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HACIA UNA FUNDAMENTACION DEL IMAGINARIO MEDIEVAL:
EL BESTIARIO

RICARDO PINERO MORAL

Experiencia imaginaria remite hoy aqui no a aquella que es inventada, irreal,
falsa o engafiadora. Ni siquiera a algo exclusivo, particular o privado. ‘Experiencia’
e ‘imaginacién’ son conceptos que poseen una historia variada' y compleja, dificil
de diseccionar. En ocasiones, ambos han sido olvidados, relegados, tenidos por
peligrosos y, por ello, condenados: porque lo que si parece cierto, en principio, es
que tanto experiencia como imaginacion denotan dinamismo, interaccion,
proceso’, riqueza expresiva, libertad. o al menos, un libre juego entre el sujeto y la
realidad, entre los datos del mundo y su configuracién como experiencia, entre los
propios contenidos de la experiencia sensible y las elaboraciones intelectuales que
de ellos hace el sujeto.

Imaginario’ no es lo falso o, al menos, no tiene por qué serlo. Olvidamos que
imaginario es el nombre que se le daba a un escultor o a un pintor de imagenes. y
de eso, en parte, tratamos: de imaginarios que recrearon con su arte imagenes cuya
fuerza significativa es tan potente que sigue atrayendo nuestra mirada,
conformando nuestra experiencia, en una fusion de arte y pensamiento’.

Experiencia se dice de muchas maneras, pero una de las definiciones mas
atinadas, mas incluso que las propuestas habitualmente por sesudos fildsofos, es la
de la R.A.E. cuando sefiala que es la ensefianza que se adquiere por el uso, la
practica o el vivir.

Lo que les quiero proponer hoy es, justamente, la unién de los sentidos
expresados por ambos conceptos: mi objetivo es presentarles un modo de imaginar
tal que de suyo posee capacidad de instruir, capacidad de generar conocimiento,
ain mas, estd dotado de una fuerza capaz de desencadenar una experiencia
miltiple, compleja’. Deseo hablarles de los bestiarios medievales® como elementos

! Tatarkiewicz. W.: Historia de seis ideas, Madrid, 1987, pp. 347-356.

? Jiménez, J.: Imdgenes del hombre, Madrid, 1986, pp. 80-96.

* Durand, G.: L Imagination symbolique, Paris, 1968.

* Klingender, F.: Animals in Art and Thought to the End of the Middle Ages, Londres, 1971.
* Borges, J.L.: Manual de zoologia fantdstica, México, 1957.

% McCulloch, F.: Medieval Latin and French Bestiaries, C hapel Hill, 1970.

Synthesis, XXXI-XXXIII, p. 3~12, Bucarest, 2004-2006
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4 Ricardo Pifiero Moral 2

tedrico-practicos de la configuracion de la experiencia en sentido amplio, una
experiencia global en la que se entrecruzan lo gnoseoldgico, lo psicologico, lo
religioso, lo moral y, por supuesto, lo estético.

En un conocido trabajo que ha cumplido ya mas de medio siglo J. Harris
afirmaba que en la Edad Media, cualquier colegial sabia el bestiario de memoria’.
La asociacion entre el catdlogo de bestias y significados simbolicos era tan comin
y tan conocido como, por ejemplo, la correspondencia que todos hemos asumido
entre las vocales y las imagenes de los animales que aparecian en las cartillas en las
que muchos de nosotros hemos aprendido a leer (a-arafia, e-elefante.). Esta
constatacion. como punto de partida, ofrece una perspectiva de normalidad a todo
ese conjunto de fieras que, pudiendo ser maravillosas, no eran, sin embargo,
extrafias o increibles®. Otro testimonio de normalidad es el que nos ofrece
N. Guglielmi cuando no deja de sefialar que el Physiologus — que es tanto como
decir El Bestiario — era el libro mas difundido en Europa hasta el siglo XII°, por
supuesto detras de la Biblia.

Independientemente de la comprobacion empirica de una y otra afirmacion,
lo que si hemos de sefialar es que son poco frecuentes los estudios que desde la
historia de la teoria del arte o desde la historia de la estética'® se han hecho sobre
estas cuestiones: todos estamos convencidos de su interés, de su relevancia, de la
importancia que tienen los bestiarios en la configuracion de determinadas ideas
estéticas medievales y, sin embargo. los estudios realizados cominmente se quedan
en la esfera de lo meramente descriptivo.

ILEL MODO DE SER DE LOS BESTIARIOS

Son multiples las definiciones que se dan a proposito de lo que es un
bestiario. Habitualmente se habla de libros de zoologia“ pseudocientifica, de
catdlogos simbolicos, de exposiciones de zoologia moralizante, de inventarios
fantasticos o fantasiosos. Tal vez todos estos perfiles tengan algo de cierto, pero se
quedan, tangencialmente, en aspectos parciales o separados. Por lo demads, seria
necesario emprender un estudio de esta literatura tan peculiar de manera
interdisciplinar contando con armonizar perspectivas de analisis tan distintas como
las de la estética, la historia del arte, la filosofia, la antropologia, la psicologia, la
historia de la literatura'? [esto son mis deseos, pero no mis posibilidades].

™The Role of the Lion in Chrétien de Troyes’ Yvain”, en Publications of the Modern
Language Association. LXIV (1949), p. 1143.

® Lum, P.: Fabulous Beasts, Londres, 1952.

* La introduccién a £/ Fisiélogo, Buenos Aires, 1971.

1 Bruyne, E. de: Estudios de estética medieval, 3 vols., Madrid, 1958.

' Gubernatis, A. de: Mythologie Zoologique ou les légends animales, 2 vols., Paris, 1874.

12 Badel. P.-Y.: Introduction a la vie littéraire du moyen dge, Paris, 1973.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



3 El Bestiario 5

Desde la teoria del arte, podemos considerar que un bestiario es un libro en
imdgenes, algunas de ellas explicadas formalmente, otras moralmente, otras
zoologicamente., pero lo importante para nosotros es que todos esos aspectos
biologicos, los zoologicos, los valores morales, los significados simbdlicos, se han
construido imaginariamente, es decir, que lo que tenemos ante nuestra mirada son
imagenes, son un producto pléstico cuyo sentido puede trascender su materialidad,
pero no puede prescindir de ella.

Tomo aqui materialidad, como modo ontoldgico en el que lo que se quiere
transmitir se ha, digamos, cosificado. Las imagenes son un modo de ser peculiar en
el mundo. Por decirlo de otro modo, tal vez mas sencillo: si los bestiarios no
hubieran necesitado las imagenes, no las habrian puesto. si la imagen no fuera
esencial al bestiario, éste seria sin mas un libro escrito, en prosa o en verso, que de
todas clases hay, pero escrito. El componente icénico, es, por tanto, esencial en los
diferentes ambitos de la obra: en la concepcion, en la plasmacion, en el mensaje y,
por supuesto, en la recepcion’’.

El bestiario es el pensamiento hecho imagenes. El fondo de la cuestion [o si
ustedes quieren, mi tesis] es que los bestiarios no son libros ilustrados, en el sentido
de ser textos a los que se acompaiia un dibujo mas o menos hermoso o mas o
menos sugerente, sino que lo propio del bestiario, ain mas que contener texto, es
ser imagen. En un libro ilustrado, las imagenes apoyan la escritura, la realzan. En
un bestiario la imagen habla por si sola tanto o mas que el propio texto, y ello
independientemente de la calidad de su factura, de su categoria artistica. Los
bestiarios son, por decirlo asf, un tipo de literatura que no se hace solo con letras,
sino también con imagenes, de ahi el hecho de destacar radicalmente el caracter
anfibio de los bestiarios.

Los bestiarios son, para un tedrico del arte, una obra anfibia, dotada de
capacidad estética en doble sentido: por un lado es una obra literal en la que se
transmite un corpus de ideas, conocimientos, datos mas o menos objetivos, y en la
que se plasman determinadas concepciones —~morales y religiosas, sobre todo- del
mundo; pero por otro lado, la literalidad se ve superada por otra forma de vida, por
otra via de transmision de la informacion, tan directa o mas que la primera, y esa
via son las imagenes.

Para quien se acerca a un bestiario ni siquiera sé si el nombre adecuado es el
de lector, de la misma manera que a quien contempla determinados cuadros, por
ejemplo alguno de Magritte, no se le puede llamar, sin mas mirén. En ocasiones
mirar y leer son operaciones mentales que resulta necesario armonizar, coordinar,
complementar, como si los humanos fuéramos una especie, contemplativa o
comprensivamente, anfibia. Este hecho, experiencialmente anfibio, cuyas raices
psico-fisiologicas superan las limitaciones de quien les habla [pues no podria

" Eliade, M.: Imdgenes y simbolos. Ensayos sobre el simbolismo mdgico-religioso, Madrid, 1974.
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6 Ricardo Pifiero Moral 4

hablarles con sentido de la mecanica fisiologica de ese ver-leer, aunque algo me he
informado, pero la diversidad y la diferencia hacen compleja una sola conclusion],
este hecho anfibio, digo, ofrece una riqueza inestimable tanto desde el punto de
vista de la configuracion de las capacidades perceptivas del espectador, como
desde el punto de vista de la composicion y estructura de la obra misma.

Ese modo peculiar de ser, tan propio del bestiario — y que comparten otras
obras a las que los estetas denominan fextos pictoricos —, genera, sin duda, una
experiencia estética en particular, pero también otros tipos de experiencia, es decir,
genera experiencia. Y lo hace desde lo imaginario, desde la capacidad de construir
imagenes, desde el poder mismo que las imagenes tienen para atraer, conmover,
implicar, seducir, capturar, en definitiva, al individuo que las contempla en unas
redes invisibles [como las de internet]. Y todo ello se hace deleitando e
instruyendo, casi inconscientemente, de manera inmediata, intangible.

II. SUENOS DE SIEMPRE: LO ANTIGUO EN LO MEDIEVAL

Docere et delectare, dos objetivos, clasicos, tan medievales como griegos. En
los que unos Yy otros sitian el nacimiento y la mision del arte, del arte de su tiempo.
Desde los bestiarios, la experiencia imaginaria surge como fruto de un propésito
didactico y estético, a medio camino entre lo meramente epistemoldgico y el deseo
plastico del deleite. Y este hecho tan moderno sucede en plena Edad Media", o,
para ser mas precisos, en este punto la Edad Media es heredera de determinadas
concepciones que tienen sus raices mas claras en la época helenistica.

Si bien es cierto que el esplendor de los bestiarios puede situarse en torno a
los siglos XII y XIII — de esta época son los mas vistosos y mas difundidos —, no se
puede obviar el hecho de que lo nuclear de los mismos habia sido ya decidido,
seleccionado. acotado intelectualmente y hasta ejecutado plasticamente entre los
siglos Il y V d. C. Con el denominado Physiologus", e incluso antes, con la
Naturalis Historia de Plinio. En los libros de esta historia natural se repasa,
enciclopédicamente, todo el saber antiguo, en una mezcla variopinta y mestiza de
experiencias personales y de lecturas no siempre criticas. La etnografia, la
geografia del libro VI, la antropologia del VII y, para lo que nos ocupa, la zoologia
de los libros VIII al X1 y la botanica del XII al XIX, sin desdefiar su historia de la
pintura del libro XXXV, se convirtieron en textos consultados y repetidos una y
otra vez por los compiladores y enciclopedistas medievales (entre los que no
podemos olvidar a nuestro Isidoro de Sevilla, fuente también presente y citada
expresamente en muchos bestiarios).

" Le GofT, ). La civilisation de |'Occident mediéval, Paris, 1967.
'* Henkel, N.: Studien zum Physiologus im Miuelalter, Tubinga, 1976.
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5 El Bestiario 7

Los bestiarios, pues, no surgen de la nada'®. Ni siquiera sus diferencias son
tan extraordinarias como para hablar en plural [explicaré esto.]). Cuando se han leido —
utilizo el término con toda cautela, para no caer en contradiccion conmigo mismo —,
cuando se han leido varios bestiarios, uno tiene la impresion de que todos son — como
diria San Agustin — uno y el mismo. Los datos cientificos, las descripciones
zoologicas, los atributos morales, religiosos o simbdlicos son siempre los mismos,
incluso hasta en la literalidad de como son expuestos, contados y narrados. Ante esa
situacion de uniformidad resulta licito pensar que todos tienen un tronco comiin, que
todos descienden del mismo origen, que todos se remontan a un mismo lugar que es
a un tiempo lugar literario y mitico, y casi mistico.

La uniformidad revela una fidelidad con la fuente. Resulta ser algo tan intimo
como la blisqueda del grial. La tarea de retroceso, mas que una investigacion de
textura filolégica o de hermenéutica filosofica, es algo asi como en regreso a una
situacion original; y es mitica, porque parece remontarse a un no-tiempo; y es
mistica, porque parece mas una conversion espiritual que un hallazgo intelectual.
La investigacion sobre El Bestiario [y utilizo ya el singular] es en si misma una
experiencia imaginaria, en la que los datos que se van coleccionando generan
conocimiento si, pero también imagenes, fantasticas unas veces, realistas otras,
unas sofladas, otras deseadas.

II1. LA HISTORIA DEL BESTIARIO

La historia del Bestiario'’ estd jalonada por una serie de obras — unas son
bestiarios y otras no —, que son muchas, pero a las que no puedo evitar hacer, al
menos de algunas de ellas, una breve referencia. Lo haré cronolégicamente, para
que los indicios genéticos queden a la luz.

La primera obra que se ha de citar en esta genealogia es la ya mencionada
Naturalis Historia de Plinio (23-79 d. C.), de la que ya no comento mas de lo
arriba dicho por razones de economia. En ella estan los materiales, la materia prima
con la que hacer el bestiario, pero ella misma no es un bestiario.

La siguiente en el tiempo, pero tal vez la mas importante, es la conocida
como Physiologus, que situamos en torno a los siglos [I1'y V d. C. y que cuenta con
diferentes versiones lingliisticas en griego, en armenio, en siriaco, en latin. “Pese a
lo mucho que se ha investigado sobre el Physiologus no es bien conocido si en su
origen esta palabra designd a este tratado de zoologia simbdlica; en él se hace
referencia a una autoridad llamada el Naturalista o en griego el Physiologo, que
unos creyeron que seria Salomoén y otros pensaron en Aristoteles, pero la

'¢ Zambon, F.: “Origine ¢ sviluppo dei Bestiari”, en la introduccién a /I Bestiario di
Cambridge, Parma, 1974,
1" Paré, A.: Des Monsires et Prodiges, Paris, 1971.
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8 Ricardo Piflero Moral 6

documentacion mas antigua no ha podido corroborar ni a uno ni a otro. En su
origen parece tratarse de una obra anénima ya que los manuscritos mas antiguos no
mencionan autor, y se ha perdido la redaccion griega mas antigua; algunos
manuscritos griegos mencionan como autores a San Basilio, San Gregorio
Nacianceno, San Jer6nimo, San Juan Criséstomo”'® [San Epifanio].

Para algunos criticos el Physiologus pudo escribirse en Alejandria en torno al
siglo 11 d. C., otros piensan que pudo ser escrito en Siria, en Cesarea Stratonis en el
siglo I11. Lo que si parece evidente es que la traduccién latina tuvo que ser anterior
a los afios 386-388, porque el Hexaemeron de San Ambrosio lo sigue al pie de la
letra en su forma de describir la perdiz.

Contamos con otra obra decisiva en la reconstruccion de esta historia y es la
situada en el siglo VI y que lleva por titulo Liber monstrorum de diversis
generibus. No es un bestiario, pero su informacién es bien relevante a juicio de los
editores de los manuscritos Corrado Bologna y Berger de Xivrey.

En esta misma linea, pues tampoco es un bestiario en sentido estricto, hemos
de citar las Etimologias de Isidoro de Sevilla’, cuyo libro XII representa uno de los
materiales mas tenidos en cuenta por los escritores posteriores al siglo VII. De
Isidoro hemos de destacar también la tesis que da sentido a la obra entera: la
defensa de la correspondencia entre el lenguaje vy la realidad, entre las palabras y la
esencia de las cosas, entre el nombre de los animales y su naturaleza.

Si es ya un bestiario la obra de Philippe de Thaon, el mas antiguo de los
franceses. que sigue con todo cuidado, segiin él mismo sefiala varias veces, al
Physiologus, a Isidoro y, por supuesto, a las Sagradas Escrituras. Esta versificado,
aunque su calidad literaria es mas bien irrelevante. La obra se dedica a Aelis de
Lovaina, esposa — la segunda — de Enrique [ de Inglaterra. Estamos ya en el siglo
XI1, en torno a 1120.

Otra obra de data dificil es la titulada De bestiis et aliis rebus. Texto
compuesto por cuatro libros que aparecen compilados por Migne en la Patrologia
Latina y que han sido atribuidos a Hugo de Folieto el Aviarium y a Enrique de
Gante y Guillelmus Peraldus (el 111 y el 1V). El 1I fue atribuido a Hugo de San
Victor, pero luego se ha demostrado que no era asi.

Uno de los mas relevantes es el bestiario de Cambridge editado por James a
principios de siglo — en el aflo 28 — y posteriormente por T.H. White. El manuscrito
es del siglo XII, tal vez copiado en la abadia de Revesby, en Lincolnshire. Contiene
muchos mas animales (150) que el Fisidlogo (49) y ademas de a éste sigue a
Solino, San Ambrosio y San Isidoro de Sevilla.

Otros textos también sugerentes son la Imago mundi de Honorius Augustodunensis,
del primer tercio del siglo X1l y la Cronica de Otén de Frisinga de 1145,

'* Sebastian, S. “Introduccién” a Ef Fisiologo atribuido a San Epifanio seguido de El Bestiario
Toscano. Madrid. 1986, p. VI.
" Edicion bilingle a cargo de J. Oroz Reta y M.A. Marcos Casquero, 2 vols.. Madrid, 1982-1983.
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7 El Bestiario 9

Entre los bestiarios clasicos esta el de Pierre de Beauvais, también llamado
Pierre le Picard, de 1206. Es un bestiario curioso: tiene una version en prosa, otra
en verso. No sabemos cual de ellas es la primera, pero lo que si parece cierto es que
cierra la serie de los bestiarios franceses tradicionales.

De 1210 data el bestiario de Guillaume le Clerc, que es el mas elaborado de
los que proceden del Physiologus. Es un personaje atractivo: es un clérigo casado,
de origen normando, de condicion modesta y que escribe su obra en Inglaterra. Su
obra, a juzgar por la cantidad de manuscritos que hay, 23, debid ser popular.

Platon, Aristoteles, Ptolomeo o Virgilio, aparecen citados en la Image du
monde de Gossouin, redactada hacia 1250, texto bien interesante por la informacion
que aporta y por las fuentes en las que se basa.

El cirujano y clérigo Richard de Fournival es el autor de uno de los mejores
textos de esta historia que estamos trazando: el Bestiaire d’Amour. Datado en 1252,
es un tratado estratégico para ligar: en efecto, en él se describen tacticas, errores,
aciertos y fracasos. Y me diran qué tiene eso de bestiario, aparte de la condicion
misma del enamorado. Pues que todas esas tacticas se basan en las propiedades
naturales de los animales. Tuvo tanto €xito que generd numerosas imitaciones.

No podemos olvidar a Brunetto Latini, florentino que fue notario y embajador
que tras varias peripecias vitales (fracasos en Espaiia incluidos.) escribio el Livre du
trésor, enciclopedia cuya parte zoolégica ha de ser tenida en cuenta.

Un texto que ejemplifica la fecundidad de vincular lo alegoérico y lo
enciclopédico es el Bonum universale de apibus de Tomas de Cantimpré, obra muy
difundida y que también ha de ser examinada.

No puedo cerrar la relacion sin nombrar, esta vez s6lo nombrar las siguientes
obras: el Bestiario de Oxford, el De animalibus de Alberto Magno, los Dicta
Chrisostomi atribuidos a San Juan Criséstomo, el Liber de proprietatibus rerum del
franciscano Bartolomé el Inglés, el anénimo del siglo XIV Bestiario moralizado de
Gubbio, el Bestiario provenzal, el texto a caballo entre el XIV y el XV titulado
Libellus de natura animalium, el Bestiario toscano, los bestiarios catalanes
(habitualmente, versiones del anterior citado), y un largo etc.

IV.EL PODER DE LO IMAGINARIO

Tras estos datos, necesariamente, tediosos. quiero recuperar el sentido de mi
intervencion, a proposito de la experiencia imaginaria. Por qué vamos a un bestiario?
Qué buscamos en €l? Qué puede ofrecernos? Qué propiedades esconde o0 muestra?

“Demetrio Gazdaru ha establecido tres fases en el estudio de las propiedades
atribuidas a los seres contenidos tanto en el Physiologus como en los Bestiarios:

a) El alegorismo mistico y religioso dominan en la interpretacion del
primitivo Physiologus y de los bestiarios derivados de él.
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10 Ricardo Pifiero Moral 8

b) El simbolismo moral fue utilizado por los predicadores en los exempla en
sus sermones, lo que encontraban facilmente en los bestiarios.

c) Los motivos de los bestiarios pasaron al dominio de los poetas cultos y
populares, que los insertaron especialmente en la lirica amorosa, asi los bestiarios
religiosos y morales se convertiran en bestiarios amorosos, lo que sucedié en
Francia por primera vez [como ya he sefialado] con el Bestiaire d’Amour de
Richard de Fournival en el siglo X111

Los aspectos religiosos, morales, misticos o amorosos desde una clave
alegorica son el topico’’. Yo les propongo una concepcion del Bestiario que
asumiendo todo eso, en toda su riqueza y con todas sus virtualidades, es distinta:
por qué no concebir el bestiario como una indagacion sobre la condicion humana®.
Lo que yo creo que revelan los bestiarios es el limite de lo humano, y lo hacen
estéticamente, acudiendo a la sensibilidad de quien lo /ee o de quien lo contempla
como mejor puerta de acceso al interior del hombre. o tal vez seria mejor decir que
acuden a la sensibilidad estética como mejor via de acceso al hombre interior.

La fortuna de mi tesis, pobre fortuna, en cualquier caso, pende de un hilo
muy sutil, a saber: no olvidar que el bestiario esta hecho para el ojo — mirén o
lector — medieval. Esto no supone que un espectador de otro tiempo no pueda
aprender o disfrutar de él o con él, sino que las imagenes estin mas que nunca
circunscritas a un espacio y aun tiempo determinados®. A veces reconocemos las
letras, pero ignoramos lo que comunican (un mismo alfabeto es compartido por
lenguas bien distintas).

El Bestiario es un recorrido por las fronteras que delimitan nuestra
sensibilidad, es un proyecto de representacion de un mundo posible en el que se
objetivizan seres animales, vegetales, actitudes y valores. Los bestiarios no son
s6lo un mero ejercicio de la funcién simbolica del lenguaje — escrito o plastico -,
sino una propuesta de realidad que puede estar vestida con plumajes exdticos o con
velos magicos, pero que, en todo caso, presentan un modo de vida para alguien®.

En este sentido, el Bestiario es algo muy primitivo, donde las personificaciones
de animales®, el antropomorfismo o el zoomorfismo o el fitomorfismo sostienen un
sistema de sentido. Por eso es como un mito”®: un proyecto de conocimiento del

% Sebastian, S.: op. cit., p. VIII, haciendo referencia al trabajo de Gazdary, D.: “Vestigios de
bestiarios medievales en las literaturas hispanicas e iberoamericanas”, en Romanistische Jahrbuch,
XXITI (1971), p. 260.

' Male, E.: L art religieux de ia fin du moyen dge en France, Paris, 1969.

22 Rowland, B.: Animais with Human Faces. A Guide to Animal Symbolism, Londres, 1973,

* Huizinga, J.: El otoflo de la Edad Media, Madrid, 1994.

* Tervarent, G. de: Antributs et symboles dans I'art profane, 1450-1600. Dictionnaire d'un
langage perdu, Ginebra, 1958/ Supplément, 1964,

* Mode, H.: Animales fabulosos y demonios, México. 1980.

% Pichon, J.Ch.: Histoire des mythes, Paris, 1971; Kirk, G.S.: E! mito. Su significado y
JSunciones en las distintas culturas, Barcelona, 1973; y Barthes, R.: Mitologias, Madrid, 1980.
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9 El Bestiario 11

mundo, un modelo dindmico de simbolos’ y de arquetipos, una narracién legendaria
donde se difumina lo objetivo y lo fantastico. El Bestiario es un ente polimorfo y
polisémico, porque muchas son las formas y los sentidos que los hombres dan a la
propia condicién humana. Por eso no quiero que olviden que los bestiarios son obras
de un tiempo, aunque remitan a un no-tiempo. En este sentido, “la mitologia ha sido
interpretada por el intelecto moderno como un torpe esfuerzo primitivo para explicar
el mundo de la naturaleza (Frazer); como una produccion de fantasia poética de los
tiempos prehistéricos, mal entendida por las edades posteriores (Miiller); como un
sustitutivo de la instruccion alegorica para amoldar el individuo a su grupo
(Durkheim); como un suefio colectivo, sintomatico de las urgencias arquetipicas
dentro de las profundidades de la psique humana (Jung); como el vehiculo
tradicional de las intuiciones metafisicas mas profundas del hombre
(Coomaraswamy); y como la Revelacion de Dios a sus hijos (la Iglesia)™*.

