice. Sectia pentru Transilvania, 1926-1928, dateazi si el
pictura in 1759, dar il citeazi pe Alexandru Stefulescu, semn ci nu a citit personal inscriptia.
I. Abrudan, Un ansamblu iconografic inedit, 328.

Anul a fost redat cu cifre arabe, in vreme ce pentru indicarea zilei s-au folosit slove chirilice. Acest
fapt a ficut ca data si fie cititd pAnd acum ,,1785 iunie 13”. Vezi trimiterile de la nota urmitoare.
? M. Porumb, Dictionar, 327, si Un veac de picturd, 51; 1. Abrudan, Un ansamblu iconografic
inedit, 327.

Saveta Pop, Pictura murali exterioard a bisericii Cuvioasa Paraschiva din Rasinari, in Eshatologie
populard, editori Avram Cristea, Jan Nicolae, Alba Iulia: Editura Reintregirea 2010, 161-162;
Saveta-Florica Pop, Elena-Daniela Cucui, Ana Dumitran, Zugravul Nistor Dascilul din
Rasinari, Nemus, 5, 9-10, 2010, in curs de aparitie.
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in cea mai mare parte de cei doi rasinareni, se afld insa adevirata contributie a lui Ioan
Grigorovici, vizibil diferitd prin manieri si coloritul strident. Este vorba de reprezentirile
Apostolilor Tit, Varnava, loan si Timotei (fig. 3—4). Nuanta de verde cu care sunt redate
vrejurile din fundal pare si fie nota sa caracteristica, cu ajutorul cireia ii pot fi atribu-
ite mai multe scene de pe fatadele de sud si de nord, aproape cu totul distruse insa de
intemperii si de interventia de lirgire a ferestrelor. Singura imagine relativ bine pastrata
este cea a Maicii Domnului cu Pruncul (fig. 5), situatd pe pilastrul ce separa reprezentarea
Arbanghelului Mihail (opera a Popii Ivan) de o alta a cirei tema nu mai poate fi astizi
reconstituita si care, prin colorit, il indica tot pe loan Grigorovici. Datarea lor poate fi la
fel de bine 1785 ca si 1760-1761.

Am semnalat deja'!, in legiturd cu un alt artist originar din Craiova, prezenta lui
loan Grigorovici in biserica de lemn din Poiana Sibiului, unde a zugrévit iconostasul pas-
trat astdzi partial, dupa inlocuirea, in 1791, cu cel datorat lui Vasile Munteanu din Saliste.
Amplasati pe timpanul de vest, friza Apostolilor reitereaza figuri deja familiare pentru cer-
cetatorul familiarizat cu opera artistilor din familia Ranite. Izvoadele sunt aceleasi, doar
desenul este mai putin sigur si coloritul estompat de patina timpului. Impozante prin
dimensiuni, Maica Domnului cu Pruncul (ig. 6) si Adormirea Maicii Domnului, doui
dintre icoanele imparitesti, datate 1767', te intAimpind in pronaos. Atribuite anterior
Popii Ivan din Rasinari®, ele nu sunt cu siguranta opera acestuia, dar atribuirea lor lui
loan Grigorovici nu are nici ea alt reper decat asocierea cu friza Apostolilor.

Aproape identic, chipul Maicii de la Poiana Sibiului se regiseste intr-o icoani de la
Colun (com. Porumbacu de Jos, jud. Sibiu) (fig. 7). Perechea sa, Isus Pantocrator (fig. 8),
urmeaza indeaproape icoana Deisis de la Risinari, zugrivita de Grigore Ranite la 1762
Aceste similitudini sporesc creatia lui Ioan Grigorovici cu incd doud piese si o locatie
pand acum necunoscuta'.

Ultima semnalare are in vedere un grup de cinci priznicare de la biserica din
Copsa Mare (com. Biertan, jud. Sibiu). Doua dintre ele au, pe verso, datarea 1774 si
semndtura ,Joann Grigoriovici zugrav ot Craiova” (Nasterea Maicii Domnului — fig. 9a-b)
si ,loan Grigoriovici zugraf, Ghijasa de Susu” (Invierea lui Isus, in varianta Coboririi la
iad — fig. 10a-b). Celelalte piese ilustreazi scenele Schimbirii la Fati (fig. 11), Indilgirii
lui Isus (ig. 12) si Adormirii Maicii Domnului (fig. 13). La 1977 ele se aflau depozitate
in casa parohiala din Copsa Mare. Acestui grup i se poate adduga fird dubiu o icoani a
Nagterii lui Isus care, un an mai tarziu, a ficut obiectul unei treceri frauduloase a fron-

1" Ana Dumitran, Elena-Daniela Cucui, Simon Bélgrideanul, Alba Iulia 2009, 9-11.

Semnalate de N. lorga, Scrisori si inscriptii ardelene si maramuresene, vol. 11, 146.

Ioana Cristache-Panait, Rolul zugravilor de la sud de Carpati in dezvoltarea picturii roménesti
din Transilvania (secolul al XVIII-lea — prima jumdtate a secolului al XIX-lea), Studii si
Cercetiri de Istoria Artei, Seria Artd Plastici, 31, 1984, 76

Pentru ilustratie, vezi M. Porumb, Dictionar, 319, si Un veac de pictura, il. 109.

Semnalate de V. Literat, Biserici din Tara Oltului si ,de pe Ardeal” zugrivite de o familie
de pictori, Anuarul Comisiunii Monumentelor Istorice. Sectia pentru Transilvania, 19321938,
29-30 si M. Porumb, Dictionar, 85, icoanele nu au fost pAnd acum atribuite.
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tierei, fiind recuperata si predatd Complexului Muzeal Arad in 7 septembrie 1978 (inv.
nr. 3652), fira nicio mentiune insd in legaturd cu provenienta (fig. 14). Ne conduce la
aceastd concluzie nu doar aspectul general, care indica certamente ca este vorba de acelasi
artist, dar pentru integrarea sa in grupul de la Copsa Mare pledeaza si dimensiunile, de
31 x 23 cm, identice la toate piesele discutate aici.

Dincolo de lucririle in sine, foarte pretioase sunt cele doud semnaturi, care vor-
besc, una de locul de origine al zugravului sau, mai degraba, al familiei sale, cealaltd de
posibila sa resedinta, pe care istoricii o cautd de mai multe decenii, aglomerarea lucri-
rilor artistului in zona Sibiului justificAnd bénuiala ca s-ar fi stabilit undeva ,in par-
tile Sibiului, poate chiar la Rasinari”’®. Asocierea intre numele lui Ioan Grigorovici si
Ghijasa de Sus (com. Altana, jud. Sibiu) nu poate face abstractie de un alt pictor activ la
Rasinari, atestat deocamdati doar aici, in calitate de cosemnatar al iconostasului de certd
facturi baroci, instalat in acelasi an in care loan Grigorovici isi lisa semnitura pe exteri-
orul bisericii. Pretioasa mentiune: ,De Gheorghie Zug[rav] sin lacovi, 1785. Ioan Chis
Zug[rav]”, lisata pe icoana Maicii Domnului cu Pruncul', nu mai poate fi astizi studiatd,
pentru a se verifica daci numele a fost citit corect, tot asa cum nu mai poate fi verificatd
nici lectura documentului descoperit in 1931 in baldachinul de deasupra prestolului,
in care, la 1795, numele celui de-al doilea zugrav era indicat sub forma ,,popa Nit din
Gijasa de sus™'®. Extragerea contributiei sale din pictura iconostasului este, de asemenea,
imposibila, desi la prima vedere ea pare unitara si datorata exclusiv lui Gheorghe, nimeni
altul decit fiul talentatului zugrav risinarean Iacov, stabilit spre mijlocul secolului la
Feisa, langd Cetatea de Baltd. Semnitura comund exclude o asemenea concluzie, dar
aspectul unitar al picturii si-ar putea gasi explicatia dacd la 1785 Ioan Chis era incd doar
ucenic. Desigur, intr-o asemenea ipostazd nu-l mai putem identifica cu Ioan Grigorovici,
dar ne gindim la Ioan din Poplaca', de la care se péstra in casa episcopald din Risinari
o icoand a Maicii Domnului cu Pruncul (fig. 15), tot el putind fi, cel mai probabil, acel
,loan Zugrav” a carui semnatura poate fi citita la proscomidiar, dedesubtul imaginii cu
Niframa Sfintei Veronica, dar si autorul frescei din pronaos, pAna acum neatribuita.

In documentul redactat la 1795 de protopopul Sava Popovici, o adevirati dare de
seamd a cheltuielilor ficute cu infrumusetarea bisericii in perioada 1787-1795, remarcim
o serie de nepotriviri care pun un serios semn de intrebare asupra detaliului care ne inte-
reseazd aici. Anume, el afirmi ca iconostasul a fost zugravit in 1787, dar atit semniturile
de pe icoana Maicii Domnului, cit si mentiunea ,,1785” de pe icoana-priznicar reprezen-
tand Nagterea lui Isus indici certamente anul 1785. Aceasta confuzie, greu de scuzat in
conditiile in care autorul textului avea contact direct cel putin cu icoana impariteascd, in
fata careia rostea periodic binecuvantirile, ar putea viza si numele celui de-al doilea artist,

¢ M. Porumb, Un veac de picturi, 51.

7 Apud M. Porumb, Dictionar, 77.

E. Cioran, Biserica cu hramul Cuvioasa Paraschiva din Risinari, in Omagiu [nalt Prea Sfintiei
Sale Dr. Nicolae Bilan Mitropolitul Ardealului, Sibiu 1940, 334.

M. Porumb a remarcat, de altfel, legiturile stilistice ale creatiilor sale cu cele ale pictorilor
activi la Rasinari (Dictionar, 184; Un veac de picturd, 51).
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pe care el oricum il redd intr-o forma total diferitd: ,popa Nit din Ghijasa de Sus”. Nit(d)
poate fi o lecturd gresitd®® sau — si mai probabil — poate fi un diminutiv de la Ionita*, dar
identitatea sa cred cd trebuie asociatd mai degrabd cu cea a zugravului care, in paralel cu
zugravirea iconostasului, ostenea la completarea picturii murale exterioare. Tot la 1795
»s-au facut Proscomidia [...] si s-au invoit sfAntul oltariu cu zugravitul”, dar numele artis-
tului nu a retinut atentia protopopului, desi faptul era foarte recent, in schimb a mentio-
nat diverse alte nume ale celor care au sculptat si aurit mobilierul de cult. Lipsa de interes
a lui Sava Popovici pentru numele pictorului angajat la 1795, un ,loan Zugravul”, dupa
cum il deconspird semnatura de la proscomidiar, nu este, bineinteles, un argument pentru
identificarea popii Nit din Ghijasa de Sus cu Ioan Grigorovici din Ghijasa de Sus, dar cate
sanse poate avea scenariul in care la Ghijasa de Sus triiau in acelasi timp doi zugravi cu
numele loan si améindoi erau chemati in 1785 la Résinari pentru a primi de lucru la infru-
musetarea bisericii? Fira a o putea considera mai mult decit o simpla ipoteza, identitatea
propusi, permisd de semnatura de pe icoana de la Copsa Mare, completeaza in mod fericit
putinul pe care-l stim despre loan Grigorovici, indicAnd o zona unde e posibil si mai fi
supravietuit creatii de-ale sale, care isi asteapta inca descoperitorii.

Dincolo de aceste speculatii, rimane realitatea atasamentului celor din Résinari
fatd de zugravul inci tributar traditiei brincovenesti, intr-o lume in care oferta artistica era
tot mai diversificata, iar preferinta pentru modelele occidentale tot mai des exprimata.

Explicatia figurilor:

Fig. 1  Ioan Grigorovici, Scend din ciclul Patimilor lui Isus, Rasinari 1798, troita de ,sub
Costisd” (azi in Complexul Muzeal National ,,Astra”, Sibiu). Foto: Ana Dumitran

Fig. 2 Pisania cu semnitura zugravului: ,Popa Ioan Grigorievici zugrav”, Rasinari 1798,
troita de ,sub Costisd” (azi in Complexul Muzeal National ,Astra”, Sibiu). Foto: Ana
Dumitran

Fig. 3  loan Grigorovici, Apostolii Tit si Varnava, Risinari 1785. Foto: Mihai Lazar

Fig. 4  loan Grigorovici, Evanghelistul loan si Apostolul Timotei, Rasinari 1785; semndtura
zugravului: ,,Popa loan Grigoriovici zugrav, 1785, iunie 27”. Foto: Mihai Lazir

Fig. 5 loan Grigorovici, Maica Domnului cu Pruncul, Rasinari 17601761 sau 1785. Foto:
Mihai Lazir

Fig. 6 Ioan Grigorovici (atribuire), Maica Domnului cu Pruncul (detaliu), Poiana Sibiului
1767. Foto: Ana Dumitran

Fig. 7 loan Grigorovici (atribuire), Maica Domnului cu Pruncul, Colun. Foto: loan Haralambie
Popescu 1977

Fig. 8  Ioan Grigorovici (atribuire), Isus Pantocrator, Colun. Foto: Ioan Haralambie Popescu
1977

Fig. 9a  loan Grigorovici, Nasterea Maicii Domnului, Copsa Mare 1774. Foto: Ioan Haralambie
Popescu 1977

2 Cf. M. Porumb, Un veac de picturd, 51, nota 67.
2l Observatia lui M. Porumb, Dictionar, 77.
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Semnitura zugravului: ,,Joann Grigoriovici ot Craiova, 1774”. Foto: loan Haralambie
Popescu 1977

Ioan Grigorovidi, Invierea lui Lsus, Copsa Mare 1774. Foto: Ioan Haralambie Popescu
1977

Semnitura zugravului: ,loann Grigoriovici, Ghijasa de Susu, 1774”. Foto: Ioan
Haralambie Popescu 1977

loan Grigorovici, Schimbarea la Fata, Copsa Mare 1774. Foto: loan Haralambie Popescu
1977

Ioan Grigorovici, fnd!)mrm lui Isus, Copsa Mare 1774. Foto: Ioan Haralambie Popescu
1977

loan Grigorovici, Adormirea Maicii Domnului, Copsa Mare 1774. Foto: loan Haralambie
Popescu 1977

loan Grigorovici (atribuire), Nagsterea lui Isus, Complexul Muzeal Arad, inv. nr. 3652.
Foto: Ana Dumitran

loan din Poplaca, Maica Domnului cu Pruncul, Risinari. Foto: Ioan Haralambie Popescu

1976
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STUDIA UNIVERSITATIS BABES-BOLYAIL, THEOLOGIA CATHOLICA, LV 4, 2010

REPERE CULTURALE VECHI SI NOI IN COMUNITATEA
CATOLICA DE LA CHILIOARA - SALA]J

Camelia BURGHELE

Abstract: Old and new cultural landmarks in Chilioara catholic community
— Silaj. Religin belongs, in the community of the traditional village, to a feeling
of collective faith, in which religious gesture is a social gesture, which manifests
through appartenence to a church: this fact can be achieved by different religios
patterns: going to church on Sundays and on holydays, pilgrimages, upholding
moral values and good manners.

In Chilioara, as in all old village communities, going to church is taken as a peak
in sacredness just as festing and baking holy bread. Any breaking of the ancient
rules is strongly condemned by the community. The archaic village strictly regulates
festing days, continuously overlapping the moral and ethical effects of these events
over their healing effects. In the same respect, mothers are careful so that their
daughters grow to be well mannered so noone could say anything bad about them.

For the romanian pesant, holydays were so important that it was believed all the
calendar had been arranged on top of these celebrations. Holydays were seen both
as religious and magical and they generated a special moment, as to these holydays
all the villagers were present. Holydays were defined between the concrete level —
going to church, spiritual redemption, miracle, resting, fun — and the performance
of magical ritual acts.

A common landmark for the village, part of the collective memory, remembered
by each individual, were the pilgrimages, especially those at Nicula. Pilgrimage
is a special form of collective devotion, an act of volunteership which leads to
intensifying the christian life, trough common prayers and meditation.

Today, in Chilioara, in the old village church an orthodox priest serves. Nearby
however, a new greek-catholic church has been built which not only shelters St
Nicolae the Jerarch’s bones but most notably for all the christians, this is the place
where St Anton’s bones were brought from Padova, fact which turns the church in
Chilioara a formitable center for pilgrimage.

Facing the massive process of de-population, as all the young work in Italy,
the village does not progress one bit from an economical stand pointand the
construction of a church, with Italian support, could be a break for the village:
all have high hopes in the pilgrimages to the bones of St Anton of Padova and in
the rebirth of a village which does otherwise lose every day more grounds to the
confort given by the euro incomes of the young who used to animate it once.

Keywords: traditional village, going to church, pilgrimage, spiritual redemption,
miracle, magical ritual act, greek-catholic church
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I. Biserica, postul si buna cuviinti — obligatorii in satul traditional

Sentimentul religios tine, in comunitatea satului traditional, de un sentiment de
pietate colectiva, in care gestul religios este un gest social, manifestat prin apartenenta la
Biserica; acest lucru se poate realiza prin intermediul diverselor formule ale atitudinii
si comportamentului religios: mersul la biserica duminica si in sirbétori, pelerinajele,
cultul sfintilor, al icoanelor si al crucii. Raportarea la Biserici a intregii comunitati este
dovada unui sentiment de pietate cladit pe ideea ci biserica este un simbol al comuni-
unii cu divinul. Biserica este cea care vegheaza viata tiranului nu doar functional, i si
spiritual, nu doar in zilele de sirbatoare, ci si in momentele principale ale vietii: nasterea,
casitoria, moartea, configurand, astfel, un sistem bine conturat de credinte’.

Mersul la biserica era asumat ca un act de o sacralitate maxima, la fel ca si tinu-
tul posturilor, participarea la sirbétori sau facutul prescurilor. Orice abatere de la regu-
lile straimosesti era puternic taxatd de comunitate. Biserica era ,le centre autour duquel
sorganise I'existence de 'individu”, iar raportul dintre sacru si profan era unul dinamic,
pentru ca ,pour les paysans, I'univers est saint /sacré), non pas en lui — méme, mais en
tant que création de Dieu”.

Mirturiile sitenilor argumenteaza tot acest esafodaj al credintei si moralei crestine:

Cind am fost io tdndrd erau tare credinciosi oaminii, §i tineretu, ci doari t-am spus
cum merjeau si la Nicula pd jos tinerii. La biserica? O, Doamne, titi lumea merea la bise-
ricd. Titd lumea. Si ne spovedeam si ne cuminecam in prima vinere din lund. Si tineam
postu lu Sfantu Anton, noud marti, mai ales dupi Ziua Crucii®.

Duminica, cind meream la bisericd, ne imbricam frumos si meream cu capu gol la
bisericd, nu luam naframa si ne impleteam frumos péiru, in trii si il ficeam conci. Fetele
maritate nu o umblat in veci cu capu gol si aveau conci.

Atunci titi oaminii merjeau la bisericd si dupd amiza la vecernie. Titid lumea era la
bisericd si tit tineretu. No, ala era ciufulit riu in sat care nu merjea la biserica. Si era dispre-
tuit de toatd lumea’.

Doamne feri, ce tare era injosit care nu merjea la beserici. Feciorii, fetele, titd lumea
0 mdrs la besericd, o fost plin acolo®.

Ii duceam pi prunci in titi duminica la biserici. Cind erau mici, stiteau lingi
mamd. In fatd stitean birbatii si femeile stiteau inapoia lor. Cum s-o gitat birbatii, era
strana, unde stitea preoteasa. Si deacu stitea in strana dd catri barbati, aproape de popd, ci
canta cu el. Fitu il ajuta pd popa si ii didea ce-i trebuie.

' D. Radosav, Sentimentul religios la roméni. O perspectivi istorici (sec. XVII-XX), Cluj Napoca:
Editura Dacia 1997, 195-196.

R. Réutu, V. Mihiilescu, Viorica Nicolau, M. Gheorghiu, V. Toma, L expérience du sacré dans
la société roumaine actuelle, in Annuaire roumain d anthropologie, 39, 2002, Bucuresti 2002,
120.

nana Jenica Barbolovici, a Velenii.

nana Florica Sabou, Piviloaia.

nana Miria Muresan, Muroaia.

nana Jenica Horincar, a Dorucului.
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Femeile bolnave nu si duceau la beserica.

Prescurile le ficea femeile batrine, viduvele, femeile iertate. Amu, citeodatd, mai
Jdceau si femeile tinere, da si fie tistase si si nu aibi wom. Prescurile s-o ficut simbita,
da dacd o fost ceva si nu s-o putut, s-o ficut joia, cd vinerea nu si coc prescuri, cd zicea ci
vinerea o ars pd Maica Sfantd si nu-i bine si coci in cuptor, nici pa lespede nu-i voie si coci.
Duminica dimineata si duceau prescurile la besericd, cd ele si ficeau pa rind, pantru titi
duminica ficea cineva prescurd, s fie la besericd’.

Sé spovedean oaminii si si cuminecau. In prima vinere din lund te duceai si te spove-
deai si te impdrtiseai. Atunci femeile tineau post pantru Inima lui Isus, cite noud vinere. Si
prima vinere din lund ii tare importantd. Si pruncii si spovedeau di mici, de la septe ani,
trebuia si fie pregatifi®.

Rugiciunile, fie spuse in anumite momente ale zilei (mai ales dimineata si seara),
fie dedicate fiecarei zile in parte, fie cele ad hoc, fie cele speciale, erau resimtite ca stari pie-
tale de maxima intensitate, dat fiind faptul ca se considera ci intreaga viata crestind, sub
forma ei personald sau comunitard, se intemeiaza pe rugiciune, ca pe o manifestare ele-
mentara a identitigii crestine. Rugiciunea este o exprimare a religiei trdite, o consecintd a
cunoasterii religioase, articulatd pe doud componente: instructia religioasa (catehetizarea)
si sistemul de norme al exercitiului pietatii’.

Fatd de rugiciunile pomenite mai sus, mediul greco-catolic se particularizeazi prin
prezenta unor rugiciuni specifice, ca urmare a diseminarii unor credinte referitoare la
largirea repertoriului de sfinti care pot intermedia indulgentele de la Mantuitorul suflete-
lor. Studiile de antropologie religioasd vorbesc mai ales de rugiciuni inchinate Fecioarei
Maria, prezente in numir mare si in mediul ortodox, dar si de cele dedicate Preasfintei
Inimi a lui Isus, cele pentru sfAntul Anton de Padova (cu novena din zilele de marti, in
care sfAntul Anton este recunoscut ca un sfant al minunilor si este invocat pentru doban-
direa unor haruri deosebite), rugiciunea sfintei Tereza a Pruncului Isus (cu manifestari
de piosenie particulare), rugaciunea rozarului, rispinditd dupa 1855, dupd minunea de
la Lourdes (Franta), cu evocarea celor 15 mistere, precum si despre rugaciunile de indul-
gentd, adicad ,,rugaciuni de iertare vremelnica”, consacrate de Scaunul Papal pentru lumea
greco-catolica roméneasca in 1902'°.

Postul se tinea cu sfintenie, pentru ca zilele de post erau considerate ca momente
de intensitate maxima a pietatii, purificatoare prin forta credintei, ,,ca un reper important
in calificarea exemplara a unei vieti crestine”'".

In imaginarul colectiv popular, postul este valorizat nu doar terapeutic — fiind
recomandat de doctori pentru eliminarea unor toxine din organism, pentru purificarea
acestuia si evitarea unor abuzuri — ci si la nivel simbolic, pentru ci ofera fiecarui om in
parte sansa de a reface starea primordiala de sianatate (perturbata de Adam intai de toate
la nivelul actului consumului alimentar, prin méincarea poamei interzise). Asocierea sa

7 nana Maria Mesesan, a lui Victor.
nana Miria Sabou, a Viroanii.

®  D. Radosav, Sentimentul, 79-80.
10 Jbidem, 106-110.

" Jbidem, 221.
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cu ,,vechi prescriptii igienice, care urmireau decongestionarea organismului de toxinele
produselor animaliere, este plauzibild in misura in care stim ca in Europa, pani in anii
1550, consumul de carne era foarte mare, mult mai mare decat dupa aceast data™'%.

Satul arhaic reglementa cu severitate ,,tinerea” zilelor de post, continuind si supra-
pund efectele morale si etice ale acestuia peste cele curative; restrictiile referitoare la ali-
mente se intindeau chiar si asupra ustensilelor de bucitirie (vechile recuzite culinare din
Ardeal conserva vase in care se gateste de dulce, dar si vase speciale pentru mancarea de
post; mai mult, podisoarele in care se pistrau lingurile de lemn aveau doua despirtituri,
pentru ca lingurile cu care se manca de dulce nici micar sa nu se atingd de lingurile cu
care se consuma mancarea de post).

Reglementirile bisericesti §i presiunile sistemului cutumiar erau amplificate gra-
dual in individ de convingeri interioare generate de efectele benefice asupra moralu-
lui, asupra stirii organice, asupra sanatatii, astfel incit ,abstinenta impusa de post (ali-
mentard, comportamentald, sexuald) mobilizeazd in omul societitii traditionale resurse
spirituale inhibitorii, datoritd cirora el poate rezista solicitirilor postului. Ele izvorisc,
desigur, din perpetua doringa de realizare a starii de puritate necesare comunicirii cu divi-
nitatea (sau cu strimosii) pentru a le castiga bunavointa si a asigura protectia lor asupra
vietii oamenilor si animalelor din gospodirie. De aici, renuntarea, in genere benevola,
la anumite alimente considerate impure, oferirea de ofrande alimentare, ca si asumarea
unor interdictii comportamentale”.

In post mancam mamaligi cu mujdei si cu silvoitd si cu moare, si plicinti cu silvoitd,
si pdsuld; atunci nimeni nu manca de dulce, toati lumea tinea post, si cand taiam porcu nu
mdncam, i de erau copii. Dupd ce taiam porcu, spilam oalele si lighienele in care lucram cu
carnea, le spilam cu lesie, ci era post si dupa aceie nu puteam face méancare de post in vasele
alea in care o fost carnea... le lesiem cu lesie in oald, sd nu mai aibi unsoare pa iele si dupa
aceie fiiceam iard mdncare de post in oalele alea. Aveam linguri de lemn si si alea le lesieam,
sd nu ramand nimic pa iele uns. Nici la copii nu si dicea din porc nimic pand in sara de
Criciun. Atunci ficeam sarmale cu orez si mancam prima dati de dulce dupd post’”.

Postu o fost post. Nu era dang si bitrénii fierbeau vasele cu lesie si nu fie cu di dulce
pa ele. Pind la Pagti nu mancam clisi ori carne... mai mincam, poate, cite on pic de lapte,
da carne si clisd, nu. Nici nu am avut clisd atunci, ci daci o fost 0 bucatd, o tanut-o si fie
la Pasti, la sarmale. Méancarea aceie o fost mai sindtoasd. Ficeam in titi dimineata mamd-
ligd.... mai puneam citeodatd, dupd ce tiieam porcu, cite o jumdruca de clisd, da altfel era
numa goald, ori cu lapte®.

Astfel, pentru sentimentul religios al comunititii tardnesti, ,pastrarea §i practica-
rea posturilor, alaturi de respectarea sarbatorilor i a prezentei exemplare la fenomenul

liturgic, este un vot care calificd viata crestinului si a comunitigii™'®.

Ofelia Vaduva, Pagi spresacru. Din etnologia alimentatiei roménesti, Bucuresti: Editura Enciclopedica
1996, 105.

3 Ibidem, 112.

Nana Miria Sabou, a Gligoresii.

Nana Jenica Horincar, a Dorucului.

