
DINAMICA TIMPULUI ŞI SPAŢIULUI SOCIAL IN COMUNITAŢILE' 
RURALE DIN SALAJ 

ln cele ce urmează o sa mcercăm prezentarea schemat:că a unui mo
del sociologic privind dinamica timpului şi spaţiului social în comunită
ţile sălăjene. Ideia unui astfel de model s-a conturat treptat, pe măsură 
ce culegerea şi analiza unor date a putut surprinde o dinamică internă 
a fenomenelor culturii rurale, dinamică ce a permis conturarea unei ti
pologii diacronice a acestei culturi. 

Credem că o astfel de perspectivă diacronică trebuie să se impună 
ca mod de abordare a fenomenelor culturii săteşti, deoarece, în ultima 
vreme, cercetarea comunităţii rurale s-a făcut dintr-o perspectivă s'.n
cronic-fragmentară: pe de-o parte, direcţia sociologică, care a cu:tivat cu 
preponderenţă analiza satului actual, iar pe de altă parte, direcţia etno
grafică, ancorată într-o perspectivă care incearcă surprinderea tradiţio
nalităţii rurale, ajungînd cîteodată chiar la cultivarea unui tradiţi.onalism 
anacronic, rupt de mecanismele devenirii istorice a satului, ca tip de 
comunitate socială. 

Direcţia sincronic-empiristă în sociologia şi etnografia actuală, a 
dus la fragmentarea eforturilor cercetătorilor, lipsind o di.recţionare gene
rală a cercetărilor, ·orice fapt social fiind considerat important şi semni
ficativ. La o analiză mai atentă însă, atît direcţia sociologică cit şi direc
ţia etnografică sînt perspective complementare, studiind în fond aceeaJ?i 
real:tate istorico-culturală, însă în momente istorice diferite, ceea ·ce face 
necesară depăşirea graniţelor artificial conturate şi abordarea satului ca 
realitate dinamică. Aceasta, cu atît mai mult, cu cît „tradiţionalitatea" 
rurală este un concept cu o acoperire antologică ambiguă, în fond exis
tînd şi în satul „tradiţional" etape culturale distincte, caracterizate prin 
specificităţi proprii, iar trecerea de la satul „tradiţional" la satul actual 
presupune o împletire variabilă, în plan zonal şi valoric-cultural, între 
tradiţionalism şi modernitate1 • 

! O analiză deosebit de pertinentă a conceptelor de tradiţionalism şi tradiţio
nalitate, modernism şi modernitate, a fost făcută de Z. Ornea, („Tradiţionalism şi 
mociernztate în deceniul al treilea, Bucureşti, 1980). 

Deşi termenii de „tradiţionalism" şi „tradiţionalitate, pleacă de la aceeaşi no
ţiune, Cl'a dl' „tradiţie·-, ei deschid două perspective cultural-politice distincte, prin 
raportarea la tradiţie: 

a) traditionalismul este echivalent cu o mentalitate şi practică culturală„ 
care C'Ste „potrivnică, obstinat conservativă", faţă de !noire. 

www.muzeuzalau.ro / www.cimec.ro



732 GH. ŞIŞEŞTEANU - M. POP 

O abordare diacronică a culturii rurale implică analiza structurii 
-timpului social, adică a modului .în care comunităţi:e rurale configurea
ză pe fundalul timpului fizic un timp cultural, neomogen, din punct 

•de vedere al specificităţii şi intensităţii practicHor socio-umane .şi a sis
temelor sociale de valorizare a potenţialităţilor lui. 