En cierto sentido el Bestiario es la Mitologia medieval, y algo de todo eso
tiene, de explicacion de la naturaleza, de produccion fantdstica, de instruccion
alegorica, de intuicion metafisica., pero todo eso puede ser leido o visto como
condiciones y estructuras que conforman la condicion humana y diseflan sus
limites. El animal es el limite del hombre, que, con frecuencia se olvida de su
propia animalidad. El animal es la imagen del limite, porque en cierto sentido “el
animal es lo impenetrable y lo extrafio por excelencia, excelente razon para que el
hombre proyecte en él sus angustias y sus terrores, aiin oscuros e infundados. Tales
terrores sufren una extensa y notoria eufemizacion cultural; asi los animales son
puestos en relacion con el origen y evolucion del hombre, segin diversos mitos; los
cuentos y las leyendas los presentan como transportadores del héroe, donantes o
adyuvantes; la historia de las religiones muestra una constante sacralizacion de los
mismos; por ultimo, fenomeno que interesa aqui especialmente, los bestiarios
medievales, haciendo de ciertos animales figuras de Jesucristo o de la Iglesia,
espiritualizan el mundo sensible."™

Lo que todo eso refleja es mas que una simple inversion simbdlica. Los
bestiarios no s6lo son textos que aportan informacion explicita del tipo esto
significa. Tampoco se detienen en su capacidad de mostracion simbolica al sefialar
esto es aquello. Lo que les propongo es que sientan que el Bestiario nos dice lo que
somos y lo que no somos, no nos ensefla moralinas sin mads, nos dice donde
comienza y dénde termina lo humano. Tal vez eso también lo hace la literatura
didactica, la poesia lirica, los cantares de gesta, las novelas, el teatro o la misica.
Como ven todo obras de arte, arte. El Bestiario también lo es.

7 Cirlot, J.E.: Diccionario de simbolos, Barcelona, 1969; Chevalier, J. y Gheerbrant, A.:
Dictionnaire des Symboles, 4 vols., Paris, 1973; y Bonnefoy, Y. (dir.): Dictionnaire des Mythologies
et des religions des sociétés traditionnelles et du monde antique, Paris, 1981.

8 Campbell, J.: £l Héroe de las mil caras. Psicoandlisis del mito, México, 1972, pp. 336-337.

# Malaxecheverria, I.: “Introduccion” a Bestiario medieval, Madrid, 1999, p. 15.
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He de concluir. Les recuerdo una constatacion desde una de esas disciplinas
colaboradoras de la teoria del arte: “las psicologias de las profundidades han
reconocido a la dimension de lo imaginario el valor de una dimension vital, de
importancia primordial para el ser humano en su totalidad. La experiencia
imaginaria es constitutiva del hombre, al mismo nivel que la experiencia diuma y
las actividades practicas™, sélo que en la experiencia imaginaria estin vivos
nuestros fantasmas, nuestros deseos, nuestros arquetipos, nuestros suefios.

% Eliade, M.: Myrthes, réves et mystéres, Panis, 1972, p. 131.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



GIUSEPPE E SALOME PROTAGONISTI LAICI E INDISCRETI.
RIFLESSIONI SUL CLIMA CULTURALE E TEOLOGICO INTORNO
AL PROTOVANGELO DI GIACOMO

PAOLO COVA

I vangeli apocrifi rappresentano una delle piu preziose testimonianze della
storia del cristianesimo delle origini; essi sono la prova della progressiva
formulazione del canone religioso cristiano e della dimensione di pluralita e di
profonda diversificazione teologica e culturale, che permeavano le giovani
comunita diffuse per tutto il Mediterraneo nei primi secoli della nuova era.

La nascente cultura letteraria é pregna della freschezza e della fanciullesca
genuinita del nuovo, e sorge sulla decadenza del mondo antico. Le ansie
canonizzanti della Chiesa di Roma, pur presenti, non hanno ancora la forza
sufficiente per ridurre questa viva complessita alla tranquilla e banalizzante
frequenza dell’Uno e gli scritti, che affiancano tranquillamente i Vangeli sinottici,
si moltiplicano a macchia d’olio permeando ogni ambito della cultura. Per esempio
I’influenza dei vangeli dell’infanzia, come il Protovangelo di Giacomo e lo Pseudo
Matteo, sara tale che la Chiesa romana, non solo li accettera passivamente fino al
veto tridentino, ma li affianchera tranquillamente ai canonici come valido
strumento didattico, come testimoniano I'arte e la letteratura che. per tutto il
medioevo ed il rinascimento, attingono a piene mani dalla loro vibrante umanita e
dal loro bizzarro realismo. Sono quindi elementi integranti, anzi essenziali, alla
nostra cultura, fondamento di tanta parte della tradizione figurativa e strumento
importante per saggiare la dottrina cristiana nella sua secolare formazione.

Cerchero allora, attraverso 1’analisi di alcune tematiche specifiche, che per la
loro importanza ho scelto come campioni, di comprendere I'evoluzione della
Chiesa romana e I’espressione crescente del suo potere, attraverso la progressiva
regolamentazione di alcuni dogmi, e in parallelo, evidenzierd I’influenza e
I’assorbimento di questi in quello che € ritenuto il pill antico tra i Vangeli apocrifi,
il Protovangelo di Giacomo. Tinteggerd cosi una vera e propria tranche de vie
dell’epoca tardoantica/altomedioevale, indagando, con particolare attenzione, su
come la Chiesa stessa si avvalse dello scritto apocrifo con un chiaro intento anti-
ereticale ¢ di come esso rappresenti — nonostante i luoghi comuni — un vero e
proprio manifesto della sua dottrina cristologica e mariana.

Synthesis, XXXI-XXXII1I, p. 13-29, Bucarest, 2004-2006
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L’aggettivo “apocrifo”, che attualmente viene considerato un sinonimo di
“errato”, “eretico”, “fittizio”, in greco significa letteralmente “asta”, “bastone” e
particolare interessante, “regolo per misurare”. Questo termine indicava
semplicemente la misura, la regola o la norma, ovvero la disciplina piu corretta per
dimensionare la dottrina religiosa verso la quale indirizzare la propria devozione
spirituale e modellare I'esistenza terrena. In contrapposizione ad ‘“apocrifo”
generalmente ritroviamo invece il termine “canonico”, con valenze completamente
antitetiche. Questo processo di rigida formalizzazione linguistica, ¢ avvenuto a
partire dal IV secolo, quando i padri della Chiesa fecero dell’autorita della Chiesa
stessa |’ unico criterio infallibile dell’ortodossia.

Cid defini allora quello che era la norma o regola, cioé il canone, e cid che
invece ne era fuori quindi “eretico” e, nel caso specifico dei Vangeli, “apocrifo”.
Dunque lo sforzo del cristianesimo primitivo fu quello di creare un vero e proprio
canone, essendone privo, poiché la sua dottrina verteva semplicemente sugli
insegnamenti del Cristo e sulla predicazione dei discepoli, ed escluse le lettere
degli Apostoli, gli altri testi canonici furono probabilmente compilati
successivamente, in periodi differenti.

I Vangeli apocrifi assunsero quindi progressivamente il ruolo di testi al di
fuori dal canone, ipoteticamente estranei al catalogo che i membri del clero
consideravano idonei e autorizzavano all’uso. Un’analisi del genere contiene pero
un limite strutturale; infatti se cio risulta certamente vero per i testi gnostici,
portatori di veritd occulte ed elitarie, elaborati grazie all’influsso che sul primo
cristianesimo ebbero i culti misterici o le dottrine orientali, come quelle Manichea
e Zoroastriana, differente discorso deve essere fatto per i cosiddetti Vangeli
dell’infanzia.

Infatti se i vangeli gnostici ebbero una circolazione limitata ed osteggiata
dalla Chiesa, fino all’eta moderna, in compenso ottennero una cospicua diffusione
fra i credenti testi quali il Protovangelo di Giacomo, il Vangelo dello Pseudo
Matteo —~ che fonde il Protovangelo con il Vangelo dello Pseudo Tommaso
epurandone gli elementi gnostici — e il Libro sulla nativita di Maria. Tale diffusione
¢ documentata da un vasto numero di manoscritti, con diverse traduzioni - siriano,
armeno, arabo, greco e latino —, elaborate a partire dalla prima epoca cristiana, ma
aggiornate specificatamente seguendo gli indirizzi teologici della Chiesa romana
nell’ Altomedioevo e tradotti dal latino anche in numerosi idiomi continentali.

La Chiesa non ne ha mai avversato la circolazione e non li ha mai dichiarati
eretici; si € limitata a ritenerli al di fuori del canone, perché sulla scia del Vangelo
di Matteo e di Luca, attraverso un’elaborazione fantasiosa, ma allo stesso tempo
realistica dal forte accento popolaresco, ricostruivano le vicende dell’infanzia di
Maria e di Gesu, colmando il wvuoto narrativo dei Vangeli canonici.
Progressivamente, perd, le versioni di questi Vangeli dell’infanzia tendono ad
essere epurate dagli elementi potenzialmente ereticali, o che nel corso della storia
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divennero tali, mentre si riempiono sempre piu di esaltazioni della figura di Maria —
esortazioni alla sua verginita e alla natura elettiva della Madre di Dio — e riflessioni
para-teologiche sulla natura del Cristo e sulla Trinita.

Questa loro natura narrativo-popolaresca e la loro suggestiva dimensione
fantastica, ricca pero di riferimenti ai dogmi teologici, sono alla base dello straordinario
successo rappresentativo che i testi apocrifi avranno nell’arte e nella cultura
medioevale; I’Europa, sia occidentale che orientale, ¢ infatti ricchissima di cicli
pittorici, vetrate, sculture e miniature che prendendo spunto da queste elaborazioni del
messaggio cristiano, alcune delle quali, come I’infanzia di Maria e le vicende
legate alla Nativita, sono a tutt’oggi patrimonio culturale della Chiesa Cattolica.

In quest’ottica I’analisi del testo del Protovangelo di Giacomo, improntata su
una specifica scelta di versetti esemplari, mi permettera di avviare una serie di
riflessioni sulla dimensione teologica e dottrinaria del primo dei Vangeli
dell’Infanzia. L analisi delle sue tematiche e della pluralita semantica insita nella
sua natura e nella cultura tardo-antica, mi permettera in secondo luogo di gettare
uno sguardo sulla genesi delle sue formalizzazioni medioevali e sulla piena
accettazione dei suoi contenuti da parte della Chiesa.

1. PROTOVANGELO DI GIACOMO

A buon diritto il Protovangelo di Giacomo viene di consueto collocato
al primo posto dei Vangeli apocrifi della Nativita di Maria e
dell’Infanzia di Gesu, non solo per la maggior ricchezza di particolari
[...], e per la freschezza e ’ingenuita della narrazione, che in alcuni
punti raggiunge la poesia, ma soprattutto perché esso ha costituito il
modello per altre elaborazioni del genere.'

Il vangelo comunemente attribuito alla figura di Giacomo il minore, apostolo
del Cristo. veniva erroneamente riconosciuto come uno dei testi pil antichi del
cristianesimo. Tuttavia I’assenza di qualsivoglia citazione prima del 1V secolo, e
una serie di caratteristiche contenutistiche, quali prima fra tutte |’esaltazione della
figura di Maria, spingono a collocare la sua composizione tra il IV e il V secolo.

La storia della figura della Vergine ¢ complessa e assai controversa: il suo
culto, limitato nelle prime comunita cristiane — non dimentichiamo che il retroterra
culturale ebraico-semita & fortemente patriarcale e maschilista -, venne
successivamente sviluppandosi nei primi secoli dell’era cristiana, forse grazie al
contatto con il mondo pagano, pur sempre maschilista, ma ricco di numerose divinita
femminili particolarmente care alla latinita. Per quello che ci & dato sapere dalle
testimonianze artistiche e poi letterarie, non prima del 11l secolo, ma soprattutto nel

"I Vangeli Apocrifi, a cura di Marcello Crateri, Milano 2005, pag. 5.
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IV, la figura della Madonna s’impose prepotentemente all’attenzione del culto
cristiano. Prima con il concilio di Nicea del 325 venne formalizzata con
’accettazione del Credo, ma fu solo con il concilio di Efeso nel 431 che venne
adottata a tutti gl effetti la definizione di Maria Theorokos, Madre di Dio.

L’intento apologetico della Vergine, madre del Cristo, espresso nel testo del
Protovangelo di Giacomo. incarna pienamente il clima religioso e culturale,
posteriore al concilio niceano e definitivamente accettato in quello efesino.

La novita del Protovangelo consiste proprio in questo spostamento di
interesse da Gesu, che era stato fino ad allora il protagonista della
letteratura neotestamentaria, a Maria [...]>

In quest’ottica il Vangelo di Luca non deriverebbe dal testo di Giacomo, ma
viceversa sarebbe proprio il testo canonico, insieme — come poi vedremo — ad
alcuni testi biblici come la Genesi o Samuele, a fornire lo spunto per I’ideazione
del Vangelo apocrifo. Risulterebbe allora errato il toponimo di Proto che
I'umanista cinquecentesco Guillaume Postel, che tradusse il libro di Giacomo in
latino, gli affibbio, ritenendolo il piu antico dei Vangeli.’

Un altro aspetto centrale del Protovangelo di Giacomo ¢ la presenza e la
particolare attenzione a tutta una serie di riferimenti alle nature del Cristo, quella
umana e quella divina, che rivestono una chiara funzione anti-ereticale e soprattutto
anti-ariana, connessa probabilmente con le vicende legate alla cruciale questione
della condanna di Ario al concilio di Nicea e alla proclamazione del dogma della
consustanzialita tra la “sostanza” di Cristo e quello di Dio Padre. Come cita infatti
il Credo: “generato e non creato dalla stessa sostanza del padre”.*

Si comprende allora I’interesse che il testo paleocristiano suscitava tra i
fedeli. ma anche nel mondo ecclesiastico, che lo vedeva certamente come un testo
con qualche difetto teologico e con possibili derive interpretative vicine a posizioni
non-canoniche, ma anche e soprattutto come un efficace strumento anti-ereticale e
dottrinario, che per la sua dimensione narrativo-popolaresca poteva essere
intelligentemente impiegato nell’indottrinamento delle masse ai fini della vittoria
della vera fede.

Non dimentichiamoci che di li a un secolo, Gregorio Magno® formulera la
dottrina che vede nelle immagini una sorta di Biblia Pauperum, essenziale
strumento per la catechesi del vastissimo popolo minuto, sempre pil analfabeta nei
primi secoli del medioevo. In quest’ottica il Vangelo di Giacomo rivestira nella

% Ibidem, pag. 7.

Y AAVV., Guillaume Postel 1581-1981 : actes du colloque international d’'Avranches, 5-9
sepr. 1981, Parigi 1985.

* AA.VV, Catechismo della Chiesa Cattolica, Milano 1994.

* ladanza Mario, I/ console di Dio: pensiero e azione sociale nel Registrum epistolarum di
Gregorio Magno. Napoli 2003.
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produzione artistica un ruolo centrale, come insostituibile ed inesauribile strumento
di ispirazione tematica e di novita iconografiche e quale effettivo generatore della
mitopoietica paleocristiana sulla Nativita di Maria e del Salvatore.

I capitoli del Protovangelo che vanno dall’l al 1V riassumono la storia di
Gioacchino e di Sant’Anna, genitori di Maria, prima del suo concepimento e
palesano un diretto rapporto con il Libro di Samuele® (Sam. I, 2-19) e le vicende di
Abramo e Sara nella Genesi ( Gen. XVI-XVII).

Ma Ruben si piantd davanti a Gioacchino dicendo: — Tu non hai diritto
di presentare per primo le tue offerte al Tempio, perché non hai
generato prole in Israele. (Pr. Ja. 1, 2)

Pertanto sua moglie si abbandonava a un duplice cordoglio e ha una
duplice lamentazione: — Piangero la mia vedovanza — ella diceva, — e
piangero la mia sterilita. (Pr. Ja. I, 1)

— Quale maledizione posso io augurarti, — esclamo allora Giuditta, — se
gia il Signore ha chiuso il tuo utero in modo che esso non ti dia frutto
in Israele? (Pr. Ja. Il, 3)

Il legame con la tradizione ebraica ¢ immediatamente esemplificato nel
problema della sterilita — sempre femminile, in una prospettiva tipicamente
patriarcale — e nalla difficolta del concepimento. La Bibbia ne ¢é ricca di esempi,
che hanno la funzione di evidenziare da un lato il prodigioso intervento divino e la
potenza della sua volonta che permette il concepimento, e dall’altro, identificano il
Padreterno come unico dispensatore della creazione, unica fonte vitale ed origini
prima della genesi dell’Uomo.

Dio accoglie allora le preghiere di Anna e Gioacchino e li sceglie come
strumenti della sua volonta. 11 concepimento della progenie diventa cosi un simbolo
inconfutabile della benevolenza di Dio, mentre la sterilita, all’opposto, come
esemplifica la maledizione della serva Giuditta, rappresenta una punizione per la
propria condotta esistenziale, condanna per il peccatore e cruccio per Israele stesso.

— Anna, Anna. il Signore ha ascoltato la tua preghiera e tu concepirai e
partorirai, e si parlera della tua prole in tutto il mondo. (Pr. Ja. IV, )

La figura di Maria viene esaltata ancor prima della nascita, e nel passo
appena analizzato numerosi sono i rimandi alle sacre scritture — Gen. XVII, 2, Judt.
XIlI, 3, Lc. I, 13 — che fungono da testimonianza e connessione alla parola divina
nel testo di Giacomo, prefigurando secondo I'autore la venuta stessa della Vergine.

Ecco dunque che Gioacchino giunse con le sue greggi; e Anna stava
sulla porta ¢ vedendolo arrivare gli corse incontro e si appese al suo
collo,... (Pr. Ja. 1V, 4)

¢ Addirittura il nome di Anna. madre di Maria ¢ lo stesso della madre del profeta, anch’essa
afflitta da sterilita.
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Questo versetto mostra un esempio del rapporto tra Protovangelo e
produzione artistica, un piccolo spaccato di come la freschezza narrativa del testo
di Giacomo sia spunto versatile per la fantasia degli artisti, sembrando esso stesso
un popolare racconto per immagini. Infatti I’incontro tra Gioacchino ed Anna alla
porta di Gerusalemme ¢ sicuramente una delle tematiche pii dolci e
rappresentative nella storia dell’arte.

L’episodio, sapientemente immortalato sulle pareti di svariati edifici cultuali
da tanti artisti del medioevo, & pero stato elevato da Giotto, quale esaltazione
dell’amore coniugale, nella rappresentazione del tenerissimo e modernissimo
“bacio sulla bocca™, nella cappella degli Scrovegni. Altra immagine che avra un
successo vasto e duraturo nella produzione pittorica € 1’ascesa di Maria al tempio
dove la Vergine bambina, lasciati senza voltarsi Anna e Gioacchino, si avvia ad
iniziare il suo noviziato come ancella del signore. L’aggraziata dimensione lirica di
questa immagine evangelica, dove Maria bambina sale gli scalini danzando
investita della grazia divina, ¢ mirabilmente esemplificata nell’affresco di Taddeo
Gaddi nella cappella Baroncelli in Santa Croce a Firenze.

A differenza di cid che avverra successivamente per quanto riguarda la vita di
Maria nel tempio’, nel Protovangelo sono scarsi i riferimenti, che si limitano a
tinteggiare in un dolce anelito poetico, il fatto che la Vergine fosse “allevata come

una colomba e riceveva il cibo dalle mani di un’angelo”.®

...del Signore che gli disse: — Zaccaria, Zaccaria, esci e chiama a
raccolta i vedovi del popolo; ciascuno di essi porti un bastone, e di
colui al quale il signore dara indicazione con un segno miracoloso essa
sara la sua sposa-. (Pr. Ja. VIII, 3)

Allora il sacerdote disse a Giuseppe: — Tu sei stato prescelto per
ricevere la Vergine del Signore in tua custodia. Giuseppe si schermi,
dicendo: — Ho gia figli e sono vecchio, mentre essa ¢ una fanciulla! Che
io non abbia a diventare oggetto di scherno per i figli d’Israele! — Ma lo
ammoni il sacerdote: — [...]. Allora Giuseppe, pieno di timore prese
Maria in sua custodia... (Pr. Ja. I1X, 2-3)

Il sorteggio per lo sposalizio della Madonna, vede la comparsa della figura di
Giuseppe, che nel Vangelo di Giacomo, come in tutti gli apocrifi dell’infanzia,
riveste un ruolo centrale ai fini della narrazione, inedito invece alla tradizione dei
Vangeli sinottici. Giuseppe & ben lontano dalla rappresentazione del vecchio santo
saggio, laborioso e paziente, che la tradizione agiografica cristiana ha tramandato
sino ai nostri giorni.

Anzi egli rappresenta I'accento piu spiccatamente popolaresco della
narrazione evangelica. Viene tinteggiato come un personaggio incerto, credulone,

7 Ps. Mt. IV-V.
S Pr.Ja VI I.
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timoroso, I’emblema dell’umile ignorante davanti alla potenza incomprensibile
degli eventi divini.

A mio avviso & forse la figura pil bella, popolare, a volte addirittura triviale,
ma sempre cosciente della sua piccolezza di fronte al mistero divino, quindi
sospettoso, contraddittorio, pentito. In quell’'universo divino di perfezione
rappresentato da Maria e dal piccolo, ma potentissimo, Cristo bambino, lui é
I’emblema dell’umanita, del parziale, della miseria della condizione dell’'uomo.
Allo stesso tempo perd ne incarna il riscatto, la dimensione laica, il rifiuto della
ragione di piegarsi a cio che la supera e coercitivamente ci domina. E’ certamente
patetico, ma spicca come un lucido vero proto-umanista. Angosciato dalla
grandezza di quel bambino da lui non voluto, si ostina nel timore della sua
inettitudine in un impossibile, e quanto mai eroico, sforzo di comprensione.

Giuseppe, laico miscredente, quasi infastidito dal compito a lui affidato, con
cinica abnegazione ama perd quel Dio bambino e comunque lo preserva e, ispirato
da quell’amore e da quella carita completamente umane, rimane nella storia sempre
piu in disparte, come lucido e scontroso, ma sempre vigile osservatore.

E’ interessante notare come il rapporto tra Giuseppe e Maria venga
alternativamente definito con il termine di sposalizio e di custodia. Uno dei
problemi particolarmente cari alla Chiesa é sempre stato quello della verginita di
Maria, e la terminologia di Maria sposa di Giuseppe poteva facilmente incappare in
disquisizioni dottrinarie e rasentare I’eresia. In pil si presentava la questione dei
figli di Giuseppe — problema che affronterd successivamente —, che potevano
mettere in discussione soprattutto il dogma della Verginita perpetua di Maria, ante
partum, sub partum e post partum, ribadito con forza dal concilio ecumenico di
Costantinopoli del 553.

In quest’ottica I’ utilizzo alternato del termine sposalizio e custodia & indice di
una situazione sicuramente precedente al concilio, dove il dogma, pur conosciuto,
non ¢ ancora stato affermato con forza dall’elite ecclesiastica. Quindi la
terminologia € ancora portatrice di potenziali fraintendimenti, non chiara o per lo
meno non canonica, mentre verra successivamente risolta e rafforzata nel Vangelo
dello Pseudo Matteo.’

A Maria toccarono la porpora ¢ lo scarlatto, ed ella li prese e se ne torno a
casa sua.[...]. Intanto Maria preso lo scarlatto, lo filava. (Pr. Ja. IX, 2-3)

Credo sia interessante notare come la porpora e lo scarlatto, oltre ad essere
due colori tra quelli prescritti dalla Legge (Ex. XXVI 31-36 e XXXVI 35-37) per
le tende del tempio'®, rappresentano anche i colori fondamentali dell’ abbigliamento
imperiale e della sua liturgia. Nel mondo bizantino diventano assolutamente
predominanti in qualsiasi manifestazione del potere dell’imperatore, emanazione

¥ Ps. Mt. VIIL.
1 I Vangeli Apocrifi, a cura di Marcello Crateri, Milano 2005, nota 1, pag. 15.
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diretta della volonta divina, tanto che nei famosi codici purpurei, la pergamena
stessa viene tinta con queste cromie, e tanto nei rivestimenti parietali, quanto nella
scultura il porfido rosso ha un ruolo di primissimo ordine — si pensi ai Tetrarchi di
S.Marco a Venezia. Inoltre I’effige di Cristo e la Theofokos basilissa, indossano
sempre un abbigliamento tipicamente imperiale, che richiama I’immagine del
potere del Basileus, come Cristomimete, emanazione della volonta divina in terra,
da Dio direttamente ispirato. Quindi la porpora é uno di quegli elementi che
certamente evidenziano, quale specifico clima culturale e quale realta religiosa e
politica, siano alla base della genesi del Protovangelo di Giacomo.