16 D. Radosav, Sentimentul, 223.
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Studiile despre lumea satului se focalizeazi intotdeauna pe o ordine morala insti-
tuitd de bunul sim¢ si de buna cuviintd, adici de pozitii clare ale taranului fatd de liber-
tate, fatd de constrangeri si de raporturile cuviincioase cu socialul si divinul: un raport
intre real si posibil, care intrd mai mult sub incidenta activitatii spirituale'.

Mamele aveau griji ca fetele sa fie cuviincioase §i si nu poatd spune nimeni nimic
rau despre ele:

Altfel o fost atunci tineretu. Daci m-o petrecut acasi on drigug, apui n-o stat cu
mine tare mult in poartd, m-o lisat si s-o dus cd imediat o iesit maicuga ori tituca si s-o
uitat la noi... Dacd stiteam on pic mai mult numa auzeam cum bitea mdiicuta in spor, si
ala era semn ci trebuia si fug in casi... Ori dacd ieseam dupd un bdiat, ci venea la noi in
habad, sara, si ase zdcea, si-l petreci, zdcea mdicuta: — No, nu ci-i sta afard cu el pind dupi
mniazdnoapte, on minut numa si hai in casd...'s.

M duceam la dant, cd si ficea aci, intr-o surd. Da nu era noaptea, fereasci Dumneziu, nu
stitea nimeni dupd ce vinea gulea, dupd septe, opt. Pind acolo s-o distrat, da dupd aceie, nu®.

Atunci o fatd nu s-o maritat daci nu o fost fatd cum o facut-o mdi-sa. Da amu de-aceie
nu-i bine in lume, ci au multe picate oaminii®.

O, tucu-te, atunci erau cu balg, da amu ... nu mai face nime d-alea. Ci aceie insemna
ci-s fete fecioare. Atunci ase sd mdritau, fete fecioare si feciori holtei, ase-i vestea popa la
bisericd: fecior holtei i fatd fecioard. Atunci si cununau multi, amu stau cdte trii-patru ani
laolalti si numa dupa aceie si cunund...*'.

Pentru taranul romén, sarbirorile erau atit de importante incit se credea ci intreg
calendarul era ordonat in functie de sirbatori. Sirbitoarea configura un timp sacru, o
zi dedicata lui Dumnezeu, care, prin sacralitate si credintd se deosebeste de celelalte zile
dedicate omului si muncii. Judecata astfel, sirbatoarea intrerupe sirul zilelor de munci,
adica timpul profan, si dd un caracter ritmic curgerii timpului. Altfel spus, sirbatoarea,
in conceptia traditiei populare, fixeazd, deosebeste si leaga parti ale timpului, pentru a-i
da acestuia un ritm ordonat, o curgere fireasci*.

Sirbatorile erau marcate cu ambele lor componente: religioasd si magico-ritualica
si configurau un moment special, pentru ci la sirbatori participa tot satul. Sarbatorile
se defineau intre planul real — mersul la biserica, primenirea spirituald, triirea plenard
a miraculosului, odihna, distractia — si sivarsirea unor acte cu caracter magico-ritualic:
ocrotirea de strigoi sau anihilarea acestora prin scenarii apotropaice, practicile divinatorii,
scenariile magico-ritualice aducitoare de noroc.

Oamenii se primeneau de sirbatori, si sufleteste si trupeste, dar la fel se primenea
si casa; apoi se ficeau manciruri speciale si se performau toate acele obiceiuri care aveau
menirea sa {i sfinteasca pe toti ai casei si sd faci din sirbatoare un eveniment cu caracter
special in viata satului traditional®.

7" E. Bernea, Spatiu, timp si cauzalitate la poporul romén, Bucuresti: Editura Humanitas 1997, 248.
8 Nana Jenica Horincar, a Dorucului.

19 Nana Miria Sabou, a Viroanii.

20 Nana Susana Vaida, a Triinoaiei.

Nana Florica Sabou, Piviloaia.

22 E. Bernea, Spagiu, timp, 197-199.

V. Bancila, Dubul sirbitorii, Bucuresti: Editura Anastasia 1996, 47-67.
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La sdrbdtori, tare fain gitam casa, mai ales patu: puneam pi pat lipideaud mdéndre
cu cipcd, toale frumoase, in coste si puneam pa el perne, noud, ase: trii, sase, noud, téte cu
fete méndre, ase si gita patu. Si puneam pd pérete sterguri méandre, fisute in rizgboi, dupd
blide, tir dupd doud blide puneam o sterguri, ci erau ase, mai mari facute, si puneam tit
dupad doud blide o sterguri lungd. Si puneam blidele dese, si fie faine. Si puneam pa dupd ele
sterguri si era impodobitd casa di numa-numa. Ase era la Pasti 5i la Criciun. Unde aveai o
camerd di nu sedeai vara, le ldsai acolo tit timpu, da acolo unde stiteam si fiaceam mancarea,
acolo le luam jos**.

Pom de iarnd ficeam din pdsuld. Si aranjam frumos casa di Créciun. Ficeam pom
din pdsuld, cu hértie coloratd si cu prime. Altii ficeau pom din paie de sicard, da numa ase,
ca sd fie mai frumos in casi; il acitau pa sus, ase, di frumusee. Femeile numa atunci isi
puneau stergurile la blide, de Criciun si di Pagti. Prima datdi si lipea pd jos cu pleavd, si si
mdtura bine sa fie frumos. Femeile isi unjeau cu fotoghin scaunele si ladoaiele, si schimbau
paiele in paturi, si punea lipideu frumos pa pat, cu cipcd, si sd punea pa pat tol de lind, din
ala in doud culori si aveam perini, noud, si le puneam age: trii, trii, trii. Erau perini d-alea
cosute frumos pd partea aia care si vedea. Si puneam stergurile dupd blide si puneam perdele
in feresti, ci noi aveam brodate, ase, cu coly.

De méncare, la Criciun, ficeam piroste cu curechi morat cu riscas, cd in rest fliceam
numa cu pdsat si biagam picior afumat in mijlocu lor si erau tare bune. Si frigeam carne de
pore, mai ales coaste si aveam slinind si carnag si aceie era cina. Si colac cu silvoit si cu branzd,
da nu préjituri, ce coptituri. Si pitd numa atunci ficea din firind, in rest, numa malai. In
rest, paturd stoarsd, cartofi si pdsuld. Si porcu era mic, cd nu areau atunci porci mari®.

La Criciun ficeam colac la feciori. Ficeam colac la feciori, care de care mai mandru,
da nu stiem care l-a lua, ci nu si spunea. Si numeau feciorii intre ei, inainte de Criciun,
cénd si talneau si fiecare zdcea: — lo vreau si ieu colacu de la cutare, io de la cutare. Si cand
vineau cu corinda, unu lua colacu, ala care era numit, da fata nu stia... io mai stiem, cd
aveam frati si mai imi spuneau... da altfel nu stiei. Ficeam colac acasi atunci, pantru feciori,
desi, Doamne, riu era dd farind... da ficeam colac frumos si fecioru il lua di pa masa. Cind
vineau feciorii cu corinda, corindau si fecioru ala numit, lua colacu di pa masa. Apui daci
ne plécea de fecioru ala, era bine, da daci nu, ne era ciuda... De-i plicea, de nu-ti plicea, el
0 luat colacu, apui noi cit ne-am trudit si-1 facem bun...*.

La Pagti ficeam piroste si oud rosii. Le vopseam cu coji de ceapd si cu frunze de nuc ori
de soc. Si mai ficeam cite o pascd si duceam pascd si oud i cite on picior de porc si le puneam
intr-o cosarcd, cu o stergurd mandri si le duceam la beserica si le sfintea popa si dupd aceie
mdncam, cd erau sfingite. Citeodatd mai punea si cas, §i on picior de porc, frumos, lingd oud
5i lingd pascd i le sfintea popa la sclujbd, nu la Inviere, ce la Sclujba Mare. Ase era obiceiu,
sd mancam din ele ci-s sfintite. Care avea, tdia si miel”.

Boboteaza era, in lumea satului, una dintre sirbatorile cu conotatie dubla: religi-
oasa si magicid (prin practicile de aflare a ursitului):

24 Nana Jenica Barbolovici, a Velenii.

3 Eadem.
26 Nana Rozuca Bicizan, a Bumbului.
27 Eadem.
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La Boboteazi vinea popa si sfinteasci casele, da acolo unde erau fete fujite, nu si biga
popa. Unde erau ase, necununati, cu fete fujite cum si zdcea atunci, nu si biga popa. Popa
sfintea casa si ocolu. Fetele ficeau pascd, cu o zi inainte de Boboteazd. Si in sara de Boboteazi
nu méncam nimic, ajunam, no, ala o fost ajun, nu mancam titi ziua nimic. Si sara mancam
pasca si ne culcam si ase ne era de sete... ma tit sculam si beaw apd. Si l-am visat pa mosu,
da s5i el m-o visat pd mine.

Luam busuioc de la popa cind venea la Boboteazd, da io si amu mai ieu busuioc, cd
ase si zdce cd-i bine si il ai in casi ci ala aduce noroc®®.

O trecere in revistd a principalelor sirbatori tinute in traditia populara oferi pri-
lejul de a vedea din nou complementaritatea rolurilor jucate de fete, pe de o parte, si de
feciori, pe de altd parte, respectiv o sectionare a practicilor sociale si magice din timpul
sarbatorii, tot in functie de gen (masculin si feminin). Astfel, existd un timp al anului
cind actioneazd mai ales feciorii, care sustin mai ales practici sociale si existd un alt timp,
care este receptat ca fiind al fetelor, si care este eminamente magic. Din nou rolurile se
compenseazd si acest lucru poate fi urmarit intr-o insiruire a sirbatorilor de peste an®.

La Singiorz meream dupimiaza la dant si dupd dant ase ne udau cu apa... Imi aduc
aminte cd ficeam dantu la scoald, cind si ficea scoala si podu la scoald inci nu era ficut. Si
0 madrs feciorii acolo sus, si 0 aruncat apd pdstd noi acolo, la dang, di sus... doamne, ce o fost
atuncea... o zds: — Sangiorzu, Sangiorzu! Amu nu mai face nimeni.

Da, si altidatd, te duceai undeva la Sangiorz si cind ieseai afard aiste tineri, ci batri-
nii nu mai ficeau ase, odati arunca o gileatd de apd pdsti tine si ase zdcea: — Sdngiorzu,
Singiorzu! Obiceiu aiesta o fost la noi. Numa feciorii stropeau, feciorii stropeau fetele®.

In sara de Singiorz mergeam dupd rug d-ala silbatic. Meream pa coaste, dupd rug si
puneam pa la poartd si pd la usa poietii si pd la i, sid nu vind noaptea strigoile, ci asa si zicea
cd in noaptea di Singiorz umbli strigoile. Atunci vineam cu ruguri din alea si puneam pdsti
tdt, cd sd nu margd strigoile si poarte laptele di la vaci ori di la oi si la poartd, si nu intre
inlontru, in ocol. Strigoii luau laptele de la vaci si di la oi. Si sid punea ai si sd unjea ujerele
la vaci si pa oi, si puneam in firind ai tdiat marunt cu cutdtu, si mandnce oile si vacile, si
nu le prindi strigoii. No, io si pdnd in ziua de astizi am ala obicei, si ung vaca cu ai pa ujer.
Céind fati vaca, o ung cu ai pd la wjer si pd la coarne si ii daw ai in firina de mailai.

La Singiorz se pune rug la poartd, la geamuri, la poiatd, ci dacd ai lapte si nu pui
rug la poiatd, atunci vin strigoile si-ti stricd vaca; si pune si la cotete, pantru porci. Si pune
ai la pragu poietii, si nu vind strigoile si duci laptele di la vacd, ci atunci, la Sdngeorz,
asa-i vorba ci umbli strigoii. Nu le vede nineni, numa te-ai trezdt ci nu ai lapte la vaci,
ori la 0i; ase s-o intdmplat la multi lume, ci o fost inainte de mdsuratu laptelui si strigoile
0 mdrs pd la staur si o furat laptele di la oi si degeaba o avur oaia mielut ci la mdsurat n-o

avut lapte deloc'.

28 Nana Rozuca Bicizan, a Bumbului.
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O mare sirbatoare, la care participa, obligatoriu, in satele sildjene, intreaga comu-
nitate, era sirbatoare de Rusalii:

De Rusalii merjeam la tarind, cu praporii, merjeam la tarindg, cu popa. Atunci titi
oaminii merjeau la biserici si dupd amiza la vecernie. Titd lumea era la bisericd si tar tine-
retu. No, ala era ciufulit riu in sat care nu merjea la bisericd. Si era dispretuit de toatd lumea.
Si iesean de la bisericd cu praporii, feciorii, si fetele merjeau inainte si friceau cununi de griu,
de spice, si la care fecior ai vrut, ci t-o fost drag, la ala i-ai pus cununa de spice in preapor.
Puneam cununa de spice in preapor si alea tit rimaneau la biserici. Amu nu mai merjem, ci
amu-i pustiu hotaru, da atunci n-ai vazut palma de hotar si nu fie lucrati.

La Rusalii merjeam cu apa la vie si stropeam via si aruncam apa in fintind. Asa
ficeam si la Boboteazd, aruncam apa in fintind, ci asa s zdcea ci la Boboteazd tite apele
se sfingesc cu apd sclujitd, asa, ca apa lordanului. Si aruncam apad in fantand si faceam cruce.
Si mai stropeam cu apd pd cineva daci era bolnav si si vacile, cind fati. Ase am apucat noi
de la mamele noatre bitrine: sfinteau intitdeauna si vacile, si poiata, si porcii, si gradinile,
casa, tit. La Rusalii mdrg si atunci oamenii pd la vie 5i pd la gridini. Si apa ii bine si o tii
in casd. Ii bine si ai apa si de la Rusalii 5i de la Boboteazd in casd, de la on an la altu. Ci nu
sd stricd>.

Un reper comun pentru sat, parte a memoriei colective, rememorat de fiecare
subiect in parte, era pelerinajul la manastiri, mai ales la Nicula. Pelerinajul este o forma
speciald a devotiunii colective, un act voluntar care duce la aprofundarea vietii crestine,
prin rugiciunea comuna si prin meditatie.

Pelerinajul la manistirea Nicula, foarte cunoscuti in Ardeal dupi ce icoana Maicii
Domnului din altarul sau a licrimat (15 februarie — 12 martie 1694), sustine din plin
mirabilul crestin si acrediteaza un tip special, particular, de pelerinaj, pe care I-am putea
numi pelerinajul terapeutic.

Tipul acesta de pelerinaj, in scop terapeutic, este fundamentat prin chiar sferele
liminare conturate in spiritualitatea folcloricd de religia populari si de medicina populard,
ambele cu functii complexe in efortul sistemic al omului de a se alinia ordinii prestabilite
a universului, menite sa protejeze corporalitatea si integritatea individului si a societdtii.
Religia populara poate fi vizuta, prin prisma atitudinilor umane fundamentale de echi-
librare, ca un demers preventiv si terapeutic, iar medicina populard — ca o modalitate
religioasd de protectie a organismului individual si comunitar; ambele sisteme spirituale
se definesc polisemic, facAnd apel la un simbolism concret al corpului, prin care cele
doud metode terapeutice se leagd spiritual, implementindu-se in concret, chiar daca se
construiesc prin diferentiere fatd de medicina si religia oficiala®.

Chiar daca literatura religioasd nu retine strict acest termen, consideram ci impor-
tanta de exceptie conferitd de credinciosii pelerini timaduirilor survenite dupa o cilatorie
din credinté la icona lacrimans de la Nicula ne indreptateste si-1 considerim un tip aparte

32 Eadem.

3 Francoise Loux, La religion populaire comme recours preventif et therapeutique. Pratiques de
méres 4 'égard de leurs enfants en Normandie, in La religion populaire, Colloques Internatio-
naux du Centre Nationale de la Recherche Scientifique, Paris: PU.E1977, 335-338.
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de pelerinaj, subsumat celui generat din devotiune. Despre finalitatea terapeutica vorbesc
nu numai participantii la pelerinajele de la Nicula din Chilioara, ci si sursele istoriogra-
fice: ,un numir insemnat de conti si baroni din Transilvania au fost vindecati de puterea
miraculoasd a icoanei de la Nicula. Sasi, maghiari si romani isi vor gisi sinatatea in urma
pelerinajelor”™.

Pe de alta parte, ,pelerinajul se inrudeste cu riturile de initiere” si, antropolo-
gic vorbind, putem subsuma pelerinajul in scop terapeutic riturilor ce sistematizeaza
relatiile omului cu sacrul, pe fundamentul unei credinte religioase ancestrale. Ca rit,
pelerinajul presupune un ansamblu de conduite si de acte — unele dintre ele codificate,
altele ,la vedere” — a ciror solemnitate este respectatd de participantii la act®: pelerinii se
roagd si cAntd cintece religioase (mai ales cAntece mariane), ingenuncheazi, fac maténii,
inconjoard biserica in gesturi incorporind o simbolistica aparte, sirutd icoana si tin post.
Toate aceste gesturi au menirea de a capta bunivointa sfintei si de a demara obtinerea
efectului dorit: vindecarea bolii pentru care pelerinul intreprinde cilatoria simbolica la
locul sfant.

Pelerinii sunt binecuvéntati la plecare de preot, plecarea la manistire este prece-
datad de o rugaciune colectivd, drumul, ca un drum initiatic, dar si o cilatorie trudnica,
este facut pe jos, insemnele crestine — praporii si icoanele — sunt etalate pe tot parcursul
drumului, cintecele mariane sporesc sentimentul pietal, iar locul final al pelerinajului
nu este un loc de odihni, ci o rugaciune pentru sine i familie, si totul se concretizeaza
intr-un act sistematic de credintd, asa cum arata o descriere a pelerinajului din 1930 al
crestinilor greco-catolici, citata in bibliografia de specialitate?.

Asadar, drumul era greu, se mergea pe jos, trei zile pAnd acolo si trei zile inapoi,
dar primenirea sufleteascd era mare:

In postu sfintei Mirii s-o mars in pelerinaj la Bixad si la Nicula. Ne puneam mincare
de post cu noi si mancam pa drum. Da ne mai dideau si oaminii. Ne asteptau oaminii la
bisericd, sara, pi Paraclis, ci ase ne luptam si ajungem pd Paraclis si-apoi ne chemau muierile
pa acasi pa la iele si ne dideau de mancare. Ne ficeau pomand. Pi drum cintam, ficeam
Rozaru, Briu si cdntam cintece pantru Maica Sfinta.

Era greu, da o datd n-am vinit beteagd de-acolo. Méancam prune, merjeam pa jos, da
nu ne oboseam aga de tare. Si amu imi vine si pling cdnd ma gindesc cum cintam: Nu lisa
Miicutd, si pierim pe cale... O cdntam de rasuna ulita. Rugdciunile alea, ale batranilor si
mdrsu in pelerinaje o contat tare mult™.

Am fost la Nicula, pa jos. Mereau multe femei, cite 30—40 de femei merjeam. Ne
puneam méincare: on dirab de sclanind, on pic de cas, ceapd, pitd ori mdlai, cite o riditd,

% T. Nicoard, Transilvania la inceputurile timpurilor moderne (1680 — 1800). Societate rurali si
mentalititi colective, Cluj Napoca: Editura Dacia 2001, 126.

3 J. Chevalier, A. Gheerbrant, Dictionar al simbolurilor, vol. 111, Bucuresti: Editura Artemis

1995, 64.

Cl. Riviere, Socio-antropologia religiilor, lasi: Editura Polirom 2000, 86.

¥ D. Radosav, Sentimentul., 231.

3 Nana Jenica Horincar, a Dorucului.
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prune uscate si din astea. Fiecare avea o straiti cu merinde. Ne ardduiam cu trii zdle inainte,
ca si ajunjem acolo pd sirbatoare. Merea norodu cu popd, cu preuteasa, tdn minte cd o fost cu
noi preuteasa lui popa Erdei. O fost o femeie tare cumsdicade, o stiut rogiaciuni multe.

Meream cu preapori cu cunund de griu la cruce si ase meream pind la Nicula.
Preaporii si crucea o duceau feciorii, ci merjeau si feciori bugdti atunci, pd jos, si fete fecioare,
cd era tare credincioasi lumea. Evam obositi, da cdntam frunos cintiri bisericesti citd Maica
Sfantd, si ne ajute”.

Am mars la Nicula la méndstire, pd jos. Erau numa citeva batrine care merjeau, io
am_fost cea mai tédndrd intre ele, cand am mars io prima datd. lo am fost tare bolnavi atunci
si 0 zds o femeie citi mine: — No, hai tu dragi la Nicula, ci Dumneziu te-a vindeca. Si io
chiar ase am crezut, cd acolo m-oi intdlni cu Dumnezdu. Si am picat jos o dati de bolnavi ce
am fost, pa drum, da mi-am revenit si ne-am dus la mandstire. Trii zdle merjeam pd jos. Si
pa deal ase de greu urcam... cand am trecut pe la Gherla, i-am vizut pa siracii detinuti. Era
0 poezie pd care o scris-o detinutii, care ase zdcea cd si duc oaminii la mandstire ca si injerii,
imi aduc aminte, cd am gi io pd undeva poezia aia®.

II. Noua biserici catolica din Chilioara, o incercare de revigorare a

dimensiunii catolice comunitare

Astizi, la Chilioara, in vechea biserici a satului, slujeste preotul ortodox. In apro-
piere insd, s-a construit o bisericd noud, greco-catolica, ce adaposteste nu doar moastele
Sfantului Ierarh Nicolae, ci, mai ales, fapt notabil pentru toti credinciosii si mai ales
pentru cei catolici, aici au fost aduse, de la Padova, moastele Sfantului Anton, lucru care
face din biserica din Chilioara un veritabil centru de pelerinaj.

Lucrarile bisericii, demarate in 2004 si finalizate in 2009 (cAnd a fost sfintita bise-
rica, in 15 august, deoarece poartd hramul Adormirii Maicii Domnului), au fost coordo-
nate de cei doi protopopi catolici originari din Chilioara, Vasile Barbolovici, protopopul
de Venetia si Marin Muresan, protopopul de Bologna-Imola.

Biserica se individualizeazd nu doar prin conceptia arhitectonica modernd, ci si
prin operele de arti pe care le gizduieste: un mozaic imens de Murano, realizat de artistul
plastic italian care a decorat capela personala de rugiciune a Papei loan Paul al II-lea,
candelabre de cristal realizate tot la Murano, un iconostas din lemn de tei remarcabil sau
o impozanta statuie care il infitiseazd pe Sfantul Anton, realizatd la Padova.

Foarte importanti este construirea acestei biserici, care se doreste s fie un loc de pele-
rinaj, deoarece eu cred ci satul Chilioara va fi salvat de la disparitie doar datoriti credingei
si artei. Arta salveazd de la anonimat. Natura este foarte importanta, dar nazuintele omului
catre Dumnezeu sunt reprezentate prin artd. Chiar dacd nu ai o educatie artisticd, nu poti si
opresti o indltare la cer a sufletului in fata artei.

Sunt foarte bucuros de comunitatea greco-catolici care s-a format in Chilioara, de
credinta lor. Cum credinga si rugiciunile mamei mele m-au ficut si ma intorc de pe un drum

% Nana Jenica Barbolovici, a Velenii.

% Nana Miria Muresan, Muroaia.
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care fiird doar si poate ducea la nefericire, tot asa credinga comunitatii din Chilioara va redes-
tepta fiii acestui sat, crede protopopul Marin Muresan de la Bologna-Imola.

Chiliorenii spun ci piesa cea mai de pret a bisericii este, desigur, relicva cu moastele
Sfantului Anton de Padova, motivul pentru care multi pelerini ar putea veni la Chilioara;
asa crede si parintele Vasile Barbolovici, de la Venetia:

Aceastii bisericd este construitd pentru tot satul, nu doar pentru un grup: acesta a fost
gindul care m-a inspirat sa ma rog Domnului pentru a gési sprijin pentru realizarea acestui
proiect.

Sunt convins cd ridicarea, in Chilioara, un sat mic si firi o mare faimd, a unei bise-
rici asa de frumoase cum este noua biserici greco-catolica ,,Adormirea Maicii Domnului §i a
Sfantului Anton de Padova”, a fost un plan divin. Eu cred cd este un dar dumnezeiesc pentru
oamenii din Chilioara care erau, precum am spus, foarte credinciosi si iatd cd aceastd credingd
a dat roadele ei paméintesti.

Constructia acestei sfinte biserici din Chilioara poate insemna mult pentru credin-
ciogi, in mod particular pentru cei din Chilioara, in primul rdnd greco-catolici, ca un semn
al binecuvintirii de la Dumnezeu, care nu i-a uitat, §i ca o dovadi cd rugdciunile lor sunt
intotdeauna ascultate de EI, precum si cele ale tuturor oamenilor de bund credingd ce vor
pasi pragul acestei biserici, indiferent de apartenenta confesionald, catolici, ortodocsi sau alte
confesiuni.

Insi en visez ca la Chilioara, in aceastd frumoasi bisericd, s se realizeze adevarate
pelerinaje de rugiciune, pentru toti cei care doresc si se adreseze bunului Dumnezeu, prezent
pretutindeni, precum §i in viata si persoana noastrd, cu taina botezului, prin mijlocirea
acestor doi sfinti iubiti de toatd crestindtatea, a Sfantului Anton de Padova si a Sfantului
Nicolae, episcopul Mirei si Lichiei, si care acum se odihnesc si la Chilioara, in asteptarea
intoarcerii Fiului lui Dumnezeu pe pamdint.

Cert este c3, la fel ca multe sate din Romania, Chilioara este, din pacate, un sat
imbaétrinit; practic, in sat au rimas doar batranii, pentru ci tinerii au plecat, toti, la
muncd, in Italia. Batranii din sat povestesc ci din fiecare casa au plecat oameni la lucru
in Italia: se pare ci este vorba de mai bine de 150 de chilioreni.

In fata acestui proces masiv de depopulare, satul nu mai progreseazi deloc din
punct de vedere economic iar construirea unei biserici catolice, cu sprijin din Italia, ar
putea fi o sansa pentru sat: toatd lumea sperd in pelerinajele la moastele SfAntului Anton
de Padova i in revigorarea unui sat care, altfel, pierde, pe zi ce trece, tot mai mult teren
in fata confortului dat de cistigurile in euro ale tinerilor ce-l animau altadati.
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TRADITII LEGATE DE MOARTE SI INMORMANTARE IN LUMEA
SATULUI ROMANESC. UN PUNCT DE VEDERE TEOLOGIC

PARTEA A DOUA
DE LA MOARTE LA INMORMANTARE

Simona Stefana ZETEA

Resumé: Traditions liées ala mortetal’enterrement dansle monde rural roumain.
Un point de vue théologique. La seconde partie. De la mort 4 'inhumation. Le
monde rural roumain conserve toute une série de traditions liées & la mort, parfois
pourvues d’un authentique sens religieux, parfois assimilables a la piété populaire, le
plus souvent tout simplement superstitieuses ou magiques, réminiscences archaiques,
préchrétiennes. En s’y confrontant, les personnes impliquées dans la pastorale et
tout fidele doivent discerner leur consistance et contribuer 4 leur correction ou
christianisation, dans la mesure du possible. Cela savére nécessaire car trop souvent
les traditions autour de la mort (le lavement et ’habillement rituels, Pauméne faite
selon des regles strictes, les objets qu'on met dans le cercueil, les gestes rituels avant
et aprés 'enterrement, etc.) sont plus valorisées que les gestes proprement chrétiens
(les sacrements précédant la mort, la priére familiale ou communautaire, etc.) et le
contenu méme de foi risque a en étre altéré. J’essaierai dans cette seconde partie de
cet article de présenter d’'une perspective théologique des traditions liées a la mort
et 4 enterrement, en essayant en méme temps de corriger la perspective qui les
anime en offrant des contenus théologiques qui pourraient constituer le noyau d’'un
catéchese autour de cet événement inévitable.