Din această perspectivă, considerăm timpul socio-cultural un im
portant element de ordonare a practicilor socio-umane, prin intermediul 
·unor ritmuri culturale specifice în care se desfăşoară viaţa comunităţilor 
rurale, ritmuri care pot constitui un important criteriu în elaborarea 
unor modele tipologice ale evoluţiei culturii rurale. Aceasta, deoarece 
modificările intervenite în ritmurile culturale interne ale unei comuni
-tăţi, constituie un indicator semnificativ al noilor tendinţe culturale. Spre 
exemplu, în cadrul satului de tip ţărănesc-familial, întreaga cultură era 
·constituită pe un ritm cvadximestrial, în care erau integrate unele sub
.ritmuri de mai mică întindere tempora1ă2 • Această cultură subsumată 
unui ritm intern specific, are importante funcţii de valorizare socială, 
realizată prin sistemul de practici cultuxale, ceremonialuri legate de ma

. rile sărbători, de practicile agro-pastorale, şi cele legate de ciclul vieţii. 
·Ca sistem de valorizare socială, cultura introduce sisteme de ordonare, 
·clasificare, oonstituire a grupurilor sociale şi de evaluare a statusurilor, 
·în cadrul ierarhiei sociale. De aceea, cultura, ca sistem de valorizare so
·cială, are o funcţie activă în menţinerea coeziunii ·sociale, prin integrarea 
întregii colectivităţi într-un ritm cultural ciclic. 

Prin aceasta, cultura exercită şi o funcţie de control social, la nivel 
comunitar, impunînd valori şi norme şi .acţionînd coercitiv pentru res
pectarea lor. 

Transformăirile din cadrul comunităţilor rurale, trecerea satului de 
tip ţărănesc-familial la satul contemporan, de tip agricultorial3; produce 
intense mutaţii şi în procesele culturale". 

1) în condiţiile răspîndirii culturii de tip mass-media, cultură prin 
excelenţă consumatoristă, se vehiculează nu numai noi valori culturale, 
ci şi un întreg comportament social nou. În aceste condiţii, .se trece de 

b) tradiţionalitatea desemnează o stare culturală caracterizată prin valorifica
rea, într-o formă culturală nouă, a unor elemente, motive culturale, Yiabile, apar
ţinînd unei etape culturale anterioare. 

Din această perspectivă, modernitatea este complementară tradiţionalităţii, în 
sensul că orice formă culturală nou, care rezistă istoriei trebuie să se sprijine pe 
moştenirea culturală a unui popor. 

Modernismul este opus tradiţionalismului, fiind la fel de nihilist, însă în 
sensul negării oricărei legături, a 01·icărei preluări critice a unor tradiţii culturale 
anterioare. 

2 Asupra problemei ritmurilor culturale şi a definirii conceptului de „sat ţără
nesc-familial"; vezi lucrările lui I. Bădescu, De la comunitatea rurală la comunita
tea urbană, Bucureşti, 1980 şi Satul contemparan şi evoluţia lui istorică, Bucureşti, 
1981. 

3 I. Bădescu, Satul contemporan şi evoluţia lui istorică. In această lucrare 
(p. 77-88) autorul face o deschidere teoretică foarte interesantă, privind mecanis
mele de valorizare socială şi ritmurile culturale, aceste deschideri teoretice fiin

-Ou-ne de un mare folos în fundamentarea articolului de faţă. 
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la .sistemul cultural „oral-prescriptiv", de tip normativ-socializant, la un 
sistem cultural de tip „media-descriptiv", oonsumatorist, bazat pe o nouă 
mentalitate culturală. 

2) sistemul de comunicare culturală, ca sistem de valocizare socială, 
trece treptat de sub controlul comunitar nemijlocit sub controlul socie
tăţii globale, dereglindu-se vechile mecanisme culturale de valorizare, 
apărind noi forme de valorizare, aflate, de cele mai multe ori, în opo
ziţie cu vechile forme. Aceste noi mecanisme cultural-axiologice sînt le
gate de apariţia unor grupuri sociale scăpate de sub controlul comuni
tar, grupuri care vehiculează valori consumatoriste ale unei culturi de 
tip macrosocial. 