- Non avere paura, Maria: infatti hai trovato favore presso il Signore di
tutte le cose, e concepirai per opera della sua parola. [...] — Concepiro
io dunque per opera del Signore il Dio vivente, e partorird come
partorisce ogni donna? — Non cosi, Maria, — rispose l’angelo del
Signore. — Infatti ti coprira come un’ombra la potenza del Signore, ¢
percio I'essere anch’esso sacro, che nascera da te, sara chiamato figlio
dell’altissimo. Tu gli metterai nome Gesu, egli infatti salvera il suo
popolo dai loro peccati. (Pr. Ja. X1, 2-3)

Nel passo dell’Annunciazione troviamo presenti tutte le questioni teologiche
cruciali della Chiesa paleocristiana. Infatti Maria, dopo aver postulato il
concepimento di Cristo evidenziandone entrambe le nature attraverso la sua
definizione di “Dio vivente™, chiede all’angelo se partorira effettivamente come una
donna. E’ interessante notare come non solo non si sono ancora definite le gerarchie
angeliche, che verranno ordinate nel De Caelesti hyerarchia'' dallo pseudo Dionigi
Areopagita, ma in questo passaggio |I’Arcangelo Gabriele non ¢ indicato come tale,
ma ¢ menzionato come semplice angelo di Dio, solo successivamente nel testo
(Pr. Ja. XII, 2) ¢ definito chiaramente con il suo nome e il suo ruolo. Forse I’autore
da per scontata la conoscenza della tradizione popolare degli avvenimenti legati
all’Annunciazione e comunque palesa la modulazione del proprio scritto sui Vangeli
canonici, soprattutto su Luca. L’ Arcangelo immediatamente precisa a Maria che ella
non partorird come una donna normale, ma verra coperta dall’ombra della potenza
divina e dentro di sé si generera I’ Altissimo.

Dobbiamo pensare a quanto fosse difficile per I’autore definire la genesi del
Cristo. Infatti doveva evitare di scivolare nell’eresia, evidenziando: da un lato le
due nature di Gesu e la sua consustanzialitd con il Padre e dall’altro, doveva
riaffermare continuamente il dogma della verginitd di Maria. Per fare cio utilizza
sapientemente un'immagine realistica e particolarmente affine alla tradizione
dell’antichita, cioé 'ombra di Dio come verbo generatore e successivamente, per
sottolinearne la consustanzialita, afferma che lo stesso essere cosi concepito sara
anch’esso sacro.

" La gerarchia ecclesiastica / Pseudo-Dionigi |’ Areopagita, a cura di Salvatore Lilla, Roma 2002.
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Maria fini di lavorare la porpora e lo scarlatto e li porto al sacerdote. E
il sacerdote la benedisse con queste parole: — Maria, il Signore Iddio ha
glorificato il tuo nome e tu sarai benedetta da tutte le generazioni sulla
terra. (Pr. Ja. XII, 1)

Questo brano ha la specifica funzione di esplicitare il ruolo centrale del clero
come tramite tra I’'uomo e Dio. L’episodio della pia Vergine, che terminato di
tessere lo scarlatto lo porta come pegno e tributo al sacerdote, dal quale riceve la
benedizione, ¢ certamente un’immagine semplice e diretta, ma molto rappresentativa
nella sua immediatezza narrativa. Il sacerdote, prefigurazione della Chiesa romana,
avvalla con il suo gesto I’elezione della Madonna a madre di Dio e sancisce una
volta in piu il legame tra le genti e Jahve, che per tutte le generazioni a venire
potranno gioire per la Buona Novella incarnata in Maria.

Ma di giomo in giorno il suo ventre ingrossava... (Pr. Ja. XII, 3)

Ecco allora I’esigenza di confermare la carnalita del bambin Gesu nel grembo
di Maria. L’autore utilizza un’altra delle sue immagini realistiche semplici e
dirette: quale miglior modo per evidenziare la sua natura umana, se non mostrare
I’ingrossamento del ventre di Maria gravida del Signore?

Questo tema ¢ particolarmente presente nella pittura medioevale, utilizzato
dalla Chiesa come efficace strumento d’indottrinamento delle masse, viene trattato
con accorgimenti genuini, dalla grande freschezza narrativa e dalla facile
comprensibilitd. Due esempi calzanti sono forniti in Lombardia dalle pitture di
Santa Maria foris porta a Castelseprio e nella chiesa di San Salvatore e Sant’llario
presso Casorezzo che ne riprende I’iconografia. dove nella Visitazione Elisabetta
tasta arditamente il ventre di Maria palesandone I’imbarazzo.

Che io I'ho ricevuta vergine dal Tempio del Signore Iddio, e non I'ho
custodita.[...] Chi ha commesso questa infamia nella mia casa e ha
sedotto questa Vergine? (Pr. Ja. XIII, 1)

Se io nascondero il suo fallo, — si diceva Giuseppe, — mi trovo in
contrasto con la legge del Signore, e se la denuncero ai figli d’Israele,
temo che non provenga davvero da un angelo quello che ¢ in lei, ed
allora mi trovero ad aver sottoposto un sangue innocente a un giudizio
di morte. (Pr. Ja. XIV, 1)

— Giuseppe, di cui tu sei garante, ha gravemente trasgredito ai patti.
[...] — La vergine che egli ha ricevuto dal tempio del Signore,[...] egli
I’ha violata e con frode si & congiunto a lei, senza farlo sapere ai figli
d’Israele. (Pr. Ja. XV, 2)

Negli episodi legati al ritono di Giuseppe e successivi alla sua constatazione
dell’avvenuto concepimento di Maria, la preoccupazione dell’evangelista & logicamente
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quella di ribadire con forza la verginitd della Theorokos e di evitare qualsiasi
incomprensione che potrebbe apparire come una potenziale apologia ereticale.

Giuseppe con tutta la sua umana fragilita, la sua debolezza e I’indecisione,
qui € il vero protagonista. Si lagna di cio che ai suoi occhi appare come una vera
disgrazia, si cruccia per la mancata custodia della Vergine che il Tempio gli aveva
affidato e s’interroga incredulo su cosa si possa fare. Continua ¢ I’ esaltazione della
verginita e della castita come valori centrali della fede.

Il timore di Giuseppe per I'incolumita di Maria, indipendentemente dal reale
concepimento divino, é pero una parentesi di rara pietd e sconfinata umanita;
I'evangelista abbandona per un momento tutte le preoccupazioni dottrinarie e
tinteggia con veridica efficacia il dubbio dell’'uomo. Siamo in una dimensione
assolutamente laica dove lo scetticismo ¢ il filo conduttore e I’'umanesimo trionfa.

La problematica morale legata al rischio che la denuncia dello stato della
Madonna potrebbe sottoporre il sangue di un innocente a un giudizio di morte, ¢
intrisa dalla forza primigenia del messaggio cristiano. Queste frasi pero,
distaccandosi dalla rigida dimensione dottrinaria della composizione, con il passare
dei secoli risulteranno, agli occhi delle gerarchie ecclesiastiche, ostiche e pregne di
un velato accento eretico. Gia nello Pseudo Matteo infatti, questi passaggi sono
addolciti, il dubbio di Giuseppe é notevolmente ridimensionato, frutto pia che altro
della sua ignoranza, e il caritatevole pragmatismo che permea la preoccupazione
per la sorte fisica di Maria ¢ a tutti gli effetti epurato. '

Inoltre la denuncia al sommo sacerdote garante di Giuseppe & carica del
timore del sacrilegio e prefigura le terribili conseguenze che attendono chi
trasgredisce la legge e la volonta divina. Viene ipotizzata la forzata violazione della
castita mariana ¢ il fatto che I’ avvenimento sia stato nascosto alla comunita ed alle
autorita religiosa ¢ indice a se stante di gravita assoluta.

Qui traspare tutta la dimensione ecclesiastica del pensiero dell’autore del
Protovangelo, si chiarificano le preoccupazioni di gestione culturale, teologica,
morale e di costume. tipiche di una Chiesa ampiamente secolarizzata, il cui potere
spirituale risulta totalmente fuso con quello politico, proprio quella stessa Chiesa
che nei concili ecumenici tardo-antichi trova la sua pil rigida espressione.

Giuseppe scoppid in pianto dirotto, e il sacerdote decretd: — Vi fard
bere I’acqua della prova del Signore ed essa rivelera le vostre colpe ai
vostri occhi stessi.[...] — Se il Signore non ha indicato peccati in voi,
neanche io vi condanno. — E li rimando assolti. (Pr. Ja. XVI, 1-3)

Un altro passo evangelico che ha come tema centrale la verginita di Maria &
quello conosciuto come la prova delle acque amare. Permeato da un patos narrativo
naturale e da una ricca tensione emotiva, ben esemplificata dal pianto dirotto di

2 Ps. Mt. X-X1.
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Giuseppe, I’episodio ha sempre mostrato una sua naturale inclinazione
rappresentativa, forse dovuta anche alla esotica particolaritd con cui veniva
recepito in Occidente, dove si ignoravano le tradizioni ebraiche.

Il tema & per Iennesima volta la dimostrazione della verginita della
Madonna, questa volta comprovata dalla prova divina. La veritd delle parole di
Giuseppe e Maria viene testata tramite I’antico rito dell’acqua amara. Il rito “che
serviva a provare 1’infedelta delle donne adultere (non anche degli uomini, come
crede I'autore del Protovangelo)”", ¢ descritto nel libro dei Numeri:

...Un uomo la cui moglie avesse deviato e avesse commesso una
trasgressione contro di lui, e uno avesse dormito con lei con effusione
di seme, e la cosa fosse rimasta nascosta a suo marito, ed essa si fosse
resa impura senza che ci fossero testimoni contro di lei € non fosse stata
presa sul fatto [...]. Il sacerdote pendera dell’acqua santa in un vaso
d’argilla, poi prendera della polvere del suolo della dimora e la mettera
nell’acqua. 1l sacerdote fara stare la donna dinnanzi al Signore [...},
mentre in mano al sacerdote saranno le acque amare della maledizione.
[...] I sacerdote dira alla donna “Il Signore ti faccia oggetto
d’imprecazione ¢ di maledizione in mezzo al tuo popolo, dandoti un
fianco floscio € un ventre gonfio. Entrino queste acque di maledizione
nelle tue viscere [...]". Il sacerdote scrivera queste imprecazioni su un
foglio e le fara scomparire nelle acque amare; fard bere alla donna le
acque amare della maledizione. [...] Dopo che I’avra fatta bere, se sara
impura e avra tradito il proprio marito, le acque amare della
maledizione entreranno in lei, gonfieranno il suo ventre, renderanno
floscio il suo fianco e la donna sara maledetta in mezzo al suo popolo.
(Num. V, 12-28)

La prova e descritta nella Bibbia con tutta la sua carica di terrore e ben
comprensibile risulta allora la reazione disperata di Giuseppe.

Credo pero difficile che [’autore conoscesse direttamente la tradizione
ebraica, e anche la sua comprensione del Vecchio Testamento risulta perlomeno
superficiale. E' quindi piu probabile che I'evangelista abbia mutuato I’episodio da
altri testi paleocristiani, oppure che lo derivi, pili che dall’esperienza della ritualita
giudaica diretta, da fonti orali. Non deve pero essere sottovalutato neanche un suo
possibile desiderio, tutto narrativo, di modificare I’episodio introducendo la prova
anche per Giuseppe, cosi da aumentarne la tensione emotiva.

Non mi dilungherd ulteriormente sulla questione della verginitd di Maria,
quello che qui ¢ importante ¢ che essa viene provata davanti a Dio e agli uomini,

2

forte anche della testimonianza sacerdotale. Il popolo & posto cosi davanti al

By Vangeli Apocrifi, a cura di Marcello Crateri, Milano 2005, n. 1, pag. 19.
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miracoloso concepimento virginale, genesi della Salvezza. Il sacerdote ebraico,
emblematica prefigurazione del potere pontificio, & I'esclusivo mediatore tra
I'uomo e Dio ed il garante della Nuova Alleanza, sancita dal gesto estremo
dell’incarnazione. Tutta la dimensione teologale ¢ dogmatica della Chiesa romana,
connessa alla genesi del Cristo, trova in questo passo una delle sue esplicazioni piu
dirette e rappresentative.

E Giuseppe penso: — lo faro iscrivere i miei figli; ma per questa fanciulla,
che far6? Come la faro iscrivere? Come mia moglie, mi vergogno.
Allora, come mia figlia? Ma lo sanno tutti i figli di Israele che non ¢ mia
figlia![...] Sello quindi I'asina e vi fece sedere Maria; e suo figlio
conduceva la bestia, e Giuseppe li seguiva. (Pr. Ja. XVII, 1-2)

Come ho gia precedentemente accennato uno dei problemi piu delicati della
trattatistica neotestamentaria é quello rappresentato dai figli di Giuseppe. Nella
tradizione paleocristiana il riconoscimento della sua prole doveva risultare
piuttosto normale, anche perché quando viene investito del ruolo di custode della
Vergine, egli ¢ gia anziano ed ¢ conseguentemente naturale pensare che in un
sistema patriarcale come quello ebraico, caratterizzato da una famiglia allargata,
egli avesse gia avuto precedenti mogli e che ora i suoi figli vivessero e lavorassero
con lui. Tutti i vangeli dell’infanzia menzionano tranquillamente i vari figli di
Giuseppe, e lo Pseudo Matteo, per evitare qualsiasi possibile fraintendimento e
schiacciare qualsiasi precedente interpretazione ereticale, ne cita espressamente i
nomi." Inoltre i fratelli e le sorelle di Cristo sono anche menzionate nel Vangelo
canonico di Matteo:

Non e forse il figlio del fabbro? Sua madre non si chiama Maria e i suoi
fratelli Giacomo, Giuseppe, Simone e Giuda? E le sue sorelle non sono
tutte tra noi? (Mt. XIII, 55)

Nel Protovangelo di Giacomo ci troviamo perd ancora in una situazione
precedente, dove vige una grande confusione. Infatti, come gid ricordato, la
verginita perpetua di Maria sara definitivamente proclamata solo dal V Concilio
Ecumenico di Costantinopoli; dunque il IV e il V secolo sono caratterizzati da un
clima di continue diatribe teologiche, nel quale la Chiesa romana cerca con forza di
far passare I'idea che i fratelli di Gesu - citati come tali anche dal Vangelo di
Matteo - erano in realta “fratellastri”, il che data I’etd avanzata di Giuseppe
potrebbe peraltro essere plausibile. Pensare perd che in una societd, come quella
giudaica del I secolo, una donna che partorisce il primo figlio in giovane eta non ne
abbia altri, mi pare una forzatura storiografica e rimane sempre il fatto, che i
Vangeli che menzionano i fratelli di Gesu, li menzionano semplicemente come tali.

" Ps. Mt. XLIL 1.
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Ciononostante I’autore del Protovangelo sposa la teoria della Chiesa — quindi I’idea
che questi siano “fratellastri del Cristo™ — con superficiale convinzione, tanto che per
scansare qualsiasi accento polemico, evita espressamente di citame i nomi, lasciando
che rimangano anonime comparse, muti artefici di qualche marginale azione.

Giuseppe si volto e vedendola triste[...] e vide che essa rideva. — E’
perché vedo con i miei occhi due popoli: uno che piange e si batte il
petto e I’altro che ¢ lieto ed esulta. (Pr. Ja. XVII, 2)

Durante il viaggio verso Betlemme incontriamo poi uno dei passaggi piu
importanti dal punto di vista teologico dell’intero Protovangelo, poiché troviamo
una delle prime allusioni riguardanti il controverso rapporto tra Cristiani ed Ebrei e
piu in generale tra convertiti € non convertiti.

I due popoli descritti sono rispettivamente quello ebraico che piange perché
non ha riconosciuto il Salvatore, mentre i Gentili ridono per I’incontro con la
Salvezza. Questo tema, che sara ripreso ed espressamente spiegato da un angelo nel
testo dello Pseudo Matteo'’, & un esempio della semplicita interpretativa dell*autore
e della sua cultura popolare, lontana dalle diatribe ecclesiastiche, ma permeata da
queste. Quale modo piu semplice, ma diretto ¢ dalla grande potenza espressiva, per
spiegare il rapporto tra Eclesia e Sinagoga, se non personificare i due credi nella
visione mariana e combinarla con le sue stesse emozioni di pianto e gioia?

In quest’ottica il brano, pur nella diversita tematica, presenta una precisa
affinitd con i mosaici di Santa Pudenziana e di Santa Sabina a Roma, dove il
popolo dei convertiti Ebrei ¢ personificato come la donna, simbolo dell 'Eclesia
Excircumcisione, mentre il popolo dei convertiti gentili, & personificato con la
donna simbolo dall 'Eclesia Exgentibus.

Quindi, dato che i due mosaici — prima meta del V secolo — sono sicuramente
frutto dello stesso clima culturale che genero il Protovangelo, mi chiedo se non sia
possibile che I'evangelista si sia esplicitamente rifatto a qualche pittura murale,
mosaico o codice miniato rappresentativi in tal senso della visione di Maria.

E’ Maria ¢ stata allevata nel tempio del Signore e io I’ho avuta in sorte
come moglie, ma non ¢ mia moglie, ha concepito per opera dello
Spirito Santo.[...] ed ecco una nuvola luminosa adombrava la grotta.
[...] E subito la nuvola si dissipd e apparve una grande luce nella
grotta, tanto che i nostri occhi non la potevano sopportare. Ma a poco a
poco quella luce si attenud, finché non apparve il bambino e andd a
prendere la poppa da sua madre Maria. (Pr. Ja. XIX, 1-2)

Il culmine narrativo del Protovangelo viene logicamente raggiunto nella
Nativitd di Gesu. Questa rappresenta perd anche uno dei passaggi piu ostici perché

B ps. M. XTI 1.
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naturalmente deve da un lato rendere evidenti le due nature del Cristo —
preservando allo stesso tempo ancora una volta il dogma della verginita di Maria —,
e dall’altro lato deve evitare qualsiasi possibile interpretazione alternativa che
rischierebbe I'eresia. Per fare cid. sceglie allora una strada familiare,
rappresentando la nascita di Cristo tramite una nube dalla fortissima luminosita,
che sia nelle tradizioni orientali che nella cultura pagana greco-latina, & simbolo
della teofania.'®

Giuseppe non & pero amesso all’evento, perché mentre Maria ¢ nella grotta in
preda alle doglie, egli va in cerca di una levatrice. La levatrice ha qui un ruolo
fondamentale perché diviene testimone oculare. una meta-figura dello spettatore,
nella quale ogni individuo si pu¢ immedesimare. Anche lo stesso Giuseppe ha
probabilmente questa funzione, che credo venga introdotta dal passo scritto in
prima persona, dove egli stesso descrive il tempo che si ferma per permettergli di
cercare la levatrice.”

La stasi cosmica che si argomenta nell’istantanea dei lavoratori immobili nel
silenzio irreale, ha si una meravigliosa valenza poetica visiva, ma ¢ probabilmente
anche uno strumento narrativo per avviare una immedesimazione del lettore nei
protagonisti evangelici e permettergli la visione diretta del momento piu sacro della
storia: la nascita di Dio bambino. Giuseppe e la levatrice sono il filtro grazie a cui
possiamo partecipare alla nativita, il vetrino affumicato con cui possiamo fissare
I"eclissi di sole che chiude I’ Antichita e spalanca le porte di una nuova era.

— Salome¢, Salome, ho da raccontarti un fatto straordinario: una vergine
ha partorito, cid che € contrario alla natura! [...] se non introdurro il
mio dito ed esaminero la sua natura non crederd mai che una vergine
abbia partorito. (Pr. Ja. XIX, 3)

E Salome introdusse un dito nella natura di lei e mando un urlo e disse:
— Maledizione alla mia empieta e alla mia incredulita! Poiché ho messo
a prova il Dio vivente, ed ecco la mia mano si stacca da me, arsa dal
fuoco. (Pr. Ja. XX, 1)

...accosta la tua mano al bambino e sollevalo [...] E Salomé si
avvicind, e lo sollevo dicendo: — lo mi prosterneré davanti a lui, perché
egli ¢ nato per essere grande re di Israele —. (Pr. Ja. XX, 4)

Nel Protovangelo di Giacomo ogni evento, ogni situazione e ogni
personaggio € bilanciato, il testo forse vive ancora nell’ombra di un dualismo che,
seppur velato, ha una sottile dimensione gnostica. Ecco allora che all’opposto della
levatrice, magnificata dalla nascita del bambin Gesu, abbiamo la figura di Salome,
emblema di scetticismo e simbolo di un proto-empirismo dallo spiccato accento

' I Vangeli Apocrifi, a cura di Marcello Crateri, Milano 2005, nota 2, pag. 21.
""Pr.Ja. XVIIL. 2 e XIX. 1.
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tradizionale. Ritroviamo infatti, nella sua ostinazione a non credere se non di fronte
ad una prova tangibile, tutta la peospettiva determinista del naturalismo pagano.

L’episodio é chiaramente modulato sull’incredulita di San Tommaso del testo
canonico di Giovanni'®, e dato che sia i Magi che la Strage degli Innocenti sono
chiaramente scritti sulla falsariga di Matteo'® ¢ la storia di Zaccaria & di un autore
sicuramente estraneo al testo di Giacomo — forse un’aggiunta altomedioevale —, la
vicenda di Salomé chiude effettivamente il Protovangelo. Come al solito due soni i
suoi compiti fondamentali: il primo, dimostrare che anche post partum Maria ¢é
rimasta vergine, ¢ il secondo, comprovare una volta per tutte le due nature del Cristo.

Salomé & quindi un personaggio che riassume tutta la pregnanza della
dimensione teologica del Protovangelo, effettivo riflesso delle ansie dottrinarie
della Chiesa romana del V-VI secolo, e involontariamente si trasforma nella
testimonianza piu viva della potenza di Dio. Provocatoriamente oserei addirittura
affermare che é lei la prima sacerdotessa della Chiesa di Cristo, perché ¢ la prima a
provare la sua reale esistenza e la prima che, attraverso la sua grazia, assapora la
salvezza. La sua incredulita la spinge a osservare |'effettiva verginita di Maria,
tramite un gesto banale ma assai realistico, consapevolmente ginecologico. Viene
percio punita da quel bambino che lei stessa ha definito “Dio vivente”. Ma ¢ forse a
voler dimostrare lo iato con I’iroso vecchio Dio vetero-testamentario, che ecco che
compare la nuova carita cristiana, perché con un gesto tenero, tutto femminile,
sollevando il bambino carnoso al cielo, ella ne dimostra la viva presenza umana e
viene cosi redenta.

L’intento della Chiesa, dimensionato alla funzione del testo sacro, puo cosl
dirsi compiuto: I’esaltazione della Vergine ¢ universaimente garantita e la prova
anti-ereticale sulle nature del Cristo appare ora inconfutabile, e tutto per merito di
una misera e scettica levatrice giudea di nome Salome.

Per concludere la serie di lunghe riflessioni sul Protovangelo di Giacomo e
per ribadire una volta per tutte la sua duttilita artistica, rimanendo ancora un
momento centrato sulla figura di Salomé, mi piacerebbe riportare una serie di
recenti riflessioni che ho sviluppato intorno al mosaico dell’arco trionfale della
chiesa romana di Santa Maria Maggiore.

Non credo esista un edificio che maggiormente sia partecipe alla riflessione
teologica legata ai Vangeli dell’Infanzia. Santa Maria Maggiore ¢ infatti la prima
importante commissione papale, voluta da papa Onorio (432-440) —, esaltazione
del potere della Chiesa romana, divenuta a tutti gli effetti reggente imperiale del
territorio della citta. E’ poi il monumento che apre al culto ed alla venerazione di
Maria sull’onda delle conseguenze dottrinarie del concilio di Efeso, ed inoltre ¢& il

18 Jo. XX, 24.
19 Mt. II.
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primo ciclo musivo a noi conosciuto a rifarsi direttamente al Vangelo apocrifo
dello Pseudo Matteo, quale epigono, e indirettamente al Protovangelo di Giacomo,
quale sua matrice.

Sull’arco di trionfo si dispongono dall’alto verso il basso, a fasce orizzontali,
le storie della nascita e dell’infanzia del Cristo. Proprio nella seconda fascia
troviamo una sontuosa rappresentazione, tronfia della pompa imperiale, che
simbolicamente condensa la nativita e I’adorazione dei Magi. A fianco di un
romanissimo Giuseppe si dispongono sul pesante fondo d’oro, in un’ansia
paratattica ormai splendidamente bizantina, le figure della sacra conversazione.
Nonostante i gesti monumentali e le ricche cromie, appaiono pero congelate nella
loro staticita, patetiche nella loro sconnessione ergonomica.

I magi dai costumi partici e dai berretti frigi, coronano la composizione
centrale caratterizzata da un bambino Gesu — particolarmente grandicello — assiso
in trono, dietro al cui schienale si dispongono quattro goffi angeli che lasciano
intravedere la stella polare. Ai fianchi del trono troviamo, alla destra di Cristo, la
Madonna Basilissa — nel suo prezioso costume forse la figura pid viva nel gesto —e
sulla destra una figura di donna agghindata con un pesante e dozzinale maphorion —
che nettamente stona con la sontuosita dell’insieme — e che la storiografia artistica
ha sempre ipotizzato essere la personificazione dell’ Eclesia o la Sibilla annunciante
la venuta del Salvatore.”