Mots clé: mort, enterrement, traditions, superstitions, gestes magiques, foi.

1. Introducere

Daci ar fi sa definim simplu moartea, am putea spune ci este trecerea de la viata
pamanteasca la cea de dincolo, cu tot ceea ce implicd aceasta sub aspectul continuitatii
si discontinuitatii. Biserica isi sustine credinciosii in aceastd trecere acordindu-le ultima
spovada, impartisania (viaticul), maslul. Orice crestin ar trebui sd simtd ci moartea este o
plecare spre Cristos i ci poate sa si-o uneascd cu moartea sa mintuitoare; in aceste con-
ditii, dincolo de regretul, revolta chiar ori tema pe care le-ar putea simti uman vorbind
confruntdndu-se cu moartea, aceasta capita sens, si inca unul crestin. Fiecare ar trebui
deopotriva si fie congtient ci ,moartea pune capit vietii oamenilor ca timp oferit pentru
primirea sau refuzarea harului dumnezeiesc manifestat in Cristos”.! Cati dintre crestini

Y Catehismul Bisericii Catolice, Bucuresti: Arhiepiscopia Romano-Catolicd 1993, § 1020-1021.
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sunt insa constienti de aceasta? CAti isi trdiesc moartea in lumina pascala? Cati mai cred
in inviere? CAti reusesc sd si-o asume ca ultim act uman? Cati dintre cei care se duc si
dintre cei care rimén se preocupa cu adevirat de sensul siu crestin si mai putin de o serie
de traditii legate de moarte si inmormantare?

Dupa cum am vizut intr-un articol precedent, soarta sufletului dupa deces este
pusd de poporul romén in legiturd mai putin cu moralitatea si mai mult cu indeplinirea
sau neindeplinirea anumitor practici traditionale. In lumea rurali se mai pistreazi inci
in Romania anilor 2000 o multime de practici precrestine si necrestine legate de moarte,
presupunand anumite reguli de scaldare, imbalsimare, imbricare si asezare a mortului
in mormént, bocire, priveghere, prohod, jelire si dezgropare rituald; toate acestea deriva
din credinta ca pentru o vreme sufletul diinuie in casi sau pe langa casa, ori prin locurile
strabatute in timpul vietii (trei zile in casa, alte patruzeci in acestea). Pe acest drum lung
citre viata de dincolo (unde s-ar intilni cu cei apropiati), in credinta populard sufletul
da peste multe piedici, in care practicile magice ale celor rimasi in viata il pot ajuta. In
aceastd credintd populard, distinctia trup-suflet nu este intotdeauna clard, ceea ce explica
ingroparea mortului cu anumite obiecte sau practica de a ageza in anumite locuri vase cu
méncare sau apa. Astfel de practici persista si azi, chiar daci aceia care le urmeazi nu sunt
intotdeauna constienti de semnificatia lor. O alta directie de materializare a acestei religi-
ozitdti magice este credinta in transformarea sufletelor unora in strigoi sau moroi, spirite
rele care activeazi la ciderea noptii sau la cantatul cocosilor, sugind singele oamenilor,
al animalelor, furind diverse obiecte sau producind alte striciciuni. Credinti in strigoi
este insotitd de o serie de practici menite sa inldture sau si prevind aceastd nenorocire
(celui suspectat ca ar putea deveni strigoi i se pune in gurd, in urechi si nas mei, pietricele
sau timdie, cadavrul fiind adesea legat; in alte locuri craniul siu este strapuns cu un ac
mare, iar in sicriu se aseazd o ramurd spinoasi de maces care si-1 impiedece si iasa din
mormant). In ceea ce priveste motivatia transformirii unor suflete in strigoi, aceasta este
complexd; astfel, cAteva posibile explicatii sunt fie ca omul nu a murit impdcat cu ceilalti,
fie ca nu si-a indeplinit anumite indatoriri. Astfel, teama celor apropiati ci defunctul
poate deveni strigoi ii determind uneori sd epuizeze in chip simbolic datoriile sale neim-
plinite (v. casdtoria rituald a celor morti necdsatoriti, prin invesmantarea lor in haine de
nunti, uneori petrecerea la groapi de citre flicii si fete in haine de nunti, plantarea unui
brad — simbol al cununiei — pe mormant; aceste credinte sunt exprimate si in diverse
opere ale artei populare); neindeplinirea unui astfel de ritual si credinta cd defunctul a
devenit strigoi poate duce pani la dezgroparea sa si indeplinirea ritualului sau stripun-
gerea inimii defunctului cu un obiect ascutit. Cu toate ci astfel de credinte i practici
descrise de vizitatorii sau cercetitorii satului roménesc in urma cu veacuri sau cu decenii
ar putea parea de mult apuse, totusi realitatea este alta. Chiar mijloacele de informare in
masd au relatat cazuri in care in satele noastre dainuie aceste credinte si practici si dupa
anul 2000. Astfel, relativ recent, in Valea Stanciului (Dolj), multi din siteni au cerut
deshumarea unui om pe care il credeau strigoi si strapungerea inimii sale cu un cutit,
deoarece nu isi explicau o serie de fenomene survenite in sat in urma mortii acestuia
(disparitia i mutarea unor obiecte de pild). Chiar dacd nu toti sitenii au subscris acestei
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opinii, cei care au facut-o au invocat predispozitia defunctului spre a deveni strigoi (avea
o caita pe fatd) si neindeplinirea unor traditii; nimeni nu a legat ideea transformarii in
strigoi de carentele morale ale decedatului, iar preotul satului, vorbind despre prezenta
unor spirite rele in sat (nu strigoi totusi), a invocat ideea necredintei localnicilor. Mai
mult, cei implicati in activititi pastorale in mediul rural si credinciosii care au participat
recent la inmormantiri la sate confirmd perpetuarea credintelor, gesturilor, practicilor ce
au fost descrise in partea intii a acestui articol ori urmeazi a fi descrise mai jos.”

2. Traditii precedind si insotind inmormantarea

2.1. Confruntindu-ne cu realitatea mortii

2.1.1. Practici premergitoare inmorméntirii in traditia populari romdneasci

Obiceiul scaldarii trupului celui decedat’, ritual in masura in care se incadreaza
in acest timp ritual marcat de moarte, dar i pentru ci se face cu o anume apa, de catre
anumite persoane (altminteri in mod traditional, orice drum sau inceput de drum este
marcat prin scaldd — v. mersul tiranului la oras, la tirg, baia noului niscut etc.), este inso-
tit si el de o serie de credinte distorsionate si superstitii; asa de pilda, S.Fl. Marian citeaza
un obicei transilvan, aritAnd ci in oala noud in care se pune apa pentru scildat se toarnd
si un pic de api sfintiti si ci oala respectivi este lisati la picioarele mortului pentru ca
,si sufletul, care zboard incolo si-ncoace, si se poata scalda”. Daci in unele locuri apa
pentru scildat se incalzeste pe foc, cei care se ocupa cu aceasta se feresc sa puna ticiuni
sub vas, deoarece aceasta ar insemna ci in acelasi timp s-ar face foc si pentru imbaierea
altor morti; nu cred ¢ este cazul si dezvolt aici caracterul superstitios al acestor credinte.
In alte parti mortul este spilat cu api rece, pornind probabil de la obiceiul romanilor
care, dupd ce-si strigau mortii in trei rinduri, verificau cu aceasta spélare cu apd rece
daci nu cumva mai triiesc. Pe alocuri se crede ca mortul trebuie spalat foarte bine, pina
ce redevine curat ca la nastere, incapacitatea cuiva de a-l curita cu totul fiind pusi in
legiturd cu picate grave sau socotitd drept prevestitoare a unei osinde pe lumea cealaltd
(de pildé necesitatea de a manca noroiul ce rimane pe cadavru, credinta interesanta din
perspectiva perceptiei asupra existentei ultramundane); o alta credintd — incd mai intere-
santd din punct de vedere teologic — legatd de aceastd spilare desavarsitd priveste ideea c,
daca rimane murdar, mortul va fi recunoscut pe lumea cealalta de diavol. Ca sa fie clar
cd astfel de credinte si practici trebuie purificate, este de spus cd isi au sorgintea intr-o
legendi maniheic, respectiv bogomilista, conform cireia pimantul s-ar datora diavolu-
lui, el fiind cel care a scos din apa nisipul care a servit la aparitia pamantului; de aceea
considera oamenii ci diavolul le da tArcoale mortilor din care a raimas lutul si riman sa
privegheze mortii, nelasindu-i nici o clipa singuri. Pe alocuri mortului i se taine unghi-
2 M. Flonta, Ce inseamni si fii bun crestin? O privire critici asupra mentalitigii religioase in
Romania de astizi, in Religia si societatea civili, Pitesti: Paralela 45 2005, 184-188; I. Ghinoiu,
Lumea de aici, lumea de dincolo, Bucuresti: Editura Fundatiei Culturale Romane 1999, 266-267.
Pe alocuri acest gest este anticipat (adicd are loc inainte de moartea propriu-zisi), ca si oferirea unei
pomeni (praznicul de dezlegare), deschiderea ferestrelor pentru ca sufletul s3 poatd iesi, asezarea
unui prosop alb deasupra usii sau trasul clopotelor. I. Ghinoiu, Lumea de aici, 217-218.
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ile si i se pun in sin, cu credinta ci la sfargicul lumii din acestea au sa-gi facd trimbite
arhanghelii Mihail si Gavril sau apostolul Petru. In alte locuri, dimpotrivi, mortului nu
i se taie unghiile, pornind de la ideea ci, neavindu-le, nu ar avea ,.cu ce se sui pe sciri la
cer”. Ne dim cu totii seama de naivitatea acestor credinte (teologic vorbind, imaginea
trimbitelor care vor vesti sfarsitul lumii trebuie inteleasa intr-un sens simbolic, trimitand
la universalitatea judecitii) si de dificultatea de a se distinge radicalitatea separirii omului
de lumea materiala prin moarte. Caci una dintre cauzele pentru care se acordi o atat de
mare grija scildirii mortului este credinta cd ,trebuie nu numai si se spele si sa se lepede
de toate picatele cite le-a ficut, triind pe pimant, si sa meargad cu sufletul in impara-
tia cereascd, ci totodatd sa mearga si cu corpul curat pe lumea cealalta... ca la ziua cea
de apoi, adici la ziua invierii, sa fie curatit de toatd intiniciunea”. Mai mult, uneori se
crede cid scaldatul corect si complet poate ajuta la iertarea unor pacate mai mici, ceea ce
relativizeaza credinta in eficienta tainelor si a convertirii. lardsi este interesantd credinta
cd mortul ras inainte sau dupd moarte se infitiseaza inaintea lui Dumnezeu tinar (ca la
treizeci de ani), in vreme ce acela care ramane nebirbierit riméine vesnic bitran pe lumea
cealaltd, ca si cum astfel de distinctii ar mai putea intra in discutie in lumea eminamente
spirituald; in ceea ce priveste ,varsta’ invierii, teologii vorbesc de varsta plinatatii spiri-
tuale. In cazul decesului femeilor, este de semnalat obiceiul impletirii pirului, exceptie
ficand lehuzele, cirora li se lasd suvite de par neimpletite pentru ,,ca s-o vazi Dumnezeu
cd este lauzd si si-i ierte pacatele”. Avem de-a face in aceastd practici cu ideea méntuirii
femeii prin nagterea de prunci, despre care am amintit in articolul precedent; dincolo de
valoarea maternititii, este din nou necesar sa afirmam ca nu poate fi vorba in mintuire
de nici un fel de automatism. Un alt obicei animat de superstitie §i motivat de practici
ancestrale (merita poate semnalat in treacit faptul ci romanii obignuiau sa atirne la usa
o suvita din parul riposatului, in semn de doliu) este acela ca, tdindu-i-se mortului o
suvitd de par, aceasta sd fie pusd in ceara si pastratd, fie in lavitd, fie intr-o gaura de cui din
perete, fie la usorul usii etc. cu gndul ¢, nestiindu-se cui se datoreazi norocul casei, in
cazul in care se datoreazi mortului, acesta si nu-1 duci tot cu sine. In unele locuri suvi-
tele respective sunt arse pentru ca mortul si nu fie visat. Dupa scaldare, in unele locuri
cadavrul este uns cu untdelemn parfumat (din nou avem de-a face cu o practici antici,
menitd mai ales atenudrii procesului de degradare), iar in altele spilat cu vin — mai ales
cand mortul a murit nespovedit si neimpartasit, credintele care animd aceastd practica
meritdnd a fi cercetate mai profund (in ce mdsuri este aceasta socotita drept substitut
pentru sacramente?). Pe alocuri, tot pornind de la o superstitie, vasul in care a fost spalat
mortul nu este intrebuintat pAni la inmormantare, cu gindul ca aceasta ar putea pricinui
moartea altcuiva. In unele locuri vasele care au servit la scildat sau fie si la incilzirea apei
pentru aceasta nu mai sunt deloc intrebuintate — fiind ingropate sau sparte tocmai la
scoaterea mortului din casd (pornind iarasi de la credinta c ar fi §i pentru altii aducitoare
de moarte — sau sunt spilate dupa norme riguroase (de pilda in noud ape). La fel se ingri-
jesc oamenii, acolo unde le socotesc impure, sa arunce in locuri neumblate de semeni sau
animale apa de scildat (la hotar, la parii gardului, intr-o apd curgatoare); in unele locuri
apa este socotitd, dimpotriva, fertild si este aruncata la ridacina unui copac ce se acopera
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pentru o vreme cu vasul in care s-a fiert apa sau a fost spalat mortul (acest loc este socotit
pe alocuri ca un morméint simbolic, fiind ingrijit si timaiat in cosecingd; mai mult, roa-
dele respectivului copac sunt date in mod traditional de pomana de familia defunctului
vreme de un an ori zece sau chiar toatd viata celor care au scildat defunctul). Pieptenele
si sipunul care au fost utilizate in momentul scaldei nu mai sunt intrebuintate, fiind si
acestea aruncate sau ingropate impreuni cu mortul. In diferite locuri aceste obiecte, ca si
stergarul cu care a fost mortul sters ori un rind de haine de-ale acestuia sunt date celor
care l-au spalat, ca pomand. Pe alocuri, femeilor care s-au ocupat de scaldarea mortului le
este interzis si contribuie la prepararea colacilor sau méncarurilor pentru inmorméntare
(desi, in urma unor reguli stricte de spalare — iardsi de noud ori — pot sd se ocupe la casele
lor de treburile domestice).*

O serie de superstitii insotesc si imbricarea mortului. Asa de pildd, ata cu care
sunt cusute vesmintele fetelor si baietilor necasitoriti sau care, cisatoriti fiind, mor de
tineri, nu se innoada, crezindu-se ca, daci aceasta este innodatd, cel ce le-ar fi fost ursit
sau sotul nu se vor mai putea nicicAnd cdsitori. De reguld, mortul este imbricat in cele
mai frumoase, mai scumpe sau mai noi haine ale sale. Interesant este faptul ci, daca
aceia care mor necisatoriti sunt imbricati in mod traditional ca miri si mirese, pe alocuri
copiii pani la sapte ani sunt imbracati in cimasa de la botez, care este despicat in fata,
pornind de la credinta ci ei vor deveni ingeri si numai asa vor putea zbura. Nevestele
tinere sunt imbricate dupi traditie cu straiele de la nuntd. Mortul nu este ingropat in
straiele in care a murit (nici dacd sunt cele mai frumoase), acestea fiind date de pomana
saracilor dupi ce sunt spalate. Toate aceste obiceiuri si practici privind imbricarea sunt
animate, pe de o parte, de sentimentele de iubire ale familiei pentru cel dus si, pe de alta,
de convingerea ,,ca mortii se duc sa calitoreascid pe cealalta lume, avind a se-nfitisa ina-
intea lui Dumnezeu, la a doua venire, curati si imbricati tocmai cum s-au ingropat”. Din
aceastd perspectiva, lipsa de grijd a apropiatilor in a-si imbraca mortul cu cimasa alba,
curatd, noud este socotitd un picat grav si o impietate fatd de mortul care, trezindu-se
la judecati in acele straie, va fi mustrat de semenii sdi ¢ nu s-a ingrijit el insusi de acest
aspect. Putem remarca din nou naivitatea cu care sunt privite misterele credintei. Mai
interesant este obiceiul de a lega mortului la bru o basma sau o naframa (mai ales daca
este vorba de o persoand in varstd), pornind de la ideea ostenelii drumului ce-1 are de
parcurs trecand prin cele doudzeci si patru de vimi pana la locul de odihnd si necesitatii
de a-si sterge sudoarea. Tot drumul greu pina acolo i face pe apropiati si-l invesméanteze
in haine rezistente. Poporul mai crede ci in aceastd cilitorie cel dus va avea de indurat
sete, foame, frig, caldurd, de unde si obiceiul de a i se ldsa de baut si de mincare in diverse
locuri. Decedatului i se leaga de obicei picioarele cu o basma sau ata (rosie pe alocuri)
pentru a se indrepta, apropiatii fiind preocupati ca inainte de a porni la groapa sa i-o
desfacd pentru a putea umbla fira piedici in lumea cealalta. Este de remarcat din nou in
aceste practici incapacitatea de a accepta moartea ca separare a dimensiunii trupesti de

4 S.FL Marian, Inmormdintarea la romini. Studiu etonografic, Bucuresti: Saeculum 2000, 39-46;

1. Ghinoiu, Lumea de aici, 218-219.
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cea sufleteasci. Implinirea tuturor acestor rinduieli legate de straie este urmiriti cu de-
amdnuntul, poporul fiind convins ca daci mortul are chipul senin este mulumit de felul
in care §i-au respectat ai sii indatoririle, iar daci il are posomorat mai au a le perfecta, fie
direct fatd de el (de pildd schimbandu-i straiele), fie in beneficiul lui, prin pomani (dand
nigte straie ce i-ar fi plicut). Daci in schimb, cu toata stridania celor apropiati, mortul
pare tot nemultumit, se trage concluzia ca a fost foarte pacitos (in cazul unui adult) sau
ci poarta picatele parintilor (in cazul unui copil); convingerea condamnirii le face pe
neamuri sd se ocupe de slujbe, parastase si alte rugiciuni. Este de remarcat din nou valoa-
rea acestora, dar nu si a motivatiei care le animi.’

Nici agezarea mortului in casd nu este indiferentd, potrivit traditiei. Astfel, mortul
este agezat mereu cu fata in sus si capul spre rasdrit sau cu picioarele spre usa, crezindu-se,
dupa cum aratd S.Fl. Marian, ca — daca ar fi orientat cu capul spre intrare — toti ai casei
i-ar urma repede in moarte; lon Ghinoiu aratd ci este vorba pur si simplu de directia
de plecare (rasirit-apus). Mortului i se inchid ochii, eventual cu ajutorul cite unui ban,
daca dau si se redeschidi, crezindu-se bunioara ci faptul ci riméne cu ochii deschisi
prevesteste foamete sau siricie iremediabild in acea casd, moartea a doi tineri dintre
apropiati sau a unuia batrin ori c este semn cd a dormit intrega viatd. Din nou, faptul ci
decedatul a rimas cu gura deschisa este interpretat in multiple feluri, pornind de la ideea
cd si-ar cere iertare de la cei rimagi §i pAnd la aceea ca este semn prevestitor de moarte
pentru inca o persoanid din casa aceea. Nu cred ci este cazul si aprofundez consistenta
unor astfel de credinte. Incrucisarea mainilor pe piept (nepirat cea dreapti peste cea
stingd) este in schimb investita cu o semnificatie crestind, fiind un simbol al rugiciunii
(cel dus se va ruga in lumea cealaltd ca in aceasta), dar si al multumirii aduse de cel plecat
lui Dumnezeu pentru traiul siu ori al lepadarii de cele lumesti; pentru altii este vorba
de un semn al umilingei inaintea lui Dumnezeu la judecata de pe urma. In unele locuri
se obisnuieste ca in dreapta celui decedat sa se puni o cruciulitd de ceard, ca semn al
apartenentei sale crestine, ca armd impotriva diavolului la trecerea vimilor si semn de
recunoastere la judecatd. Dincolo de frumusetea simbolului, putem din nou remarca
naivitatea reprezentirii lumii de dincolo si a credingei ca anumite obiecte ne salveaza, iar
nu comoara adunati in suflet. In diverse locuri in locul crucii de ceari in mana mortului
se pune luménarea pe care o avea in mand cand a trecut dincolo, fie cu credinta ci aceasta
ii va lumina calea, fie cu aceea ci trebuie si se prezinte luminos inaintea Domnului. Pe
alocuri omul este inzestrat cu bani (acestia ii sunt pusi in mand, pe crucea de ceard, in
gura sau la briu, legati intr-o basma sau de-a dreptul legati de deget, deoarece grija de a
asigura mortului banii este dublatd de aceea de a nu-i pierde pe drumul anevoios pe care
porneste; uneori banii sunt in numar de doudzeci si patru ca numarul vimilor) pentru a
avea cu ce sa pliteasci luntrea pe riul ce marcheazi trecerea in lumea de dincolo sau cu
ce-si plati vimile; aceastd practica este desigur de sorginte pagand, transpusa in mediul
crestin si legatd de credinta in existenta vimilor, amintind de luntrasul Caron. Mai inte-
resanti este explicatia acestui gest in sensul ci romanul nu merge nicdieri cu mana goald

5 S.FL. Marian, [nmormantarea la roméni, 48—53; 1. Ghinoiu, Lumea de aici, 219.
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si, deci, nu ar trebui sd se infitiseze altfel nici inaintea lui Dumnezeu sau ca prin acesti
bani are a-si plati datoriile pe care nu a reusit sau nu a vrut sa le plateasci in viatd. Spun
cd aceasta credintd este interesantd din punctul de vedere al contaminarii perspectivei
asupra lui Dumnezeu cu mentalitatea lumeasca: lui Dumnezeu trebuie sa-i ducem plo-
con ca mai marilor vremii sau mai riu, cu bani se pot riscumpara pacatele. Uneori banul
asezat in gura mortului si scos inainte de inmormantare serveste la purificarea de cte o
meteahna; astfel, S.Fl. Marian aratd cd in unele sate cu acesta se cumpdra rachiu care i se
didea de biut unuia impitimit, care — paradoxal — astfel se vindeca. In fine, pe pieptul
defunctului este pusd o icoana ori o cruce care este sirutatd de crestinii ce vin in casd in
rastimpul de trei zile cAt mortul rimane acolo, dar si din dorinta de a nu se apropia spiri-
tele cele rele. In fine, o aparitoare pentru mort pentru locurile ciduroase pe care are a le
strdbate pAnd ce ajunge in rai este socotitd si pAnza care este pusi peste trupul neinsufletit.
Luménirile aprinse pani la inmormantare sunt socotite a avea menirea de a lumina calea
defunctului in lumea de dincolo, dupi cum am vizut in articolul precedent. In timpul
celor trei zile cat este mortul tinut in casi este vizitat de tot satul. In timpul acestei sederi
a mortului in casd sunt alungati din preajma cAinii si pisicile, pe de o parte, din dorinta
de a nu musca din cadavru, dar, pe de alta, din credinta ci in acestea s-ar putea ascunde
duhurile rele. In fine, sunt inchise undeva si giinile care ar putea trece peste mort (asezat
in unele locuri afara, in ograda), deoarece se crede ci atunci s-ar transforma in strigoi. O
altd explicatie privind practica indepirtirii ciinilor si pisicilor de pe langd casi este aceea
cd ar exista posibilitatea ca sufletul mortului si intre in ele; avem aici de-a face cu o inter-
ferenta cu credinta in reincarnare. In credinta populari sufletul riméne in acest ristimp
pe langa trup pentru a si-l insoti la groapd; de aceea i se lasd in anume locuri paine si apa.
Pentru aceasta se atirnd in unele locuri o niframa curata intr-un cui, cu credinta ci acolo
se aseazd sufletul pAni ce vine preotul si petreaca trupul la groapa.®

Bocirea este un alt obicei traditional prilejuit de moartea cuiva; aceastd practica
este de sorginte iudaica, dar se poate intilni si la alte popoare, cum ar fi cel roman sau
grec. Defunctul este bocit in principiu de femeile cele mai apropiate; acestea sunt foarte
preocupate si nu cada nici o lacrima pe obrazul mortului, fiind convinse ca lacrimile lor
l-ar arde sau, mai rau, i-ar ineca sufletul (de aceea tin bocitoarele naframa la ochi). Bocitul
urmeazd reguli stricte, fiind implinit intr-un anume numar de ori, in anume locuri, in
anume momente, de anume persoane. Aceasta confera obiceiului nuante de gest magic.
Omul care riméne nebocit este aprig compatimit in lumea satului romanesc, precum
acela care moare nevizitat de nimeni, nespovedit si neimpirtisit. Pornind de la aceasta
credintd, atunci cAnd mortul nu are femei apropiate care si-l boceasca, se angajeaza unele
sau, cAnd nimeni nu le angajeazd, din mila se gisesc femei care si- jeleascd.”

¢ S.Fl. Marian, Inmorméntarea la roméani, 56—65; 1. Ghinoiu, Lumea de aici, 275.

7 S.Fl. Marian, Inmorméntarea la roméani, 84—86; 97—100.
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2.1.2. Reflexii teologice. Continuitate si discontinuitate intre viata de dincolo si cea
de aici

Deja din punct de vedere biologic, moartea presupune despartirea sufletului de
trup. Dar o atare perspectiva nu este suficientd. Vom afirma de aceea, din perspectiva
teologici si cd moartea inseamnd intoarcerea sufletului — principiul vietii omenesti, ele-
mentul imaterial si nemuritor al fiintei umane — la Dumnezeu, respectiv intoarcerea
trupului — elementul material si muritor — in pimént, unde se descompune in elementele
care il alctuiesc.®

Intr-un sens filozofic, pornind de la gindirea lui Platon, care distinge radical aceste
doud dimensiuni umane, moartea este definitd drept separarea sufletului de trup; aceasta
definitie insd — desi acceptatd de sfintii parinti — nu se impaci intru totul cu perspectiva
biblica, in Scripturd omul fiind constant definit ca intreg (din aceastd perspectiva percep-
tia dihotomici ori trihotomicd asupra omului este secundard; in Rasarit se pune accentul
pe alcituirea umana din trup, suflet si spirit, ultima dimensiune fiind identificatd de
Irineu cu Spiritul Sfant). Pietatea populara, de la reverenta cu care isi ingroapa crestinii
mortii si pAna la venerarea moastelor, pastreazd ceva din aceastd perspectivd a strinsei
legaturi dintre cele doud dimensiuni umane. De cite ori nu auzim in limbajul comun
moartea descrisa ca o plecare, ca o despirtire de cei apropiati, dureroasd, dar totusi tem-
porard? Din aceastd perspectiva ilustrativa este si denumirea locului de ingropiciune,
cuvantul cimitir provenind din grecescul kimetérion, care inseamnai ,dormitor”. Daci
somnul este o realitate provizorie, in care trupul scapd controlului sufletului, dar totusi
respiratia marcheazi péstrarea legiturii lor, somnul mortii este tot o continuare a acestei
vieti prin spirit sau, mai exact prin viata intru Spiritul Sfint, care este nemurire. De aceea
este si un somn al pacii, semn al comuniunii cu Cristos, dupa propria-i figaduinga.’