3) modificarea ritmurilor proceselor culturale, ale timpului sociocul
tural, antrenează modificări în mecanismele de valorizare socială, pro
ducindu-se distrugerea vechiului ritm cultural cvadrimestrial. Acest fapt 
duce la dispariţia vechilor cadre culturale şi mecanisme de valorizare 
şi menţinere a coeziunii sociale, ajungîndu-se la apariţia unei culturi 
fragmentare, eterogene, o cultură „mozaicată"4, fără un ritm intern pro
pri11. Din această perspectivă, întreaga configuraţie temporală a culturii 
rmale se schimbă, trecîndu-se de la timpul cultural încetinit, al durate
lor lungi, în care trecutul este ciclic reactualizat, prin ritmuri culturale 
interne, la o cultură specifică societăţilor de tranziţie, bazată pe aritmii, 
în care valorile culturale suferă o rapidă efemerizare. 

Plecînd de la aceste sumare constatări, vom încerca să evidenţiem 
unele caracteristici ale pr.oceselor culturii rurale în dependenţă cu tim
pul social. Luînd în analiză ipoteza modificării funcţiilor culturii şi a 
specificului cultural, ca urmare a modificării ritmului timpului social, 
am elaborat următoarea schemă a proceselor culturale5 : 

Faza istorică 

faza istorică a comunităţilor bazate pe un 
sincretism cultural cu dominanţă magică 

faza istorică a comunităţilor bazate pe un 
sincretism cultural de dominanţă sccie
tar{: 

faza istorică a comunităţilor în care apar 
ctisincrezii culturale, culturi eterogene, 
mozaicate 

Timpul cultural 

timp cultural de potenţiali
tate magică 

timp cultural de potenţiali
tate magico-religioasă 

timp cultural de potenţiali
tate religios-laică 

1n cazul primului tip cultural, al culturilor sincretice cu dominanţă 
magică, datorită unor ritmuri interne ciclice, se configurează un timp 

• A. Moles, Sociodinamica culturii. 
5 In elaborarea acestei tipologii, de un ajutor preţios ne-au fost îndrumările 

datl' încă in timpul studenţiei, de asistentul I. Bădescu de la Catedra de sociolo
gie a Universităţii din Bucureşti, căruia ii mulţumim pe această cale. 

47 - Acta Mvsei Porolissensis - voi. Vlfl/1984 
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cultural de potenţialitate magică, iar cultura se prezintă ca o cultwră 
unitară, care funcţionează ca un mecanism integrativ al tuturor grupu
rilor socio-culturale. In cadrul acestui .tip cultural, motivele cultllll'ale 
îşi au geneza în viziunea magică asupra lumii, specifică comunităţilor 
sociale. Resturi ale acestui fond cultural sînt transmise şi în cadrul cul
turilor care configurează ciclic, un timp de potenţialitate magico-ireligi
oasă, însă acest tip cultural nu valorifică a.tît motivul magic, a cărui sem
nificaţii, în general, s-au pierdut, cit mai ales valenţele sociale ale ca
drului ritualic. 

O altă specificitate a primului tip cultural constă în faptul că prac
ticLle ritualice sînt subsumate motivului magic central, ele servind drept 
cadru regizoral, de explicitare socială, de trăire colectivă a motivului ma
gic. La nivelul acestui tip cultural, credem că se pot evidenţia următoa
rele particularităţi ale timpului social: 