Osservando I'ansia sintetica della composizione, che invece di due potrebbe
fondere tre episodi cronologicamente successivi del Protovangelo, ritengo difficile
che la suddetta figura rappresenti la Chiesa di Cristo, ma sia piu semplicemente
I'immagine di Salome.

Per prima cosa la sua sobrietd stona nettamente con I’esaltazione tutta
imperiale delle vicende rappresentate. La sua figura appare poi particolarmente
misera, se confrontata con I’arrogante ricchezza sacerdotale della scena sinistra di
Gesu al tempio, che ben esemplifica il potere delle gerarchie ecclesiastiche
nell’Impero dopo I'editto di Tessalonica. Altro indizio importante, mentre si porta la
mano destra al volto con il braccio coperto dalla pesante veste, tiene il braccio
sinistro scoperto fino al gomito, rigido, appoggiato al ventre e di dimensioni
innaturali. Inoltre I’accostamento voluto di tessere musive rossicce, ai bordi della
figura della mano, contrasta nettamente con I’endemico suo grigiore e credo evidenzi
palesemente I’arsura provocata all’arto della scettica, dalla punizione divina.

Quindi affiancata al Cristo come sua testimone, in virth del suo errore e vera
prova della verginita di Maria e delle nature del Signore, la sua grave figura riveste
qui un ruolo centrale, assisa in trono come monito ai fedeli e simbolo primigenio
della salvezza cristiana.

% Per quanto riguarda I’argomento rimando all’approfonditissima bibliografia su Santa Maria
Maggiore fornita dal Brandenburg, Le prime chiese di Roma IV-VII secolo, Milano 2005, pag. 331.
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Salome, splendida incredula e laica, con il segno della sua colpa in primo
piano, si mostra allora come esempio primo e centrale di quella forza didascalica
insita nel realismo popolare dei Vangeli dell’Infanzia, che la Chiesa romana sfruttera
ampiamente per tutto il Medioevo, come efficace strumento d’indottrinamento

teologico e morale.
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CARTHAGE VUE PAR CICERON

ALEXANDRA CIOCARLIE

Du vivant de Cicéron, Carthage n'était plus pour les Romains que simple
souvenir. Seule la tentative de César — dans la foulée de Caius Gracchus — de
fonder une colonie sur les lieux de la ville détruite par Scipion Emilien paraissait
pouvoir la faire renaitre. Il s’agit d’une tentative avortée dans les deux cas par suite
de la mort brusque de I’initiateur. Si Cicéron ne consacra pas expressément une
ceuvre a Carthage et aux Carthaginois, toute sa création renvoie souvent au monde
punique. Qu’elles soient plus ou moins étendues, ces références y sont
omniprésentes. Dans ses traités de rhétorique, il s’appuie sur des épisodes de
I’histoire de Carthage pour illustrer arguments ou figures de style utilisés par les
orateurs. Ainsi le cas du raisonnement a trois parties est exemplifié par la
succession logique aut metuamus Carthaginienses oportet, si incolumes eos
reliquerimus, aut eorum urbem diruamus. At metuere quidem non oportel. Restat
igitur, wt urbem diruamus (De inventione 1 72). Pareillement, des épisodes
carthaginois soutiennent les éclaircissements relatifs a la technique du discours
dans De inventione 1 11, 17, 27, 71, 11 171; De oratore 1 210, 11 75-77, 111 109,
153; Orator 153 ou Rhetorica ad Herennium 111 2, 8, 1V 20, 37, 45, 66.

Dans les discours, les exemples puisés dans le stock carthaginois viennent
appuyer ses plaidoyers. Dans le procés sur la citoyenneté de Balbus, Cicéron
affirme que tous ceux qui défendent Rome ont droit au titre de citoyen: a preuve,
selon Ennius, Hannibal lui-méme aurait soutenu que sont ses conationaux tous
ceux qui combattent I’ennemi, quelle que soit leur origine (Atque utinam qui
ubique sunt propugnatores huius imperi possent in hanc civitatem venire, et contra
oppugnatores rei publicae de civitate exterminari! Neque enim ille summus poeta
noster Hannibalis illam magis cohortationem quam communem imperatoriam
voluit esse: hostem qui feriet, erit, inquit, mihi Carthaginiensis, quisquis erit — Pro
Balbo, 51). Lorsqu’il défend Sestius, Cicéron demande aux Romains de ne pas se
montrer envers un partisan de la République aussi ingrats que les Carthaginois qui
avaient exilé Hannibal, le meilleur d’entre eux (Hunc sui cives e civitate eiecerunt:
nos etiam hostem litteris nostris et memoria videmus esse celebratum — Pro Sestio,
142). En sa qualité d’avocat de I’accusation, Cicéron fustige la partie adverse: en
effet, n’est-elle pas pire que les Carthaginois, ces ennemis jurés de Rome? Lorsque Antonius

Synthesis, XXXI-XXXIII, p. 31-38, Bucarest, 2004-2006
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attaque sa propre patrie, il se livre & des exactions que Hannibal avait évitées en
envahissant I'ltalie (Ergo Hannibal hostis, civis Antonius? Quid ille fecit hostiliter
quod hic non aut fecerit aut faciat aut moliatur et cogitet? Totum iter Antoniorum
quid habuit nisi depopulationes, vastationes, caedis, rapinas quas non faciebat
Hannibal? — Philippicae, V 25'). Verrés, qui met la Sicile a feu et a sang, est pire
que Hasdrubal qui, lui, au moins n'aura pas dépeuplé les territoires conquis. (Cum
bellis Carthaginiensibus Sicilia vexata est ... tamen aratorum interitio facta nulla
est. ... Tantone plus Verres cum Apronio provinciae Siciliae calamitatis importavit
quam aut Hasdrubal cum Poenorum exercitu — In Verrem, 1l, 111 125). Verrés
souille statues et temples que méme les ennemis africains avaient respectés: 4b eo
oppido non longe in promunturio fanum est Iunonis antiguum, quod tanta religione
semper fuit ut non modo illis Punicis bellis quae in his fere locis navali copia gesta
arque versata sunt, sed etiam hac praedonum mullitudine semper inviolatum
sanctumque fuerit ... Haec iste omnia, ne multis morer, uno impetu atque uno
nuntio per servos Venerios, quos eius rei causa miserat, tollenda atque asportanda
curavit (In Verrem, 11, 1V 103-1047%). Catillina, que seules les actions énergiques
d’un consul de la taille de Murena pourrait arréter, fait courir a I'Etat un danger
encore plus grand que celui porté par les soldats de Carthage (Hostis est enim non
apud Anienem, quod bello Punico gravissimum visum est, sed in urbe, in foro, di
immortales! — Pro Murena, 84). Cicéron convoque, pour la comparaison, des
figures illustres des guerres puniques — tantdt negatives et tant6t positives — afin
d’étayer ses arguments favorables ou défavorables a I’une des parties en procés.
L’image de Carthage hante les ccuvres de philosophie morale ou politique de
Cicéron. Les épisodes historiques sur lesquels il s’attarde sont I’anéantissement de
la cité de Didon et la mort de Regulus durant la premiére guerre punique. La fin de
Carthage fait 1’objet de la révélation apportée par Scipion I’ Africain dans le réve de
son neveu. Le réve est raconté dans le VI™ livre du traité De Republica. Pendant
le dialogue qu’il engage avec ses amis a |’occasion des fétes latines, Scipion
Emilien affirme que s’il avait rasé la capitale punique c’était parce que I’ombre de
son illustre parent, le vainqueur d’Hannibal, le lui avait annoncé. Tout en prédisant
la gloire & son successeur, Scipion I’Africain avait insisté sur la necessité de
démanteler une ville qui, toujours préte a guerroyer contre Rome, restait
constamment un danger potentiel: Videsne illam urbem, quae parere populo
Romano coacta per me renovat pristina bella nec potest quiescere... ad quam tu
oppugnandam nunc venis paene miles. Hanc hoc biennio consul evertes, eritque
cognomen id tibi per te partum, quod habes adhuc a nobis hereditarium (V1 11).
Cicéron revient ailleurs sur cette politique de «défense préventive» qui avait
justifié la troisiéme guerre punique: laisser Carthage indemne aurait exposé Rome

! Voir aussi Philippicae V1 6.
% Voir aussi In Verrem 11. 1V 72, 77.
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a un danger et a une menace constants (De inventione, 1 11, 72) car ’ancienne
rivale aurait pu a tout moment tenter — a ’instar de Corinthe — de retrouver son
statut de grande puissance (Haec quae procul erant a conspectu imperi non solum
adflixerunt sed etiam, ne quando recreata exsurgere atque erigere se possent,
Sunditus, ut dixi, sustulerunt — De lege agraria |l 87). La ruine définitive de la cité
africaine n’éveille pas une compassion particuliéere dans 1’ame de celui que le
temps a habitué au spectacle de la douleur des Carthaginois ramenés captifs a
Rome (Tusculanae disputationes, 11 53-54). Le démantélement complet de
Carthage décidé par les Romains victorieux dans la troiséme guerre punique (De
inventione 1 17) est pour Cicéron une sanction que les anciens ennemis s’ étaient
attirée par leur impardonnable cruauté et qui les excluait de la tolérence que I’on
avait montrée jadis aux Etrusques et aux Sabins (De officiis 1 34). Le geste de
Scipion qui accomplit une consécration sive ad notandam Carthaginiensium
calamitatem, sive ad testificandam nostram victoriam, sive oblata aliqua religione
ad aeternam hominum memoriam (De lege agraria 1 5) en éliminant ainsi a jamais
la possibilité de voir, un jour, se dresser une construction a I'endroit de la cité
ennemie est interpété comme une sanction exemplaire destinée ut ipse locus eorum
qui cum hac urbe de imperio decertarunt vestigia calamitatis ostenderet (De lege
agraria, 11 51).

Cicéron revient a maintes reprises sur I'histoire de Marcus Atilius Regulus,
ce consul romain fait prisonnier en 225 durant la premiére guerre punique. Un
épisode dont I’authenticité fut mise en doute’ — qui n’est pas attesté chez des
historiens comme Polibe mais dont les moralistes stoiques s'emparent pour en
faire un modele de conduite & opposer a la corruption de leur temps — présente
Regulus comme un héros de cette fides trangressée allégrement par les
Carthaginois. Tenu par sa promesse de retourner a Carthage. le haut personnage
dépéché a Rome pour négocier les conditions de la paix aurait demandé au Sénat
de rejeter la proposition désavantageuse et serait revenu parmi ses ennemis pour se
faire torturer et tuer par ces derniers. Qu'il le mentionne en passant ou qu’il s’arréte
longuement sur les conditions historiques de sa mort (De officiis, | 39—40), Cicéron
utilise cet exemplum dans les discours’, dans les lettres® et surtout dans les
ouvrages philosophiques®. Tantét, I’épisode — qui met I"accent sur la noble attitude
d’un Romain cruellement torturé par les Carthaginois, diaboliques inventeurs
d’affreux supplices décrits par le menu détail (In Pisonem, 19) — est rejeté par
Cicéron comme faux argument que ses adversaires au procés retournent contre lui.

3 Cf. J.P. Brisson, Carthage ou Rome?, Paris, 1973, p. 72-74.

4 Pro Sestio 1217, In Pisonem 19, Philippicae XI 4.

> Ad Atticum XVI 11, 5.

® De senectute 15; Paradoxa stoicorum 16; Tusculanae disputationes V 14; De natura deorum
W1 79-80; De finibus bonorum et malorum 11 65, V 8283, 88, De officiis 1 3940, 111 99-115.
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L’orateur, disent-ils, n"aurait pas di accepter d’étre ramené a Rome de son exil par
des hommes en armes (Pro Sestio 127). Tantdt, la dignité de Regulus dans la
souffrance confirme certaines idées philosophiques: on doit toujours avoir a I’esprit
I'imminence de sa fin (hoc meditatum ab adulescentia debet esse mortem ut
neglegamus ... de qua non ita longa disputatione opus esse videtur, cum recorder ...
M. Atilium qui ad supplicium est profectus, ut fidem hosti datam conservaret — De
senectute, 75); a en croire les stoiques, I’homme vertueux ne saurait étre
malheureux quelle que soient les épreuves de la vie (Nec vero ego M. Regulum
aerumnosum nec infelicem nec miserum wumquam putavi. Non enim magnitudo
animi cruciabatur eius a Poenis, non gravitas, non fides, non constantia, non ulla
virtus — Paradoxa stoicorum, 11 16’); les dieux indifférents ne récompensent pas la
conduite des mortels selon le mérite (debebant illi quidem omnis bonos efficere, si
quidem hominum generi consulebant; sin id minus, bonis quidem certe consulere
debebant. ... cur Poenorum crudelitati Reguli corpus est praebitum — De natura
deorum, 111 79-80); un vrai homme n’a d’autre choix que la droiture de sa
conduite, il ne peut opter pour ce qui est utile aux dépens de ce qui est honnéte (Sic
honestatis comparatione ea, quae videntur utilia, vincuntur. ... Perspicuum est
enim ea, quae timido animo, humili, demisso fractoque fiant, quale fuisset Reguli
factum, si aut de captivis quod ipsi opus esse videretur, non quod rei publicae,
censuisset aut domi remanere voluisset, non esse utilia, quia sint flagitiosa, foeda,
turpia — De officiis, 111 114-115%). La conduite exemplaire du Romain contraste
nettement avec la cruauté et la perfidie des Carthaginois.

Les nombreux passages que Cicéron consacre a Carthage nous permettent de
distinguer les traits les plus saillants des anciens adversaires tels qu’ils se sont
gravés dans la mémoire des Romains. Cicéron cherche une explication du profil
moral des Carthaginois du c6té de I’héritage génétique: les descendants des rusés
Phéniciens se montrent dignes de la réputation de leurs ancétres (Fallacissimum
genus esse Phoenicum omnia monumenta vetustatis atque omnes historiae nobis
prodiderunt. Ab his orti Poeni multis Carthaginiensium rebellionibus, multis
violatis fractisque foederibus nihil se degenerasse docuerunt — Pro Scauro, 42). La
position géographique aussi bien que le climat de Carthage ne sont pas sans
déterminer les mauvaises moeurs de ses habitants car, nés dans un grand port, ils
cotoyent de nombreux étrangers et pratiquent le commerce fatalement lié a la
concupiscence et a la filouterie (Carthaginienses fraudulenti et mendaces non
genere, sed natura loci, quod propter portus suos multis et variis mercatorum et
advenarum sermonibus ad studium fallendi studio quaestus vocabantur — De lege
agraria, 11 95). La proximité de la mer apporte force et richesse a la cité punique
(Carthaginiensium qui permultum classe ac maritimis rebus valuerunt — De lege

" Voir aussi De finibus bonorum et malorum 11 65, V 8283, 88.
$ Voir tout le passage De officiis 111 99-115.
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Manilia, 54) cependant que ses ressources naturelles et les avoirs engrangés
soutiennent ses penchants belliqueux et la soif d’expansion qui en font I’adversaire
le plus redoutable des Romains (Carrhago... cum hominum copiis, tum ipsa natura
ac loco, succincta portibus, armata muris, excurrere ex Africa, imminere duabus
Sfructuosissimis insulis populi Romani videbatur — De lege agraria, 11 87). Juste
retour des choses, la mer leur tend des pieges dangereux: elle les rend instables,
préts a adopter des coutumes étrangeres, les fait réver d’horizons lointains (Est
autem maritimis urbibus etiam quaedam corruptela ac demutatio morum;
admiscentur enim novis sermonibus ac disciplinis et inportantur non merces solum
adventiciae, sed etiam mores, ut nihil possit in patriis institutis manere integrum.
lam qui incolunt eas urbes, non haerent in suis sedibus, sed volucri semper spe et
cogitatione rapiuntur a domo longius, atque etiam cum manent corpore, animo
tamen exulant et vagantur — De republica, 11 7). L abandon des métiers virils au
profit de ces occupations qui procurent un gain rapide et inclinent a la tricherie
c’est une porte ouverte sur le gaspillage, la fainéantise, la tentation du luxe et d une
vie de plaisirs (Nec vero ulla res magis labefactatam diu et Carthaginem et
Corinthum pervertit aliquando quam hic error ac dissipatio civium, quod mercandi
cupiditate et navigandi et agrorum et armorum cultum reliquerant. Mulia etiam ad
luxuriam invitamenta perniciosa civitatibus subpeditantur mari, quae vel capiuntur
vel inportantur, atque habet etiam amoenitas ipsa vel sumptuosas vel desidiosas
inlecebras multas cupiditatum — De republica, 11 8). Le mode de vie ainsi que les
penchants natifs des Carthaginois s’expliqueraient donc par leur origine et par leur
position géographique.

Au nom de la vieille moralité (mos maiorum), les Romains repprochent aux
compatriotes d’Hannibal, péle-méle, la cruauté’, l’a.n'ogance"’, la débauche'’,
I’envie'?, I'impiété", I’effémination’, I'astuce”, I'hypocrisie’®, la ruse'’ ou le
manque de léalité'’®. Selon Devallet'”, les trois défauts majeurs imputés
traditionnellement aux Carthaginois par leurs ennemis romains sont perfidia, c’est-
a-dire le fait de ne pas tenir la parole donnée, crudelitas, la violence immotivée, et
calliditas, ’habileté au mal. Ces traits négatifs sont opposés aux vertus romaines

° Ennius, Annales, 286 V; Tite Live, Ab urbe condita, 27. 27, 12; Horace, Carmina, 3. 5, 49-50.

' Ennius, Annales 286 V: Horace, Epodes 7. 5, 6.

' Valerius Maximus. Memorabilia, 9. 1, ext. 1; lustin. Historiae Philippicae 32. 4. 11.

"2 Tite Live, Ab urbe condita 27. 27, 12;29. 6, 17.

 Horace, Carmina, 4. 4, 46-47; Tite Live, Ab urbe condita 21. 4. 9.

14 Plaute, Poenulus, 1302; Ennius. Annales, 325 V: Aulus Gellius, Noctes Atticae. 6.2, 17-18.

13 Plaute, Poenulus 112-113; Tite Live, Ab urbe condita 22. 22, 15.

' Plaute, Poenulus 1031-1033. 1107-1108.

' Tite Live, Ab urbe condita 22. 23, 4; 26. 48, 11; 27. 28, 4.

'8 Tite Live, Ab urbe condita 21. 40, 7; Valerius Maximus, Memorabilia 6. 1, ext 6;9. 6, ext. 2.

"% G. Devallet, «Perfidia plus quam punica. L’image des Carthaginois dans la littérature latine
de la fin de la République & I'époque des Flaviens». LALIES, 16, 1996, p. 17-28.
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essentielles, fides, humanitas et felicitas. Cicéron fait chorus avec la majorité de ses
compatriotes pour flétrir la perfidie des Carthaginois qui, 8 Rome, passait pour étre
leur défaut national par excellence. Qu’il en fasse une mention aussi lapidaire que
catégorique (Poeni foedifragi, crudelis Hannibal, reliqui iustiores — De officiis,
I 38) ou qu'il développe une argumentation rhétorique quadripartite (si quid enim
perfidia illorum detrimenti acceperimus, nemo erit praeter nosmet ipsos, quem iure
accusare possimus. Ac primo quidem decipi incommodum est; iterum, stultum;
tertio, turpe. Carthaginienses autem persaepe iam nos fefellerunt. summa igitur
amentia est in eorum fide spem habere, quorum perfidia totiens deceptus sis — De
inventione 1 71), il rappelle maintes fois*® le manque de foi des Carthaginois visible
notamment dans I’aisance — jamais démentie au cours de I’histoire — avec laquelle
ils ignoraient les traités conclus. L’orateur établit 1’antinomie morale entre
Romains et Carthaginois et oppose la perfidie punique a la piété distinctive des
descendants d’Enée. Un passage en revue des différentes caractéristiques
nationales propres a assurer aux intéressés la suprématie sur d’autres peuples met
en bonne place la ruse des Carthaginois aussi difficile a égaler que la religiosité qui
a valu aux Romains d’étre les maitres de I'univers (tamen nec numero Hispanos
nec robore Gallos nec calliditate Poenos nec artibus Graecos..., sed pietate ac
religione atque hac una sapientia, quod deorum numine omnia regi gubernarique
perspeximus, omnis gentis nationesque superavimus — De haruspicum responso,
19). Cicéron reconnait pourtant que Romains et Carthaginois partagent le méme
gott pour le recours aux subterfuges, en tant que tactique militaire ce qui émousse
quelque peu les oppositions tranchées. Hannibal et son adversaire direct Fabius
Maximus Cunctator ont un méme penchant pour la dissimulation: Callidum
Hannibalem ex Poenorum, ex nostris ducibus Q. Maximum accepimus, facile
celare, tacere, dissimulare, insidiari, praeripere hostium consilia (De officiis,
I 108). Il semblerait que la perfidie, ce trait national des Carthaginois, n’est pas
étrangére aux Romains qui, eux, en font usage a de nobles fins patriotiques.

La cruauté des Carthaginois, aussi, ne laisse pas de choquer leurs ennemis.
Cicéron en fait souvent mention: Regulus fut la victime du sadisme de ses
bourreaux passés pour maitre dans '«art» de la torture (De officiis 111 99; In
Pisonem 19; Philippicae X1 4); les Romains détruisent Carthage pour punir,
précisément, la férocité dont ses soldats avaient fait preuve durant la guerre (De
officiis 11 34). Les Carthaginois semblent persuadés que les divinités seraient avides
de sacrifices humains (Poeni... homines immolare et pium et dis immortalibus
gratissumum esse duxerunt — De republica, 111 15); Hannibal est plus détestable
comme ennemi que I’honnéte Pyrrhus et reste dans la mémoire collective par ses
actes de cruauté (Cum duobus ducibus de imperio in Italia est decertatum, Pyrrho

* D’autres passages cicéroniens qui dénoncent la perfidie des Carthaginois se trouvent, par
exemple. dans De lege agraria 11 95, Rhetorica ad Herennium TV 20. 60: Pro Scauro 42.
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et Hannibale; ab altero propter probitatem eius non nimis alienos animos
habemus, alterum propter crudelitatem semper haec civitas oderit — De amicitia,
28). Pour illustrer la complexie, figure de style qui combine I’antistrophe et
I’épanaphore, I’auteur de la Rhétorique a Herennius met en évidence la perfidie et
la cruauté, ces traits définitoires inséparables des Carthaginois: Qui sunt, qui
foedera saepe ruperunt? Cartaginienses. Qui sunt, qui crudelissime bellum
gesserunt? Cartaginienses. Qui sunt, qui Italiam deformaverunt? Cartaginienses.
Qui sunt, qui sibi postulent ignosci? Cartaginienses. Videte ergo, quam conveniat
eos inpetrare (IV 20).

S’il est vrai que Cicéron brosse des Carthaginois un portrait en grosses
touches sombres, il évite d’en faire une image toute en noir a opposer d’office a
une image idyllique des Romains. Les Carthaginois ne manquent pas de qualités et
Cicéron ne manque pas de les mentionner: un esprit pénétrant (homo et acutus ut
Poenus et valde studiosus ac diligens — Lucullus, 98), I’intelligence politique et le
civisme (Nec tantum Carthago habuisset opum sescentos fere annos sine consiliis
et disciplina — De republica, 1, 4), la maturité qui les pousse a opter, a I’instar des
Romains et des Spartiates, pour les avantages d’une gouvernance qui associe le
pouvoir monarchique au pouvoir aristocratique et au pouvoir démocratique (ita
mixta fuerunt et in hac civitate et in Lacedaemoniorum et in Carthaginiensium, ut
temperata nullo fuerint modo — De republica, 11 42), la piété qu’ils témoignent
jusqu’aux divinités vénérées par les ennemis (Fuit apud Segestanos ex aere Dianae
simulacrum, cum summa atque antiquissima praeditum religione tum singulari
opere artificioque perfectum. Hoc translatum Carthaginem locum tantum
hominesque mutarat, religionem quidem pristinam conservabat, nam propter
eximiam pulchritudinem etiam hostibus digna quam sanctissime colerent videbatur —
In Verrem, 11, IV 72). Quant a Hannibal, le Carthaginois emblématique, il se
distingue par un talent militaire qui en fait I'égal des Romains (Quis
Carthaginiensium pluris fuit Hannibale consilio, virtute, rebus gestis, qui unus cum
tot imperatoribus nostris per tot annos de imperio et de gloria decertavit? — Pro
Sestio, 142), par une ardeur toute juvénile au combat (Hannibalem iuveniliter
exultantem patientia sua molliebat — De senectute, 10), par I'intelligence d’éviter
les situations périlleuses méme si elles sont annoncées par un réve (cum columnam
auream, quae esset in fano Iunonis Laciniae, auferre vellet dubitaretque... ei
secundum quietem visam esse lunonem ... minari, si fecisset, se curaturam, ut eum
quoque oculum, quo bene videret, amitteret, idque ab homine acuto non esse
neglectum, itaque ex eo auro, quod exterebratum esset, buculam curasse
faciendam et eam in summa columna conlocavisse — De divinatione, |1 48), par le
respect pour la dépouille de I’ennemi tué (Marcellum cuius interitum ne
crudelissimus quidem hostis honore sepulturae carere passus est — De senectute
75), par sa franchise brutale et directe (Peripateticus ille dicitur Phormio... locutus
esse dicitur homo copiosus aliquot horas de imperatoris officio et de omni re
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militari. ... hic Poenus non optime Graece, sed tamen libere respondisse fertur,
multos se deliros senes saepe vidisse, sed qui magis quam Phormio deliraret
vidisse neminem — De oratore, 11 76). Pour sa part, du moins, Cicéron ajoute des
qualités notables au profil moral des Carthaginois sans, pour autant, faire
contrepoids a leurs défauts si détestés par la plupart des Romains. Il ne se satisfait
pas des clichés courants réservés aux Carthaginois, son analyse, nuancée, cherche a
percer le caractére et le comportement de ces demiers. Grace au prestige du célebre
orateur, c’est le portrait qu’il donne, lui, des ennemis de Rome qui sera adopté par
la postérité, un portrait qui est le fruit d’une étude attentive encore que non
systématique et qui se poursuit inlassablement tout au long de son ceuvre.
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MEMORY AS THE PLACE OF THE SELF
IN ST. AUGUSTINE’S CONFESSIONS

RALUCA DUNA

1. INTRODUCTION

When we talk about self-portrait we think first of all of visual arts; to the
same extent autobiography is referred to as a written narration. And yet, we admit
the existence of literary self-portraits. pointing at their visual qualities and, on the
contrary, we read pictures like stories or identify in artists’ self-portraits their
autobiographies. In fact, self-portrait in painting and autobiography in literature
reflect the more complex evolution of artists’ self-consciousness, within the
specific context of each art.