Chiar daca percepem o ruptura radicala intre viata de aici si cea de dincolo, din
perspectiva crestind nu putim nega importanta pe care o are existenta pimanteascd pen-
tru pregatirea celei ceresti, prin fiecare gand, cuvint, faptd. Discontinuitatea dintre cele
doui forme de existenta este caracterizatd in principal prin intreruperea dezvoltarii per-
soanei umane prin moartea fizici, aceasta marcind despartirea sufletului de trup si des-
compunerea celui din urmi. Continuitatea este asiguratd tocmai de existenta spiritului:
in dimensiunea sa spirituala, aceeasi persoana continua sa triiasca, intr-o forma distincta
de aceea a vietii pimantesti, in afara timpului si istoriei, drept pentru care sunt greu de
reprezentat pornind de la capacititile noastre terestre. In virtutea acestei continuititi
putem vorbi despre invierea omului intreg, persoana umana realcituindu-se in dimensi-
unea sa spiritual-materiald. Ceva din dimensiunea escatologici pregustim astizi in viata
sacramentald a Bisericii. Asa bundoari, in botez participim la moartea, dar si la invierea
Domnului, in euharistie primim viata Domnului inviat. Fird dimensiunea escatologica,
participarea la sacramente ar fi vani. In fine, o alti dimensiune escatologici a vietii noas-
tre este aceea a iubirii, despre care apostolul Paul aratd ci nu va disparea niciodata (1Cor

8 1.Todoran, I. Zagrean, Teologia dogmatici. Manual pentru seminariile teologice, Cluj: Renagterea

2000, 333.
° T. Spidlik, Maranatha. Viata de dupi moarte, Targu Lipus: Galaxia Gutenberg 2008, 128—132.
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13,8). lubirea fatdi de Dumnezeu pe care o manifestim pe pimant este esentialmente
aceeasi cu iubirea pe care i-o vom arita in viata de dincolo, raspuns predilect la iubirea sa
dintai. Prin aceasta pregustim imparitia.'

Ce se intAmpld cu sufletul dupa moarte, ne putem intreba atunci. Fiind subzis-
tent, adicd autonom fatd de trup din punctul de vedere al existentei, sufletul rational/
spirit continua sa existe, pastrindu-si individualitatea si putdnd gindi, iubi, comunica si
in absenta trupului. Mai mult, existenta sufletului este acum deplina in virtutea experi-
entei pimantesti. In misura in care pe pimant un suflet a dobandit dorinta de a-l ciuta
pe Dumnezeu, de a-si sluji aproapele si a se detasa de bunuri, in vesnicie cunoaste pacea,
echilibrul, suficienta etc."

Dupa moarte, sufletul nu poate fi perceput, fiind esentialmente imaterial; numai
analogia cu ceea ce a caracterizat existenta sa terestrd poate justifica anumite reprezentiri
ale sale. Sufletul despartit de trup sublimeaza individualitatea acestuia (ram4nand in alt
mod decit inainte legat de trup), cunoscand nu o diluare, ci o interiorizare fard precedent
in existenta sa. Sufletul este totusi in afara istoriei, conventiilor sociale, experientei noas-
tre directe, viata sa fiind deasupra oricarei slabiciuni, oricarui automatism, oriciror obi-
ceiuri, liberd de sentimente, constrangeri, exigente biologice. Sufletul nu poate fi situat in
termeni spatio-temporali. Cu toate acestea, sufletul pastreazi memoria lucrurilor triite,
experienta cu alte cuvinte, reflectia sa asupra legilor naturii, asupra evenimentelor fiind
mai profundai si clarvizitoare ca oricind; aceasti face posibil si numim aceastd formi de
existenta supravietuire. Aceasta capacitate nu inseamna insa ci tine legatura direct cu cele
de pe pamant, dimpotrivd noua realitate pe care o cunoaste ii este suficientd. Din punct
de vedere al cunoagterii, sufletului ii este de ajuns intuitia asupra a toate, nemaiavand
nevoie de colaborarea simturilor sau de procesele rationale complexe. In lumea spiritelor,
o alta caracteristica este aceea a comuniunii, a deschiderii reciproce intre suflete si a fie-
ciruia in parte citre Dumnezeu mai cu seamd. Astfel, se poate vorbi de ,,0 intilnire ca si
intrepatrundere a constiintelor”, o formd de comuniune imposibil de atins pe pamant.
Din aceasti perspectiva, sufletul ce trece in lumea de dincolo poate fi cunoscut de cele ce
sunt deja acolo si invers.'?

2.2. De la traditii legate de inmormantare la celebrarea crestini a mortii

2.2.1. Credinge si obiceiuri legate de inmorméintare

In cartea Inmormdntarea la roméani, S.Fl. Marian descrie si obiceiul pausului (pao-
sului, apaosului), constand in stropirea mortului (fie la groapd, fie la scoaterea din casi)
cu vin, in care in anumite locuri se amestecd agheasmd, sau numai cu api, eventual
indulcitd cu miere, ceea ce ar semnifica in credinta poporului spilarea mortului de orice
pacate (idee ce s-ar cere purificatd); in alte interpretiri este vorba de preocuparea familiei
ca mortul sd aiba ,,cu ce se indulci” pe lumea cealaltd (idee interesantd din perspectiva

10 J-H. Nicolas, Synthése dogmatique. De la Trinité & la Trinité, Fribourg/ Paris: Editions
Universitaires/ Editions Beauchesne 1985, 599-600.

E. Zoffoli, Cristianesimo. Corso di teologia cattolica, Udine: Edizioni Segno 1994, 880.

12 [bidem, 880-882.
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incapacititii de a percepe moartea drept separare a sufletului de trup). In unele locuri,
prin paos se desemneazi colacul §i vinul duse la biserici spre pomenirea mortilor, la
inmorméntare sau parastas bunidoara. Este vorba in sine tot de un gest pagan, intalnit
bundoari i la romani, care stropeau cu vin cenusa rimasa dupd arderea cadavrelor; insusi
termenul pare a deriva din ad pausum care inseamni ,,pentru odihna”."

Coliva este un alt obicei care insoteste in unele locuri in Roménia moartea cuiva.
Acesteia — mai cu seama atunci cind este ficutd din grau fiert, indulcit cu miere, de
regula agezat intr-o strachina si decorat cu nuci, cafea, zaharicale, fructe (desi in unele
locuri coliva se mai poate face si din fiina, orez, buciti de cozonac) — i se di un sens
crestin, pornind de la versetul evanghelic care vorbeste de griul care moare in pimént
pentru a invia, simbolizind, pe de o parte moartea, iar, pe de alta, invierea. Faptul ci
adesea coliva este ornata cu o cruce trimite la ideea ¢ mortul a fost un crestin, in vreme
ce zaharicalele sau alte bunatiti ce o impodobesc sunt socotite simbol al dulcetii i fru-
musetii vietii vesnice. Impirtirea colivei (dupi inmormantare sau parastas) celor pre-
zenti, dar si altor cunoscuti este un gest al comuniunii §i un fel de a profesa credinta ca
cu totii se vor impdrtasi din bucuria vietii eterne. Pornind de la aceastd idee, coliva nu se
face numai cu ocazia unei inmormantari sau a pomenirii mortilor, ci si bundoari de ziua
cuiva sau la onomastica sa, in onoarea sfAntului patron. Revenind insi la coliva ce se face
la inmormAntiri, ar fi de precizat ca pe alocuri aceasta este legata si de anumite credinte
distorsionate. Asa bundoard, in unele locuri impirtirea ei celor prezenti se leaga de ideea
cd atitea pacate i se iartd mortului cite boabe de griu se consuma, acestea fiind preluate
de cel care minanca, avind obligatia si se roage pentru cel decedat sau, mai exact, pentru
iertarea pacatelor ce le-a luat asupra sa. Tn alte locuri, coliva este considerati un simbol al
Lfetei lui Cristos”, iar consumarea sa trimite la ideea impartdsirii din chipul Domnului.
In fine, in unele locuri, coliva este socotiti o jertfi adusi pentru cel decedat, crezindu-se
cd aceasta il precedd inaintea Domnului si ca in viata de dincolo, cel dus poate si guste
oricAnd vrea din ea, idee care intareste convingerea dificultitii de a percepe existenta
eminamente spirituald a omului pana la inviere."

Un alt obicei prilejuit de inmorméntare este pomul, o traditie pigina increstinata.
S.Fl. Marian aratd ci initial bradul era pur si simplu semnul mortii, ideea fiind preluata
din lumea romand, unde la moartea cuiva se tdia un chiparos; mai tirziu, romanii au
inlocuit bradul cu o creanga de pom (mai ales mir), un copicel sau pur si simplu cu
un suport confectionat din lemne asamblate in forma de pom, impodobite cu fructe,
cocituri, zaharicale, care este expus in preajma mortului si apoi purtat in procesiunea
de inmormantare, in urma crucii, implantat fiind adesea intr-o péine. Simbolul cu care
este investit acest obiect este acela al pomului cunostintei binelui si rdului sau al raiului
ca atare. O altd semnificatie ce i se dd este aceea de simbol al vietii celui decedat, care a
primit in existenta sa tot felul de daruri, hrinindu-se cu ele; pomul vietii insd piere odatd
cu el. Algii asimileazd acest pom impodobit ultimei jertfe aduse pentru impécarea omului
cu Dumnezeu. In fine, pe altii acest pom ii duce cu gandul la o scari citre cer, imagi-

13 S.Fl. Marian, fnmorméntarea la romani, 113—114.

Y Tbhidem, 116-117.
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nandu-si ci, atunci cind i-a scos Cristos pe Adam si Eva din impératia mortilor, sufletele
celor drepti s-au agitat de ei precum roadele de un pom. Ion Ghinoiu vorbeste despre
mir si brad ca despre nigte substitute funerare ale omului, punind marul in legaturd mai
degrabi cu feminitatea, iar bradul cu masculinitatea. Dar pomul se leagd si de mitologia
daco-romand, conform careia lumea de aici si cea de dincolo sunt separate de o mare
imensd, un brad ficAndu-se cale de trecere pentru cel dus. Unii mai cred ci pomul facut
de familia defunctului ii va servi acestuia pe lumea cealalta, atunci cAnd, ostenit de trece-
rea prin vimi, va ajunge la un loc de odihni unde va putea gusta din bunitigile sale. Mai
mult, unele explicatii aratd cd pomul il precede pe om in rai unde ii va sta vesnic inainte
in asa fel incat, contemplandu-l nu-i va mai fi nicicAnd foame sau, daci totusi ii va fi, va
putea lua roadele sale dupi poftd, totodati ricorindu-se si sezind la umbra lui. Desigur,
ne putem intreba din nou in ce masura percep aceia care cred astfel diferenta dintre viata
de aici si cea de dincolo si esenta fericirii vesnice. Aceasta §i pentru ca interpretarea merge
mai departe, pe o linie accentuat terestrd, unii crezind ci aceia carora ai lor nu le-au adus
drept pomani un astfel de pom la inmorméntare nu vor avea parte de el pe lumea cea-
laltd, uitAndu-se cu jind la cei care il au. De unde pani unde s-ar putea amesteca vreun
sentiment de invidie in fericirea vesnica? Bunatatile de pe acest pom sunt impirtite fie
nasilor celui decedat, fie preotilor care slujesc la inmorméntare, fie copiilor.”

Pomana (pranzisorul sau cinisoara) care se ofera pe alocuri dupa reguli stricte — din
nou frizdnd magia — pentru cel riposat (unor baieti sau barbati dacd mortul este barbat,
unor fete sau femei daci este femeie, unui vecin, unui sirac, in cutare zi, la cutare ori,
cuprinzind neapdrat un anume aliment — v. turtite, colicei, o anume bauturi ce se crede
cd ar fi putut fi preferata de defunct) este scotitd a fi de folos sufletului celui dus, pe de o
parte, in sensul iertarii pacatelor, pe de alta, ca el insusi sd se bucure de aburii mancarii
gatite de ai sii, acestia ,ridicAndu-se ca jertfd pentru sufletul mortului”. Fira a relativiza
valoarea pomenii ca atare, din nou ne putem intreba de ce trebuie aceasta oferita dupa
reguli stricte, in ce masurd pomana poate suplini convertirea celui decedat si in ce masura
poate aduce bucurie trupeascd defunctului.'

In mod traditional, inmormantarea are loc dupi trei zile, timp in care defunctul
este tinut in casd. In acest timp in casi se perindi rudele, vecinii, apropiatii celui dus,
acesta nefiind lisat singur nici micar noaptea, ci priveghiat in continuu. Priveghiul con-
sta intre altele in grija de a nu lasa lumanarile (aduse pe alocuri de toti cei care vin sd vada
mortul) sa se stingd (am vazut in partea intai a prezentului articol pornind de la ce cre-
dinte), explicatiile acestui obicei fiind din cele mai diverse (de la ideea ci omul priveghiat
ar putea si nu fie chiar mort, iar atunci cel care il vegheazi poate sa observe eventualele
semne de viatd si si-i dea primul ajutor si pana la dorinta de a sustine familia care, pre-
ocupatd cu atdtea treburi inainte de inmorméntare, poate avea astfel putin rigaz pentru
odihn3) sau uneori legate de simpla traditie (asa se face din mosi strimosi). O explicatie
mai interesantd este insd credinta de sorginte bogomilistd ci diavolul ar putea veni si

5 Ibidem, 119-124; 128-129; 1. Ghinoiu, Lumea de aici, 295-298; v. pentru detalii si ibidem
298-302.

16 S.Fl. Marian, fnmorméntarea la romani, 136-137.
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pund ména pe cel mort, dat fiind faptul ci, dupi cum am vizut mai sus, considera ci
omul este proprietatea sa. In anumite locuri se consideri ci prin priveghi omul este pizit
de strigoi, cel care std sa vegheze avind griji sa nu se apropie vreun animal ori vreo pasire.
In fine, pe alocuri se socoteste ci omul care reuseste si privegheze noaptea intreagi firi
a adormi face o faptd buni, care i se va socoti ca atare de catre Dumnezeu; vom vedea
ceva mai jos la ce excese poate duce aceastd credinga. Exista in popor deopotriva con-
vingerea ca omul riposat se bucura de aceste dovezi de prietenie, sufletul siu fiind inci
pe aproape, iar mortul vazind si auzind totul pani in momentul in care vine preotul
si-] petreacd la groapa. Cei care vin sa privegheze isi fac cel putin cruce, siruti icoana
sau crucea pusi pe pieptul mortului si, odatd ce se adund mai multi, rostesc impreuna
,Tatil nostru”; pe alocuri se citeste in mod traditional si psaltirea. In fapt, rugiciunea ar
trebui sd fie miezul practicilor si obiceiurilor in preajma mortii. Dupa aceasta, unul din
membrii familiei, ii cinsteste cu un pahar de tirie i paine (in unele locuri se obisnuieste
ca in preziua inmorméntirii in cadrul priveghiului si se faci o masi mare, ultima la care
se crede ci participa §i defunctul, una din rudele apropiate poftindu-l la masi inainte
de a incepe lumea sd minénce), gestul fiind primit cu o formuld de genul: ,,Dumnezeu
sa primeascd si sa fie pentru sufletul celui riposat”, in zori acesteia adaugindu-i-se ceva
de tipul: ,Dumnezeu si-l ierte si si-l primeascd in impdratia cerului”. Dar priveghiul
cuprinde pe alocuri pe linga aceasta reculegere in rugiciune si un amestec de povesti,
glume, jocuri, cAntece menite in principal sa-i tind treji pe cei adunati pentru priveghi;
de multe ori mortul insusi este integrat in joc, cadavrul fiind manipulat cu ajutorul unei
sfori, ori cineva jucind rolul siu. Faptul ci moartea cuiva devine pricini de petrecere
ca la nuntd nu pare a fi perceputd drept o impietate in zonele unde acest obicei se mai
pastreazd, mai cu seami daci defunctul este un om in varsti. In opinia mea, priveghiul
ar putea fi pastrat in masura in care s-ar reduce la esentd, si anume la rugiciunile pentru
cel riposat. De altminteri, Ion Ghinoiu arata ca putem vorbi de doua tipuri de priveghi,
unul recent, care are drept rol pizirea mortului si unul stravechi, ,,cu jocuri si distractie,
care pastreazd amintirea ospetelor funerare ale Antichitatii dar si elemente ale revelionu-
lui contemporan”. El arata ci sirbétorile cele mai importante din caleandarul popular,
atat precrestin, cAt si crestin, sunt nocturne, dupa cum tot de noapte sunt legate si ursita
pruncului nou-nascut, si actul nuptial."”

In anumite zone se mai obisnuieste ca in prima dimineati dupa moartea cuiva
sau in prima dimineatd dupa inmormantare si se boceasca invocindu-se zinele (zeitele)
zorilor spre desteptarea celui riposat sau spre cilduzirea lui la licasul cel vesnic unde
lipseste durerea; acest obicei este cunoscut sub numele de ,zorile”, ,strigitul zorilor” sau
cantecul zorilor”. In opinia lui Ion Ghinoiu, ,zorile” nu sunt atceva decit o variantd
locald a ,,cirtii mortilor”, adicd un rit de initiere a defunctului pe calea pe care o ia prin
moarte. Acestea nu sunt atestate in toate zonele, iar functia lor pare a fi preluatd partial
de bocete, desi pe alocuri se mai practicd. Acestea se cAntd doar de anumite persoane

7 Ibidem, 138-139; 157; 1. Ghinoiu, Lumea de aici, 241-244; 246. Pentru detalii privind
organizarea priveghiului, a jocurilor si dAansurilor funerare, v. I. Ghinoiu, Lumea de aici, 244—
245; 289-295, respectiv S.Fl. Marian, /nmormdéntarea la romdini, 140-156.
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(femei iertate, in numar impar), doar in anumite momente si locuri. De regula, con-
stau in dialoguri ,cu mortul i o serie de reprezentiri mitice din lumea in care acesta
paseste” cum ar fi Zorile (de unde si numele), zeite ale destinului mortului (asemanatoare
Ursitoarelor, zeite ale destinului omului); pornindu-se de la ideea ca acestea apar mira-
culos exact la moartea cuiva, ele sunt rugate sa nu se grabeasca a rasiri sau chestionate in
legatura cu motivul pentru care s-au gribit sa apard. O alta zeitate invocatd — si nu este
cazul si mai subliniez incompatibilitatea acestui obicei cu credinta crestina — este chiar
Zeita Mortii (Z4na Bitrina, Maica Irodia, Gaia, Cerboaica). Aceste invocatii se mai pot
adresa defunctului ca atare (numit uneori eufemistic, ,dalbul de pribeag” de pildi). In
acest caz, acestea cuprind o serie de sfaturi privind calea pe care trebuie si o aleagd spre
lumea de dincolo, pentru a face alegerea buna. Zorile se mai pot indrepta spre sotul sau
sotia postumi (mai ales in cazul tinerilor morti necdsatoriti), dar se pot deopotriva adresa
unor locuri-lucruri, cum ar fi: sicriul, mormantul, cimitirul etc. Etnografii subliniaza
caracterul absolut arhaic al acestor creatii populare.'®

In mod traditional, sicriul era ficut in satele romanesti de citre un apropiat al
defunctului sau un bérbat priceput in aceste treburi, care lua masura trupului cu ajuto-
rul uni bt lung sau al unei ate. Nici acest aspect nu este scutit de o serie de superstitii.
Este de semnalat astfel credinta ci sicriul trebuie si nu depéseasci cadavrul in lungime,
aleminteri locul gol din acesta cheménd la moarte §i alte rude. Mai meritd mentionat
obiceiul pastrarii de citre familie a atei cu care a fost masurat mortul (eventual in grinda,
la tocul wsii etc.), cu convingerea ci, daci mortul a fost un om norocos, norocul nu va
pardsi acea casd. Dar sicriul este insotit si de alte superstitii; asa bundoard, fie ci el este
ficut imediat dupd moarte, fie pregatit inainte de cel in cauzi si depozitat undeva in
pod (obicei ce se mai intilneste si acum in unele parti) fundul siu este ciptusit numai
cu talasul ce cade de la scAndurile folosite pentru sicriu, crezindu-se ca tot ceea ce s-a
folosit pentru mort trebuie ingropat odati cu el. Pornind de la credinta pomenitd si mai
sus ca mortul continud o vreme sd vada si sd audd ceea ce se petrece in jurul sdu, in unele
locuri in partea de sus a sicriului se lasd una sau doua ferestruici; unii explicd acest obicei
spundnd ca pe acolo intrd broasca si-1 ciupeasci pe defunct de nas, dupi aceasta ince-
pand si putrezeasci. In unele locuri in sicriu se asazi pieptenele, sipunul sau acul care
au servit la spélarea si aranjarea mortului sau la coaserea celor necesare inmormantirii,
cu credinta ci acestea ii vor fi de folos si in lumea de dincolo. In sicriu se mai pun tot
soiul de obiecte si plante menite a inldtura spiritele rele care se pot apropia de cel raposat.
Dar pe langi acestea mortul mai este inzestrat cu tot felul de obiecte ce se crede ci i-ar
putea fi utile: un toiag — cel cu care a fost masurat, cel cu care s-a ajutat la mers (dupi
cum am ardtat in prima parte a acestui studiu, intre toiag si posesorul siu existd in mod
traditional o profunda legatura spirituald) ori unul oarecare pentru a se apara de caini pe
lumea cealaltd (v. citeii pimantului, cei care l-ar latra in prima noapte pe cel dus, cita
vreme inca nu-l cunosc; ideea aminteste si de Cerberus, clinele cu trei capete care in

18 S Fl. Marian, Inmormdéntarea la roméini, 161-163; 1. Ghinoiu, Lumea de aici, 222—227. Pentru
detalii privind obiceiul zorilor si in ceea ce priveste mai larg ritul de initiere intr-ale lumii de

dincolo, v. ibidem, 227-240; 268-279.

129



SIMONA STEFANA ZETEA

mitologia greco-romana apirea drept paznicul infernului), o secerd veche si aibi cu ce
lucra, putina péine si un drob de sare sd aibd ce minca (pruncilor li se pune in sicriu chiar
lapte matern ori o cocdturd daca sunt mai marisori), fluierul cu care a cintat, bani ca si
pliteasca vamile (dupa cum am aritat mai sus), niste papusi, atdtea la numar cati copii
a ldsat in urma in cazul mamelor (ca si-i aline dorul de copiii sai in lumea cealaltd), un
ou rosu dacd moare cineva de Pasti etc. Aceastd inzestrare a mortului cu atitea soiuri de
obiecte porneste si de la credinta ci in cosciug va petrece vesnicia. Toate acestea pornesc
iarasi de la incapacitatea sesizirii diferentei radicale dintre viata de aici si cea de dincolo,
a discontinuititii inevitabil cauzate de despirtirea sufletului de trup. Exista reguli stricte
si in ceea ce priveste acoperirea mortului cu o panza sau giulgiu si flori.”

Dupi cum am aritat deja mai sus, in mod traditional inmorméntarea are loc a treia
zi dupa moarte, exceptie ficind cazul cAnd aceastd a treia zi ar cidea lunea; prima zi a
siptimAnii este superstitios evitatd pornind de la ideea ci ar fi semn rau. Din nou, dupi
cum aratd S.Fl. Marian, inmormantarea este programatd dupi-amiaza, pornind de la cre-
dinta ca sufletul celui decedat trebuie trimis pe lumea cealalta spre apusul soarelui ca
impreund cu acesta sa-si gaseasci drumul spre lumea de dincolo §i nu cumva si raticeascd,
eventual cizind pradd vreunui strigoi. Pe de altd parte, dupd cum aratd Ion Ghinoiu,
inmormantarea de-a treia zi a trupului este numai o parte a ritului funerar, cea de-a doua
fiind plecarea sufletului la patruzeci de zile de la moarte. De aceea vom vedea mai jos cd
putem vorbi despre obiceiuri dintre cele mai colorate privind moartea si dupa inmorman-
tarea ca atare. Revenind insi la petrecerea trupului spre mormant, ar mai fi de spus ca
»intre drumul concret al cimitirului, parcurs pina la groapa, si drumul mitic, parcurs
dincolo de groapi... sunt paralelisme evidente”, ultimul drum devenind ,,0 ultima repe-
titie sau initiere pentru lumea cealalta”. Astfel, la ora stabilitd, cei care doresc si-l conduca
pe cel dus pe ultimul drum se aduni la casa lui §i, dupa ce sirutd icoana sau crucea de pe
pieptul lui si rostesc o formuld de genul ,Dumnezeu sa-1 ierte si si-l odihneascd, si-1
pomeneasci intru Impiritia lui”, riman in asteptarea preotului. De la Biserici sunt aduse
diferite obiecte, o cruce, prapori etc., acestia din urma fiind impodobiti cu stergare prega-
tite de mortul insusi sau randuite de ai sii, uneori cu colaci. In procesiune sunt incadrate
coliva, pomul, pomenile, care se vor da celor implicati in procesiune etc. De regula mortul
este purtat de citre apropiati, obicei care se poate baza pe dorinta spontand a rudelor de a
raimane pana in ultima clipd aproape de cel dus, dar cu origini in cultura romana; uneori
sunt reguli stricte i in acest sens: un tindr va fi purtat mereu de citre tineri (sau chiar
tinere necisitorite), un om casitorit de barbati casiroriti (de reguld patru la numir). Pe
alocuri, in cazul tinerilor necdsatoriti in procesiune se incadreazi diferite elemente (per-
soane si lucruri) ce duc cu gindul la nunté (v. straiele, floarea la pieptul barbatilor, cunu-
nita pe capul femeilor, inelul de logodni, rochia albd); in unele zone in acest ritual era
implicat preotul insusi, care avea rolul de a schimba verighetele intre cel dus si logodnicul
sdu, Ion Ghinoiu aritind ci s-a renuntat la acest obicei pornind de la ideea ci aceasta ar
influenta destinul celui rimas, fie in sensul de a riméine vesnic legat de cel dus si a nu se

19 S.Fl. Marian, Inmormantarea la romani, 167—-170; 172—173; 1. Ghinoiu, Lumea de aici,
220-221.
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mai putea cisatori, fie in sensul ca l-ar urma curind in moarte, fie in fine in acela ca
respectivul l-ar putea vizita ca strigoi sau moroi. Este interesant felul in care poate influ-
enta traditia populara spatiul liturgic. De aceea inmormantarea tinerilor necisitoriti se
numeste in popor nunta mortului si in studii etnografice ,nunta postuma”. Dupa cum am
vdzut mai sus, dupa ce rosteste rugiciunile cuvenite preotul inainte de pornirea citre
gropd, mortul este stropit cu api sfintitd sau vin; oamenii interpreteazi gestul in sensul ca
aceasta ar ajuta la spalarea picatelor (in fapt este un obicei de sorginte pigani, increstinat
pornind de la ungerea trupului lui Isus si misterul euharistic). Gestul sirutarii crucii age-
zate pe pieptul mortului inainte de inchiderea sicriului este echivalat in mentalitatea
populari cu cererea de iertare. Inainte de inchiderea sicriului, oamenii sunt preocupati si
dezlege orice nod de la hainele celui dus, pornind de la credinta naiva ca numai asa se va
putea eventual recisatori sotul care rimine dupd el. Aceste gesturi sunt intercalate cu
bocete adaptate circumstantei. La iesirea din casa, este obiceiul in anumite locuri ca sicriul
sd fie atins de unul sau toate pragurile peste care se trece, gestul insemnand ci mortul
aduce multumire casei in care a triit, luAndu-si astfel totodatd rimas bun de la toatd lumea
care a venit si il petreaca. Pentru a ilustra nehotirarea rudelor de a se desparti de mort, in
unele locuri sicriul este tras afara de trei ori si simultan varit inapoi in casi de doud. Ai
casei se preocupa ca imediat dupd iesirea mortului sd inchidi bine usile ca nu cumva
moartea si ramana pe acolo si si mai ia pe vreunul. Pe alocuri existd deopotrivd obiceiul
ca ai casei sa priveasca dupd mort de la fereastrd de trei ori, cu convingerea ci astfel il vor
uita mai repede si li se va alina mai ugor dorul de el. In fine, in alte locuri este obiceiul ca
sotul ori sotia celui dus, de indati ce inchide usa dupd mort, si se aseze pe locul unde a
fost tinut, pentru a arita mortii cd omul nu se teme de ea sau pentru a determina norocul
si nu piriseasci respectiva casi. In anumite zone, asternutul mortului este de indati
strins, neapirat de la picioare la cap pentru a impiedica moartea sa revind. Pe locul unde
a zicut mortul in alte parti, in acelasi scop, se asazd o haind noui si in altele apropiatii pun
ména dreapta pe sicriu spunind ci astfel trag ei mortul ca nu cumva si-i traga dupd sine
el pe cei rimasi. Daci in casa unde a stat defunctul nu s-a miturat vreme de trei zile, de
indata ce mortul este scos o femeie se ocupa cu aceasta, cu credinta ci astfel raul nu se va
mai intoarce; persoanele rimase acasi pregitesc apoi mesele pentru pomani. In diverse
parti existd obiceiul ca dupd scoaterea mortului s fie risturnate scaunele si mesele cu
scopul de a sublinia dezordinea produsi de moarte. In anumite zone acest gest este insotit
de trintirea usii sau spargerea unui sau unor vase (oale, farfurii, eventual oala in care a fost
apa pentru spalarea mortului), pornind de la ideea — dupa S.Fl. Marian — ci odati cu
mortul raul (boala de pildd) va pirasi astfel acea casd ori de la aceea — dupd Ion Ghinoiu
— ci, odatd cu trupul, astfel si sufletul paraseste casa; uneori oala este spartd chiar pe locul
unde a stat mortul, de prag ori la mormant. In alte locuri insi oala care a servit la spilatul
mortului este datd la groapa de pomana unui sirac impreuni cu o lingurd noud, dupa ce
a fost integratd in procesiune plina cu apd proaspatd. R fi poate de precizat ca obiceiul
pomenii cu api la mormant si al spargerii vasului este atestat si la romani. In fine, pe alo-
curi, in loc de api se ducea la morméant in mod traditional vin, din care chiar gustau in
cursul ceremoniei preotul si cantorul, obiceiul descinzand, se pare, tot din lumea pagina.
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In unele locuri, familia rimane inchisi in casi pani ce citeste preotul prima stare, dupi
care iese si oferi ceva de pomani. In diferite locuri existi deopotrivi obiceiul ca sotul
raimas dupa o decedata sa ia furca acesteia si si urmeze sicriul imediat ce este scos din
incipere, doua femei petrecAnd un pui sau o giind vardtd intr-o traistd peste si pe sub
sicriu, neaparat de la dreapta la stAnga, dupa care birbatul frAnge furca femeii si o arunca
pe casd; gestul se leagd de superstitia ca altminteri barbatul nu s-ar mai putea insura.
Superstitia este unica explicatie posibila si in ceea ce priveste gesturile descrise mai sus in
privinta asternutului, usilor si frestrelor, oalei sau vasului spart etc. Procesiunea spre bise-
ricd este alcatuitd dupa reguli stricte: asa de pildi obiceiul punerii pomului inaintea corte-
giului, dupd cruce si prapori (si inaintea preotului, cAntiretilor, luménarilor etc.), este
animat de convingerea ci aceasta momeste sufletul spre biserici. Incadrarea luménirilor
in procesiune, chiar daca aceasta are loc ziua pare a fi un obicei mostenit de la romani, care
isi ingropau mortii citre apus si chiar mai tarziu, avind nevoie obiectiv de faclii. Practica
poate fi investita insd cu semnificatii crestine, pornind de la ideea ci Cristos este lumina
lumii. Mortul este dus intotdeauna cu picioarele inainte §i de regula este urmat de un
biietandru care poarti crucea ce se va infige la capul siu la mormant. In procesiune,
oamenii se ageaza de reguld potrivit apropierii fatd de cel dus, rudele i cei mai apropiati
inainte. In unele pirti, cortegiul este insotit de muzici, aceasta alternind cu bocete.
Muzica insotea in mod traditional mai cu seama mortii necasitoriti (dar ulterior practica
s-a generalizat), aceasta fiind parte a elementelor de nunti inserate in ceremonia inmor-
méntrii, §i pornind de la convingerea ci o fatd ce a murit nemaritatd este acum mireasa
lui Cristos. Cantecul legat de inmormantare este tot un obicei pagin, la romani luxul legat
de acest aspect devenind la un moment dat exagerat, asa incit s-a stipulat ca numirul
celor care cintau sa nu fie mai mare de zece; este interesant ¢ numarul fluierarilor nu
trebuie sa treacd in anumite zone din Roménia peste zece. Asa-numitele stiri sau popasuri
care se fac in mod traditional de la casa mortului pana la bisericd (prima chiar in curtea
mortului, urmatoarele pe la raspantii si poduri) trimit in credinta populard din nou la
parcurgerea vamilor vazduhului de citre cel reposat, fiind vorba mai putin de necesitatea
cortegiului de a se odihni. Dupa citirea ecteniei si evangheliei, la fiecare stare neamurile
dau peste cosciug ceva de pomana pentru sufletul celui dus unor saraci din cortegiu sau
copiilor, de reguld un colicel si o luménare sau bani; in unele locuri se oferi si vin sau se
asaza bani pe capacul sicriului, care apoi ii rimén preotului. La prima stare se dau in mod
traditional de pomana multe alte obiecte de-ale mortului, dar inclusiv o vitd, mai multe
oi, pasiri de curte, o pernd, o lavita — care sunt spilate pe labe si udate — traiste, pAnzeturi
etc.; acestea toate sunt trecute peste sicriu sau, in cazul vitelor, pe dinaintea sicriului; se
crede de regula ci daci nu se oferd o vitd macar pentru sufletul mortului, in gospodaria sa
va pieri o vitd. Numarul colacilor astfel daruiti sau legati la prapori — dacd nu este cui sa-i
dea familia de pomand — pentru cei ce ii duc corespunde cu numarul vamilor (sapte, noud,
douazeci si patru, noudzeci si noua, in functie de traditie) si sunt meniti, in credinta popu-
lard, a constitui o platd pentru trecerea acestora de catre sufletul caliuzit de inger si ravnit
de demoni. Interesant este faptul ca aceste pomeni nu se leagd numai de convingerea gre-
utitii faptelor bune, ci si de o serie de inchipuiri legate de reprezentirile asupra vietii de
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dincolo. Astfel, se crede de pildi ci hainele date de pomana il vor face pe mort pe lumea
cealaltd sa poatd trece neatins de foc, prin acela avind a trece pentru a se intilni cu Maica
Domnului, iar despre oaie — un animal socotit preacurat si sfant — ca ar fi capabila sa
stingd cu apa de pe blana sa orice foc dincolo, inclusiv acela al iadului in care ar putea
cidea omul care nu a luat seama la poruncile dumnezeiesti, ricorindu-l pe cel chinuit
acolo. Gésca datd de pomani are aceeasi menire, aceasta mergind la apa cind sufletul este
insetat si aducindu-i pe aripi stropi racoritori. Despre giina datd de pomana la prima stare
si peste groapa la cimitir se crede ca precedd sufletul in viata de dincolo si, scurmand prin-
tre spini, ii face cirare. Cocosul dat de pomana pentru cel adormit este menit a-l ajuta la
trecerea spre locul de odihnd, trecAndu-l in zbor peste foc, tindnd cu ciocul siu cumpina
diavolilor de la viami si vestindu-i dincolo orele ca pe pimant; cocosul este deopotriva
socotit, ca vestitor al luminii, un dugman al spiritelor rele si de aceea se crede ci va pazi
sufletul de acestea. Este interesanta si credinta ci pentru o femeie ce moare gravida fiind
trebuie datd de pomana o oaie aflatd pe punctul de a fita, ceea ce o va ajuta sd nascd pe
lumea cealaltd. Faptul ci se d2 pomana o vaca porneste de la certitudinea ca astfel pe
lumea cealaltd defunctul va avea lapte necontenit. Nu este cazul si mai subliniez faptul ca
aceasti perspectivi asupra vietii de dincolo este bogati in imaginar. In fine, faptul de a se
lasa pe prag o perni la iesirea cu mortul, mai apoi druitd unui sirac, sau de a se scoate din
casa o lavitd, mai apoi data preotului care slujeste la inmormantare, se leagd in traditie de
ideea cd omul va avea nevoie de un loc de odihni si pe lumea cealaltd. Cum se mai crede
cd in peregrinarea sa spre locul de odihna mortul are de trecut o serie de ape, pe la poduri,
dar si pe la rispantii, pe prag, la intrarea in cimitir etc. familia lasi sau da de pomani o
panza (pe alocuri o cimasd), la care adauga un colac sau bani, cu credinta ci astfel cladeste
poduri ori punti peste apele pe care are a le trece sufletul, astfel fiind ferit de suferinta de
a trece apele innot ori, neputdndu-le trece, de a fi nevoit sd riticeascd pe pamant. Mai
mult, tocmai pornind de la acest paralelism intre drumul de inmormantare propriu-zis si
drumul in lumea de dincolo, asa cum si-l proiecteazi poporul, in unele pérti familia se
preocupd sd astearnd inaintea cortegiului funerar trei poduri simbolice, buciti de panza
intinse la poarta gospodariei, la intrarea in bisericd si cea in cimitir. Uneori panza aster-
nutd la intrarea in cimitir este ingropata cu mortul. Aceeasi credintd se poate materializa
intr-o pomani oarecare la trecerea podurilor spre biserici. In fine, obiceiul agternerii de
punti sau poduri se mai poate lega de credinta ci acela ciruia i se oferd acestea pe piméant
nu va avea dificultiti in a trece puntea raiului. Data fiind ponderea de imaginar investitd
in toate aceste traditii, este evident c se cer riguros indreptate.?’

Intre datinile ce insotesc prohodul propriu-zis se numiri impirtirea de lumaniri
tuturor celor prezenti de citre un membru al familiei decedatului, cu semnificatiile ara-
tate in partea intéi a acestui articol, la rindu-le posibil de purificat in mésura in care nu
sunt crestine. Obiceiul ierticiunilor insoteste deopotrivi ceremonialul prohodului. In
cursul slujbei mai este deopotriva obiceiul sarutirii mortului (pe méina, pe fatd, crucea

20 S Fl. Marian, Inmorméntarea la roméni, 177-181; 184-193; 203—210; 212-215; 1. Ghinoiu,
Lumea de aici, 245-249.
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de pe capacul cosciugului), in semn de cerere de iertare sau rimas bun. Cu toate ci este
adoptat de timpuriu in traditia crestina si poate fi investit cu sensuri crestine, obiceiul
este preluat tot de la romani. Gestul legdnarii paosului, colivei si pomului de citre preot
cAt vreme se cAnta ultima datd ,,Vesnica pomenire” timp in care lumea se apropie si pune
ména pe aceste lucruri, cei din spate atingdnd cu mana dreapta pe ceilalti este considerat
un semn al faptului cd in acelasi mod se vor tine laolaltd oamenii atunci cAnd vor iesi
din iad. $i acest obicei, care poate fi interpretat ca un gest al comuniunii din perspectiva
crestind, este de sorginte antica, fiind utilizat in cadrul jertfelor; este insi evident ci se
cere purificat de doza de imaginar investitd in el. Dupd prohodul ce se face la bisericd,
pe alocuri bocetele si cAntatul nu sunt reluate (pe alocuri totusi da), opririle (uneori una
singurd) pana la groapa fiind umplute cu ectenia mortilor si lectura cite unei pericope
evanghelice. Acolo unde nu se face masd imediat dupd inmormantare, pomul este dus
pani la groapd, unde se imparte din bucate celor prezenti; gustdnd din acelea, din colaci,
din colivd, oamenii rostesc o formula de genul ,Si-i fie spre odihnad” sau ,Dumnezeu
sa-] ierte”, adesea insufletiti de convingerea ce se cere purificatd cd, dacd nu gustd din
aceste bucate, sufletul nu este iertat de pacate. Traditional si mormantul este sipat dupa
lungimea defunctului, de acest aspect fiind legate superstitii asemanitoare celor privind
lungimea cosciugului; asa bunioarid, dacd morméntul se nimereste mai lung, se crede ca
va muri curdnd incd o persoana din casa sau neamul celui dus. Cu aceeasi superstitie este
pazit mormantul si obiectul cu care a fost masurat cadavrul ca nu cumva sa treaca peste
ele vreun cline. La groapa se urmeazi rinduiala prohodului, dupa care mortul sau sicriul
acoperit este stropit de preot cu vin sau apd, dupd zona (semnificatiile sunt cele descrise
mai sus). Dupa coborirea mortului in mormént, groparul se preocupi si rupa in trei
obiectul cu care a masurat mortul si si-l ingroape ca si nu aduca rau celui ce l-ar gasi.
Unul dintre cei mai apropiati ai defunctului arunci peste sicriu niste bani cu intentia
de a pliti sederea intru odihnd intre ceilalti morti a celui dus sau cu ideea ci acei bani
servesc la plata vimilor sau trecerea puntilor. Gestul aruncirii cate unei lopeti de tirina
de trei ori asupra sicriului de catre preot ca pecetluire a mormantului in numele Treimii,
ficand semnul crucii este interpretat in popor pornind de la ideea cd numai asa sufletul
isi ca regisi trupul la inviere. Formulele ce insotesc aruncarea cite unui pumn de tirina
de citre toti cei prezenti asupra sicriului dupa retragerea preotului — de genul ,sa-ti fie
tirdna usoard’ — sunt de sorginte pagind, fiind cunoscute si in lumea romana. Mai exista
obiceiul ca persoanei celei mai afectate de plecarea mortului si i se vare tarAnd dupa ceafa
cu credinta ci astfel are sa-i treacd supararea si nu are sa o necijeascd mortul. Traditional,
dupi aceea o femeie dintre rudele apropiate ale mortului trece peste groapd o giina nea-
grd sau pestrita si alte obiecte (un stergar, un colac, o luménare etc.), acestea servind drept
platd groparului si vrand a vadi c¢i mortul nu este avar. Dupd cum am vézut si mai sus,
in credinta populari, giina deschide calea mortului spre puntea raiului. In unele locuri,
peste groapa se trece si o oaie, un vitel, o vaca, o gisca etc. ce se dau apoi pomana unui
sarac sau, dupa caz, preotului, celui care a sipat groapa etc. (aceastd pomana este numita
in unele locuri §i ,,vama ingropirii”, deoarece se crede ca ar fi ultima vama platita de cei in
viata pentru mort, dupi aceasta mortul avind a pliti vimile cu banii cu care a fost inzes-

134



TRADITII LEGATE DE MOARTE ST INMORMANTARE IN LUMEA SATULUI ROMANESC

trat si in modul in care a fost initiat in timpul celor trei zile scurse de la moartea sa); ca
in cazul acelora petrecute peste sicriu la iesirea din gospodirie, acestea sunt udate cu cre-
dinta ci vor potoli astfel flicirile din lumea de dincolo sau ci ii vor deschide cumva mor-
tului calea acolo. Dupa acoperirea morméantului, se asazd crucea la capul mortului; acolo
unde i se ageazd la picioare, aceasta se face cu credinta ci astfel ii va fi mai la indemana
la inviere, ca o justificare a apartenentei sale crestine inaintea lui Dumnezeu. Din nou
avem de-a face cu reprezentiri foarte naive ale misterelor credingei: in ce mésurd poate
avea nevoie Dumnezeu cel atotstiutor de o atare dovadi materiald a adeziunii celui dus
la credinga? In ce misuri ar putea deschide o giini calea citre cer? Cei care au participat
la imormantare trebuie sa se spele chiar acolo pe mini si eventual pe fatd, dintr-o oala
adusd special pentru aceasta sau la vreo fAntand de prin cimitir ori din drumul spre cas3;
aceastd curdtire rituald este intaritd in unele locuri de gestul saritului peste un foc. Aceste
gesturi sunt cunoscute si in lumea romana, dar cel al spilarii la contactul cu defunctul
poate fi deopotriva de sorginte iudaici. Este de semnalat si superstitia ca, daca primul
care iese din cimitir este un barbat, urmitorul mort al comunitatii barbat are si fie, iar
daci este femeie — femeie. La iesirea din cimitir se oferd in mod traditional un pahar de
tirie si paine, tot pentru odihna riposatului.?!

Inmorméntarea este urmati de o masi, numiti pe alocuri comandare, praznic
sau pomani. In mod traditional, aceasta era riguros pregititi, prin tiierea citorva oi cu
un adevarat ritual (dupi ce li se puneau lumaniri intre coarne, erau binecuvintate de
preot si sacrificate) sau a unor vite cu o zi inainte de inmorméntare §i pregitirea carnii
pentru a doua zi (pielea si capetele reveneau indeobste preotului). Dupa inmormantare,
oamenii erau agezati la masa dandu-li-se un colacel §i o luménare si, inainte de servirea
bucatelor, inchinau un pahar de vin din care varsau putin rostind ,,si-i fie tirdna usoara’.
Masa incepea cu vorbe de méingaiere fata de rude, sfarsind adesea in glume. Daci o parte
din aceste obiceiuri s-au pierdut in timp, rimine neschimbat obiceiul mesei de dupa
inmormantare. Astfel, dupa maturarea casei indatd dupa scoaterea mortului, se astern
mese prin odai sau in curte dacd este vard, pe mese asezAndu-se bucate si colaci si cite
patru luménari in formé de cruce si tot patru lumaniri se lipesc pe pereti, amintind de cei
patru evanghelisti. Cand se intoarce familia de la inmorméntare cu preotul si cei poftiti la
masd, in mod traditional in casi se timaiaza si se rosteste ectenia mortilor, cu pomenirea
tuturor celor decedati din familie. Celor prezenti li se oferd un colac cu o lumanare, din
nou pentru sufletul celui riposat. In unele locuri, inainte ca lumea si se ageze la masi
este aprinsa lumanarea-toiag infisuratd pe un toiag de lemn impodobit cu flori, ca un fel
de incinerare simbolicd a mortului, dupd ce preotul sfarseste rugiciunile ce preced masa
lumanarea fiind stinsi si toiagul respectiv sprijinit de un scaun asezat la masd, tinind
locul mortului. Preotului i se asazd in fatd pe masd, dupa traditie, o gdind sau un cocos
fripte pe care le va lua cu el acasa impreund cu cite o gdind ori un cocos vii, despre care
se crede cd, pe de o parte, va da bucurie pe lumea cealaltd celui mort (pasirea friptd) iar,

21§ Fl. Marian, [nmorméntarea la roméni, 217-218; 221-222; 225; 227-229; 231-233; 235—
238; 1. Ghinoiu, Lumea de aici, 208; 247-248.
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pe de alta, ca il va calduzi si ocroti de spiritele cele rele (cea vie), mai ales daca e si udat,
si spalata pe labe. La masi se serveste intdi din paus si colivd si abia apoi din alte bucate.
Masa se sfarseste potrivit traditiei cu o ectenie pentru cei vii, in care sunt pomeniti toti ai
casei. Aceastd masi se face cu credinta ca numai aga poate trece mortul in cealaltd lume.
In unele pirti la masi se oferd pe langa colac si luménare o ulcici sau o sticli cu biuturd,
din care omul trebuie sa bea, mingéind astfel, potrivit credintei, sufletele celor riposati
care se chinuie nemantuite pe lumea cealalti. Pe alocuri, masa se repeta in a treia si a
noua zi de la inmorméntare, dar si dupd sase siptimani, un an, trei ani, doisprezece ani
spre pomenirea celui riposat, de reguld fiind precedata de parastas. Este de mentionat
ci obiceiul mesei care urmeazi inmorméntarea nu este strict crestin, chiar daci poate fi
privit drept un gest de comuniune. Cu toate acestea, acolo unde din diverse pricini nu se
poate organiza o astfel de masd, aceasta nu are cum si dauneze sufletului celui decedat,
dupi cum pregitirea unei pomeni nu-i inlesneste calea spre lumea de dincolo.?

2.2.2. Celebrarea mortii si mijlocirea Bisericii pentru cel trecut in viata de dincolo

Desigur ca Biserica, atit cea bizanting, cit si cea latind, cautd sa il sustind pe cel
aflat pe moarte in trecerea sa, continuind a se ruga pentru iertarea pacatelor sale si dupa
moartea sa. Practicile liturgice in acest sens se intemeiaza pe credinta in nemurirea sufle-
tului, cea in inviere, dar si in comuniunea sfintilor.

Celebrarea crestina a mortii trebuie sa fie in primul rind umani, tinind cont de
faptul ca pentru cei apropiati defunctului nimic nu mai este ca inainte, moartea insem-
nind fringerea unei vieti, cu toati tesitura de relatii pe care aceasta le-a implicat. In
acest sens, cei rimasi tind sa uite inerenetele aspecte negative ale relatiei cu defunctul,
potentindu-le pe cele pozitive. Intr-un sens, inmormantarea nu este numai celebrarea
mortii, ci si a vietii celui dus, cici, desi plecat, ceea ce a fost el, ceea ce a sivarsit riméne.
Celebrarea mortii poate cipata diferite nuante, in functie de felul in care a survenit moar-
tea insdsi, gesturile si atitudinea celor din preajma mortului fiind intr-un fel dictate de
circumstantele mortii. Astfel, nu este tot una pentru cei apropiati defunctului daci acesta
si-a dat intr-un fel sau altul viata (consuméindu-si-o zi de zi pentru altii ori poate sacrifi-
candu-si-o de-a dreptul pentru cineva in niste circumstante exceptionale), dacd a renun-
tat deliberat la ea (prin sinucidere ori pur si simplu murind intr-o atitudine de revolta
pricinuitd poate chiar de suferintd), daci si-a pierdut-o (la o varsta sau in circumstante
in care parea a avea viata intreagd inainte) ori si-a sfarsit pur si simplu viata (la vérsta
senectutii, dupi ce si-a triit-o plenar). In orice caz insi moartea este un prilej de intalnire
si chiar de comuniune. Odati ce afld vestea mortii cuiva (prin tragerea clopotelor, prin
anunturi in ziare, prin forme mai discrete de informare), apropiatii gisesc mijloace de a
condolea familia indoliata si in mod traditional se aduni la inmormantare. Este adevirat
cd, in lumea urbana cel putin, reuniunile prilejuite de inmorméntari sunt mai restrinse
azi decit in mod traditional, datd fiind sciderea disponibilititii din pricina distantei
dintre membrii unei familii si a obligatiilor profesionale. Este la fel de adevirat insa ca

22§ Fl. Marian, fnmormantarea la roméani, 253-258; 263; 1. Ghinoiu, Lumea de aici, 222.
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acestea si o bogatd paletd de traditii nu lipsesc in lumea satului romanesc. Moartea cuiva
apropiat ne trimite inevitabil cu gindul la propria noastrd moarte, cel putin constituind
o chemare la a medita la sensul vietii si mortii. ,,Oricare ne-ar fi convingerile filozofice ori
religioase, trebuie sd recunoastem ci viata este prezenta in moarte si deopotrivdi moartea
in viatd. In fiecare clipiti trebuie si acceptim ci in noi moare ceva, dar si ci in ceea ce
moare se pregiteste o altd viatd, potrivit legii tainice pe care o ilustreaza in chip minunat
bobul de grau.” Oare cum am dori s ne fie noud celebratd moartea? Abordarea umana a
mortii mai presupune atentia la nevoile psihologice ale celor care au pierdut un apropiat.
Astfel, este necesar sa intelegem ci in cazul unui deces persoanele cele mai apropiate
defunctului au in primul rind nevoie si fie intelese in tristetea lor si mai putin consolate,
pentru ci, data fiind proximitatea celebririi inmormantirii de momentul decesului, este
clar ci rudele defunctului se afld in prima faza psihologica urmand evenimentului mor-
tii, si anume tristetea, cireia, potrivit studiilor specialistilor, ii urmeaza cea a depresiei,
respectiv a adaptirii la noile conditii. Este necesar ca orice celebrare crestind a mortii si
tind cont de toate aceste aspecte umane.”

Celebrarea crestind a mortii trebuie si fie eminamente pascald; nici o moarte nu
poate avea semnificatie in afara misterului pastelui lui Cristos, cici Domnul si-a asumat
viata si moartea umane. El s-a confruntat ca om cu propria-i moarte si cu moartea altora.
Fiul lui Dumnezeu fiind, insd, El a depésit moartea, ficAndu-se incepatorul invierii tutu-
ror. Prin misterul mortii si invierii sale, viata de dincolo nu este numai o supravietuire,
ci participare la viata dumnezeiasca, credinta in inviere fiind distinctd de credinta in
nemurirea sufletului. Faptul ca crestinii isi orneaza in genere sicriul si mormintele cu o
cruce vadeste legitura mortii umane cu moartea lui Cristos, dar poate nu suficient cu
invierea sa.*

Dincolo de necesitatea unei evangheliziri permanente, mai mult sau mai putin
organizatd, mai mult sau mai putin sistematicd, si in ceea ce priveste sensul crestin al
mortii (care cade in sarcina fiecarui credincios, nu numai a preotilor), este posibil de pus
in practica o pastoratie a mortii. Desigur ci, date fiind starea familiei defunctului si tim-
pul scurt intre deces si inmormatare, nu vom putea vorbi ca in cazul administririi bote-
zului sau celebririi cisatoriei de o cateheza aprofundatd, dar transmiterea unui minimal
continut in ceea ce priveste semnificatia crestind a mortii este nu numai posibild, dar si de
dorit, inclusiv in cazul familiilor care nu vadesc prea multa adeziune la credinga. Astfel,
s-ar putea conditiona celebrarea inmormantirii la biserica de acceptarea unei intalniri
cu un reprezentant al Bisericii (preotul ori, de ce nu, un laic) de catre familie. Aceasta
intilnire poate insoti o veghe de rugaciune pentru defunct. Ea constituie deopotriva
premisa necesard pentru crearea unor legdturi umane si unei comuniuni cu membrii
familiei decedatului, premisa necesara pentru mirturisirea credintei comunititii crestine
in méntuire si inviere.”