A history of the convergence of authorial representations in literature and
painting (autobiography and self-portrait) should begin long before the Confessions of
St. Augustine (354—430), considered to be the beginning of modern autobiography. In
A History of Autobiography', we find out that Egyptian funeral art combined text and
image in order to realize both a portrait and a biography of the defunct: the image of
the body conserved his vital force (ka), inscriptions, written in the first person,
preserved the memory of his life. A research concerning self-portraiture and
autobiography will focus on topics like: Augustine’s self-portrait in Book X of the
Confessions, Rembrandt’s self-portraits that make up a real autobiography®,
Montaigne’s Essays, which oscillate between visual and scriptural self-representation,
and Rousseau’s Confessions, that he himself called a “portrait”, not a book. These are
a few examples which outline the possible trajectory of such a research. We may find
other suggestions in Louis Marin's books® or in George Gusdorf's'. They paved the
way for a comparative study of self-representations in literature and painting. Taking
on their suggestions, we put forward the proposition that authorial representations in
literature and painting could be referred to beyond the means of a parallel. In one

' Georg Misch, A History of Autobiography in Antiguity, 1-11, London, 1950.

% See Victor leronim Stoichitd. pp. 189-202, in Efectul Don Quijote, Bucharest. 1995.

* Especially in L ‘écriture de soi, Paris, 1999 see ch. VI, "C'est moi que je peins...” De la
figurabilité du moi chez Montaigne.

* We refer mainly to Auto-bio-graphie, Paris, 1991.

Synthesis, XXXI-XXXI1II, p. 3946, Bucarest, 2004-2006
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word, we assume that they belong to the same forma mentis and cultural paradigm.
The autobiographical text has to create a locus, it needs figura, a space to render the
self-visible. In its tum, self-portrait in painting needs a proper name or a signature, a
text to assert the person’s identity and a means to introduce temporality into the space
of the painting. A representation of the author in his own work, either text or image,
will deal with both textual and visual modalities. The “I” of the author projects
himself in the “now and here” of the work of art, simultaneously in time and space:
the “I” inscribes himself in a self-referential text that unfolds in time, but also requires
a space to be filled in with the image of himself.

This study starts off from this supposition: the unity of visual and textual, of
self-portraiture and autobiography in the authorial representation. I will confine to
discuss a literary work like the Confessions of St. Augustine, undoubtedly a crucial
moment in the history of authorial representations. We chose the Confessions as
they illustrate the idea of unifying the time and space of the authorial “I”. This
unity was possible in St. Augustine’s autobiographical work since he discovered
memory to be the place of the self.

2. A THEORY ON AUTOBIOGRAPHEIN

We have to clarify a few problems of concepts and terminology. First of all,
what do we name “autobiography”? George Gusdorf, in the above-mentioned
book, understands the word etymologically, as auto-bio-graphein (“put down one’s
own life”). The question on how writing about oneself is easily reduced to the
question of the self, which does not exist out of language. The ego (“I”) forms
itself in the moment it utters itself; writing about oneself creates a sense on oneself
and it is, in a way, the very origin of the self. Now, if we try to answer the question
“what is the referent of the autobiographical writing” (I ‘écriture de soi”), we may
conclude that there is no objective reference or real model as in the case of a self-
portrait, where the picture reflects the mirror image of the painter. A painter could
be seen as “the object of his own glance at himself’ (Gusdorf), but the “I” of the
autobiographical writing does not reflect any prior reality or image:

“Dans le cas de I'autoportrait, I’écriture se perd en un jeu de miroirs
imaginaires, sinon méme hallucinatoires. Le portrait écrit n’est pas une copie de
quelque chose d’autre, mais bien et bel un original. L’écriture ne fait pas double
emploi, elle annonce un commencement radical. Vérité difficile & admettre,
tellement la pratique graphique nous habitue a imaginer la préexistence de la
«conscience», de la «pensée», dont I’activité de la main se bornerait 4 commémorer
la présence. (...) Néanmoins le texte dit ou écrit n’existe pas de la méme maniére
que le sens préalable; la pensée non énoncée demeure une matiére fugace,
insaisissable, d’ailleurs nulle et non avenue si elle n’est pas formullée.”’

% Gusdorf. op. cit., p. 110.
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The fact that for the autobiographical writing the copy is the same with the
original is only one side of the problem. The “I” that puts itself down changes itself
all the time, evolves while the writing goes on, and its continual metamorphosis
makes us utter the impossible correspondence between the real self (the “I”) of an
artist and his projection in the autobiographical work. We explicitly uncover our
conception concerning authorial representation in autobiography: it is not a mere
life-story, but an “instrument to make the self intelligible to the self” (Gusdorf).
Also, we admit that autobiography tends to express a synthesis of what is eternal
and peculiar in the individual existence.

St. Augustine was the first to perceive the double nature of autobiography,
not of that autobiography following the ancient biographical model, but of the
modern autobiography, which means introspection and self-creation. His great
achievement was the invention of the “self”, carried out by the eulogy to memory
in Book X. This chapter, considered to be a self-portrait, unlike the preceding nine
chapters, narrating the story of his life, attempts to what Gusdorf called the
synthesis of the non-temporal and historical existence of the individual. St.
Augustine takes over a whole rhetorical tradition, based on memoria artificialis and
converts it into something absolutely new: the place of memory converges to the
time of the self. In what seemed at a first look the “emptiness of the self”
(Gusdorf), Augustine finds out, at the end of a tormented confession, the hidden
and primordial source of his self: Deity. The self (which is the soul) comes to know
and recognize itself only according to his recognition and knowledge of God.

3. THE MEANING OF SELF-PORTRAIT

After discussing what Louis Marin called “I’écriture de soi”, we shall pay
attention to the problem of authorial representation in painting. Our starting point is
a book on Rembrandt — a painter who dedicated much of his work to self-
portraiture. Georg Simmel® conveys a philosophical perspective on the subject of
self-representation. His conclusions will prove of great help to our demonstration.

Simmel opposes classical art, whose aim is to give the individual an effigy-
like representation in aeternitate, to another kind of art, inaugurated by Rembrandt,
which tempted to grasp the mystery of life and soul. Life — a vital primeval force of
our inner world — is fluid, always flowing, changing, never the same. Rembrandt’s
portraits and self-portraits prove a new understanding of this mysterious life of the
soul. They do not represent a human type, but the individual, with his or her
particular state of mind and momentary emotions. That is why Rembrandt’s self-
portraits may be considered as important as Augustine’s Confessions to the history
of authorial representations: Rembrandt pulled portraiture out of a non-temporal

¢ Georg Simmel, Rembrand, translated by Grigore Popa, introductory study, Bucharest, 1978.
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and exterior realm, and brought it to the world of inner time. Thus, he conquered a
third dimension in painting: that of interiority. Rembrandt’s self-portraits are
pictures of his momentary hypostases. but they desperately try to grasp the inner
sense of his life, spread out in the continual passing of time. Let us remember what
Montaigne said about his Essays: “1 do not paint the being. I paint the passage.”

Now. we may restate our initial premise: writer or painter, each has to use the
specific means of the other. Self-representation must assume the paradox of
becoming. On the one hand, what we call destiny can be perceived only if we
follow a narration. On the other hand, the self reveals itself only at the present
moment. So, we could consider our access to the concreteness of the human being
dependent of the producing of an image. Self-portrait and autobiography attempt
both to convey the rorality of the human being, by representing the self in space
and time, now and in the passage of time, as image and text.

4. “EGO SUM QUI MEMINI, EGO ANIMUS”

Paul Ricceur entitles Temps de |'ame et temps du monde the first chapter of
his book Le temps raconté.” There is a “time of the soul” and a “time of the world”,
two opposite terms of a debate between Platonic and Aristotelian conceptions on
time and memory. We shall not resume the French phenomenologist’s argument,
we shall just point out some of his reasons, taking them over to our side.

Riceeur affirms that Augustine assumes in his Confessions one of Aristotle’s
major ideas: “Memory is solidary with time”; that is why the discourse on inner life
in Book X starts from the problem of how we measure time. I should say that the
question of time is not only the way to introduce his self-portraiture, but it is also
its end. We cite from Book XI: “We can measure the moments that pass, and we
measure them while we perceive them; but how to manage those moments that
have already passed away, and are not anymore, or even with future moments, that
have not come to existence yet, who dare measure them? (...) Thus, only when
time is passing, time can be perceived and measured.”® The conclusion is relevant:
“the present is the only that exists” and “what exists, no matter where it lies, lies
only in the present time”. In fact, Augustine refers in such paradoxical terms to
memory, where everything is being present all the time. The three temporal
categories “exist only in the soul”'. Or, memory and soul are one and the same:
“Oh my soul, where do I measure time’s flowing, if not in thyselt”lI or “Thus, 1 do

” The third volume of Temps et récit, Paris. 1985.

® St. Augustine, Confessions, cited ed., p. 409 (our translation into English).
* Ibidem, p. 410.

' Ibidem, p. 412.

" Ibidem, p. 419.
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not measure those that are not anymore, but something that I find in my memory and
which sticks firmly in my memory.”'? Augustine states that time can not be measured
objectively, that time does not exist somewhere else outside the soul. And even more,
time is figured out as the “length” of the soul itself. So, time is soul’s power to
extend before and after the present moment of its utterance:
“... time is nothing but a length, but whose length is time, 1 reckon I do not know for
sure, but I wonder whether it is the length of the soul itself.”"? The final conclusion
is: “I have not learnt so far what time is”; what he knows for sure is that he “utters all
these things in time”. We may interpret such assertions as Augustine’s self-confessed
impossibility to capture his image, to find out what he himself is. He can only write
about himself, compose a texture “in time”. He proves in Book XI the non-existence
of human or worldly time; the sole real time is Divine Eternity — and the *time of the
soul”, when soul harbors in God. When Augustine comes to conclude this meeting
between human and divine time, in Book XI, he abandons the autobiographical
narration of the first nine books and also the self-portraiture of the previous Book X.
The last three books of the Confessions adopt “the language of God”, turning into a
sort of a “parasitical text of the Bible™".

Let us come back to Book X and to the problem of inner time and memory.
Ricceur, in Memorv, history, forgetting"® affirms the opposition between two types
of time: *“... for Augustine, the real and primordial experience of inner time is
principally opposed not to public time, but to the time of the world.”'® Augustine
relates the analysis of memory to the analysis of time. Then, inner time identifies
with memory, the vast inner space where the self lies. To Riceeur, this means that
“there is no phenomenology of memory outside the painful searching of
interiority”. From our perspective, it is essential that inner time comes to be
identified with memory-as-the-place-of-the-self.

Behind this process of rendering interiority in terms of space, there lies a
whole rhetorical tradition, where memory played a major role. Memorizing
techniques of eloquence were based on the association of word or parts of the
discourse with images. Artificial memory consists of “places and images”", ars
memoriae is the “method of loci™'® (Proust would prove a good example for the use
of such an ancient rhetorical method).

Riceeur’s conclusions are precious to us. On the one hand, there is the spatial
dimension of the human thought, an idea that Renaissance took over and

12 Ibidem. p. 421.

" Ibidem, p.419.

' Michel Beaujour, Miroirs d'encre. Rhétorique de | ‘autoportrait, Paris, 1980.

15 paul Ricceur, La mémoaire, | histoire, I'oubli, Panis, 2000; we use the Romanian translation,
Memoria, istoria, uitarea, translated by Ilie and Margareta Gyurcsik, Timigoara, 2001.

' Riceeur, op. cit., p. 125.

' Beaujour, op. cit., p- 82.

'® Ibidem, p. 59.
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transmitted up to modernity: the cogito, the human thought, covered what we now
call “self"'® — Montaigne also referred to it in this way when talking about himself.
On the other hand, Augustine’s “Platonic interpretation of the Latin rhetoric”
connects memory to something “fundamental” to the human nature, not emerging
from mere facts. These two conclusions argue for a visual model of self-portraiture
in Book X. Ricceur’s discussion is based on the analysis of Socratic dialogues like
Theaitetos, The Sophist, Phaidros and Philebos and on their influence upon
Augustine’s theory on memory in Book X. This discussion is interesting to us as it
puts forward both models, typographical and visual for the process of memory and
remembering. Plato compares the soul to a book or to wax, where words are to be
imprinted: “A painter (zographos)” comes after “the scribe” (who puts down what
he sees, hears, etc.) and “paints (graphein) images™ of what the scribe previously
wrote in the soul. The relation between scribe and painter parallels the relation
between textual discourse and visual image. The imprint in the soul belongs to
interiority, while written discourse belongs to the exterior world — an opinion
shared by the American researcher David Farrell Krell, cited by Ricceur®. Finally,
the Platonic argument in Augustine’s discourse on memory pleads for the
iconographical paradigm of self-representation. Augustine finds out his self in the
depositum of the soul, in a privileged space where memory and self are the same.
Now, we shall look further into the nature of this space.

Memory covers all sorts of places: plains, caves and caverns, large palaces,
hidden store places; it is a space where it can run or fly, climb up and down. “The
huge power of memory” is soul’s power, not completely intelligible to soul itself:
“Soul is too narrow to contain itself”. Memory seems to be more than man could
learn about himself. Augustine confesses: “I do not understand what 1 am.””
Which means that memory and soul surpass our knowledge of ourselves. Still, I am
what I remember about me (chapter XVI, Book X): “I am who he remembers, me,
the soul. But, paradoxically, my memory is not understood by me, even though I
could not name myself without it.”?

At the beginning of Book X Augustine explicitly named the aim of his self-
portraiture: to show what he is now, not what he used to be in the past. But his
confession about “me, the one that 1 am now” (ch. I1I) reveals gradually the
impossibility to understand and represent himself. The space of soul-memory (“in
my soul there is everything that exists in my memory”®) opens to his own
understanding as it includes the Divine “Other”. In chapter XVII Augustine asks

' Augustine. in Book X, ch. XI. says that cogitare means etymologically “put together in the
same place”, i.e., in the soul.

2 Cf. Memoria, istoria, uitarea, p. 22.

! Augustine, Confessions, p- 344.

2 Ibidem, p. 353.

3 Ibidem, p. 354.
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the essential question where will he find God outside the space of his memorial
self: “... Because if I find You beyond my memory, 1 do not remember You. And
then, how shall I find You, if I do not remember You?"*!

The relation between memory and soul will be clarified by a subtle parallel to
the relation of soul to God. This similarity is due to the process of recognition that
functions when we recollect things (the Platonic conception on memory). 1 am
what I remember to be, I am able to perceive God’s presence inside me because |
can remember Him. To search God is to search into your own memory: He cannot
be found elsewhere (ch. XX1V), “You surely live in there” (ch. XXV). How God
lives this space is a mystery, since there are not any “places” to dwell when we find
God inside ourselves. At that very moment, self-acknowledgement and self-
representation seem eluded. Augustine is searching now for the lines of the divine
portrait of God who lies inside him. The mysterious dwelling of God in the human
soul corresponds to the mysterious relation of man to himself. While he cannot find
himself — outside God —, self portrait as image of his self turns into a paradoxical
“self-portrait without a self” (as Beaujour called it, in the above cited book). In
fact, to Augustine, only by means of this substitution the self may be recovered:
“... And You were inside me, and | was outside. and, being outside, | was looking
for You...” (ch. XXVII) This means that God lies in man’'s soul even more
profoundly than he himself does it. The “Divine Other™ dwells in the inner space of
soul more completely than soul itself does. And the revelation of God inside the
individual soul is the most intimate self-revelation. Maybe vice versa: reaching
one’s identity leads to soul’s identification to its Creator. We shall quote a few
other significant sentences from Book X: “to a lesser degree I know myself, than |
know You” (ch. XXXVII), “Then | entered the hidden and vast spaces of my
memory; ... and I searched there and | was frightened to see that | was not able to
understand anything of my memory without You, and then I thought You was not
one of them. And it was not me who discovered these things, even though I was
walking in these spaces (...). But all the time 1 was listening to Your Voice that
guided me and commanded what to do (...). And still I do not find a safe place for
my soul in these spaces where | walk under Your guidance, but only in You, the
One who gathers my scattered senses, without losing any part of myself.” (ch. XL)

The self-portrayal is finally drawn out of time and out of the human
discourse. It is a place where the self is able to find out what it is, to recognize and
recollect itself in the very depth of itself, where it also acknowledges the divine
presence. God, to whom Augustine addresses his Confessions, is the centre and the
end of a search in his inner “space”. God lies in his soul, in his memory, in a place
where identity loses its personal character to meet the Divine Identity.

Michel Beaujour in Miroirs d’encre proposes an interesting theory: every
self-portrayal implies the problem of the other, not only of the self. The “other self”

* Ibidem, p. 355.
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is for Augustine “the Divine Other”. “Memoria sui” in Book X is not the
autobiographical memory, recollecting the unity of a physical and historical person.
Memory seeks more than a human identity; it seeks a totality, God: its real and
eternal self. *Memoria sui” is not a place of its own, but a non-place of the self,
where God lies. In fact, the self is not only a non-place, but also a non-self. Maybe
it is time, God’s Time.

Paradoxically, Augustine’s self-portrayal tends to negate finally authorial
representation. Georg Gusdorf says that Augustine’s modemity should be sought in
this “man of introspection” that “can not grasp himself”. In fact, his impossibility
to grasp and represent his self may be explained in other terms: as the revelation of
the unity of soul and God. This unity accomplishes in the non-place and non-time
of memory. Soul and memory get lost in “the time of the world”. Augustine’s
discourse on himself acquires its profound significance when it meets —
paradoxically out and inside the soul — the divine Word.
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LES TRACES ICONOGRAPHIQUES
D’UN TEXTE BIBLIQUE CONTROVERSE

CRISTINA BOGDAN

«...la fortune d'un théme iconographique est en
relation avec celle du texte qu il illustre.»

(Juliette Renaud)'

Le message des textes bibliques s’est répandu au long des siécles par diverses
formes circonscrites a I’aire du domaine oral, de celui écrit et de celui figuratif. Le
sermon, I’exégeése ou |’iconographie ont proposé des variantes de «commentaire»
aux Ecritures, adéquates a un certain type de public, en quelque sorte familiarisé
avec le langage propre a ces disciplines.

Parmi les textes inclus dans le canon biblique’, I’ Apocalypse de Jean occupe
une place privilégiée dans la hiérarchie de ceux qui ont généré une pléthore
d’interprétations dogmatiques, théologiques, philosophiques, ainsi que des transpositions
en images des plus diverses.’

Nous n’allons pas entrer dans des détails relatifs a la littérature apocalyptique’ en
général, a Iattitude des Péres de I'Eglise a I’égard de cet écrit visionnaire, a la détermination

"Juliette Renaud, Le cycle de ['Apocalypse de Dionysiou. Interprétation byzantine des
gravures occidentales, Paris, Presses Universitaires de France, 1943, p. 7.

% Son inclusion parmi les textes des Ecritures a été faite assez 16t en Occident (I11° siecle),
tandis que I’Orient s’est montré longtemps réticent. Le patriarche grec Pholios a exclus /'Apocalypse
du Nomocanon (TX® siécle) et elle n’a été officiellement acceptée par 1'Eglise Orthodoxe qu'au XIV*
siecle, méme s’il y avait eu anlériecurement des théologiens orientaux qui n’en avaient pas conlesté le
statut canonique.

3 Carol Heitz, «L"Apocalypse au Moyen Age», in «Les Cahiers de 1’Université Libre de Saint-
Germain-en-Laye et sa Région», no. 4/1991, p. 1: «La puissance des images de la Révélation
johannique est tetle qu’elle enjambe aisément les catégories d’art: architecture, sculpture et peinture —
monumentales ou miniaturisées — sont également imprégnées par la force et la richesse suggestive
contenues dans ce texte.n; Marc Thomieu, Dictionnaire d’iconographie romane, 2° éd.. Yonne, Les
Ateliers de la Pierre-qui-vire, 1996, p. 36: «L’Apocalypse est le texte de la Bible le plus illustré sur le
vélin des manuscrits comme dans la pierre des églises.»

4 Voir Nancy Grubb, Apocalypses, Paris, Ed. Abbeville, 1997, pp. 7-8.

Synthesis, XXX1-XXXIII, p. 47-61, Bucarest, 2004-2006
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de la patemité’ de I’ceuvre ou aux écoles d’interprétation qui ont essayé de
I"expliciter et de la classifier.® Ce qui nous intéresse dans cette étude ce sont les
reflets que ! 'Apocalypse a laissés au niveau visuel. Cette longue épitre qui contient
«autant de mystéres que de paroles»’ a été partiellement ou intégralement illustrée
dans |'enluminure des manuscrits, la peinture murale, la sculpture et |’architecture
monumentales, I’art des tapisseries et des vitraux, la decoration d’objets funéraires
ou de culte. Les premiers motifs apocalyptiques peuvent étre déchiffrés sur certains
sarcophages (par exemple, sur celui de I’archevéque Théodore de Ravenne, mort
en 688 et enseveli dans un sarcophage en pierre, datant du V* siécle®, apparait le
symbole Alpha et Omega, combiné avec le monogramme de I’empereur Constantin
le Grand) ou dans les ornements de quelques «objets de luxe»: reliures, étoffes,
reliquaires, etc. Les V°-VI°® siécles sélectionnent dans le répertoire d’images de la
prophétie les éléments @ méme de tracer I'idée de la Gloire divine — Alpha et
Omega, 1'Agneau sur le mont Sion, le Tréne de la Gloire et la Prosternation des
vingt-quatre Vieillards, le Livre scellé de sept sceaux — et les insére dans les
mosaiques qui ormnent d’habitude la coupole de I’autel dans un grand nombre de
basiliques de Rome, Ravenne, Milan, Naples ou Vicence.” Cette «iconographie
triomphale»'® conservera une place significative dans les arts visuels jusque vers le
milieu du XII° siécle, étant intégrée aussi dans les cycles de miniatures qui
illustrent, en Occident, les commentaires a la Vision de Pathmos. Les chercheurs
ont établi la démarcation entre les groupes les plus importants de manuscrits
enluminés, en fonction de ’espace d’ou ils proviennent ou de ’auteur qu’ils ont
suivi. Juliette Renaud'' fait la distinction entre le cycle espagnol et celui anglo-

5 Ont été proposées trois variantes de patemnité: /'dpocalypse a été rédigée par Saint Jean-
Baptiste et par certains de ces disciples; le texte appartient 4 un prophéte chrétien itinérant, d’origine
juive ou palestinienne; I’écrit est dd a Saint Jean I’Evangéliste, nommé aussi Jean le Théologien, voir
Nancy Grubb, op. cit., pp. 8-10.

“1 existe quatre écoles d’interprétation de I'Apocalypse de Jean: I'école prétériste (qui
soutient que I’4pocalypse décrit les événements qui vont jusqu'a la fin de I’Empire romain ou les
moments qui précédent la conversion au christianisme de ’empereur Constantin le Grand); 1’école
historiciste (/'Apocalypse est un tableau de I’histoire & partir du moment de la naissance du Christ
jusqu’'a la Parousie; on essaie de trouver des correspondances entre des passages du texte et des
événements hisloriques précis); I'école idéaliste (1’écrit est purement symbolique. les détails qui y
sont précisés peuvent étre identifiés dans n’importe quelle période du christianisme); 1’école futuriste
(I’ Apocalypse est une prophétie des événements a venir).

? Saint Jérdme, in Frédéric Van der Meer, L ‘Apocalypse dans I'art, Anvers, Fonds Mercaltor,
1978, p. 31.