2 Célébration chrétienne de la mort, Lyon: Chalet 1972, 85-88.
2 Ibidem, 89-90.
» Ibidem, 92-94.
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3. In chip de concluzii

Faptul ci obiceiurile descrise mai sus se pastreaza in buni mdsurd si astazi in
contextul urbanizirii accentuate il atestd preotii implicati in pastoratie mai cu seama in
mediul rural i cercetarile de specialitate. Desigur, parerile reprezentantilor Bisericii pe
tema traditiilor legate de moarte si inmorméntare sunt impirtite, unii socotind ca nimic
din traditie nu poate sau nu trebuie si fie inliturat. Daci unii preoti chiar promoveazi
astfel de traditii, altii incearcd sd le purifice. Astfel, cu un pronuntat caracter critic, Sorin
Bejan citeaza, pornind de la realitati din teren intr-o lucrare intitulatd Misiunea Bisericii
intre obiceiuri si sfanta traditie, intre superstitiile si practicile prilejuite de trecerea la cele
vesnice ale cuiva apropiat obiceiul de a ingropa mortii punindu-li-se bani in groapa,
sicriu, in ména, in gura, precizind ci obiceiul se leagd de traditiile pigine conform cirora
defunctul trebuie sa pliteascd vama la trecerea in lumea de dincolo. Din aceeasi perspec-
tivd, aratd ca aruncarea de bani in sicriu inainte de acoperirea lui nu isi are rostul; acest
obicei implicd o perceptie deformatd asupra judecitii particulare, conform careia sufle-
tul ar trebui sa cumpere trecerea vamilor care constituie in traditia risiriteand judecata
sufletelor celor riposati. In mod evident, arati acest autor, mai de folos este milostenia in
numele sdu ori in memoria sa fata de cei nevoiasi. La fel de putin justificata este traditia de
a dezlega mainile si picioarele defunctului (legiturile servind la indreptarea membrelor) la
rugiciunea de dezlegare, uneori pretinsi de preotul insusi; ea se leagd de ideea cd mortul ar
continua sa vietuiascd intr-un loc subpimantean unde, legat, nu ar putea umbla §i munci.
Defunctului nu ii sunt de folos nici un fel de obiecte cu care apropiatii obisnuiesc sa il
inzestreze, netindnd seama de realitatea existentei pur spirituale dupi moarte si legindu-se
din nou de traditii pagine. Sorin Bejan mai arati ci nu se justific nici trecerea unei pasari
de curte peste groapi la inmormantare; acest obicei isi are radicinile tot in piganism, unde
avea semnificatia de alungare a duhurilor rele. Nu este specific crestin nici gestul de a se
arunca un pumn de tarina peste sicriu, insotit de formula ,sa-ti fie tarina usoard”; acesta
isi are sorgintea in lumea romani. Nu se justifica nici impirtirea de luménari aprinse la
inmormantarea unora ce au riposat fird a fi primit dezlegarea spovezii si impdrtasania cu
credinga cd aceasta (sau eventual trecerea lor in pomelnice) s-ar substitui tainelor.?

Prin urmare, exista o contradictie flagranti intre mare parte din traditiile si practi-
cile descrise mai sus si invititura Bisericii (fie ea catolic, fie ea ortodoxd) asupra mortii si a
ceea ce se intdmpld dincolo de moarte. Astfel, ceea ce cAntdreste din perspectiva destinului
ultramundan al sufletului este atitudinea sa in raport cu Cristos in viata de aici, iar nu
implinirea obsesivd a anumitor practici si traditii. Separarea radicala dintre trup si suflet,
dar si distinctia dintre lumea de aici i cea de dincolo fac zadarnice obiceiurile descrise mai
sus de la ldsarea unor alimente sau bauturi in preajma defunctului panai la inmorméntare
sau prin locurile familiare lui patruzeci de zile dupd moarte sau vreme de ani in anumite
zile, dar si inzestrarea sa cu bani si diverse obiecte ce se considerd ci i-ar putea fi de folos (de
la toiag la pieptene, sipun, unelte, mancare etc.). De altfel, teologia risiriteana si cea apu-
seand vorbesc despre judecatd imediat dupd moarte, punind sub semnul intrebérii toate
credintele si practicile populare legate de cele patruzeci de zile de la moartea individului.

% S. Bejan, Misiunea Bisericii intre obiceiuri §i sfinta traditie, Bucuresti: Paideia 2004, 75-77.
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IL COMMENTO AI CANONI 276-278 DEL CODEX CANONUM
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Octavian Dumitru FRINC

Summary. The commentary to the canons 276-278 of the Codex Canonum
Orientalium Ecclesiarum. The new legislation concerning the position of the
proptopresbyter is founded on the increasingly diversed pastoral facts as well as
the dynamics of diocesan territorial administration. The legislator considered
appropriate to regulate it in simply three canons to avoid creating an excessive
number of duties for the position of protopresbyter. Must of the these resposabilities
are subdiarily transferred to the particular law of each Church sui iuris. The
specified canons provide only a general framework. The diocesan bishop remains
central in the ordination and relegation of the protopresbyter. Nevertheless it is not
a discretionary action but rather a decision made after a preliminary consulting of
the clergy from the specific territorial area. This decision is juridically configured
according to the needs of the pastoral activity and to the advice of a body that
represents the entire diocesan clergy, an advice the bishop cannot ignore.

Keywords: protpresbyter, particular law, eparchial bishop, powers, duties, rights,
obligations, clerics.

Introduzione

La Chiesa di Ciristo, che sussiste nella Chiesa cattolica porta avanti nel tempo il
lieto annuncio della venuta del Regno di Dio sulla terra. Durante il suo pellegrinaggio,
essa deve sforzarsi in diversi modi poiché la Buona Novella arrivi a tutte le persone. Tale
sforzo dimostra il crescere continuo del ruolo e della funzione della Chiesa nel compiere
la missione a lei affidata dal suo Fondatore, sotto la guida dello Spirito Santo.

La Chiesa universale, nella sua espansione per annunciare la salvezza del mondo
in Gesu Cristo, manifesta concretamente il suo compito e le sue funzioni nella Chiesa
particolare. Gli ultimi sviluppi dottrinali e approfondimenti del diritto hanno portato ad
un incremento del suo impegno nel rendere testimonianza della fede ricevuta, vissuta e
trasmessa. La figura del Vescovo eparchiale, in quanto Pastore della porzione del popolo
di Dio a lui affidato, ha visto una forte crescita della sua autoritd, dei suoi diritti e doveri
nell’insegnare, santificare e governare.

Il decentramento conosciuto a livello universale nella Chiesa si estese anche a
livello locale dove le varie istituzioni presero parte attiva alla costruzione del Regno di
Dio nel compiere una migliore pastorale per la salvezza delle anime che ¢ nella Chiesa
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la Legge suprema. Questa ¢ la causa principale dell’apparizione, dell’inserimento e dello
sviluppo della istituzione del protopresbitero nel seno della Chiesa. Essa doveva adeguarsi
alle varie culture e situazioni storiche locali e aggiornare continuamente questa istitu-
zione. Frutto di tradizioni liturgiche e canoniche assai diverse ma complementari tra di
loro, essa si ¢ sviluppata benché da punti di vista diversi, fino a trovare delle parti similari
sennonché identiche nell’aspetto dell'ufficio e della funzione.

La preoccupazione pastorale risulta chiaramente anche da un discorso fatto alla
plenaria della Congregazione per il clero, Giovanni Paolo II trova che la parrocchia ,,rimane
tuttora un organismo indispensabile di primaria importanza nelle strutture visibili della
Chiesa” ma nonostante cid “non ¢ una realta a sé sufficiente in programma pastorale ade-
guato ai bisogni attuali: va perfezionata e integrata in molte altre forme [...] per quanto
attiva e ben organizzata, non pud oggi da sola essere capace di corrispondere ai molti
e complessi bisogni dell’evangelizzazione e della formazione cristiana dei suoi membri
[...]. Cosi dovra mantenersi aperta alla collaborazione con le parrocchie vicine e con le
parrocchie personali”'.

1. Commento al canone 276
c. 276 S 1: Protopresbyter est presbyter qui districtui, pluribus paroeciis constanti pra-
eficitur, ut ibidem nomine Episcopi eparchialis munera iure definita expleat.
S 2. Huiusmodi districtus erigere, immutare et supprimere, secundum necessitates
actionis pastoralis pertinet ad Epsicopum eparchialem consulto consilio prebyterali.

Sebbene non sia specificato espressamente, il CCEO presume che I'eparchia sia
divisa in parrocchie (cann. 279-280) e in distretti (can. 276). Cosi come le parrocchie
sono istituite secondo le necessita pastorali della comunita, i distretti seguono la stessa
strada. Il CCEO afferma che i distretti sono costituti soltanto da parrocchie?; altre isti-
tuzioni, come scuole, ospedali, santuari non vengono prese in considerazione’. Questo
raggruppamento di diverse parrocchie piti vicine serve per espletare in quel luogo le
necessita dell’attivita pastorale. Parlando dell'omonima struttura del diritto latino, chia-
mata vicariato foraneo, P. Urso afferma che ,,il vicariato foraneo ¢ 'ambito in cui si
progetta e si attua una azione pastorale organica, in cui si sperimenta concretamente la
comunione, la collaborazione e la corresponsabilitd tra parrocchie vicine™. Conviene

1

Giovanni Paolo 11, Discorso alla plenaria della Congregazione per il clero (20.10. 1984), in La
Traccia 5, 1984, 1154-1155.

2 ].D. Faris, The Eastern Catholic Churches: constitution and Governance according the Code of
Canons of the Eastern Churches, New York: St. Maron Publ. 1992, 562.

Il Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi (Ecclesiae imago, n. 184) indicava che, oltre
le foranie costituite secondo criterio territoriale, possono darsi anche le foranie cosidette
personali o rituali o funzionali, le quali constano di pie parrocchie personali o rituali. Sacra
Congregatio pro Episcopis, Directorium Ecclesiae imago de pastorali ministerio episcoporum,
22 februarii 1973; Ench. Vat., Vol. 4, Bologna: Edizioni Dehoniane 1973, 1435.

P. Urso, La struttura interna delle chiese particolari, in Guppo italiano docenti di diritto cano-
nico, I/ diritto nel mistero della Chiesa, 11, Roma: Pontificia Universitd Lateranense 2001, 441.
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forse ricordare che il distretto ¢ solo uno dei modi di organizzarsi della Chiesa in vista
dell’attivita pastorale.

Nella legislazione precedente’, il Vescovo eparchiale aveva 'obbligo di dividere
il territorio della propria diocesi in regiones che consistono di pluribus paroeciis. Se tale
divisione, a motivo di varie circostanze, fosse stata impossibile o inopportuna, il Vescovo
eparchiale avrebbe dovuto consultare 'Arcivescovo, il Patriarca e la S. Sede. Nel Codice
odierno non troviamo un tale obbligo, ma solo la liberta lasciata al Vescovo eparchiale di
costituire tali distretti dopo aver consultato precedentemente il consiglio presbiterale®.
Se il Cleri sanctitati prevedeva I'obbligo di dividere il territorio dell’eparchia in distretti, il
CCEO adotta un altro approccio alla problematica. Mentre i distretti del Cleri sanctitati
erano suddivisioni dell’eparchia, quelli del CCEO sono piuttosto un raggruppamento di
parrocchie, senza perdere pero il carattere di suddivisione 7.

D’altronde, il Codice, propone il distretto come possibilita né unica né obbliga-
toria, lasciando tutta la liberta al Vescovo eparchiale. La non-obbligatorieta della costitu-
zione non significa escludere i distretti, ma ,,un evidente segno della maggior flessibilita e
del pitt accentuato decentramento”. Lo scopo di un tale distretto consiste nello svolgere
meglio il ministero a vantaggio dei fedeli, applicando nella eparchia i principi della sussi-
diarietd e della giusta distribuzione dei ministeri’. Cuso del termine Vescovo eparchiale
nel canone toglie la possibilita al Protosincello o al sincello di erigere, mutare o soppri-
mere un distretto senza il mandato del Vescovo eparchiale.

Il motu propriu Cleri sanctitati intendeva il distretto essenzialmente come lo
strumento della pit facile ed efficace vigilanza del vescovo sull’esercizio della cura delle
anime, mediante un controllo sullo stile di vita e sull’attivita dei parroci. In questo modo
nasceva un rapporto individuale tra il protopresbitero e il singolo parroco ed un incontro
comunitario dei sacerdoti del distretto avveniva solo per la soluzione del caso morale,

> Pius PP. XII, Litterae apostolicae Motu Propriu datae Cleri sanctitatis, c. 161

S 1. Episcopus territorium suum distribuat in regiones pluribus paroeciis constantes, quae veniunt
nomine proto-presbyteratus.
§2. 1° Si haec distributio, ratione circumstantiarum, videatur impossibilis aut innoportuna,
Epsicopus consultat Sedem Apostolicam.
2°. In adiunctis de quibus in n. 1, Episcopus in patriarchatu vel archiepiscopatu consulat
Patriarcham vel Archiepiscopum. 49 (1957), 479.
Non esiste questo obbligo nel c. 553 del Codex Iuris Canonici:
S 1. Vicarius foraneus, qui etiam decanus vel archipresbyter vel alio nomine vocatur, et sacerdos qui
vicariatui foraneo praeficitur.
S 2. Nisi aliud iure particulari statuatur vicarius foraneus nominatur ab Epsicopo dioecesano, auditis
pro suo prudenti iudicio sacerdotibus qui in vicariatu de quo agitur ministerium exercent.
»Come ogni raggruppamento, qualunque esso sia (un’associazione di fedeli, una Conferenza
episcopale o un istituto religioso, il vicariato foraneo permette di perseguire un bene che non
¢ di per sé alla portata di ogni parrocchia lasciata a se stessa”. R. Pagé, Les Eglises particuliéres,
tome II, Montréal: Editions Paulines 1989, 272.
8 ]. Diaz, Vicario foraneo, in C. Corral Salvador, V. de Paolis, G. Ghirlanda (curr.), Nuove
dizionario di diritto canonico, Milano: Edizioni San Paolo 1993, 1125.
> Ecll. imago, n. 184, 1435.

6
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giuridico o liturgico. Il nuovo Codlice apre un campo dove si progetta e si attua ,un’azione
pastorale organica, si sperimenta la comunione, la collaborazione e la corresponsabilita
tra le parrocchie vicine™. Si realizza in questo modo un piti intenso e vivo contatto della
Chiesa col territorio e con le persone che vi abitano.

Il CCEO non ci offre alcuna norma sui criteri per la costituzione dei distretti.
Data questa assenza normativa non colmata finora, ci appelliamo ai due direttori per il
ministero pastorale dei vescovi i quali delineano alcuni criter ,,omogeneita dell’indole,
dei costumi e delle condizioni sociali della popolazione; identita o almeno somiglianza
geografica e storica delle parrocchie da raggruppare; comunanza di interessi economici,
amministrativi, culturali e disciplinari (un bacino minerario, una zona industriale, una
vallata, ecc.; relativa facilita per i presbiteri della stessa zona d’incontrarsi spesso tra loro
insieme al vicario;consuetudini gia collaudate dal tempo''.

Spetta al diritto particolare dunque, facendo uso di questi fonti e di quelle proprie,
stabilire ulteriormente i criteri adatti alla situazione locale. E il Vescovo eparchiale — oppure
un'altra autorita legislativa della Chiesa, secondo il caso — che, dopo aver consultato il
consiglio presbiterale, puo elaborare uno statuto generale dei distretti che deve prevedere,
tra I'altro: la composizione di essi, i loro organi, le loro funzioni, le norme per il loro buon
funzionamento, il titolo di dare al responsabile di esso (protopresbitero nel nostro caso)
e le sue facolta'. Lo stesso Codice non ci dice nulla sul funzionamento dei distretti, sul
rapporto con gli altri distretti e sulla loro collocazione all'interno della eparchia.

Le azioni pastorali comuni costituiscono il filo rosso che unisce le varie parrocchie
del distretto le cui risorse pastorali devono essere utilizzate al massimo. Il nuovo ordi-
namento canonico, ispirato al Vaticano II, stabilisce come scopo principale dei distretti
quello pastorale non essendo esso soltanto ,un importante organo amministrativo e
pastorale diretto alla promozione delle parrocchie, ma ¢ anche anzitutto una istituzione
di profondo significato ecclesiologico per la sua natura e le sue finalitd”"?. Il distretto va
oltre 'autonomia parrocchiale costituendosi in un organismo e un territorio interme-
dio tra quello della parrocchia e quello dell’eparchia. Occorre sottolineare il fatto che
il distretto non ¢ una comunita di fedeli afhidata al protopresbitero, ma un mezzo per
favorire l'esercizio dell’attivita pastorale delle parrocchie.

Alla base del distretto ci sono anche dei compiti propri e concreti'* come:

— I'incontro e la cooperazione reciproca tra le comunita vicine, le chiese non par-
rocchiali, le comunita di clero eparchiale, le comunita religiose, i gruppi di laici che
operano nel medesimo territorio;

10 Cfr P. Urso, I vicari foranei, in A. Longhitano (et al.)., La parrocchia e le sue strutture, Bologna:

Dehoniane 1987, 156-157.

Eccl. imago, n. 185, 1437. Cfr. anche Congregazione per i Vescovi, Direttorio ,,Successore degli
apostoli” (Apostolorum successores) per il ministero pastorale dei vescovi, 22 febbraio 2004, in
Ench. Vat., vol. 22, Bologna: Edizioni Dehoniane 2004, 218.

12 Eccl. imago, n. 186, 1437.

L. Chiappetta, I/ manuale del parroco commento giuridico-pastorale, Roma: Edizioni Dehoniane
1997, 243.

Questi compiti sono sviluppati da A. Vigand, La zona vicariale o decanato, Leumann: Elle Di

Ci 1984, 44.
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— lo scambio reciproco dei doni e delle persone;

— aiutare le realtd ecclesiali che si trovano in difficolt;

— conoscere bene il territorio ed applicare gli orientamenti pastorali diocesani con
i mezzi adeguati;

— informare il Vescovo eparchiale sui problemi presenti nel territorio.

Sempre in riferimento al distretto, M. Morgante considera che un tale organismo
stende a superare gli inconvenienti e le carenze che derivano da una esasperata autonomia
parrocchiale e media la pastorale diocesana, adeguandola alle situazioni concrete, che nel
territorio diocesano sono spesso differenziate””. Listituto del distretto non deve tuttavia
assorbire le responsabilitd propriamente parrocchiali o coprire assenze e vuoti pastorali,
e neppure sostituirsi alle parrocchie, ma deve promuovere e coordinare I'attivita pastorale
d’insieme e fornire, quando ¢ il caso, soluzioni omogenee e convergenti”®.

In riguardo al distretto come unitd territoriale della eparchia, V. Grolla consi-
dera che questa realtd ,non copre normalmente le insufficienze delle parrocchie e non
risponde alle nuove esigenze pastorali. I vicariati infatti sono quasi sempre di costitu-
zione antica e rispondenti a necessita di tempi in cui il territorio diocesano era diviso in
aree naturali e sociali di ridottissima estensione geografica. Per i complessi e molteplici
mutamenti avvenuti dappertutto, ¢ comprensibile che i criteri che hanno determinato in
passato la loro origine e la loro costituzione non abbiano oggi, in generale la medesima
validita. E anche dove il vicariato sembra rispondere a criteri ancora validi da un punto di
vista geografico e sociologico, esso appare inadeguato, da un punto di vista istituzionale,
alle esigenze di una nuova pastorale unitaria e organica. Il vicariato infatti sembra essere
stato istituito pitt per compiti giuridico -amministrativi che pastorali”"’.

2. Commento al canone 277

c. 277 S 1. Ad Protopresbyteri officium, quod, salvo iure particolari propriae Ecclesiae
sui iuris, cum officio parochi certae paroeciae stabiliter coniungi non debet, Episopus eparchia-
lis nominet auditis, si opportunum ducit, parochis et vicariis paroecialibus districtus, de quo
agitur, presbyterum doctrina et apostolica alacritate praestantem praesertim inter parochos.

S 2. Protopresbyter nominatur ad tempus iure particulari determinatum.

S 3. Episcopus eparchialis protopresbyterum iusta de causa, ab officio amovere potest.

2.1 L'ufficio del propresbitero

Il Concilio ecumenico Vaticano II ha dato una sola nozione di ufficio ecclesiastico
che deve essere applicata a tutti gli uffici ecclesiastici: ,D’ora in avanti, inoltre, per ufficio
ecclesiastico si deve intendere qualsiasi incarico conferito in modo stabile per un fine

> M. Morgante, La parrocchia nel Codice di diritto canonico: commento giuridico-pastorale,
Cinisello Balsamo: Edizioni Paoline 1985, 178.

16 Ibidem, 179.

7" V. Grolla, Zone pastorali, in V. Bo (et al.), Dizionario di pastorale della comunita cristiana ,
Assisi: Cittadella 1980, 628.
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spirituale”®. Secondo la mente conciliare la nozione di ufficio doveva essere meno stretta
e non necessariamente connesso con la potesti ecclesiastica. E certo che non tutti gli
ufhici hanno connessa la potesta ecclesiastica'. La definizione del codice vigente si inspira
ovviamente alla definizione conciliare alla quale aggiunge la stabilita dell'ufhcio®.

Gli elementi costitutivi dell'ufhicio ecclesiastico sono: il munus ecclesiastico; la
costituzione; la stabilita; il fine spirituale (la finalitd). Il fine spirituale va inteso come fine
ecclesiastico, inserito nella missione della Chiesa, o con altre parole, il modo di essere
e di agire della Chiesa Lespressione “ufficio (munus) ecclesiastico ¢ una partecipazione
alla missione della Chiesa, non quella propria di ogni battezzato (cf. c. 7 § 1), ma quella
specifica conferita dall’autorita — il Vescovo eparchiale nel nostro caso — per esercitarla in
nome della Chiesa con carattere pubblico.

La costituzione di un ufficio ecclesiastico ¢ in stretto legame con la stabilita. Si
tratta di una stabilita soggettiva perché il titolare dell'ufficio lo possiede con stabilita che
non si identifica con perpetuitd®’. Il presente ufficio ¢ di istituzione ecclesiastica, a livello
particolare. Lesistenza dell'ufficio si deve alle circostanze, alle necessita della comunita
dei fedeli che lo precede sempre. Le ragioni pastorali lo inducono®” a proseguire sia il fine
immediato sia il fine mediato®. Cufficio ecclesiastico non deve essere identificato né con
una persona giuridica né con una persona fisica, ma ¢ solo una funzione sociale costituita
stabilmente dal diritto. La lettura dei canoni 936 §§ 1-2 e 942 ci fa vedere come 'ufficio
si costituisce per essere esercitato®.

Per meglio provvedere alla cura pastorale dei fedeli afhdatagli con la missio canonica, il
Vescovo eparchiale trasferisce una parte di essa in maniera subordinata ai titolari di altri ufhici
e istituti stabilmente costituiti®®. Questi altri uffici o istituti — parrocchia o distretto — sono
delle circoscrizioni ecclesiastiche minori in quanto suddivisioni delle circoscrizioni maggiori.
Indipendentemente dall'istituto utilizzato, ci troviamo di fronte ad un generico decentra-
mento (non propriamente ad un deconcentrazione di potesta) delle funzioni pastorali®®.

2.2 L'autorita competente
Lautorita competente per conferire I'ufhicio ¢ quella che lo puo erigere, modificare
o sopprimere. La competenza per il conferimento riguarda la validitd del medesimo (cfr.

'8 Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Decretum de Presbyterorum ministerio et vita

Presbyterorum ordinis, 7 dec. 1965, n. 20, AAS 58, 1966, 991-1024. Edizione da noi utilizzata
Ench. Vat., vol. 1, 1237.

¥ ]J. Garcia Martin, Le norme generali del Codex Iuris Canonici, Roma: EDIURCLA 1995, 474.

2 can. 936§ 1: In Ecclesia officium est quodlibet munus ab ipso Domino vel ab auctoritate competenti
stabililter constitutum in finem spiritualem exercendum.

2l Cfrcan. 277 § 2.

2 Cfr. can. 278§ 1, 3°.

% Glientrambi implicano la piena cura delle anime in vista della salus animarum, il fine principale

della legislazione ecclesiastica (Cfr. can. 595 § 2).

E. Labandeira, Trattato di diritto amministrativo canonico, Milano: Giuffre 1994, 57.

» ]I Arietta, Diritto dell'organizzzazione ecclesiastica, Milano: Giuffre 1997, 443.

26 Thidem, 444.
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can. 938). La provvisione dell'ufficio fatta direttamente con diritto libero e pieno dalla
competente autoritd si chiama libero conferimento e costituisce il miglior modo per
governare la Chiesa particolare”. Con questo procedimento, la provvisione ¢ la designa-
zione e il conferimento avvengono contemporaneamente, 'autorita designando la per-
sona senza I'intervento dei terzi. La clausola contenuta nel can. 277 § 1, si opportunum
ducit, rappresenta da parte del Vescovo eparchiale soltanto un modo di esercitare la sua
paternita presbiterale.

I canoni 276278 dicono espressamente Episcopus eparchialis e non Hierarca o
Ordinario. Lespressione Episcopus eparchialis si riferisce esclusivamente a cui silicet epra-
chia nomine proprio pascenda concredita est™® ovvero populi Dei portio®. Lelemento che
distingue il Vescovo eparchiale dagli altri Vescovi®® ¢ che egli la governa a nome pro-
prio, godendo di una potesta propria®', ordinaria®* e immediata®® nell’ambito legisla-
tivo, esecutivo e giudiziario. Egli ha la competenza e la liberta di provvedere agli uffici.
Il Protosincelo o il sincelo pud procedere alla nomina in base al mandato speciale del
Vescovo eparchiale’, come nel caso dell’erezione del distretto.

I Codice stabilisce, quindi, che la nomina del protopresbitero spetta al Vescovo
eparchiale®, tuttavia prevede la possibilita di una diversa determinazione del diritto par-
ticolare. Il Direttorio offre la seguente soluzione: ,Se il diritto particolare o la legittima
consuetudine non prevedono altrimenti — per esempio, stabilendo un sistema elettivo,
oppure assegnando la carica ai titolari di alcune parrocchie principali — il vescovo sce-
glie personalmente i vicari foranei, considerando pero le preferenze dei sacerdoti della
forania™*.

Il Vescovo eparchiale dispone di una grande liberta perché I'ascolto dei parroci e
dei vicari parrocchiali ¢ lasciato a suo libero giudizio non essendo questo un obbligo giu-
ridico?. Il canone non impone la consultazione, ma la raccomanda esplicitamente.

N

7 J. Garcfa Martin, Le norme, 508.

2 CCEO, can. 178.

2 CCEO, can. 177 § 1.

3 Invece il Vescovo che non governa a nome proprio una eparchia, ma ha gid esercitato o
esercita qualunque altra funzione nella Chiesa, ¢ chiamato Vescovo titolare. Vescovi titolari
sono anche i Vescovi coadiutori e i Vescovi ausiliari, i quanto non ¢ stata affidata a loro la
cura di una eparchia, cio¢ da governare a nome proprio, ma svolgono nella Chiesa un’altra
funzione”. D. Salachas, Istituzioni di diritto canonico delle Chiese cattoliche orientali : strutture
ecclesiali nel CCEO, Roma: Edizioni Dehoniane 1993, 213.

,E una potesta propria e non vicaria, in quanto ¢ esercitata in nome proprio, e non in nome
di un’altra autorita superiore”. Ibidem, 213

,Non delegata in quanto dal diritto stesso ¢ annessa all’ufficio episcopale”. Ibidem, 213.

,E una potestd immediata sul proprio clero e fedeli, ossia & una potesta direttamente esercitata”.
Tbidem, 213.

3 1.D. Faris, The Eastern , 561.

% Sul concetto di vescovo eparchiale, vedi CCEO, cann. 177-179.

36 Direttorio, n. 219.

% Vedi J. Diaz, Vicario, 1125.
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Il processo di consultazione, come nel caso del consiglio presbiterale e pastorale,
puo prendere la forma di una elezione di un candidato o una terna (tre candidati), il cui
risultato potrebbe essere preso in considerazione dal Vescovo eparchiale nella nomina.
Potrebbe risultare benefico per tutti i sacerdoti dell’eparchia offrire la propria opinione
al Vescovo sulla nomina di tutti i protopresbiteri nella misura in cui il protopresbitero fa
parte ex officio dal consiglio presbiterale e dal consiglio pastorale®.

Pare che il Codice escluda la consultazione dei laici mentre lo prevede espressa-
mente nel caso della nomina di un vescovo® e di un parroco®. Lo steso sarebbe logico
anche nel caso del protopresbitero nella sua qualita di coordinatore della pastorale orga-
nica del distretto alla quale partecipano chierici, religiosi e laici*'. Niente impedisce dun-
que il Vescovo eparchiale di consultare queste persone, visto che il diritto di nomina
gli appartiene. Il motu proprio Cleri sanctitati*® lascio la nomina del protopresbitero
alla discrezione esclusiva del Vescovo eparchiale e non venne raccomandata addirittura
alcuna consultazione opzionale®.

Il protopresbitero deve essere nominato entro un termine stabilito dal diritto parti-
colare dell’eparchia o dell’autonomia della chiesa. La nomina deve essere fatta per iscritto
e in conformita con il diritto particolare e con 'autonomia della Chiesa* (can. 937, 2),
firmato dal Vescovo eparchiale e deve ricevere un numero di protocollo. Qualsiasi potere
speciale, facolta o responsabilita non delineate dal diritto comune e dal diritto particolare
deve apparire in maniera chiara nella lettera di nomina.

2.3 Lidoneita

La legislazione anteriore indicava i seguenti criteri per la scelta del vicario foraneo:
che fosse sacerdote, giudicato degno, preferibilmente parroco (cfr. can. 446 § 1). Il motu
proprio Ecclesiae sanctae invitava invece i vescovi a nominare vicari foranei i sacerdoti che si

38 1.D. Faris, The Eastern, 564.

¥ CCEO, can. 182 § 1: Candidatos ad epsicopatum idoneos sola Synodi Episcoporum Ecclesiae
patriarchalis membra proponere possunt, quorum ets etiam ad normam iuris particularis
informationes et documenta, quae necessaria sunt, ut canddatorum idoneitas comprobetur,
colligere auditis, si opportunum ducunt, secreto et singillatim aliquibus presbyteris vel etiam aliis
christifidelisbus prudentia et viat christiana praestantibus

CCEO, can. 285, § 3: Paroeciam vacantem Episcopus eparchialis conferrat illi, quem omnibus
perpensis adiunctis aestimat idoneum omni personarum acceptione remota; ut iudicium de
idoeneitate ferat, audiar preopresbyterum aprasque invetsigationes peragat auditis, si 0oportunum
ducit, etiam aliis christifidelibus paresertim clericis.

P. Urso, I vicari foranei, 161.

CS, can. 484: § 1: Ad officum proropresbyteri Episcopus eligar presbyterum quem ideoneum
iudicaverit, praesertim inter rectores ecclesiarum paroecialium.

4 La stessa ottica s'intravede anche nel can. 554 § 1 del CIC'83: Ad officium vicarii foranei, quod
cum officio parochi certae paroeciae non ligatur, Epsicopus seligat sacerdotem quem, inspectis loci
ac temporis adiunctis, idoneum iudicaverit.

can. 937 § 2: Iure particulari uniusque Ecclesiae sui iuris pressius determinetur modus, quo haec
praescripta ad effectum deducantur , nisi de quibusdam iure communi iam provisum est.
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distinguno per scienza e zelo apostolico (doctrina et apostolica alacritate praestantiores) e affer-
mava che l'ufficio di vicario foraneo non ¢ legato a una determinata sede parrocchiale.

Nel Direttorio per il ministero pastorale dei vescovi si precisavano meglio le qualita
del vicario foraneo: ,,un prebitero che esercita cura di anime; che risiede nella forania e
che gode di molta stima presso il clero e il popolo per la sua dottrina e per la sua pru-
denza, pieta e zelo apostolico; idoneo, si che il vescovo gli possa concedere alcune facolta
per tutta la forania, tranne che preferisca nominarlo vicario episcopale, athdandogli com-
piti particolari; capace di promuovere e ben dirigere la pastorale organica nel territorio a
lui affidato™.

Il Direttorio fece un passo in pil rispetto al motu proprio con l'aggiunta di un
aggettivo, di un avverbio e della motivazione?”: ,Cufficio di vicario foraneo non deve
essere necessariamente annesso a una sede parrocchiale determinata e fissa: cosi ne sca-
turird una pitt ampia liberta del vescovo e del presbitero™®. Avendo come fondamento la
liberta del Vescovo e del presbiterio si volle far saltare 'obbligo® che il protopresbitero
fosse parroco e lo stretto legame tra I'ufficio del protopresbitero e una sede parrocchiale
determinata e fissa.

Il Vescovo eparchiale deve giudicare I'idoneita che scaturisce da una somma di
qualita che permettono di qualificare il protopresbitero come “fratello maggiore” tra i suoi
fratelli. Doti umane e spirituali, cultura, capacita organizzativa, esperienza pastorale. Sono
solo alcune qualitd® che sono necessarie per compiere questa missione e che svincolano
Ielezione da una determinata parrocchia. Il fatto di non essere legato ad una parrocchia
costituisce un vantaggio perché un parroco potrebbe fare il parroco anche se cambia I'uffi-
cio o la parrocchia. Il diritto particolare puo fare una eccezione a questa regola generale e
permettere che 'ufficio di protopresbitero sia collegato a quello del parroco™.

Come lo dice anche il termine stesso, il protopresbitero deve essere un presbitero
per la validita, cio che squalifica un diacono. Non si precisa se il protopresbitero debba
essere parroco né un altro chierico della eparchia, lasciando aperta la possibilita di acce-
dere a questo ufficio anche ad un chierico religioso. I parroci hanno una certa precedenza,
data la loro esperienza pastorale, ma ogni presbitero, religioso o diocesano, puo ricevere
questo incarico. La precedente legislazione stabiliva anche I'obbligo di residenza nella
parrocchia®.

% Paulus PP VI, Litt. ap. motu pr. dat. Ecclesiae sanctae, n. 19 in Ench. Vat., vol. 2, 696.

% Eccl. imago, n. 187, 1439.

47 Cf. P. Urso, I vicari foranei, 162.

8 Eccl. imago, n. 187, 1439.

# 1In realtd non esisteva perché il CS al can. 484 § 1 offriva solo un criterio di preferenza:

praesertim inter rectores ecclesiarum paroecialium.

E. Cappellini, Commentario al canone 554, in A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez Ocana (curr.),

Commentario Exegético al Cédigo de Derecho Candnico, 11/2, Pamplona: EUNSA 19972, 1331.

U 1.D. Faris, The Eastern, 564.

52 CS, can. 486 § 2: Si non sit parochus, debet residere , in territorio protopresbyteratus vel allio in
loco non valde distanti secundum normas ab Epsicopo definiendas.
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2.4 La durata

Poiché gli atti del protopresbitero rappresentano il Vescovo eparchiale, egli deve
godere di un ampio spazio di liberta nella rimozione di un parroco da un distretto, sempre
in base ad una giusta motivazione, osservando sempre i principi di equita e giustizia.

Il motu proprio Ecclesiae sanctae, diversamente dal Cleri sanctitati che non diceva
nulla al riguardo, afferma che ,,i vicari foranei, arcipreti o decani, siano costituiti per
un periodo di tempo che deve essere determinato dal diritto particolare”?. Tale norma
ribadita dal Direttorio™* ¢ presente nel can. 277 § 2: Protopresbyter nominatur ad tempus
iure particulari determinatum. Tuttavia, aggiunge il § 3 dello stesso canone, Episcopus
eparchialis protopresbyterum iusta de causa, ab officio amovere potest.

La nomina a tempo determinato consente d’altronde una maggiore possibilita di
manovra al livello diocesano e distrettuale secondo le circostanze di persone, di tempo e
di luogo®. Il tempo viene determinato dal diritto particolare e conviene forse che non sia
né troppo breve né troppo prolungato® per evitare degli interventi disciplinari nel caso
d’inadempimento degli obblighi e per permettere di rinnovare la nomina quando si tratta
di un presbitero che si ¢ dimostrato idoneo.

Qui incontriamo una differenza con la nomina dei parroci, dal momento che que-
sti sono nominati a tempo indeterminato’” e ammette la nomina a tempo determinato
in casi specifici. Ecco qua un altro punto a vantaggio della non sovrapposizione tra le
due cariche.

Il protopresbitero deve essere nominato ad tempus determinatum, definito dal
diritto particolare. Allo scadere dell’incarico, puo essere riconfermato, dopo aver ascol-
tato i presbiteri eparchiali e religiosi operanti nel distretto. Una terza riconferma non ¢
del tutto opportuna, per il prevalente principio di avvicendamento, tranne che si tratti
di un caso particolare™.

Lufhicio di protopresbitero ¢ ad nutum Episcopi che puod rimuovere liberamente
il titolare, sempre perd iusta de causa e nel rispetto dell’equitd naturale canonica, poi-
ché ¢ escluso ogni atto di arbitrio. Giuridicamente il Vescovo non ¢ tenuto ad ascoltare
nessuno, ¢ per altro opportuno che egli si consulti almeno col Protosincelo e con i pitt
prudenti presbiteri del distretto.

3 Ecclesiae sanctae, n. 19, 797.

> La carica del vicario ¢ a tempo determinato, da stabilirsi dal diritto particolare”. Eccl. imago,
n. 187, 1439.

> Cfr. J. Diaz, Vicario, 1126.

>¢ La Chiesa Maronita per esempio ha fissato la durata d’incarico a cinque anni. Cfr. Le droit

particulier de 'Eglise maronite en complement au code des canons des eglises orientales préparé

par la commission ¢piscopale canonique Mai 1993, in K. Bharanikulangara, Particular Law of

the Eastern Catholic Churches, New York: Saint Maron Publications 1996, Appendice IV.

CCEO, can. 284 § 3: Parochus in suo officio stabilis est, quare ad tempus determinatum ne

nominetur nisi. . ..

L. Chiappetta, Il Codice di diritto canonico. Commento giuridico-pastorale, vol. 1, Napoli:

Edizioni Dehoniane 1988, 653.
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Dal confronto con documenti precedenti”, risulta che il CCEO ha aggiunto il riferi-
mento alla giusta causa. Prima si affermava semplicemente che il protopresbitero ¢ amovibile
ad nutum del vescovo. La norma del Codice scaturisce, come conseguenza, dalla funzione
vicariale del protopresbitero. Diversamente, infatti, per essere rimossi da un ufhcio confe-
rito a tempo determinato prima della scadenza di questo termine, non basta una “giusta
causa’, ma ¢ necessario che vi siano cause gravi e che si proceda a norma di diritto®.

La disposizione del can. 277 § 1 ¢ complementare e anche conseguenza logica
della rimozione del protopresbietro. Se la carica di protopresbitero fosse abbinata a quella
del parroco di una determinata parrocchia, essendo la carica di parroco stabile, tale rimo-
zione sarebbe difficilmente resa possibile dalla stabilita della carica di parroco. Inoltre,
se per destituirlo dalla carica di protopresbietro, fosse necessario rimuoverlo dalla par-
rocchia, la rimozione non sarebbe pitt libera® ma vincolata alle norme che regolano la
rimozione dei parroci®.

Per la validita della rimozione dall’ufficio, il Vescovo eparchiale deve informare il
protopresbitero per iscritto® e, almeno se non sia indicato diversamente, la rimozione
diventa effettiva quando la persona in causa riceve la notifica per iscritto e contro di esso
¢ possibile presentare ricorso®. Si ricorda soltanto che a colui che perde I'ufficio per rag-
giunti limiti d’eta (nel caso che il diritto articolare abbia una tale norma), o per rinuncia
accettata, pud essere conferito il titolo di emerito® e che la perdita sia resa nota al piu
presto possibile a tucti®.

3. Doveri e diritti
can. 278 § 1. Protopresbytero, praeter potestate et facultates a iure particulari ei col-
latas ius et obbligatio est:
1° actionem pastoralem comunem promovendi et coordinandi
20 prospiciends, ut clerici vitam ducant proprio statui congruam arque suis obligatio-
nibus diligenter satisfaciant;
3¢ providendi ut Divina Liturgia et divinae laudes iuxta librorum liturgicorum
celebrentur, ut decor et nitor ecclesiarum et sacraeque suppellectilis praesertimi celebratione

¥ CS, can. 484 § 2: Protopresbyter ad nutum Episcopi amoveri potest. Cfr. Ecclesiae sanctae, n. 19
§ 2, 721; Eccl. imago, n. 187, 1439.

8 Cfr. CCEO, can. 975 § 1: Nisi aliter iure cavetur, ab officio quod confertur ad tempus
indeterminatum non potest aliquis amoveri nisi gravi de causa et servato modo iure praescripro;
ibidem valet wit quis ab officio, quod ad tempus determinatum confertur amoveri possit, antequam
hoc tempus elapsum est.

¢ J. Diaz, Vicario, 1126.

62 Cfr. CCEO, cann.: 297, 974-977; 1389-1396.

8 CCEO, can. 974 S 2: Decretum amotionis ut effectum sortiatur, scripto intimandum est.

% Cfr. CCEO, cann. 996-1006.

©  CCEO, can. 965 § 4: Ei, qui ob expletam aetatem iure definitam aut renuntiationem officium

amittit, titulus emeriti conferri potes».

CCEO, can. 966: Ammissio officii, quae effectum sortita est, quam primum omnibus nota fiat,

quibus aliquod ius in provisione canonica officii competit.
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Divinae Liturgiae et custodiae Divinae Eucharistiae, accurate serventur, ut recte conscriban-
tur et asserventur libri paroeciales, ut bona ecclesiastica sedulo administrentur, denique ur
domus paroecialis debita diligentia curetur.

Per la sua natura e per gli obblighi e i diritti che include, I'ufficio del protopre-
sbitero comporta una certa partecipazione ordinaria-vicaria al potere del governo del
Vescovo eparchiale, ma deve rimanere entro limiti stabiliti dal diritto particolare e dal
decreto di nomina®. Il protopresbitero agisce in nome del Vescovo eparchiale che puo
intervenire e farsi carico ogni volta che considero cid necessario. Come ogni ufficio eccle-
siastico pubblico, anche il protopresbitero & definito dai doveri e dagli obblighi propri, ai
sensi del can. 936 § 2%. Alcuni di esse sono determinati dal diritto®, aleri dall’autoricd”.
La definizione dei poteri e delle facolta, dei diritti e degli obblighi concessi dall’autorita
superiore’! possono essere inseriti nel diritto particolare della eparchia. Il Vescovo epar-
chiale puo formulare degli statuti da osservare nei distretti protopresbiterali’?.

Laccento messo dal Cleri sanctitati sulla vigilanza viene meno nel Codice vigente
dove una notevole importanza ricevono la funzione pastorale e I'assistenza ai confratelli.
La principale causa di questo cambiamento ¢ lo spirito del Vaticano II concretizzato nel
decreto Christus Dominus’ e continuato dal motu proprio di Paolo VI Ecclesiae Sanctae
che gli annoverava tra i proximiores Episcopi diocesani cooperatores’; essi svolgono un ufhi-
cio sopraparrocchiale e sono invitati a collaborare con i loro parroci”. Il Direztorio sotto-
linea come ,,all’'ufficio di vicario foraneo, che deve essere considerato pastorale, cio¢ non
solo giuridico, amministrativo e sopraparrocchiale, deve essere riconosciuta una grande
importanza. Il vicario, infatti, non ha soltanto 'onere della vigilanza, ma anche quello di
una vera sollecitudine apostolica, come animatore della vita del presbiterio locale e coor-

¢ E. Cappellini, Commentario al can. 555, in A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez Ocana (curr.),

Commentario Exegético, 1401.

CCEO, can. 936 § 2: lura et obbligationes singulis officiis propria determinantur eo iure, quo

officium constituitur, vel decreto auctoritatis competentis.

¢ Secondo J. Garcia Martin, ,si dice che un ufficio ¢ definito dal diritto quando il complesso dei
suoi diritti e obblighi vengono stabiliti dalla legge, si conoscono la sua composizione, i suoi
limiti”. J. Garcfa Martin, Le norme, 482.

70 Laseconda possibilita di definire un ufficio ¢ un decreto dell’autoritd competente. Essa ¢ una
risposta alle necessitd. Questa possibilita si riferisce agli uffici non obbligatori nelle costituzioni
di una Chiesa particolare, ma lasciati al prudente libero arbitrio dell’autoritd”. /bidem, 482.

"t CCEO, can. 982 S 1: Facultates habituales reguntur praescriptis de potestate delegara.

72 1.D. Faris, The Eastern, 566.

73 Christus Dominus 30, 1: ,Collaborino percio sia con gli altri parroci, sia coi sacerdoti, che

esercitano l'incarico pastorale, quel territorio (quali sono per esempio ii vicari foranei e i decani)

o sono addetti a opere a carattere superparrocchiale; affinché la cura pastorale abbia la dovuta

unitd e sia resa pit efficace”. Ench. Vaticanum, vol. 1, Bologna: Edizioni Dehoniane, 755.

,Ira i pitt prossimi collaboratori del vescovo diocesano si pongono i sacerdoti che esercitano un

ufficio pastorale superparrocchiale, e tra essi occorre rammentare i vicari foranei, chiamati anche

arcipreti, o decani, e presso gli orientali, protopresbiteri”. Ecclesiae sanctae, n. 19§ 1, 721.

75 Cfr. Christus Dominus, 30, 757.
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dinatore della pastorale organica a livello foraniale, secondo il pensiero e i documenti del
concilio ecumenico Vaticano secondo’®.

Secondo alcuni autori, per diritto comune, l'autorita del protopresitero ¢ solo
di carattere amministrativo o disciplinare mentre per diritto particolare egli puo anche
disporre di poteri giurisdizionali, concessi per delega’. Il protopresbitero, oltre ai diritti
e agli obblighi che gli concede il diritto particolare, ha i seguenti doveri e diritti che per
motivi di chiarezza espositiva vengono presentati secondo tre profili: promozione e coor-
dinamento, vigilanza e cura, consiglio.

3.1. Promozione e coordinamento: actionem pastoralem comunem promo-
vends et coordinandi.

Al protopresbitero spetta, nel ambito del distretto, promuovere e coordinare
un’'azione pastorale comune. Questa funzione era totalmente estranea allo spirito e alla
lettera del Cleri sanctitati. Infatti, I Ecclesiae sanctae athdava ai vicari foranei, muniti dal
Vescovo eparchiale delle facolta necessarie, il compito di promuovere e dirigere pastoralem
actionem communem nel territorio loro assegnato’®. Ordinariamente il Vescovo eparchiale”
attua l'attivita pastorale mediante i suoi sincelli e in via sussidiaria attraverso anche i
protopresbiteri.

Nel suo lavoro di coordinare le attivita pastorali del distretto, il protopresbitero
deve tenere conto dell’autonomia delle parrocchie e delle altre istituzioni presenti nel
territorio del suo distretto. Questo fatto fa sicché una azione della parrocchia viene con-
siderata come anomala, come espressione di una falsa autonomia ed incoraggia lo studio
e la messa in pratica dei programmi comuni nei quali le capacita e le competenze di ogni
persona vengono valorizzate in vista di un fine comune. Liniziativa dei tali progetti non
¢ compito esclusivo del protopresbitero; tuttavia la coordinazione di tali progetti costitu-
isce la sua responsabilita®.

La cura per lattivitd pastorale non ¢ limitata solamente al clero, ma si deve
rivolgere anche alle attivitd pastorali animate dai religiosi e dai laici nei campi della
catechesi e del sociale (cf. cann. 289 § 1, 401, 408—409). Sarebbe meglio se il diritto
particolare determinasse meglio il ruolo del protopresbitero in questo compito di pro-
mozione e di coordinamento della pastorale zonale, tenendo presente anche il dettato
dei canoni 415 § 1 e 416 sul ruolo dei monaci e di tutti gli altri religiosi nelle opere
di apostolato.

76 Eccl. imago, n. 187, 1439.

77 L. Chiappetta, Il manuale, 249.

78 Eecl. sanctae, n. 19 in Ench. Vat., vol. 2, 721.

7 CCEO, can. 203 § 1: Varias apostolatus formas in eparchia fovear Episcopus eparchialis atque
curet, ut in tota eparchia vel in eiusdem particularibus districtibus omnia opera apostolatus servata
uniuscuiusque propria indole sub suo moderamine coordinentur .

E. Cappellini, Commentario al can. 555, 1333.

151



OCTAVIAN DUMITRU FRINC

3.2. Vigilanza e cura: prospiciendi, ut clerici vitam ducant proprio statui con-
gruam atque suis obligationibus diligenter satisfaciant.

La presenza paternale del Vescovo eparchiale si fa presente attraverso la figura del
protopresbitero. Il chierico non viene abbandonato a se stesso. La vigilanza ha princi-
palmente un carattere di supporto, di aiuto fraterno e caritatevole, non necessariamente
d’ispezione. La forma esortativa della norma non deve offendere nessuno, ma ¢ un modo
per stabilire chiaramente i doveri di vigilanza del protopresbitero. Questo compito viene
attuato dal protopresbitero in tre ambiti: in rapporto ai chierici, in materia liturgica, in
materia amministrativa.

3.2.1. In rapporto ai chierici

Il canone corrispondente del Cleri sanctitati esigeva che il protopresbitero vigilasse
perché i chierici conducessero una vita conforme alla norma dei canoni e adempissero
diligentemente i loro doveri, soprattutto in riferimento alla loro residenza, alla predica-
zione della parola di Dio, alla catechesi da impartire ai fanciulli, agli adulti, e all'obbligo
di assistere gli ammalati®'.

Il Codice presenta un elenco degli obblighi e dei diritti dei chierici (cfr. cann.
367-393), il cui commento non va fatto in questo articolo, e sui quali il protopre-
sbitero deve esercitare la sua attenzione. Condurre una vita secondo il loro stato rap-
presenta il dovere fondamentale di ogni chierico. Nel can. 192 §§ 4 e 5, il Vescovo
eparchiale viene invitato a seguire con particolare sollecitudine i presbiteri, che deve
ascoltare come aiutanti e consiglieri, a difendere i loro diritti, a curare che essi adem-
piano fedelmente gli obblighi propri del loro stato e abbiano a loro disposizione i mezzi
e le istituzioni di cui hanno bisogno per alimentare la vita spirituale e intellettuale; e
inoltre di provvedere, a norma del diritto, al conveniente sostentamento di assistenza
sociale dei chierici e delle loro famiglie. All'interno di questo impegno del vescovo si
colloca I'azione del proptopresbitero per favorire la formazione culturale e spirituale dei
chierici e il lavoro pastorale.

Secondo il Cleri sanctitati (can. 486 § 1), il protopresbitero aveva il dovere di convo-
care nei giorni stabiliti dal vescovo, i presbiteri del suo distretto per discutere su problemi
morali e liturgici e di presiedere tali incontri. Erano questi gli unici momenti d’incontro
comunitario dei chierici della zona il cui obiettivo era proprio quello di favorire I'aggior-
namento liturgico e morale dei presbiteri. Il can. 67 § 3 aggiungeva norme particolari
sulle persone obbligate a parteciparvi, sulle risposte ad eventuali problemi etc®.

81 CS, can. 485 § 1, 1°: Num clerici suae regionis vitam ducant ad normam canonum suisque

officiis diligenter satisfaciant, praesertim circa residentiae legem, divini verbi praedicationem ,
impertiendam pueris atque adultis catechesim et obligationem infirmis asistendi.

CS, can. 67 S 3: Conventui interesse , aut deficinete conventu, scriptam casuum, solutionem
mittere debent, niis a loci Hierarcha exemptionem antea expresse obtinuerint, tum omnes presbyteri
saeculares, tum religiosi, licet exempti, curam animarum habentes et etiam, si collatio in eorum
domibus non habeatur, alii religiosi qui iurisdictionem ad audiendas confessiones ab Hierarcha
obtinuerunt.
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Il Concilio® stesso invita e raccomanda un tale aggiornamento. Largomento della
formazione dei chierici ¢ diventato importantissimo. Lesortazione apostolica Pastores
dabo vobis riprende I'argomento data la rapida e profonda trasformazione delle condi-
zioni culturali e sociali nonché il progresso delle discipline teologiche e delle scienze
umane che richiedono un continuo aggiornamento che riguarda gli studi sacri, la pasto-
rale e le scienze collegate con I'esercizio del ministero pastorale®®. Si aggiunge a cio 'esor-
tazione del can. 372 ad un continuo aggiornamento e perfezionamento dei chierici sia
nelle materie sacre sia nelle materie profane®.

Non di una minore importanza ¢ il dovere del protopresbitero di aiutare i chierici
che si trovano in difficolta di ordine personale. Abbiamo da fare qua con un bel esempio
di carita fraterna espressa soprattutto con lo stare vicino alla persona®. Con particolare
premura, il Cleri sanctitati raccomandava d’intervenire a favore del parroco infermo®, ma
nessuna parola sulla famiglia di costui.

3.2.2. In materia liturgica

Eccetto la diversa collocazione delle varie parti e il diverso verbo adoperato per
indicare il compito del protopresbitero (vigilare nel CS; provvedere nel CCEO), viene
sostanzialmente confermata la normativa presente nel can. 485 § 1, 4° del Cleri sanctitati.
Diaz manifesta il suo stupore per il fatto che nella nuova normativa non ¢ stato previsto
il dovere di predicare la parola di Dio®*. Il Vaticano II ha piti volte richiamato 'attenzione
sull'importanza di conservare la Liturgia come luogo dove i fedeli vivono la propria iden-
titd* data I'unione intima del Rito con la cultura. E in questa prospettiva voleva porre fine
al processo di impropria latinizzazione delle liturgie orientali. Cosi qualsiasi tentativo di
rinnovamento liturgico andava inquadrato nel contesto di riferimento fatto di richiami
della Sacra Scrittura, di interpretazione dei santi padri, di riforme liturgiche, di catechesi
mistagogiche, di linguaggio simbolico, di immagini e soprattutto, di uno stile proprio
della liturgia di quella Chiesa™.

A livello eparchiale il ruolo di moderatore, promotore e custode della vita liturgica
compete al Vescovo eparchiale’ che non agisce unicamente sulla base del proprio giudizio

8 Specialmente nei documenti Optatam totius, n. 22; Presbyterium ordinis, n. 19; Christus

Domninus, n. 16.

84 Toannes Paulus PP, II, Exhort. ap. Pastores dabo vobis, nn. 70-81 in Ench. Vat., vol. 13, 1488-1547.

8  CCEO, can. 372§ 3: Scientiarum pmfamzrum quoque, eraum praesertim, quae cum scietiis sacris

artius cobhaereant, talem sibi copiam comparare ne neglegant, qualem excultos homines habere decet.

E. Cappellini, Commentario al can. 555, 1403.

CS, can. 485 § 3: Pertinet etiam ad protopresbyterum, statim qtque qudierit aliquem suae regionis

parochum graviter aegrotare.

8 ]. Diaz, Vicario, 1127.

% Orientalium ecclesia rum, n. 6; Unitatis redintegratio, nn. 15.17.

% Cfr. Congregazione per le Chiese Orientali, Istruzione per lapplicazione delle prescrizioni
liturgiche del Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, Citta del Vaticano: Libreria Editrice
Vaticana 1996, 20.

o' CCEO, can. 199 § 1: Episcopus eparchialis utpote totius vitae liturgicae in eparchia sibi concredita
moderator, promotor atque custos vigilet, ut illa quam maxime foveatur atque secundum praescripta
necnon legitimas consuetudines propriae Eclelsiae sui iuris irdinetur.
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e delle consuetudini locali, ma in relazione al patrimonio della propria Chiesa su iuris. In
questo modo I'autorita dei singoli Vescovi diventa partecipazione ad un’autorita maggiore
che regola la vita liturgica della propria Chiesa su iuris*. Il compito del protopresbitero,
in quanto collaboratore del Vescovo, ¢ quello di provvedere che le funzioni religiose siano
celebrate secondo le disposizioni della sacra liturgia ed ¢ estremamente delicato e impe-
gnativo. Non dobbiamo dimenticare il riferimento del CCEO* alle prescrizioni dei libri
liturgici in quanto insieme alle regole (cfr. can. 668), alle prescrizioni di Chiese sui iuris
(cfr. can. 199) e alle leggi liturgiche (cfr. can. 150 § 2), costituiscono il diritto liturgico
di una determinata Chiesa sui furis.