Y Ibid., p. 33.

® Ibid., p. 33; Yves Christe, L’Apocalypse de Jean. Sens et développement de ses visions
synthétiques. Paris, Ed. Picard, 1996, p. 7.

'° Yves Christe, op. cit., p. 7.

1 Juliette Renaud, op. cit., p. 24.
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francais. L’analyse plus nuancée de Frédéric Van der Meer'? sépare le groupe
italo-gaulois (qui comprend 6 manuscrits, parmi lesquels celui du début du IX®
siécle de Tréves, sa copie inachevée de Cambrai et celui de Bamberg, des environs
de I’an 1000, vu comme «une premiére tentative d’expressionnisme teutonique»'’)
du groupe qui réunit les illustrations aux commentaires du moine asturien Beatus
de Liébana (le cycle denommé Beatus est formé d’environ 30 manuscrits™, de la
période des X*—XIII* siécles, aisément reconnaissables grice aux influences de I'art
oriental'®) et de celui anglo-normand'® (le plus ample: il contient environ 70
manuscrits, des variations autour des commentaires prolixes de Berengaudus,
répartis dans I’intervalle temporel qui va de 1200 a 1400).

Dans «I’avalanche d’images»'’ proposée par la Révélation de Jean, les artistes
ont accentué les éléments qu’ils ont considérés comme définitoires, en fonction de la
sensibilité personnelle ou des modeéles qu’ils suivaient. 1] est intéressant de remarquer
que, jusqu’a un certain moment, ont été mises en évidence uniqument les scénes
remplies de sérénité¢ de la Majesté Divine. D’ailleurs, la lecture liturgique du texte,
prevue pour la période pascale'®, s’achevait par I'évocation du Tréne et de la

12 Frédéric Van der Meer, op. cit., pp. 40—46.

" Ibid., p. 40.

' Nancy Grubb, op. cit., mentionne 36 manuscrits plus ou moins complets (p. 14); Frédéric
Van der Meer. op. cit., invoque approximalivement 20 illustrations des commentaires de Beatus de
Liébana (p. 42); Ingo F. Walter. Norbert Wolf, Codices illustres. Les plus beaux manuscrits
enluminés du monde. 400 & 1600, Koln, Ed. Taschen. 2001, se rapporte a 23 manuscrits échelonnés
au long des X°-XIII° siécles (p. 107).

'* Ingo F. Walter, Norbert Wolf. op. cit.. p. 107: «Aucun ensemble de monuments artistiques
ne montre peut-étre aussi clairement ’Espagne dans son role de creuset des influences les plus
hétérogénes. que les exégeses visuelles de I'Apocalypse de Beatus de Liébana — qu'il s’agisse des
premiers manuscrits datant encore de I'époque mozarabe, ou de ceux réalisés a I’époque romane. On
y reconnait d’une part une composante orientale. orientalisante, issue du vocabulaire formel des
manuscrits syriens ou mésopotamiens — des ¢léments perso-sassanides ayant par ailleurs pu exercer
une influence; il y a la aussi 1’éiément mauresque, venu de Cordoue, a laquelle était soumis les
Mozarabes du Sud de la péninsule; il y a la enfin, troisiemement, la réminiscence de I'art goth du A%\
siécle, qui allait se faire sentir pendant quelques siécles encore.»

' Frédéric Van der Meer, op. cit., p. 42: «Conservant beaucoup d’¢léments italiques, il doit
étre né vers 1220 ou 1230, sans que I’on puisse déterminer si ce fut en Angleterre ou dans le nord de
la France; aussi les spécialistes s'accordent-ils 3 parler du “cycle anglo-normand™, souvent enrichi
d'un nombre variable de gloses empruntées au commentaire spiritualiste de Berengaudus,
évidemment fort 4 la mode.»

"7 Ibid., p. 31.

!® Carol Heitz, art. cit., p. 4: «Dés le VII® siécle, quelques lectionnaires nous renseignent sur la
situation liturgique de I’Apocalypse dans les différentes églises de I'Occident. Partout, mais surtout
en Espagne et en Gaule, elle apparait étroitement associée a la semaine pascale, solennité supréme
de I'année liturgique. En Espagne, cet usage avait été établi par le VS Concile de Tolede qui alla
jusqu’a menacer d’excommunication ceux qui ommetraient de faire la lecture de 1I’Apocalypse en
temps pascal.»
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prosternation des vingt-quatre Vieillards devant lui (4poc. 5,14). Les cataclismes qui
se succédent avec rapidité aprés I’ouverture des sceaux sont passés sous silence
jusqu'a I"apparition des cycles miniaturés complets.

Le monde orthodoxe s’est montré longtemps réticent a I’égard de
I"Apocalypse, quoique les premiéres interprétations théologiques datent du début
du VI° siécle déja. Juliette Renaud voit dans ’exégése d*André, évéque de Césarée
en Cappadoce, I’une des sources d’inspiration des commentateurs occidentaux des
environs de 1'an 1000.” Naturellement, I'attitude retenue des théologiens
orthodoxes a influencé le programme iconographique, des prescriptions duquel la
Révélation de Pathmos est absente jusque vers la fin du Moyen Age: «(..)
I’officialité du clergé orthodoxe a accepté !'Apocalypse sur la liste des livres
canoniques a peine vers le milieu du XIV® siécle et le théme n’a été inclus dans le
répertoire de la peinture postbyzantine que plus d’une centaine d’années aprés la
chute de Constantinople sous les Turcs (1453), lorsque la vision de I’apdtre Jean
répondait a la psychose d’une société désorientée et dépourvue d’espoirs.»”° Et
pourtant, certains milieux monastiques, tels ceux des Coptes d’Egypte, se sont
montrés réceptifs a I'égard du texte, en développant meme un culte pour les quatre
Vivants, considérés comme symboles des évangélistes (Apoc. 4,7-8), et pour les
vingt-quatre Vieillards évoqués autour du Trdone (Apoc. 4,4), auxquels ils ont
inventé des dénominations et leur ont créé méme des jours de célébration dans le
calendrier religieux.”' La représentation de ces étres devient 'un des repéres visuels
«obligatoires» des fresques du monde copte des XI°~XI1V* siécles: «Les programmes
iconographiques sont similaires. Dans le sanctuaire, le Christ en majesté trone en
gloire entouré¢ de forces célestes. Les vingt-quatre prétres de I’Apocalypse
participent a la célébration. Les quatre Vivants intercédent pour le salut de
I'ensemble de la création.»?

Les chercheurs ont saisi le rapport entre les moments tensionnés de [’histoire
et la focalisation de I'attention sur les motifs apocalyptiques. De méme que dans
I'Espagne de I’occupation musulmane Beatus de Liébana avait résumé «l’essentiel
des commentaires précédents® dans un “enchainement” de facture encyclopédique»?,
en offrant ainsi le point de départ d’un important cycle de manuscrits miniaturés,
vers la fin du Moyen Age. dans une période marquée par le spectre implacable de

" Juliette Renaud. op. cit., p. 3.

% Comelia Pillat, Fariafiuni pe teme date in arta medievald romdneascd (Variations sur des
themes donnés dans 1'art roumain médiéval), Bucarest, Ed. Vremea, 2003, p. 143.

?' Frédéric Van der Meer, op. cit., p. 28; 31.

= Mahmoud Zibawi, Images de "Egypte chrétienne. Iconologie copte, Paris, Ed. Picard, 2003,
pp. 221-222.

 Beatus de Liébana cite des auteurs d’orientations diverses, tels que Ambroise, Augustin,
Victorin, Jérdme, Grégoire le Grand, Isidore de Séville, le donatiste Tichonius, etc. Voir, pour les
détails, Frédéric Van der Meer, op. cit., p. 113.

* Ibid.. p. 33.
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la peste et par les atrocités des guerres civiles, on rencontre de nouveau une
multitude de preuves qui témoignent de l'importance accordée a la Vision de
Pathmos. Les manuscrits du cycle anglo-normand (dont se détachent par le
raffinement de I’exécution celui conservé dans les fonds de Trinity College® de
Cambridge et celui de Lambeth Palace), les sculptures des fagades sud et ouest de
la cathédrale de Reims”’, I'immense tapisserie d’Angers®® (commandée par Louis 17,
duc d’Anjou et achevée vers 1380, selon les maquettes de Jean de Bruges) ou la
scéne peinte par Hans Memling sur le coté droit de I'autel intitulé Le mariage
mystique de Sainte Catherine (1475-1479) constituent quelques-uns des sommets
des representations apocalyptiques proposées par I’intermédiaire des diverses
formes d’art, aux XIII°*-XV*® siécles. La Réforme et la Contre-Réforme ont créé a
leur tour le climat propice aux représentations de ce genre, le texte «pouvant étre
interprété soit comme une allégorie de la décadence de la papauté, soit comme
symbole des troubles causés par les protestants»”, et le développement de la
xylographie a offert un support nouveau, en facilitant ’accés d’un public plus large
aux images: «L’invention de la gravure en taille-douce, qui permettait de multiplier
d’abord les estampes et ensuite des livres entiers, mit fin au monopole de la
miniature et bientot rendit inutile le travail lent et coiiteux des enlumineurs.
Désormais, le magistrat, le savant, le bourgeois, le curé, le simple clerc pouvaient
s’offrir une belle estampe et méme une série de gravures.»*

L’importance accordée a cet écrit a I’époque résulte aussi du choix opéré: c’est
le premier texte de I’Ecriture Sainte qui ait bénéficié de la technique récemment
inventée. L'archétype des gravures sur bois a été créé en Hollande, a Haarlem (1420-
1435), dans I’atelier de Jean Coster ou de son fils, Laurent.’' La sireté de I’exécution
transforme ce début dans une réussite: «Comme il arrive souvent, dans une technique
nouvelle, le graveur a trouvé du premier coup la formule parfaite. Il travaille sans
hachures, sans grisé, sans taches noires, d’une fagon nettement linéaire. Chaque coup
porte. Le dessin est si ferme et, malgré la parcimonie des moyens, si clair, que nous
croyons voir le type accompli d’un art purement graphique, un peu comme sur les
vases grecs.»’> Dans les derniéres décennies du XV° siécle, I’Apocalypse sera
illustrée de gravures dans la Bible de Cologne (travaillée dans I’atelier de Heinrich

* Pour la description du manuscrit, voir Ingo F. Walter, Norbert Woll, op. cit.. p. 166.

* Ibid., p. 182.

! Pour une présentation détaillde, voir Peter Kurmann, La fagade de la cathédrale de Reims.
Architecture et sculpture des portails. Etude archéologique et stylistique, trad. de 'allemand par
Frangoise Monfrin, Paris, Ed. Payot, 1987 (tome I — texte; tome 1] - planches).

# Pour la description détaillée de la tapisserie, voir La Tenture de {'Apocalypse d’Angers, Cahiers
de I'Inventaire, 4, 2° éd., Nantes, Ed. du Service régional de I'Inventaire des Pays de Loire, 1993.

¥ Comelia Pillat, op. cit., p. 143.

% Frédéric Van der Meer, op. cit., p. 273.

* Ibid., p. 273.

32 Ibid., p. 274.
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Quentell, 1478-1479), dans celle de Niiremberg (1483, qu’ Albrecht Diirer a pu lui
aussi voir, car I’éditeur, Anton Koberger, était son parrain) ou dans celle de
Strasbourg (Johann Griininger, 1485). Le siécle s’achéve dans le registre le plus haut
avec les gravures de celui qui sera plus tard |’auteur de la Meélancolie, dont
I'importance dans I’histoire de ’art a déterminé Louis Réau & proposer deux
séquences temporelles: avant et aprés Diirer.”

UN CARREFOUR DANS L’HISTOIRE DE L’ART: LES GRAVURES D'ALBRECHT
DURER A L’APOCALYPSE

«Diirer s 'est emparé de I'Apocalypse comme Dante de
I"Enfer.»

(Emile Male)™

Les historiens de I'art ont souvent mis en évidence le role décisif et la trace
laissée, directement ou par intermédiaire, par les représentations de I’ Apocalypse dans la
vision de Ditrer dans les cycles ultérieurs de vitraux, fresques ou gravures de |’aire
occidentale, mais aussi dans celle orthodoxe (athonite ou russe). Celui qui explique de
maniére tranchante la différence que représente la démarche de I’artiste allemand est
pourtant Erwin Panofsky, dans le vaste ouvrage consacré a la vie et a ’ceuvre de
celui-ci.”® 11 y a deux éléments en effet nouveaux introduits par Diirer: I'un se rapporte
au statut de la création («le premier livre congu et publié par un artiste, sans I’aide de
I'extérieur»™), I"autre se rapporte 4 la maniére d’organisation interne du livre (avec la
séparation entre les images et le texte, par le placement des gravures sur le recto des
pages et du texte sur le verso”). Cette délimitation était destinée a souligner le statut
égal des messages complémentaires: scriptural et iconographique. L’image ne
constituait plus une simple mise en page d’un texte, mais devenait elle-méme discours,
pouvant donner naissance, a son tour, a des commentaires. La restriction du nombre de
séquences a 14 seulement impliquait un effort pour condenser I’ information visuelle de
la Révélation, concentrer les symboles apocalyptiques et repenser, 4 la maniére d’un
metteur en scene, leur distribution dans les gravures. Ainsi, on a renoncé tout a fait a

® Louis Réau, Iconographie de I'art chrétien, \ome 11 (Nouveau Testament), Paris, Presses
Universitaires de France, 1957, p. 670.

M Emile Male. apud Frédéric Van der Meer, op. cit., p. 48.

* Erwin Panofsky, La Vie et I'art d’Albrecht Direr, trad. de I’anglais par Dominique Le
Bourg, Paris, Ed. Hazan, 1987, pp. 88—89.

% Ibid., p. 88.

Y Ibid., p. 89: «Ce que Direr voulait réaliser, c’était un livre qui contint le texte complet en
méme temps qu'une suite d’images peu nombreuses, qui ne serait ni interrompues par le texte, ni
insérées dans le texte, ni. bien entendu, mélées de texte. Il réserve donc le recto des pages pour des
gravures sur bois. exemptes d’inscriptions, et imprime le texte au verso.»
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quelques scénes de I'iconographie traditionnelle®®, tandis que d’autres, présentées dans
des sections distinctes dans les manuscrits enluminés, sont intégrées dans un seul
tableau. Parfois, les changements ont été repris dans les gravures que [’artiste a eu la
possibilité¢ de connaitre. Erwin Panofsky passe en revue les scénes ou se fait sentir
I’influence des modéles consultés®, en accentuant pourtant les modifications opérées et,
surtout, les modalités spécifiques d'interprétation de la Vision de Pathmos. La précision
des détails concrets du décor et I'exactitude avec laquelle sont représentés certains
personnages, en conformité avec la lettre du texte, ne diminuent pas I’effet irréel,
fantasmagorique, des sceénes, au contraire, elles I'augmentent: «Quand le texte de la
Révélation dit que les yeux du Fils de I'Homme étaient “comme une flamme de feu”,
I"artiste peut se permettre de montrer des flammes jaillissant des tempes du Seigneur,
parce que le pouvoir “dématérialisant” de son trait confere le méme caractére incorporel
aux flammes, a la chair et aux cheveux. Saint Jean peut réellement “dévorer” le Livre
(qui, dans la plupart des images du Moyen Age et dans toutes celles du XV* siécle, lui
est seulement présenté), parce que ce livre semble se désintégrer sous son souffle de
feu. La technique de la gravure sur bois, telle que Diirer la réinterpréte, 1’autorise a
appliquer le conseil que donne Aristote au dramaturge: "Il faut préférer ce qui est
impossible, et pourtant plausible, 4 ce qui est plausible, mais peu convaincant.”»*

Le dynamisme et le dramatisme des épisodes créés par le peintre allemand a
27 ans a peine a imposé un modele si puissant que I’on a considéré «qu’a partir de
1500, Diirer a eu le monopole sur I’Apocalypse»*', ses interprétations étant
transposé€es dans des variantes plus ou moins réussies, en fonction de I’imitateur.
Par I’entremise de la Bible de Wittemberg (illustrée, en 1522, par Lucas Cranach
I’Ancien et ses disciples), le modéle proposé par le maitre de Niiremberg a été
rapidement diffusé dans I’espace allemand®’, frangais® et, vers la seconde moitié
du XVI* siécle, dans 1'aire culturelle de I’Orthodoxie.*

% Ibid., p. 91; Frédéric Van der Meer, op. cit.. p. 288: «Enfin, Dilrer a omis des scénes qui ne
manquaient jamais dans les manuscrits: la passion et I'ascension des Deux Témoins. le Seigneur
foulant les raisins dans la cuve a fouler, les Noces de I'Agneau, et, chose étonnante, les anges qui
vident les coupes de la Colére.»

% Erwin Panofsky. op. cit., p. 92 et les suivantes.

“ Ibid., p. 99.

4! Frédéric Van der Meer, op. cit.. p. 288.

2 Louis Réau, op. cit.. pp. 677-678: The Dictionnary of Art, tome II, éd. Jane Tumer, Londres,
Macmillan Publishers Limited, 1996, p. 224: «The Wittenberg model proved to be a potent
instrument for the dissemination of Dilrer’s new Renaissance conception to major artists such as Hans
Holbein the younger and Hans Burgkmair I, as well to the minor masters Hans Brosamer and Sebald
Beham, who produced five engraved editions of the Apocalypse from 1539 to 1558.»

“ Louis Réau, op. cit., pp. 678681, y sont passées en revue les diverses formes d’art dans
lesquelles s’est fait sentir I'influence de I"artiste allemand: gravure, sculpture, vitraux.

“ Ibid., chap. «L’art de 1'Orient. Les Apocalypses postbyzantines, athonites et moscovites»,
pp. 681-683; Juliette Renaud. op. cir., y est évoquée I'influence des gravures de Diirer sur les
fresques athonites du XVI° siécle.
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TRANSPOSITIONS EN VETEMENT ORTHODOXE

La premiére figuration de I’Apocalypse dans I'espace postbyzantin est
conservée dans I'église de «1’ Assomption de la Vierge» du Kremlin (a Moscou). 11
s’agit d’une icobne commandée probablement par le tsar Ivan III° et datant
d’environ 1500.* Les scénes qui la composent sont réparties en trois registres,
mais leur ordre ne suit pas de prés le fil des événements proposé par le texte: «Le
récit est interrompu, cassé, par I’insertion des motifs entrant en scéne de maniére
prématurée ou par des rappels a des épisodes antérieurs qui n’avaient pas été
retenus en temps voulu.»*

Il nous semble intéressant de remarquer, pour le sujet de cette étude, la
séparation inaccoutumée®’ opérée par I’artiste anonyme entre les trois premiers
cavaliers (Apoc. 6,2-5), situés dans le registre supérieur de I’icdne, et le quatrieme
(Apoc. 6.,8), placé dans la section médiane, «en face du prince de I’abime,
accompagné de ses locusts, ces chevaux ailés a téte de femmes et queue de
scorpion que la sonnerie de la cinquiéme trompette a libérés du puits infernal»*®
Les significations de ces quatre personnages, ainsi que les modalités spécifiques
de leur situation dans les manuscrits, fresques, vitraux ou dans la sculpture
monumentale seront présentées dans le chapitre suivant.

L’icone de I’Apocalypse du Kremlin, bien qu’unique par la maniére de
traitement du théme et la disposition des séquences qui la composent, ne constitue
pas un cas isolé dans I’histoire de I’art russe. Le XVII° siécle s’avére étre généreux
dans I'illustration de ce sujet, tant dans les pages des manuscrits®, que dans les
fresques qui oment les églises de la ville de Jaroslavl.”® Les historiens d’art les
considérent de simples adaptations plus ou moins libres des gravures occidentales,
en ignorant souvent les insertions originales, qui particularisaient trés fort les
scenes. Cornelia Pillat mentionne a ce propos 1’adaptation des images a la réalité
locale: «Les quatre cavaliers de I'4pocalypse, par exemple, étaient représentés en
train de fouler aux pieds les envahisseurs de la Russie.»’'

* Pour la description succincle de ’icdne, voir Yves Christe, Jugements derniers, Yonne, Les
Ateliers de la Pierre-qui-Vire, 1999, pp. 49-51.

“ Ibid., p. 51.

47 R. Barthélémy-Vogels: Charles Hyart, L ‘iconographie russe de 1'Apocalypse. La «mise a jour»
des Livres Saints d'aprés le manuscrit n. 6 de la Collection Wittert appartenant & la Bibliothéque
Générale de I'Université de Liége, Paris, Ed. «Les Belles Lettresn, 1985, p. 96: «Des quatre fameux
cavaliers, trois seulement sont ensemble. Le quatriéme est perdu dans une autre bande.»

“® Ibid., p. 50.

“’ Voir le solide album, en russe, constitué par Feodor Ivanovici Buslaev, Svod izobrazenii iz
licevych apokalipsisov po russkim rukopisiam s XVIgo veka po XIXj (Les Apocalypses russes a
figures. Atlas), Saint-Pétersbourg, 1884.

% Pour une liste des églises de Jaroslavl qui conservent des scenes de I'Apocalypse, voir
R. Barthélémy-Vogels; Charles Hyart, op. cit., p. 98.

*! Cornelia PillaL. op. cit.. pp. 146-147, nole 24.
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Le modéle préféré de I’espace orthodoxe reste celui offert par Diirer, filtré
par la variante de la Bible de Wittenberg (si |’on se rapporte aux fresques athonites,
a commencer par celles du monastére de Dionysiou), mais aussi celui d’une Bible
hollandaise (si I’on pense aux églises de la Volga) — Theatrum biblicum — de Jan
Visscher, connue sous le nom latinisé de Piscator, dont la premiére édition a paru a
Amsterdam, en 1650.%*

Quelques-uns des monastéres athonites ont décoré une partie de leurs
réfectoires ou de la galerie extérieure avec des séquences inspirées par I'Apocalypse.
Dans son ouvrage dédié aux fondations monastiques du Mont Saint, Paul Huber
dresse un catalogue® qui comprend dix illustrations du demier livre de la Bible, avec
des mentions relatives aux années de la peinture des fresques (entre la fin du XVI°
siécle — Dionysiou, Dhokhiariou — et la premiére moitié du XIX* siécle - la Grande
Laure, Zographou) et aux peintres, lorsque leurs noms sont connus. Massimo
Capuani et Maurizio Paparozzi, auteurs d’un album® trés intéressant consacré a I’art
et a la spiritualité athonites, ne rappellent que quatre pareils cycles. qui peuvent étre
vus aux monastéres de Dionysiou, Dhokhiariou, Karakallou et Xénophontos.

L’inclusion de ces images dans le contexte du programme iconographique
athonite, caractérisé par une parfaite adéquation des scénes a I’espace choisi dans
I’ensemble architectonique, en concordance avec le rituel liturgiquc:55 , constitue un
élément de nouveauté, qui ne pouvait trouver sa place dans I'intérieur, déja
intégralement ordonné, de I’église. Les fagades de I’exonarthex ou du réfectoire
hébergent par conséquent les scénes prises dans I'Apocalypse, interprétées selon
des modeles occidentaux, mais adaptées au golit byzantin: «Les types sont plus
idéalisés, les attitudes plus calmes. Enfin, les paysages pittoresques dans le godt
germanique sont remplacés par les rochers en escalier, chers aux Byzantins.»®®

«L’acclimatation» du cycle iconographique dans le monde athonite est prouvée
par sa mention dans le manuel de peinture de Denys de Fourna, rédigé au XVIII®
siecle, sous la forme d’un abrégé qui résume I'information pratique des siécles
antérieurs.”” L’Herminie retient 21 chapitres, présentés en structures duales, du type

*2 | ouis Réau, op. cit., p. 682.

3 paul Huber, Athos. Leben, Glaube, Kunst, Zurich, Ed. Atlantis Verlag AG, 1969, p. 383.

54 Massimo Capuani; Maurizio Paparozzi, Le Mont-Athos. Les fondations monastiques. Un
millénaire de spiritualité et d'art orthodoxe, trad. de I'italien par Philippe Baillet, Paris, Ed. Desclée
de Brouwer, 1997.

% Ibid., p. 87: «L'iconographic byzantine est la représentation de prototypes idéaux des
phénoménes. Comme telle, elle est caractérisée par une grande stabilité et n’accorde guére de place a
la créativité. (...) Les thémes obéissent a un ordre traditionne! et immuable, qui veut que chaque
scene de I"Ancien et du Nouveau Testament, chaque récit hagiographique et chaque saint occupe une
place précise, qui n’est pas arbitraire, mais déterminée par des relations étroites avec la liturgie.»

%6 Louis Réau, op. cit., p. 682.

%7 Victor leronim Stoichild, Studiu introductiv (Etude introductive), Denys de Fourna, Carte de
picturd (Manuel de peinture) trad. roum. par Smaranda Bratu Stati et Serban Stati, Bucarest, Ed.
Meridiane, 1979, p. 34.
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verset biblique/variante de figuration. Avec son inclusion dans le répertoire des
images consacrées par la tradition picturale, le cycle apocalyptique devrait devenir un
élément frequent de la décoration des lieux de culte dans le monde orthodoxe.