Concludendo sul punto, il protopresbitero deve far rispettare da parte dei chierici
del suo distretto le norme del diritto particolare della Chiesa su7 iuris in tema di Divina
Liturgia e lodi divine®, di vesti liturgiche” e di dignita del luogo di culto™.

3.3.2.3. In materia amministrativa

Di tutte le norme riportate dal presente canone il Cleri sanctitati non aveva quella
riguardante la casa parrocchiale mentre specificava 'obbligo di vigilare sugli adempi-
menti degli oneri annessi ai beni ecclesiastici, anzitutto degli oneri di messe”.

La normativa dei libri parrocchiali®®, il Codice la stabilisce, nel can. 296 § 1; in
riguardo agli archivi lo stesso canone prevede al § 4. In tutti e due i casi, il protopresbi-
tero entra pienamente nel ruolo del delegato del Vescovo eparchiale.

Una novita della legislazione odierna ¢ la menzione esplicita del dovere di aver cura
del mantenimento della “casa parrocchiale”, come ,,determinazione pratica e concreta del
dovere di provvedere a che i beni ecclesiastici vengano amministrati diligentemente™.

92 Congregazione per le Chiese Orientali, [struzione, 23.

CCEO, can. 3: Codex, ersi saepe ad praescripta librorum liturgicorum se refert, de e liturgica
plerunmque non decernit; quare haec praescripta sedulo servanda sunt, nisi Codicis canonibus sunt
contraria.

CCEO, can. 289 § 2: In perficiendo munere sanctificandi curet parochus, ut celebrtaio Divinae

Liturgiae centrum sit et culmen totius viate communitatis christianae; itemque allaboret, ut

christifideles spirituali pabulo pascantur per devotam at frequentem sacramentorum susceptionem

atque per consciam et actuosam in laudibus divinis partecipationem.

%  Cfr. CCEO, cann. 701 e 707 § 2.

% CCEO, can. 872 S 1: Arcendum est ab ecclesiis, quiquid a loci sanctitate absonum est.

CCEO, can. 485 §1, 4°: ...bona ecclesiastica diligenter administrentur, adnexaque illis onera, in

primis Liturgz'arum, rite z'mplmntur. ..

%  CCEO, can. 296

S 1.: In paroecia habeantur libri paroeciales, liber scilicet baptizorum , matrimoniorum, defunctorum
aliisue secundum normas iuris particluaris propriae Ecclesiae sui iurs, si hae desunt, ab ipso
Episcopo eparchiali statutas.

S 4: In paroecia habeatur archivium , in quo libri paroeciales asserventur una cum Hierarcharum
epsitulis aliisque documentis necessitatis vel utilitatis causa servandis; quae omnia ab Episcopo
eparchiali eiusve dlegato visitationis canonicae vel alio te,pore opportuno inspicienda parochus
caveat, ne ad extraneorum manus pervenian.

9 1. Diaz, Vicario, 1127.
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Una particolare attenzione deve accordare anche all’esistenza e al funzionamento
del consiglio degli affari economici e del consiglio pastorale'™. Tra i doveri dei parroci e di
altri sacerdoti del distretto sta anche quello di collaborare attivamente con il protopresbi-
tero, rispettarne I'autoritd, sollecitarne i consigli, seguire le direttive, facilitarne I'opera'".

3.3 La visita

Per raggiungere questi obiettivi di promozione e coordinamento, di vigilanza e
cura, il protopresbitero deve visitare le parrocchie secondo le disposizioni del Vescovo
eparchiale'®. La parrocchia retta personalmente dal protopresbitero sard visitata dal
sacerdote designato dal Vescovo eparchiale'®. La visita appare anche come conseguenza
naturale dei paragrafi precedenti centrati sulla vicinanza e 'aiuto ai sacerdoti e alle loro
famiglie in quanto unico modo efficace per realizzare cio. La legislazione particolare
dovrebbe esplicitare tale dovere cercando il giusto mezzo tra la vigilanza eccessiva e quella
puramente formale'*.

Il Vescovo eparchiale deve stabilire la frequenza e il modo di fare visita nelle par-
rocchie del distretto. Egli ¢ obbligato di fare una visita canonica di tutta I'eparchia in un
periodo di cinque anni personalmente, o tramite il Protosincelo, uno dei sinceli o un
altro presbitero, come il protopresbitero'®. La visita ¢ canonica ed include una verifica
di tutti i campi di cui ¢ responsabile il protoprebsitero. Tuttavia, la visita ha anche un
carattere pastorale centrato sulla vita spirituale e pastorale della comunita. Il canone non
cita questa materia, mentre il Cleri sanctitati la presuppone indicando le finalita di tale
visita e I'obbligo alla relazione annuale.

La visita permette di prendere contatto diretto con i fedeli, con le strutture del posto,
e di verificare lo stato degli immobili, il funzionamento delle istituzioni, attivita catechi-
stica e liturgica i vari libri e registri della parrocchia. In linea generale, essendo presente un
legame molto stretto tra il Vescovo eparchiale e il protopresbitero, ¢ opportuno che esistano
degli incontri tra i due per effettuare delle valutazioni sullo stato di quanto riscontrato.

3.4 Altri diritti e doveri

Il Vescovo eparchiale deve ascoltare il protopresbitero nel conferire la parrocchia

ad un chierico'®; tuttavia la consultazione ¢ facoltativa nel caso della nomina del vicario

10 CCEO, can. 295: In paroecia habeantur ad normam iuris pparticuloaris Ecclesiae sui iuris

opportuna consilia ad res pastorales et oeconomicas tractandas.

10 L. Chiappetta, I/ manuale, 250.

12 Cfr. anche CS, can. 485 § 2: Num decreta lata ab Episcopo in sacra visitatione exsecutioni

mandentur.

L. Chiappetta, I/ manuale, p. 251.

104 7, Diaz, Vicario, 1127.

15 Cfr. CCEO, can. 205§ 1.

16 CCEO, can. 285 § 3: Paroeciam vacantem Episcopus eparchialis conferat illi, quem omnibus
perpensis adiunctis aestimat idoeneum omni personarum acceptione remota; ut iudicium de
idoneitate ferta, audiat protopresbyterum.

o
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parrocchiale!'””. Sia il motu proprio Ecclesiae sanctae, sia il Direttorio facevano riferimento
non solo alla nomina, ma anche al trasferimento e alla rimozione dei parroci'®.

Inoltre, il protopresbitero ha il diritto-dovere di partecipare all’assemblea epar-
chiale e presiedere I'elezione di un parroco del suo distretto per 'assemblea'®. Questa
partecipazione consiste nell'informare I'assemblea sulla situazione concreta nelle diversi
parti dell’eparchia. Egli dovrebbe portare di fronte all’assemblea anche i problemi dei
chierici e dei fedeli del suo distretto. La partecipazione all’assemblea eparchiale ¢ allo
stesso tempo un diritto e un dovere, con voto consultivo''’. In virtl della loro funzione, i
protopresbiteri dovrebbero incoraggiare I'ubbidienza alle leggi della eparchia per evitare
la loro fossilizzazione''".

Alcuni sacerdoti sono ex ufficio membri nel consiglio presbiterale. Sebbene il
canone non lo menzioni esplicitamente, crediamo che il protopresbitero possa espletare
una tale funzione in virtt dell’ufficio a lui affidato''?. Data la sua immediata conoscenza
degli istituzioni presenti nel territorio del distretto, il protopresbitero potrebbe far parte
del consiglio pastorale della eparchia'®.

Un aspetto degno di prendere in considerazione per la redazione del diritto par-
ticolare di una Chiesa sui iuris sarebbe quello degli incontri dei protopresbiteri con il
Vescovo eparchiale per esaminare la situazione della diocesi. Una tale norma potrebbe
prendere in considerazione la frequenza, il contenuto delle discussioni e la caratteristica
giuridica degli atti, delle decisioni risultate in seguito agli incontri. Tutto cid potrebbe
rendere piu chiara la figura e la missione del protopresbitero e permetterebbe al Vescovo
di avere una valutazione dello stato della diocesi.

Il Cleri sanctitati prevedeva inoltre che i protopresbiteri avessero cura perché i
parroci del distretto adempissero diligentemente quanto riguardava in particolare: la
legge della residenza; la predicazione della Parola di Dio; la catechesi ai fanciulli e agli
adulti;l’assistenza agli infermi; I'esecuzione dei decreti emessi dal Vescovo eparchiale in
occasione della visita pastorale; il debito uso della materia eucaristica; gli oneri annessi ai
beni ecclesiastici, soprattutto quelli concernenti la celebrazione delle Messe.

7 CCEO, can. 301 § 3:Vicarium paroecialem libere nominta Episcopus eparchialis audito nisi aliter
prudenter iudicat, parocho.

198 Eecl. sanctae, n. 19 in Ench. Vat., vol. 2, 621; Eccl. imago, n. 187, 1439.

19 CCEO, can. 238

S1, 5°: Ad conventum eparchialem convocandi sunt ewmque adire debent protopresbyteri.

6°. Unus saltem parochus ex unogquoque districtu eligendus ab omnibus, qui ibi actu curam animarum

habent, protopresbytero electioni praesidente.

P. Urso, La struttura interna, 446.

1A M. Ekong, The diocesan synod as the bishop’s instrument for local legislation according to canon
466, Roma: Pontificia Universitas Urbaniana, 1997, 68.

12 CCEO, can. 266, 2°: Circa costitutionem consilii presbyteralis haec serventur: aliquot sacerdotes
ad normam statutorum esse debent membra nata, qui scilicet ratione officii sibi demandati ad
consilium pertinent.

13 CCEO, can. 273 § 1: Consilium pastorale, quod coetus consultivus tantum est, constat ex clericis,
ex religiosis vel. ...
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Il can. 488 del CS prescriveva che il protopresbitero avesse un proprio sigillo. Per
la precedenza del protopresbitero sui parroci e sui sacerdoti del suo distretto si applica
opportunamente il can. 488 § 2 del Cleri sanctitati''.

Lantica disciplina nel suo insieme ¢ stata riformulata e adatta alle nuove sfide
pastorali ed ¢ stata offerta la possibilita al diritto particolare di migliorare la figura del
protopresbitero secondo le tradizioni locali di ogni eparchia e/o di ogni Chiesa sui iuris.

Conclusione

Il commento ai canoni 276-278 prese spunto dalla dottrina conciliare e postcon-
ciliare sulla figura del vicario foraneo, per trattare ulteriormente del distretto come unita
territoriale e pastorale, dell’'ufficio del protopresbitero e della sua durata, per avviarci
verso la fine col delineare un panorama dei suoi doveri e diritti assegnati dal diritto
comune oppure che assegnati dal diritto particolare. Lo scopo della ricerca ¢ stato quello
di prendere un primo contatto con la problematica assai schematicamente e frettolosa-
mente trattata nei vari commenti ai canoni e negli studi sulla gerarchia o sulle persone
nel Codice orientale.

Due considerazioni essenziali troviamo opportuno di farle presenti: il primato
della persona e il principio della sussidiarieta che sono anche due principi fondamentali
che sono stati alla base del processo della codificazione. Di fatto, la relazione tra il proto-
presbitero e i chierici del suo distretto occupa una posizione dominante. Non troviamo
invece nessun ceno alla relazione del protopresbitero con i religiosi o con le varie forme
di vita consacrata presenti nel suo territorio. Supponiamo che sia lasciato alla consi-
derazione del diritto particolare data la diversita delle situazioni ecclesiologiche e delle
tradizioni ecclesiali.

I presenti canoni non legiferano in modo esauriente i doveri e i diritti del proto-
presbitero, la struttura ed il funzionamento del distretto. Il legislatore, nello spirito del
principio della sussidiarieta, fa dei riferimenti espliciti al diritto particolare. Gli statuti
eparchiali, metropolitani, arcivescovili maggiori e patriarcali dovrebbero dunque trovare
degli spazzi ragionevoli.

Il Codice vigente non ha incorporato in modo soddisfacente la ricchezza delle
prospettive aperte dal Direttorio pastorale per i vescovi, Ecclesiae imago. Un ampio spa-
zio rimane ad essere colmato dalla creativita e dall'iniziativa di ogni protopresbitero.
Senza dubbio, ¢ un istituto molto importante nella vita della eparchia, in istituto da cui
dipende in grande misura la comunione tra il popolo e I'efficacia dell’apostolato pro-
mosso dal Vescovo eparchiale.

14 CS, can. 488 § 2: Praecedit omnibus parochis aliisque presbyteris suae regionis.
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Andrei Marga, Absolutul astizi. Teologia si filosofia lui Joseph Ratzinger,
Cluj-Napoca: Ed. Eikon 2010

Papa Benedict al XVI-lea este o perso-
nalitate majora a lumii contemporane nu
numai pentru faptul ca ocupd in prezent
pozitia de cap vizibil al Bisericii Catolice,
dar si datorita contributiilor sale in dome-
niile teologiei si al culturii. Binecunoscut
si pretuit in Apus, prin intermediul unor
lucrari de referintd traduse in numeroase
limbi, a intrat in cultura roméneasca prin
traduceri, dar i prin cercetdri care i-au
fost dedicate. Dintre cercetitorii care s-au
apropiat de opera lui Joseph Ratzinger, iese
in evidenta filozoful Andrei Marga, recto-
rul Universitatii Babes-Bolyai din Cluj-
Napoca, care prin intermediul Editurii
Eikon ne propune prima cercetare siste-
maticd din cultura romaneasca dedicata
raportului teologie — filozofie din opera
teologului german.

Aceastd lucrare, privitd in contextul
ultra-specializirii fiecarui sector al cunoas-
terii, are meritul de a scoate in evidentd nu
doar necesitatea colaboririi interdiscipli-
nare, ci si modul armonios in care aceasta
se concretizeazd in gandirea lui Joseph
Ratzinger. Potrivit filozofului clujean,
armonia raportului la care facem referire
nu este strdina de ,imprejurarea cd, printre
marii teologi ai epocii moderne, gandito-
rul venit de la Miinchen, a incorporat in
mai mare misurd decat confratii sii cul-
tura filozoficd serioasi, competitivd, iar in
campul filozofiei el a adus mereu solida sa
culturd, inclusiv teologicd” (p. 8).

Complexitatea demersului realizat de
filozoful clujean este evidentd dacd tinem
secama de vastitatea si profunzimea ope-
rei lui Joseph Ratzinger, care repropune
convingitor tema Absolutului in cultura
contemporana intr-o maniera ce valorifica
mostenirea iudeo-crestind intr-un dialog
critic cu modernitatea §i cu post-moder-
nitatea. Discursul teologic are desigur pro-
pria identitate, determinatd sub aspectul
principiilor, al continutului si al metodei,
insa el este dezvoltat si din perspectiva asu-
mirii critice a drumului urmat de ratiune
in cercetarea filozoficd. Profesorul Andrei
Marga surprinde competenta lui Joseph
Ratzinger pe aceasta tema si afirmd raspi-
cat faptul ci ,a dat opera majori a reflec-
tiei teologice si filozofice moderne a reve-
nirii lui Dumnezeu in constiintele actuale.
Absolutul este readus, prin opera ratzinge-
riand, acolo unde era atunci cAind moder-
nitatea a inceput sa-si desfisoare vederile si
a ficut din nou o tema validd, centrala, a
teologiei si filozofiei timpului nostru” (p.
12). Reflectia filozofici este asadar asumata
in motivatiile ciutarilor sale, insa integra-
rea acesteia in orizontul teologic reuseste
si-i puna in lumina atit contributiile reale
in abordarea Absolutului, cit si limitele
inerente ale drumului urmat de ratiune in
ultimele doui secole.

Andrei Marga nu este la prima abordare
a gandirii lui Joseph Ratzinger, fiind deja
familiarizat cu reperele fundamentale si cu
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directiile principale ale acesteia. Meriti si
fie aici amintite studiile introductive care
insotesc traducerea in limba romand a unor
opere propuse de teologul german: Jiirgen
Habermas, Joseph Ratzinger, Dialectica
secularizarii. Despre ratiune si religie (trad.
de Delia Marga, Ed. Apostrof, Cluj-
Napoca, 2005); Joseph Ratzinger, Europa
in criza culturilor (trad. de Delia Marga,
Ed. Biblioteca Apostrof, Cluj, 2008);
Joseph Ratzinger, Interpretarea biblici in
crizd (trad. de Delia Marga, Ed. EFES,
Cluj, 2008). Chiar daci aceste studii s-au
oprit asupra unor teme concrete — relati-
vism/axiologie, secularizare, raportul drep-
tului cu valorile morale, metoda exegezei
—, analiza lor l-a condus pe Andrei Marga
la intilnirea cu bazele gandirii actualului
Pontif Roman, acolo unde Evanghelia si
cultura, Absolutul si ratiunea, teologia si
filozofia se intrepatrund intr-un mod crea-
tiv si fecund. Nu este desigur la indeména
oricui si evalueze dimensiunile esenti-
ale ale operei in cauza. Profesorul Andrei
Marga a ficut, metodologic vorbind, o
optiune care s-a dovedit a fi reusita, in
sensul prezentirii obiective si clare a gan-
dirii lui Joseph Ratzinger. Dat fiind faptul
ci pentru acesta teologia si filozofia sunt
expresia unei atitudini coerente, unitare,
care marcheazd maniera in care el il inte-
lege nu doar pe Dumnezeu, ci si prezenta
divina in lume sau, altfel spus, reprezinta
un mod de a fi in fata lui Dumnezeu si
in lume, filozoful Andrei Marga prezintd
gandirea teologului respectindu-i aceste
aspecte specifice. De aceea, structura cartii
Absolutul astizi, chiar daca la o prima pri-
vire pare si insumeze o multime de teme,
ea se dezviluie cititorului avizat intr-o uni-
tate tematicd profunda. Desigur, central
este Absolutul; acesta, insd, nu este privit
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numai in sine, ci si in desfigurarea istorica
a prezentei si a intelegerii sale.

Absolutul gandirii lui Ratzinger este
analizat sub aspectul izvoarelor, vezi
sectiunile Un Om, Dumnezeul cel Viu,
Revelatia, sub aspectul triirii sale cultu-
ale, vezi Liturghia, dar fari a scipa spi-
noasa problema a metodologiei accesu-
lui la Absolut, la Isus din Nazareth sau
relatia sa cu Biserica si cu cregtinismul:
Metodologie, Figura lui Isus, Sensul Bisericii,
Fraternitatea, Vatican II, Crestinismul,
Crestinism si iudaism. Credinta crestind si
ratiunea relationeazi Absolutul cu cultura
in care trdim si de aici rezultd deschiderea
cugetarii inspre starea axiologici a con-
temporaneititii. Discursul despre wvalori
atinge, prin urmare, esenta gindirii Papei
Benedict al XVI-lea, care explici necesi-
tatea de a depisi dictatura relativismului
moral. Revenirea Absolutului in constiinta
actuald inseamnd implicit §i o recuperare
a valorilor umane, morale si spirituale
autentice, acestea fiind indispensabile pen-
tru edificarea unei culturi efectiv umane,
in spatiul universitar sau in comunitatea
politica.

Nu in ultimul rind, atentia autorului
se opreste asupra dinamicii raportului din-
tre stiinga, ratiune si credinta in opera lui
Joseph Ratzinger. Surprinzind caracterul
dinamic si global al credingei acestuia, ca
orientare deplina si in ansamblu a persoa-
nei in intilnirea cu Dumnezeul cel viu,
intalnire in care se dezviluie in chip cris-
tologic si misterul Trinitatii, ca stil de a fi
religios si profund uman in acelasi timp,
Andrei Marga sesizeazd si noutatea a insusi
modului de a problematiza raportul cre-
dintei cu ratiunea: ,ne aflam dincoace de
oricare dintre conceptiile europene clasice
despre relatia dintre religie, pe de o parte,
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si filozofie si stiinta, pe de altd parte: con-
siderarea filozofiei ca servitoare a religiei,
considerarea religiei ca treapta spre filozo-
fie si a acesteia din urmd drept pasaj spre
triumful stiingei, considerarea filozofiei ca
tribunal al cunoasterii. Tertulian, Auguste
Comte, Kant sau Hegel nu mai sunt astézi
decit repere istorice ale unei probleme
care cere deja noi dezlegari. Nici formula
vestitel republica christiana, si nici pariul
depdsirii istorice a religiei nu mai sunt rea-
liste. O noui interactiune a religiei, stiin-
tei, filozofiei a prins contur...” (p. 295).
Congstientizarea si depasirea patologiilor
ratiunii (ragiunea inbolndviti) si ale cre-
dintei (religia abuzati) reprezinta o mare
provocare pentru omul contemporan,
impunéindu-se o largire a orizontului rati-
unii, azi puternic marcatd de pozitivism,
prin gdsirea unor repere intre care credinta
ocupi un loc central. Se arati astfel opor-
tunitatea ,unei noi jonctiuni intre ragiune
(Vernunft) si credingi (Glauben)” (p. 299),
o regdsire a celor doua printr-o insinatosire
si largire a rationalitatii care astfel devine
capabild sa sustind convingitor continu-
turi metafizice, spirituale §i morale, dar
si printr-o asumare serioasd a ratiunii din
partea credintei care va putea in felul acesta
sd insufleteasca cultura prezentului.

In incheierea cirtii, profesorul Marga,
intelegind faptul ca opera ratzingeriani
este incd intr-o continud elaborare sub
aspectul dezvoltirilor, nu ne ofera o evalu-
are sintetici a acesteia, insa circumscrie clar
locul teologului Joseph Ratzinger in teo-
logia si in cultura contemporani: ,Locul
lui Joseph Ratzinger in teologie este relativ
fixat. Opera sa teologici este constiinta de
sine a crestinatitii in epoca globalizarii si,
mai cuprinzitor, in modernitatea tarzie.
Dar nu este, oare, aceastd luare de consti-

inta teologici, in acelasi timp, si una filo-
zofici? Asa cum a fost asumata de Joseph
Ratzinger, teologia este un discurs rational
asupra omului §i lumii §i se suprapune ine-
vitabil, pe o mare parte a ei, cu filozofia. El
a ficut cele doua discipline fructuoase una
pentru cealaltd” (pp. 323-324).

Prin Absolutul astizi, Andrei Marga nu
ne oferd numai o radiografie aprofundata
a operelor lui Joseph Ratzinger, desi acest
aspect este efectiv meritoriu si imbogateste
teologia si cultura roméneasca. Prin pre-
zentarea gandirii sale, se propune de fapt
o cale de urmat in cultura noastra, tocmai
pentru ca aceasta si devind in mod autentic
o expresie calificatd a vietii noastre, care nu
are doar o dimensiune imanenti si materi-
ald, nedesfasurindu-se strict in canoanele
pozitiviste, ci si un esential orizont spiri-
tual si moral. De aici si convingerea auto-
rului ,cd nu se mai poate intelege lumea
fira a pune in lucru sau, cel putin, a ne
familiariza cu diferitele perspective asupra
ei” (p. 14).

Lucrarea filozofului Andrei Marga se
dovedeste a fi de mare folos atat Bisericilor,
chemate sa fie mereu atente la semnele tim-
purilor, cat si culturii aflate acum in cauta-
rea unor repere puternice si a unui sens al
existentei umane. Constituindu-se intr-un
model de abordare metodologica a unei
opere teologice din perspectiva filozofica,
Absolutul astizi identifica nevoia teologiei
si a filozofiei de a face un drum comun.
In acest sens, lucrarea reprezinta si o inter-
pelare a teologilor roméni, catolici sau de
alte confesiuni, o invitatie de a aprofunda
adevirurile credintei in cadrul unui dialog
permanent si sistematic cu filozofia.

Cristian BARTA
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Prof. dr. Antonio SPADARO S]J, Universitd Gregoriana din Roma. Licentiat in filosofie
in 1988 la Universitatea din Messina. In anii urmitori obtine licenta in teologie fundamentali,
diploma in comunicare sociald, doctoratul in teologie la Pontificia Universita Gregoriana din
Roma. Isi completeazi formarea la Milford Spritual Center, Milford (Ohio) in Statele Unite, in
perioada 2002-2003. Din 1998 face parte din redactia revistei La Civilta Cattolica, ocupindu-se
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Pier Vittorio Tondelli, Attraversare ['attesa, Reggio Emilia: Diabasis 1999.

Laboratorio Under 25?. Tondelli e la nuova narrativa italiana, Reggio Emilia: Diabasis 2000.

A che cosa ,serve” la letteratura?, Leumann (To)-Roma: ElleDiCi — La Civilta Cattolica 2002

Lontano dentro se stessi. Lattesa di salvezza in Pier Vittorio Tondelli, Milano: Jaca Book 2002.

Connessioni. Nuove forme della cultura al tempo di internet, Bologna: Pardes 2006.

La grazia della parola. Karl Rahner e la poesia, Milano: Jaca Book 2006.

Nella melodia della terra. La poesia di Karol Wojtyla, Milano: Jaca Book 2007.

Abitare nella possibilita, Milano: Jaca Book 2008.

Alla ricerca del lupo. Genio, tensioni, vanita, Bologna: Pardes 2009.

Laltro fuoco. Lesperienza della letteratura, 11, Milano: Jaca Book 2009.

Web 2.0 Reti di relazione, Milano: Paoline 2010.

Contact: spadaro.a@gmail.com

Prof. dr. Nicolae GUDEA, prof. consultativ Facultatea de teologie greco-catolici,
Universitatea Babes-Bolyai Cluj-Napoca

Domenii de competentd: arheologie crestind, istoria Bisericii vechi, istoria Bisericii roma-
nesti (cu speciald privire la istoria Bisericii greco-catolice), arheologia epocii romane
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Prospetive della Chiesa romena unita con Roma dopo la caduta delle mura. Studia
Universitatis Babes-Bolyai Theologia catholica, 11, 4, 2007, p. 139-166

Notizen christlicher Archiologie 2. Das Gefiss von Novae/Svistov. Ephemeris Napocensis
16-17,2006-2007, p. 31-84

Note de arheologie crestind. 4. Descoperiri crestine la Garla Mare. Studia Universitatis
Babes-Bolyai, Theologia catholica LI1, 1, 2007, p. 31-39

Biserica Romana Uniti. 1945-1948. Confruntirile cu statul comunist Studia Universitatis
Babes-Bolyai, Theologia catholica 1111, 4, 2008, p. 201-228
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2008-2009 (2009), 773785

Sfantul Vasile cel Mare si crestinitatea nord-dunireand, in Simona Stefana Zetea, Victoria
Bolfi, A. Tat (ed.), Sfdntul Vasile cel Mare. Teologie si monahism, Targu-Lipus 2009, 11-18
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160 de ani de la revolutia pasoptistd, 130 ani de la cdstigarea Independentei, 90 de ani de la Marea
Unire, Cluj-Napoca, 15-18 mai 2008, Cluj: Presa Universitara Clujeani 2009

Recenzie (in colaborare cu Raluca llioni) Romania. Immigrazioni e lavoro in Italia.
Statistiche, problemi e prospettive, coord. Franco Pittau, Antonio Ricci, Alessandro Silj, Caritas
Italiana, Edizioni IDOS, Roma: Arti Grafiche, 2008, 336 p., Romanian Journal of Population
Studies, vol 3, nr. 2, july-december 2009, 2009, 141-144

Aderarea Romaniei la Tripla Aliantd si incercirile politicii rusesti de extindere in Balcani,
in curs de aparitie Transylvanian Review, nr. 3, 2010

Contact: oanahabor@yahoo.com

Ciprian GHISA, doctor in istorie, cercetitor in cadrul Institutului de istorie Ecleziastici
din cadrul Universititii Babes-Bolyai.
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secolele XVIII-XX.

Publicatii:
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