Sur le terrain roumain, il trouve son illustration partielle ou compléte dans une
série d'églises de Transylvanie®™, de Moldavie®et de Valachie®, sans pourtant
devenir un repére obligatoire ou la marque stylistique de telle zone géographique,
comme il arrive pour d’autres thémes iconographiques, tels que le Jugement dernier,
la Parabole des Vierges Sages et des Vierges Folles ou Iillustration de la fable
ésopique de la rencontre du Vieillard avec la Mort. Telle séquence détachée de son
contexte originel — comme celle du moment ol I’ange fait don du livre a Saint Jean —
nous accueille sur les fagades extérieures de quelques églises roumaines®!, comme
pour nous défier a reconstituer, au niveau mental, tout I’ensemble de la Parousie.

LES CAVALIERS DE L’APOCALYPSE. VARIATIONS SUR UNE IMAGE DONNEE

«Dans {'Apocalypse la révélation commence veéritablement
avec le bris des sceaux; un cheval blanc surgit alors,
premiers signes des temps eschatologiques et premier
messager de la mort. Car le cheval est isomorphe des
ténébres, de l'enfer et du temps.»

(Daniéle Chauvin)®

Au VI® chapitre de 1’4pocalypse on assiste au commencement du défilé des
cataclysmes qui s’abattront sur I’humanité au moment de la Parousie. Les sceaux
sont brisés et, |’un aprés I’autre, les agents de la destruction entrent en scéne, pourvus

8 Vasile Dragui, Dicfionar enciclopedic de artd medievald romdneascd (Dictionnaire
encyclopédique d'art médiéval roumain), 2° éd.. Bucarest. Ed. Vremea, 2000, p- 29, rappelle les
séquences conservées dans la peinture murale de Transylvanie au XIV® siécle; Marius Porumb,
Dictionar de picturd veche romdneascd din Transilvania (sec. XIII-XVIII) (Dictionnaire de peinture
roumaine ancienne de Transylvanie. XIII*-XVIII® si¢cles), Bucarest, Ed. Academiei Roméne, 1998,
mentionne des scénes de I'Apocalypse placées, d’habitude, sur la voite de la nef de quelques
monuments de culte du département de Maramures: «Saint Elien de Cupseni (p. 96); «Sainte
Paraskeva» de Libotin (p. 206): «Saints Archanges» de Plopis (p. 291); «Saints Archanges» de
Surdegti (p. 407) ou du département de Sibiu: sur les vodtes de I'exonarthex de I'église «Sainte
Paraskeva» de Talmacel (p. 408).

% Par exemple, dans I'iconographie de Iéglise du Monasteére Cetafuia, preés de lassy, cf. Istoria
Artelor Plastice in Romdnia (L Histoire des Arts Plastiques en Roumanie), tome II, Bucarest, Ed.
Meridiane, 1970, pp. 139-140.

“ Pour les soénes apocalyptiques des églises de Valachie, voir Cornelia Pillat, op. cir., pp. 139-182.

“'La scéne mentionnée se retrouve dans la décoration de la facade sud de Iéglise
«L’ Ascension», Comu, dépariement de Prehova ou de I'église «Sainte Trinité», quartier Darste, Brasov.

“* Danitéle Chauvin, L'euvre de William Blake. Apocalypse et transfiguration, Grenoble,
ELLUG, 1992, p. 38.
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de tout un arsenal d’instruments et de couleurs, destinés a susciter des controverses
théologiques au sujet de leur signification. La posture équestre des actants annonce
leur réle néfaste, la signification funéraire® du cheval s’activant dans ce contexte.

Des quatre cavaliers qui apparaissent devant les yeux épouvantés de Jean, le
premier a donné naissance au plus grand nombre d’interprétations. Les exégétes
modernes I’ont identifié soit au Christ, soit a I’ Antichrist®’, tandis que le Moyen
Age a vu en lui, le plus souvent, la figure du Christ chevauchant le cheval blanc de
I’Eglise (Equus Ecclesia, sessor Christus), afin de conquérir tout le monde par la
foi. Armé d’un arc, il est le seul qui regoit une couronne (symbole de la victoire) et,
par conséquent, «il partit en vainqueur et pour vaincre.» (4poc. 6,2). Sous cet
aspect, le personage se détache de ses compagnons de cavalcade, fait marqué dans
certains manuscrits (tel celui de Tréves) par son isolement dans le registre
supérieur a celui ou sont placés les trois autres.

Les insignes des cavaliers facilitent le décodage symbolique: armée d’une épée,
la Guerre galope sur un cheval rouge-feu (signe du sang versé); la Famine, tenant a
la main la balance destinée a peser les aliments a des prix prohibitifs, est portée par
un cheval noir, tandis que /la Mort (3 laquelle I'auteur du texte ne confére pas
d’instrument afférent) monte un cheval dont la couleur oscille entre le jaune-gris, le
violacé ou I’aubeére.®® L’absence d’un objet spécifique a laissé aux artistes la liberté
du choix, de sorte que la Mort est représentée tenant une coupe de feu® a la main,
une épée, une fourche (pergue par certains historiens de I'art comme un trident)*’ ou
une faux®, en fonction de I’imagination et des modeles de chacun.

9 Encyclopédie des Symboles, trad. de I'allemand en frangais par Frangoise Périgaut, Giséle
Marie et Alexandra Tondat. d’aprés Hans Bicdermann, Knaurs Lexikon der Symbole, Paris, Ed. Livre
de Poche, 2000, p. 128: «La valeur symbolique du cheval était originellement funéraire: 1’animal était
souvent associé au royaume des morts auxquels on le sacrifiait et il remplissait d’évidence un réle de
psychopompe (...).»

* Billy Graham, Approaching Hoofbeats: The Four Horsemen of the Apocalvpse, New York,
Ed. Avon, 1985.

% D’ailleurs, les diverses traductions de la Bible proposent des nuances différentes pour le
cheval de la Mort: la Bible de Jérusalem emploiec le syntagme «cheval verdétre», La Traduction
wcuménique de la Bible propose la variante «cheval bléme», tandis que les éditions roumaines de la
Bible parlent d’un cheval «galben-vdndm/jaune violacé ou «sarg»n/aubére.

% CF. a I'exégése médiévale de Berengaudus, fondée sur le verset du Deutéronome 32, 22:
«Oui, un feu s’est enflammé dans mes narines; il a brilé jusqu’au fond du séjour des morts (...)», la
coupe de feu signifie la colére divine. Voir aussi Frédéric Van der Meer. op. cit., pp. 28-29: «Dans les
manuscrits les plus anciens de I'Apocalypse, le quatriéme Cavalier ne tient rien a la main; dans ceux
du type anglo-normand, aprés 1200, dans le fameux BN fr. 403, par exemple, il porte la coupe de feu
(dans celui du Trinity College. & Cambridge, cette coupe est vide: le symbole n’a pas été compris). Le
feu apparait précisément dans les manuscrits ol se trouve la glose de Berengaudus.»

¢ Comme dans la gravure de Direr, par exemple. Ceux qui ont adopté le modéle de I'artiste
allemand ont préféré remplacer la fourche (le trident) par la faux traditionnelle.

% Le symbole traditionnel de la Mort; il est aussi retenu comme embléme par I Herminie de
Denys de Fourna, tant dans le passage respectif de I’ Apocalypse que dans les paraboles ol le macabre
personnage apparait.
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Le quatriéme cavalier est le seul nominalement identifié («... ¢’était un cheval
bléme. Celui qui le montait. on le nomme *“la Mort”»; Apoc. 6,8) et I’on précise que
derriére lui c’est ['Enfer qui vient, c’est-a-dire «I’Hadés; le royaume des morts,
I'espace qui recueillera la moisson (telle une remorque sur les traces de la
moissonneuse)».’ Dans quelques manuscrits du cycle Beatus, la Mort n’apparait
plus accompagnée par la gueule du Leviathan qui signifie /'Enfer, mais par un
monstre de couleur sombre, qui déploie d’un air menagant ses ailes de chauve-souris.

Les couleurs des chevaux (blanc, rouge, noir et bléme), de méme que les
attributs des trois premiers cavaliers (I’arc, I’épée et la balance) ont donné naissance
a une suite de correspondences astrologiques, les personnages étant déchiffrés selon
une clé zodiacale, sous les signes de Vénus, Mars, Saturne et Mercure.

Une autre interprétation du quatuor équestre améne au premier plan une
prophétie vétéro-testamentaire, qui superpose I’image des chevaux a celle des vents
soufflant des quatre coins de I'univers: «Le premier char était attelé de chevaux
roux; le second, de chevaux noirs; le troisiéme, de chevaux blancs et le quatrieme,
de chevaux tachetés rouges. (...) L’ange me répondit: “Ce sont 1a les quatre vents
du ciel qui s’avancent aprés s’étre tenus devant le Maitre de toute la
terre.”w(Zacharie 6,2-4).

Les modalités de présentation des cavaliers s’inscrivent dans deux grands
paradigmes: soit ils sont figurés séparément, en conformité avec la lettre du texte,
qui présente une succession d’apparitions distinctes, soit ils sont groupés dans la
méme image et disposés en ligne (une sorte de diagonale) ou dans une figure qui
ressemble 2 un cercle. Jusqu’au XV* siécle, a été préféré le traitement séparé des
cavaliers, la modification étant proposée par I’artiste qui a illustré la Bible de
Cologne. Lorsqu’ils sont placés dans une seule séquence visuelle, les personnages
partagent une signification commune, en devenant des représentations des
cataclysmes qui s’abattront sur [humanité a la fin des temps, des facettes
différentes du méme mal exterminateur.

Celui qui clét la cavalcade des désastres est souvent figuré comme un
squelette™ (parfois éviscéré’') ou comme un corps vieux et décharné”’, afin que la
signification macabre en soit accentuée. L’iconographie roumaine du theme ne
retient jamais la variante du cavalier (telle qu’elle pouvait étre retrouvée dans bon
nombre des manuscrits miniaturés occidentaux), mais seulement celle du squelette

“ Biblia sau Sfénta Scripturd/la Bible ou la Sainte Ecriture, version soignée par Bariolomeu
Anania, Bucarest. Ed. Institutului Biblic si de Misiune al B.O.R.. 2001, p. 1759, I'explication de la
traduction de la note 5.

™ Voir la tapisserie d’Angers (1380), le vitrail de 1’église de Chavanges, Aube (environ 1550)
ou les miniatures russes des XVI°-XVII° siécles.

"' Vorr la gravure de la Bible de Cologne. Le squelette éviscéré pouvait étre vu dans les représentations
de la Rencontre des 3 Morts et des 3 Vifs, ainsi que dans quelques-unes des Danses macabres.

" Voir, par exemple, la gravure de Ddrer, la fresque du réfectoire de Dionysiou ou le vitrail de
I"église «Saint Martin» de Troyes (1611).
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(dans la galerie extérieure de 1’église fondée par lordache Kretzulescu a Bucarest et
dans celle de I’église de «I’Annonciation» & Ramnicu Valcea) ou du démon ailé
(dans la pgalerie extérieure de I’église «Saints Archanges» de Calimanesti,
département de Vilcea).

Le cahier de mod¢les de Radu Zugravu — I’un des trés importants «recuetls de
recettes»° du XVIII® siécle — contient «une page avec des modeles pour
représenter les scénes de 1'dpocalypse (chapitres 5-8)»"*, dont se détache la
représentation des quatre héros de la destruction, encadrés par deux colonnes de
texte en caractéres cyrilliques: I’indication des versets qui ont inspiré I’image. Le
méme manuscrit 5307 B.A.R. du cahier édité par Teodora Voinescu propose a la
page 17v un modéle tiré d’aprés «le Combat des Anges» de I’4pocalypse illustrée
par A. Dilrer. La scéne est structurée dans deux registres: celui supérieur qui
comprend I’autel avec les 4mes des martyrs et celui inférieur qui est destiné a la
cavalcade exterminatrice, ou la Mort apparait sous la représentation du squelette,
chevauchant un tas de corps, derriére elle se trouvant I’ouverture béante de la
gueule du Léviathan. Bien qu’appartenant au méme artiste, les représentations
illustrent deux directions différentes dans le traitement du théme. La premiére
présente les cavaliers groupés comme dans une formation d’attaque, dans la
seconde chacun se dirige vers un espace différent, en suggérant I’idée de I'invasion
graduelle de tout I'univers. Le spectre squelettique de la Mort & cheval, qui fauche
avec insouciance les corps abattus par terre, avait aussi été ébauché par Radu
Zugravu dans ’année de la naissance de son fils (1740), selon I’'information
transmise par la note qui accompagne le dessin a la plume: «Notre fils Riducanu
est né, le 6 novembre.»”

Aux trois variantes de la Mort en position équestre se joignent, dans le
répertoire de modéles invoqué, une variante a pied, faisant partie d’une
composition allégorique destinée a souligner la toute-puissance du personnage a la
faux. Le texte adjacent se fait I’écho des séquences des Danses macabres
médiévales: «Personne ne soit qui puisse se tirer dentre mes pattes.» ® La variante
orthodoxe surprend, au-dela du triomphe du Thanatos, la démarcation nécessaire
entre la bonne mort et la mauvaise mort, scéne que I’on voit figure tant dans le
manuscrit de Radu Zugravu’’, que dans les amples compositions du Jugement
dernier de I'espace moldave ou valaque. La nuance en est significative: personne

™ Razvan Theodorescu, Civilizajia romdnilor intre medieval 5i modern. Orizontul imaginii
(1550-1800), (La civilisation des Roumains entre médiéval et modeme. L'horizon de I'image. 1550—
1800), tome I1, Bucarest, Ed. Meridiane, 1987, p. 213.

™ Teodora Voinescu, Radu Zugravu, Bucarest, Ed. Meridiane, 1978, p. 65 (ms. B.A.R. 5307, p 33r).

™ Ibid., p.50 (ms. B.A.R. 4602, p. 78v).

% Ibid., p. 47 (ms. B.A.R. 4602, p. 71r).

7' Au premier plan de la composition allégorique (ms. B.A.R. 4602, f. 71r), on remarque |'opposition
entre la mort du juste (veillé par un ange) et celle du pécheur (trainé contre son gré par un diable).
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ne peut transgresser la mort, mais la fagon de I'accueillir/de la vivre (sic!) est
différente d'un individu a ['autre. Les images renvoient a la formule de la courte
priere comprenant les six demandes du rituel liturgique: «Demandons une fin
chrétienne a notre vie, sans douleur, sans rejet, et la bonne réponse au terrible
Jugement de Jésus-Christ notre Seigneur.»

Le cahier de modéles de Radu Zugravu a été probablement I’une des sources
ayant fourni le matériel nécessaire & I’inspiration des maitres qui ont fait entrer une
variante de la Mort a cheval dans la décoration des monuments de culte en
Valachie. Par les éléments conservés (I'ouverture de I’Enfer, les corps foulés par
les sabots du cheval), elle est souvent proche du modeéle proposé par les versets de
I’ Apocalypse. Parfois la scéne se complique, a cause du fusionnement avec un autre
motif iconographique’, comme dans la fresque placée sur la fagade sud de I’église
de Fartatesti (département de Vilcea). D’autres fois, la légende qui accompagne la
fresque facilite le décodage du message visuel. «L ‘heure derniére viendra» — c’est
I’avertissement lancé par | inscription qui se trouve dans I’exonarthex de I’ermitage
Jgheaburi (département de Vilcea).

La silhouette du cavalier thanatique, également présente dans les créations
folkloriques («Bati-ti pustia moarti,/Tu nu faci nici o dreptati,/C-ai vinit pe cal
calari,/Di gard calu l-ai legat,/Bustea-n casi te-ai bagat/Si-ai pus coatili pe masi,
/Ne-ai luat stilpu din casi/S-ai vinit cu vint din gios./Ne-ai luat ce-o fost
frumos'»"°/«Sois maudite, 6, mort/Car tu ne rends pas la justice/C’est a cheval que
tu vins/Ta monture tu entravas/Dans la maison te faufilas/A table tu t'assis/Le chef
de la famille tu pris/C’est le vent qui te porta/Celui que nous chérissions tu
emportas!») galope par-dessus les corps des victimes sur les murs extérieurs des
églises de Catane (département d’Arges), Simon (département de Bragov), Sibiciul
de Sus (département de Buziu), Craiova (I’église Saint Nicolas-Belivaci,
département de Dolj), Samburesti (département de 1’Olt), Fartitesti et Jgheaburi
(département de Valcea).

Dans les diverses variantes du livre populaire Viteazul §i Moartea (Le
Vaillant et la Mort)*’, ayant circulé dans I"aire culturelle roumaine aux XVIII*—
XIX¢siécles, le personnage macabre se confronte a un seul individu: le représentant
de la classe sociale des guerriers. Le dialogue des protagonistes, construit sur le
modele des confrontations chevaleresques médiévales, met face a face deux héros
armés, en position équestre: «lar cdnd fu odatd primbldndu-se el prin acel camp

™ 11 s”agit de la parabole de la licome, prise dans le roman populaire Varlaam §i loasaf.

™ lon H. Ciubotaru, Marea trecere. Repere etnologice in ceremonialul funebru din Moldova
(Le grand passage. Repéres ethnologiques dans le ceremonial funébre de Moldavie), Bucarest. Ed.
«Grai si Suflet — Cultura Nationala», 1999, p. 297.

" Pour In présentation détaillée de ce livre populaire, voir Mihai Moraru, Studii §i texte. O
carte populard necunoscutd: Viteamul §i Moartea (Etudes et textes. Un livre populaire inconnu: le
Vaillant et Ia Mort), Bucarest, Ed. Cartea Universitara. 2005.
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curat, pe calul sau cel bun, i sd ardtd lui Moartea minioasd; §i gura ei era foarte
groaznecd, §i arme avea coasd yi sulitd; §i era calare pre un cal yarg foarte ciudat
s§i se ardta foarte viteazd»/«Et lorsqu’il lui arriva une fois de se promener dans ce
beau champ, montant son beau cheval, la Mort trés en colére fit son apparition
devant lui; sa gueule était terrifiante, elle avait en guise d’armes une faux et une
pique; elle montait un cheval aubére étrange d’aspect et elle paraissait bien brave.»
(ms. B.A.R. 3518, p. 139r, Valachie, environ 1770).*

Au niveau du texte, la monture de la Mort est individualisée par la couleur
(«galben»/«jaune» ou «garg»/«aubére») et par P'aspect (le terme le plus
fréquemment employé dans les manuscrits étant celui de «vitioan», avec les
variantes «vition» ou «hition», en conformité avec I’étymon magyar «hitvany»,
employé en Moldavie avec le sens de «maigre, efflanqué, chétif»®?). Les mémes
nuances caractérisent I’animal dans les fresques roumaines inspirées par la
Révélation de Jean, dans certains cas la couleur rouge venant s’y ajouter.

Sur la porte d’entrée dans I’enceinte sacrée de quelques édifices religieux du
Maramures®, persiste encore, tel un memento, I'image de la Mort a cheval,
accompagnant les entrées et les sorties des fidéles dans et de I'église. Le
symbolisme du passage, inhérent a des scénes pareilles, est accentué par leur
représentation dans un espace destiné lui méme au passage.

L’apparition du motif de la Mort & cheval, réminiscence du texte apocalyptique,
ainsi que d’autres séquences disparates illustrant des versets du dernier livre des
Saintes Ecritures, consacre |'importance accordée aux thémes a caractére
moralisateur et a teinte eschatologique dans I’iconographie de nos églises peintes le
long des XVII*-XIX® siécles. Les éléments d’origine postbyzantine fusionnent
avec ceux qui ont été pris dans la culture occidentale, dans un discours pictural qui
essaie de se frayer un chemin spécifique, a la frontiére qui sépare la tradition de la
modemité. L’attention accordée a I’Apocalypse reste un repére significatif des
périodes d’épreuves dans [I’histoire d’un peuple, en marquant la nécessité
d’instituer un certain code de comportement.

® Ibid., p. 113.

%2 Mariana Costinescu, Magdalena Georgescu, Florentina Zgraon, Dictionarul limbii romdne
vechi (Dictionnaire de la langue roumaine ancienne), Bucarest, Ed. Stiinifica si Enciclopedica, 1987,
le terme «vitioan»; voir aussi, pour le méme terme, H. Tiklin, Rumdnisch Deutsches Worterbuch,
Bukarest, Staatsdruckerei, 1912.

" Les églises «Saint Nicolas» (Bogdan-Vodd), «Sainte Paraskeva» (Botiza) et «Saints
Archanges» (Oncesti, transférée a présent au Musée du Village de Sighetu Marmatiei).
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A SACRED VOYAGE TO THE EAST AND THE WEST.
THE BIRTH OF ST. CHRISTOPHER’S CULT AND HAGIOGRAPHY

SILVIA MARIN-BARUTCIEFF

1. THE FIRST MENTIONS

It has long been thought that the oldest mention related to St. Christopher’s
memory dated around the middle of the fifth century. It has to do with the Greek
inscription on the walls of the Bithynia church', which Hippolyte Delchaye
reproduced in one of his studies: *...avec Dieu ont €t€¢ posées les fondations du
martyrion de S. Christophe, 3¢ indiction, en mai, aprés le consulat de Protogéne et
Asturius, les clarissimes, sous Théodose empereur et Eulalius évéque de
Chalcedoine...” The inscription mentions the fact that, on 22 September, the bishop
Eulalius of Calcedonia finished raising a monument dedicated to the St. Martyr
Christopherz, whose remains were buried there.’

The dating changed in 1959, when, at Yanikhan, in Turkey, two Byzantine
basilicas were discovered. The digging revealed an inscription at one of the
entrances, dating from the last two or three decades of the fourth century.’ This

' A region inhabited by the Thracians, part of the Persian Empire, which became a Roman
province in 74 B.C,, situated to the North-West of nowadays Turkey.

2 Hippolvte Delehaye, Les origines du culte des martvrs. second edition, Bruxelles, 1933,
p. 152: Frangois Halkin. Etudes d'épigraphie grecque et d’hagiographie byzantine, London, 1973,
p. V/98: idem. Hagiologie byzantine. Textes inédits publiés en grec et traduits en frangais, Bruxelles.
1986, p. 31. Alban Butler, Lives of the Saints. rev. by Herbert Thurston & Donald Attwater,
Westminster, 1956. third volume, p. 187.

3 André Mandouze (ed.), Histoire des Saints et de la sainteté chrétienne, Paris, Hachette. 1987,
second volume, p. 106. See also Henri Grégoire, « Saint Christophe et la cubiculaire Euphémie », in
Byzantion, 4 (1927-1928). p. 461-465. The inscription was published by Mgr. Duschesne in Bulletin de
Correspondance hellénique, second volume, p. 289, after a copy by Mathieu Paranikas. The translator
into French of this inscription. Henri Grégoire revises it, having noticed that the text was inaccurate and
that it can not have been Eulalius, who had already died in 451 A.D. Nevertheless, the mention of a
monument erected Lo honor St. Christopher is not challenged.

* The discovery was made by Michael Gough in 1959. In 1976, Stephen Hill took over the
research at the archeological site, his conclusions being published in the article “Matronius, Comes
Isauriae: an inscription from ecarly Byzantine basilica at Yanikan, Rough Cilicia”, in Anatolian
Studies. Journal of the British Institute of Archaeology at Ankara, 35 (1985), p. 93-97.

Synthesis, XXXI-XXXIII, p. 63-72, Bucarest, 2004-2006
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inscription mentions the name of Matronius, comes Isauriae, who was responsible
for the construction site. What is important for our study is that the written
testimony signals the presence of the holy remains of St. George, Conon and
Christopher, at Yanikhan.’ This led us to believe that, at the end of the fourth
century, Christopher had already been attested as a martyr in Cilicia. Other
evidence to the popularity of the saint comes from the sixth century. The life of
St. Theodor of Sykeon (c. 530-613) contains a reference to the Monastery of
St. Christopher from Galatia, in the centre of Asia Minor.® Pope Gregory the Great’
asks, in a letter. about a monastery with the same patron saint in Sicily, the
Taormina diocese. Two more edifices are attested in the Middle Byzantine Age:
one near the village of Polydrosson in Phocidia, the other in the southeast of the
city of Philiatra®, dated in 870. There is also a great church, south of Tripoli, in a
place called Bataki, dated between the fourth and the fifth centuries, which was
restored and repainted until 15 May 903, by the bishop Nicholas.” A mosaic of
St. Luke the Apostle was also discovered in Phocidia, dating in the tenth century,
which also represents St. Christopher. '

The name of the saint appears in documents of a different nature from the
ecclesiastical ones. A fiscal document, found in Panopolis, probably written
between 705 and 709 contains a direct reference to him."*

In the West, the cult of the saint started in the seventh century, according to
many scholars, when, apparently, part of the holy remains were brought over to
Spain. The relics are on the list of martyrs in the Guadix Church (Granada), in the
year 652."* Others say that the relics ended up in Toledo, from where, after the
destruction of the city, they were scattered between Valencia, Compostela and
Astorga."’ Anyway, at the end of the ninth century, a monastery in Cordoba had

* Cited. p. 96.

¢ David Woods. Sources for Cult of St. Christopher, “The Life of St. Theodor of Sykeon”,
WWw.ucc.ic/milmart/chrssres.himi.

7 Pierre Jounel, Le Culte des Saints dans les basiliques du Latran et du Vatican au douziéme
siécle, Ecole Frangaise de Rome, Palais Farnése, 1977, p. 261; André Mandouze, cited, p. 106.

* Anne Avraméa, « La géographie du culte de saint Christophe en Gréce a I’époque méso-
byzantine et I'évéché de Lacédémone au début du X siécle » in Hélene Ahrweiler (ed.), Geographica
byzantina, Paris, 1981, p. 32.

® Ibidem, p. 33.

Y ouis Réau, Iconographie de !'art chrétien, Paris, 1958, third volume, first tome, p- 309.

' Arietta Papaconstantinou, Le culte des Saints en Egypte. Des Byzantines aux Abbasides.
L apport des inscriptions et des papyrus grecs et coptes, Paris, 2001, p. 314,

' pasionario Hispanico (siglos VII-Xl), vol. 1 — Estudio, Madrid-Barcelona, Instituto P.
Enrique Florez, 1953, p. 211.

¥ Martine Tissier de Mallerais, « Du culte de saint Christophe et de son iconographie, en
particulier dans les peintures murales du Loir-el-Cher et des départements voisins », in Arf sacré.
Cabhiers de Rencontre avec le Patrimoine religieux — 18 — Le décor mural des églises, Colloque de
Chéteauroux, 18-20 octobre 2001, p. 148.
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3 The birth of St. Christopher’s cult 65

St. Christopher as its patron.' In France, before the end of the first millenium, there
are more such monasteries, of which we mention only the one in Suévres in 862."

The saint’s memorial occurs later'® in Italy and Germany, although the basilica
Santa Maria Antiqua in Rome features a relevant fresco dated in the tenth century.”

As for the ecclesiastical calendars, the name of the saint is mentioned quite
early in the West European versions, on 25 July: The Hieronym Martyr Calendar ~
“In Licia civitate Samo natale Cristofori”'® — in the sixth century in Codex
Fuldensis'®, one of the oldest manuscripts of the Vulgata or in the Martyr Calendar
of Hrabanus Maurus. The latter was written in the first half of the ninth century by
one of the most important church officials in the Carolingian age.’ The calendar
fragment corresponding to 25 July refers to the saints Jacob and Zevedeus, and to
the martyr as well: ,,...sancti Cristophori martyris, qui in Samo civitate a Dagno
rege martyrizatus est”.?' As for most martyrs, the dates for the memorial differ
according to the Latin, Greek and Eastern Christianity, as well as inside the same
group. In the Irish calendar — Felire — made between 797 and 808 and printed in
1880 by Whitley Stokes, following the manuscripts dating between the fourteenth
and the fifteenth century — the saint is not commemorated in July, as expected, but
on 28 April.”

In Spain, the saint is celebrated on 10 July (VI idus julii).” It is believed that,
on that day, a synagogue in Valencia was consecrated to the martyr, because the
Jews heard the saint in their sleep, at night, asking them to renounce Judaism and
to be baptized as Christians. The Dominican monk Vincent Ferrer. a native
Valencian, who was canonized later, appears to have performed the conversion.**

In 1665, “Ordo Divini Officii” for the basilica in the Vatican announces
27 July as the date for the memorial of the saint; so does Nocera Breviarum.*

The Greek calendars place it on 9 May, as we can see in the Synaxar of
Constantinoples.®® A Greek synaxar from the fourteenth century — Synaxarium

' Pasionario Hispanico (siglos 1'1I-X1), first volume, p. 211.

'* Ibidem. p. 148. The author mentions the existence of 39 de communes and 9 other places in
the districts Indre-et-Loire and Loire-et-Cher.

15 Ibidem, p. 148. Also see Pierre Jounel, cited, p. 261-262.

17 Louis Réau, cited, p. 309.

'* Hippolyte Delehaye, cited, p. 152.

" “Martyrologium Fuldense” in Analecta Bollandiana, first volume, 1882. p. 33.

2 Rabani Mauri, Martyrologium, ed. by John McCulloch. Brepols, 1979, p. V-XXXIX.

2! Ibidem, p. 73. The text coincides with the one in mss. /768 and /769 BHL.

2 Henri Gaidoz. « Saint Christophe a la téle de chien: en Irlande el en Russie », Mémoires de
la Société Nationale des Antiquaires de France, 76 (1924), p. 194,

3 Pasionario Hispanico (siglos VII-X1), first volume, p. 212 and Luis T. Melgar, Los santos
del dia, San Rafael Libsa, 2002, p. 139-140.

* Vie des Saints d’ aprés les Botlandistes, sixth volume, p. 563.

B The Lives of the Saints, S. Baring-Gould (ed.), 8th vol., second part, Edinburgh, 1914, p. 553.

* Patrologia Orientalis, vol. X (1), 1912, p. 121. Also see Arietta Papaconstantinow, cited, p. 314.
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Divionense or Chiffletianum — mentions the name of the martyr on 5 June, together
with the saint martyr Conon.”’

In the Calendar of Naples we can find it twice, at the same time with the Greek
calendars, on 9 May, and on 24 July®®, probably after the Roman Martyr Calendar. »

Eastern Churches also mention him among the martyrs. In some cases, in the
Coptic menologion, the memorial is placed on 28 March (2 barmoudeh)®, in
others, it is on 7 April*', and in the Arab synaxar it is on 29 March (2 pharmouti)*.
In Patrologia Orientalis from 1912, Robert Griveau publishes the text of the oldest
Melchite calendar, dating from the ninth century and attributed to Abou Rihin
Mohammad al-Birouni.” Its contents can be found in the Muslim’s work called
Monuments des siécles écoulés, of which a few chapters are dedicated to the
Christian cults. According to him, the memorial day for St. Christopher is 27
April.* The same date is indicated by the two Jacobin menologions from Alep,
edited by F. Nau in the tenth volume (1) in the original language, but also in
French.” The first copies the contents of Ms. sir. 146 from Paris, the other Ms. sir.
LXLX from the Vatican, both of them coming from a later period. The Paris
manuscript, dated before 1645, was collated by the editor to the one in the Vatican,
written in Alep, in 1547, by Phadlalla of Jerusalem.” Both calendars, which are
very similar®’, are based on the Ninth Menologion from the Nau edition, which was
written at the beginning of the thirteenth century, tracking the source being easy
because of the presence of the memorials in both manuscripts and also because of
the error in the first edition.” The Jacobin versions also mention St. Christopher on

2" The name of this Greek synaxar comes from the name of its owner, the Jesuite from Dijon,
Pierre-Frangois ChifTlet (1592-1682). who worked closely with the Bollandists. providing them with
a lot of documents on the lives of saints. This codex, which is often mentioned in French research.
conlains information on the time period between | March and 31 August. Cf. Frangois Halkin, Etudes
d ‘épigraphie grecque.... p. XXI1/62-70.

™ David Woods, the translator of an English version of the calendar. suggests that this
happened because of the mixed Latin and Greek sources used while it was edited. See cited site.

* The Lives of the Saints. 1914, p. 556.

* The fact that the saint is cynocephalous is mentioned. Cf. Lacy O’Leary, The Sainis of
Egypt, London, 1937, p. 50.

*' David Gordon White, Myths of the Dog-Man, Chicago, 1991, p. 225, note 58.

% Arietta Papaconstantinou, cited, p. 314-315.

» Patrologia Orientalis, volume X (4), p. 291.

M [bidem, p. 306.

™ Ibidem, vol. X (1), p. 59—61.

% Ibidem. p. 60.

% Ibidem.

% René Aigrin, L 'hagiographie. Ses sources. Ses méthodes. Son histoire, Bruxelles, Bureau de
la Société des Bollandistes, 1953, p. 84.
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27 April: the first time, together with John of Almenia®, two times on his own",
the last time with St. Simon, Jacob’s brother.*" In this case, the author mentions the
memorial of “the martyrdom of Christopher, the barbarian™, which determines Nau
to indicate in the footnote of the page that the Synaxar of Constantinoples mentions
the fact that the character was an anthropophagus.”’ The Ethiopian Synaxar
mentions the name of Krestoforos on the second day of miyazya, together with
three other saints, father Simon, Maleleil, an ancestor of Jesus and father Decius (!).43
Miyazya is the eighth month in the Ethiopian calendar, and the date corresponds to
the 10 April in the Gregorian calendar.

The Romanian Orthodox Church, as well as the Greek, Bulgarian and
Russian Churches, still commemorate the martyr on 9 May, together with the
Coming of the Remains of St. Nicholas and St. [saiah. the Prophet.

Yet, there is a re-interpretation inside the Roman Catholic Church. On 14
February 1969, Pope Paul 1V publishes the decision to revise the Roman Calendar
issued in the Second Council of the Vatican. According to its members, only the
most important saints can remain in the Universal Calendar, the other saints’
memorials being left to the decision of local Churches. As a consequence of this
Act, very popular saints like Barbara, George and Christopher are excluded from
the calendar. Here are the liturgical prescriptions for 25 July: “the memorial of
Christopher, which entered the Roman Calendar in 1550, is not a part of the ancient
Roman tradition. It is now left to particular calendars. Although the Acts of the life
of Christopher are legendary, the existence of his cult is very old”.*

IL. THE FIRST TEXTS

1. FOREIGN VARIANTS

The first writings with the life and passions of St. Christopher come from the
East, which is only natural, if we consider his origins.** The earliest sources are

¥ Patrologia Orientalis. vol. X (1), p. 95.

* Ibidem, p. 99 and 110.

M Ibidem, p. 121.

*2 Ibidem.

Y« Le Synaxaire Ethiopien ». in Patrologia Orientalis, I'Institut Pontifical Oriental de Rome,
tome 46, fasc. 4, n° 208, éd. critique par Gérard Colin, Tumhout/Belgique, 1995, p. 490-493. Edited by
Gérard Colin in 1995, in Ethiopian and French translation, the synaxar gathers data about the lives of
saints from the Ethiopian manuscripts dating from the fifteenth. sixteenth and the eighteenth centuries.

“ Msgr. Wm. B. Smith, St. Joseph’s Seminary, “Catholic Position on St. Christopher”, in
Honmiiletic and Pastoral Review, New York. 1999, p. 86; apud David Woods, cited site, “Modern cult
of the St. Christopher™.

* See infra.
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from a Syrian Martyr Calendar from the fifth century, a passion from the sixth
century and a Mosaic-Arabic Spanish breviary from the same time period.* The
Greek version dates from the eleventh century and it was published in the first
volume of Analecta Bollandiana®, in 1882. This BHG 310 (Martyrion tu aghiu
megalomartyros Hristoforu) is the story of the soldier who underwent martyrdom
in Antioch, Syria. The prototype was lost, but its existence was clearly established
on the basis of the Greek and Latin versions that emerged from it.*® The original
manuscript was also translated in both Irish and Provencal.*

The menologion of Basil II*® also records the life of St. Christopher, around
the year 1000.

Another reference from the Constantinople area is the one found in the imperial
menologion of Michael IV the Paflagon (1034-1041), edited for the first time by
Frangois Halkin in 1986, in its original version, and followed by a French translation.
The text, which follows the contents of the 736 manuscript in Patmos for the passion,
closes on a prayer for the protection of the Emperor, addressed to the martyr.

The oldest Western variant can be found in a manuscript dated in the eighth
century, at the library of the University of Wiirzburg.51 The text was familiar to the
Venerable Bede (672-735), and it became, in the following century, the subject of
the correspondence between the Benedictine monk Ratramnus from Corbie and
Rimbert, the future archbishop of Bremen.*? In 963, the dean Walter of Speyer, the
future bishop of Bavaria, collects a series of texts in Latin under the name
Thesaurus anecdotum novissimus, among which there are two versions of Vita et
passio Sancti Christophori Martyris, in prose and in verse.*

% Zofia Ameiscnowa, “Animal-headed gods. evangelists. saints and righteous men”,
in Journal of the Warburg and Courtauld Institutes, 12 (1949), p. 42, David Gordon White,
cited. p. 223.

*"Henri Gaidoz, cited, p. 204. Under the title Sancti Christophori Martyris. Acta Graeca
Antiqua. the Bollandists edited the passion of the saint in Greek and Latin, prefaced by a short note on
the edition.

*® Analecta Bollandiana, volume |, 1882, p. 122; David Woods, The Origin of the Cult of
St. Christopher, cited site: David Gordon While, cited, p. 224.

% ). Schwartz. « A propos de I'iconographie orientale de S. Christophe », in Le Muséon. Revue
d Etudes Orientales, 67 (1954), p. 93.

*'It refers to Basil the “Bulgaroctone™ (976-1025). who had eamed his name after having
fought the Bulgarians and having taken control over their country (1018). There are also references to
this text in Henri Gaidoz, cited, p. 203; David Gordon White, cifed, p. 223.

*! David Gordon White, cited, p. 224.

%2 Zofia Ameisenowa, cited, p. 44. The text of this letter is reproduced in the annexes of Leopold
von Krezenbacher’s Kynokephale Ddmonen sidosteuropdicher Volksdichtung, vergleichende Studien zu
Mpythen, Sagen, Maskenbrinchen um kynokephaloi, Werwélfe und sidslawiche Pesoglavci, Miinchen,
Trofenik, 1968, p. 135-137. It refers to Ratramni Corbeiensis monachi Epistola de Cynocephalis ad
Rimbertum presbyterum scripta. (Apud Oudinum, de Script. Eccles, second tome.)

*3 See Bibliotheca Hagiographica Latina Manuscripta, the file on St. Christopher, BHL 1776
(Vita et Passio metrica auct. Walthero Spirensi libris 6) and BHL 1777 (Vita et Passio prosa auct.

Walthero Spirensi), hitp://bhims. fltr.ucl.ac.be/default.cfm .
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In 1891, the Bollandists edit one of the Latin versions, after the codex 2/97
from the eleventh century, found at the National Library in Paris. Under the title
Passio sancti ac beatissimi martyris Christophori et comitum ejus, qui passi sunt in
civitate Antiocfhlia sub Decio caesare die VI idus julias, the edited text has the
same bases as the Greek version from the eleventh century.

One of the oldest Latin texts, preserved in BHL 1764 suffered some early
modifications. David Woods says that “it is important to emphasize that there are
considerable differences of detail between our earliest Greek and Latin accounts of
St. Christopher, and that the earliest surviving Latin account is not a simple
translation of any of the earliest surviving Greek accounts, but represents a separate
branch of evolution from the original Greek text™.* In this respect, it is a good idea
to confront the Greek and Latin sources in order to shed some light on the more
mysterious aspects of the saint’s life.

An Irish version of the passion can be found in the collection of saints’ lives
Libar Breac, from the fifteenth century, edited on the basis of older sources. “Pais
Cristoforus so sis” reproduces a version which can be found in an Irish calendar
dating from the eighth century.”® But the original calendar does not mention the
saint as being cynocephalous. The scribes introduced the head of a dog detail,
which can also be found in the martyrdom story, only in later manuscripts.”®

In 1912, J. Frazer publishes the Irish passion, mirrored by the English
translation, making it easy to compare it with other variants.”’ Frazer's
interpretation proves that the Greek life of the saint dated in the eleventh century®®,
the one that we will establish as a prototype for our texts as well, is at the basis of
the Irish passion.

The Old English version also dates from the eleventh century, which is at the
beginning of the Beowulf Manuscript.”

Aside from the mentioned texts, Passio Christophori also circulated in other
Greek and Latin manuscripts, part of them having been collected and classified in a
“lives of saints file”, published on the Bollandists Society site.®

> David Woods, “The Origin...”, cited site. paragraph 1.

%5 John Block Friedman, The Monstrous Race in Medieval Art and Thought, New York, 2000
(second edition), p. 73.

% Henri Gaidoz, cited, p. 195.

%" “The Passion of St. Christopher” translated from Gallic by J. Fraser and published in Revue
Celtique, volume XXXIV, Paris, 1913, p. 309-325; reprinted in Medieval Saints: a Reader, ed. by
Mary-Ann Stouck, Toronta, 1999, p. 561-567.

*® Henri Gaidoz, cited, p. 193, 196, 204. Also see J. Fraser, cited, p. 307, note .

%9 Kenneth Sisam, Srudies in the History of Old English Literature, Oxford, 1953, p. 63-72.

® The file on St. Martyr Christipher contains the following Latin versions: 1764, 1765, 1766,
1766a, 1767, 1767b,1768, 1769, 1770, 1770a, 1770b, 1771, 1772, 1773, 1774, 1775, 1775b, 1775¢,
1775d, 1775¢, 1775€, 1777, 1778, 1778b, 1778d. 1778f, 1779, 1780, 1780a, 1780b and Christophorus
03. See cited site.
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2. ROMANIAN VERSIONS

Unlike the Greek and Egyptian-Syrian areas, and unlike the West European
area, the Romanian texts referring to the acts of St. Christopher started circulating
only towards the end of the seventeenth century, when the Latin Christian world
began recovering from the dispute between the Reformation and Counter
reformation, which had started in the previous century. The adoration of saints was
among the many causes for arguments, being challenged openly by the Protestants,
which viciously attacked the intercessors of Catholic Christianity, the beloved
saints of the Middle Age. St. Christopher was one of them, whose passio was
considered as a figment of the imagination, a legend created in order to confuse the
mind, which the insurgents wanted to dismiss from the sacred paradigm. Thus, at
the Council of Trento, there were some attempts to abolish his cult.®’ But the
popularity of the saint’s acts was so great that it could not be completely undone.
At a time when the statues of frescoes of the saint were destroyed®, when his
image was effaced with obstinacy, his salvation was found in the Orthodox East.
Known in some different spaces under a modified variant, less widely spread or
even in a form unknown to other areas, the saint’s representation charms the
inhabitants of the places we mentioned, who will fill in the blanks and reshape the
story. The Romanian Principalities are no exception. The image of the saint is
attested in the Moldavian Orthodox iconography from the sixteenth century®, but it
only spread in the second half of the following century, not in the same region, but
in Muntenia and Transylvania. Its dissemination occurs at the exact same time with
the appearance of the first Romanian version of the life and passion of the saint, in
Dosoftei’s work, Viata §i petrecerea svintilor.®* There were, of course, other
variants of the martyrdom story in our area, in Bulgarian vernacular® or in Greek,
but the translation of the lives of saints in vernacular, which was mostly done by
the French between the tenth and the thirteenth centuries®, was done in Romanian
only this late, towards the end of the 1600s. The sources of the Moldavian

“ James Hall, Dictionary of Subjects and Symbols in Art, New York, 1974, p. 68.

“ The period in which the saint's image and monuments were destroyed lasted for quite some
time. In France, after the Revolution in 1789, more exactly in 1803, the church in Bordeaux dedicated
to the saint martyr was destroyed. Cf. Sylvie Truchemotte, L ‘héritier d’ une race de géants venue des
Anges: Saint Christophe. Ses pouvoirs insolites. Miracles d' autrefois et d'aujourd’hui. L'église de
Saint-Christoly a Bordeaux, Paris, 1986, p. 29.

% The representation of St. Christopher appears in Transylvania much earlier, in the Catholic
churches from the fourteenth and the fifieenth centuries. In Orthodox mural painting, though, it is
attested not earlier than the murals in the monastery churches in Arbore and Moldovita.

* I is not the direct influence of literary life on the iconography, but, at least at the time, it is a
simuitaneous, parallel dissemination.

“ Nicolae Cartojan states that Bulgarian vernacular texts were used in Romanian churches, sce
Istoria literaturii romdne vechi, Bucharest, 1996, p. 193.

 J.A. Mac Culloch. cited. p. 133.
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metropolitan prelate for this “essay” on the lives of saints are the Byzantine saints’
calendars edited in Venice, Neo-Greek texts copied from the Byzantine minei
calendars from the end of the sixteenth century by Maximos Margunios, the bishop
of Cythera, which he sometimes compared with the Bulgarian vernacular texts that
circulated in our area.®’

The text, interpreted by Dosoftei and printed between pages 115'-120" of the
manuscript, appears to have also been the source of the oldest version of the
Romanian manuscript, which can be found at the Library of the Romanian
Academy, in Bucharest. We cannot say that the scribe of the codex 339, copied in
the last decade of the seventeenth century®®, used the Moldavian “anthology™ or an
intermediary text, but what is certain is that the two texts are very similar.
Consisting of 248 pages, with prologues for the months of March-August, the tome
presents the martyrdom of Christopher in an incomplete manner, because of the
missing first three pages.”’ It is one more reason to compare the manuscript in
Tatina™ with Dosoftei’s text.

Other Romanian manuscripts that contain the martyrdom of St. Christopher
are of a later date than the codex of Tatina, having been edited in the following
order: end of the eighteenth century — beginning of the nineteenth century, Ms.
rom. /344 B.AR., f 125'-129": In 9 zili ale lunii lui maiu, viiata §i pdtimire
sfantului marelui marturisitoriu Hristofor si a celoru impreund cu ddnsul; in 1827,
Ms. rom. 1834 B.AR, f. 1" -20": Luna lui maiu, sfantul marele mucenic Hristofor,
care au fost la anii de la Hristos 256"'; also at the beginning of the nineteenth
century, Ms. rom. 15535 B.AR., f. 94'-95% Mucenic Hristofor, la ani 256, copy
after The lives of the saints in Neam{ between 1812—1813 and, towards the middle
of the nineteenth century, Ms. rom. 862 B.A.R., f. 200"-202", including lives of
saints from the minei calendars of bishop Chesarie of Ramnic.”™

There is also a chance that the manuscript existed in other codes, which were
lost or destroyed, as is the case of Ms. rom. 5686 B.A.R., from which the pages
from 3 to 12 May are missing.

Aside from Dosoftei’s variant, the martyrdom of our saint is also recounted
in three other manuscripts. The first belongs to Radu Greceanu, who translated a
collection of minei calendars after the Greek synaxar, which appeared at Buziu, in
1968, in which the reader can find, on 9 May, pages 33'-34', an abridged form of

% Nicolae Cartojan, cited, p. 193.

® Gabriel Strempel, Catalogul manuscriselor romdnegti. Bucharest, first volume, 1978, p. 92.

% See Viaga Sfantului Hristofor. edition, introductory study and notes in Texte uitate, fexte
regdsite, first volume, Bucharest, 2002, p. 7—44.

™ This name was first used by Catalina Velculescu because of the place where the manuscript
was discovered. Cf. Catalina Velculescu, Cdryi populare §i culturd romdneascd, Bucharest, 1984, p. 87.

™ These two manuscripts are cited by Gabriel Strempel, in cited, first volume, p. 298 and
second volume, 1983, p. 74.

7 Ibidem. first volume, p. 187.
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the story. A new edition of the minei calendars in Romanian was begun by
Chesarie, the bishop of Ramnic, who, in 1776, altered Damaschin’s version from
1737. It was published four years later by Filaret, his successor.” As for the text
itself, which appears between pages 50*-51", it does not differ from the minei
calendar from Buziu.

An extended printed version of the saint’s “biography™ can be found in the
collection of the Neamt Monastery, in twelve volumes, translated by the arch-dean
Stefan’™, after the collection authored by the Ukrainean D. Tuptalo-Rostovski’,
published between 1812-1813. The saint’s acts are presented also on 9 May,
between pages 92'-98": Viafa §i pdtimirea sfantului marelui marturisitoriu Hristofor
§i a celor impreund cu ddnsul, pages 92'-98". The presence of some epic elements
different from other Romanian texts is another proof that the origin of the
translation is from other spaces. The source of the “collection” by the metropolitan
prelate of Rostov dates in the ninth decade of the seventeenth century, the same
time when Dosoftei edited his prologues.

Although the murals during the eighteenth and nineteenth centuries are rich
in details pertaining to different variants of the topic, there are not so many
manuscripts in the Romanian literary space. The Martyrdom of St. Charalambos, a
saint who is was adored to the same extent at the time, disseminated much faster, a
multitude of copies circulating in the same area.”® Christopher compensates for the
quantitative differences with his representation being massively present in the oral
culture, clearly defined by the legend of the mysterious martyr and through the
powerful imagery of the young man with the face of a lamb.

" Dan Horia Mazilu, Recitind literatura romdna veche, second volume, Bucharest, 1998, p. 219.
™ Ibidem, third volume, 2000, p. 406.
» Idem, Literatura romdnd in epoca Renagterii, Bucharest, 1984, p. 178.

% For the manuscripts on the life and martyrdom of St. Charalambos see Gabriel Strempel,
cited. volumes 1-4.
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LA LETTERATURA GIURIDICA ED IL SUO VALORE
LETTERARIO IN MOLDAVIA E VALACHIA NEI SEC. XVI-XVIII

ILEANA STANCULESCU

La letteratura giuridica, come componente della letteratura antica, ¢ stata
meno studiata, in relazione all’immaginario medioevale dei Principati romeni'. La
letteratura giuridica di tipo bizantino che circolava qui, attraverso la scrittura slava
ecclesiastica, ¢ stata tradotta in romeno, non prima del XVI secolo’.

Dalla complessa composizione murale del Giudizio universale, uno dei temi
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