1) timpul cultural nu este omogen, ci în mod ciclic, neomogen, de-a 
lungul unui ciclu cvadrimestrial, fiind configurate structuri temporale 
i:westite cu calităţi diferite: structuri temporale ale unui timp investit 
Lu potenţialităţi magice, a unui timp propice pentru afirmarea motivelor 
magice, un timp bazat pe coexistenţa fastului şi nefastului, care alter
nează cu timpuri sociale inerte, din punct de vedere al potenţialităţii 
magice. Alternarea timpului de potenţialitate magică cu un timp cultu
ral inert, duce la un mod 8pecific de structurare a practicilor culturale, 
la apariţia unui ritm cultural propriu. Această alternanţă a timpului este 
legată, în comunităţile rurale, de UJrmătoarele structuri temporale: 

a) ciclul calendaristic anual, care se oonstituie pe fundalul alter
nanţei dintre timpul de potenţialitate magică şi timpul inert. După unele 
opinii!', apariţia timpului de potenţialitate magică, în decursul unui in
terval calendaristic, de-a lungul unui ciclu cvadrimestrial, este legată 
în mod direct de mari'le momente din evolutia Soarelui: momentele echi
nocţiale şi momentele solstiţiale. 1n cultllll'a

0 

populară din Sălaj s-au pu
tut pune în evidenţă procesele culturale de constituire a unor perioade· 
de potenţialitate magică, în cic.lul cvadrimestrial, în următoarele mo
mente: 

- în perioada dintre Crăciun şi Bobotează, perioadă în care sînt 
concentrate cea mai mare pairte a practicilor cu specific magic, din tot 
cursul anului. Calităţile magice ale acestui timp duc la apariţia unui nu
măr mare de practici magice: practici de aflare a viitorului (aflarea ca
lităţilor noului an, aflarea ursitului de cMre fetele aflate în pragul că
sătociei)' sau practici magice de ocrotire a gospodăriei, dar şi a întregii 
comunităţi ameninţate în această pefi.oadă de acţiunea unor forţe magice· 
nefaste, a unor duhuri rele. 

Dintre practicile culturale desfăşurate în perioada Crăciunului, obi
ceiul cu cea mai mare rezonanţă socială, atît ca arie de cuprindere, cît 

6 O asemenea concepţie este larg dezvoltată de J. Frazer în Creanga de aur, 
Bucureşti, 1980. De asemenea, G. Dumezil, Le probleme des centaures, Paris, 1929. 

1 Gh. Şişeşteanu, în Acta MP, 7, 1983, p. 707-7HI. 
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~i ca permanenţă istorică, este obiceiul colindatului. Nu este în intenţia 
noastră însă, analiza detaliată, în acest articol, a modului de desfăşurare 
a obiceiului, a valorilor culturale pe care le vehiculează cetele de colin
clMori. Această analiză a fost făcută de noi, într-un articol anteriorii, in 
rnre am încercat integrarea cetelor de feciori colindători ca realitate cul
t urală complexă, în cadrul obiceiurilor de iarnă din Transilvania. 

Deşi în prezent, colindatul nu mai păstrează semnificaţii şi rostUTi 
ma~:ice, acest fapt dispărînd din memoria colectivă, totuşi unele elemente 
descoperite de noi, în mediul sătesc, ne îndreptăţesc să considerăm că 
<1ce21:'tă practică a avut profunde semnificaţii magice, în perioade mai 
îndepărtate, semnificaţii erodate treptat de ideologia creştină, care a 
„încreştinat" obiceiul, în condiţiile în care biserica nu l-a putut desfiinţa 
nllorile precreştine vehiculate de colinzi fiind înlocuite, încetul cu în
cet ul, cu valori extrase din tematica biblică. Resturi ale luptei dintre 
lTCţ 1inism şi „păgînătatea" satelor româneşti răzbat pînă la noi, atît din 
une:e documente ale vremii9 , cit şi din colinzi ~i din ideologia creştină 
<"are a fost nevoită să încreşt1neze, deci prin aceasta, să camufleze unele 
,-c>chi divinităţi precreştine. 

Asupra acestui proces socio-cultural vom reveni pe parcursul lucră
rii, în cele ce urmează vom încerca să surprindem dimensiunile magice, 
implicate în obiceiul colindatului, dimensiuni relevate de unii dintre cei 
mai importanţi cercetători ai fenomenului cultural ţărănesc 10 • 

Este posibil ca în perioade istorice îndepărtate acţiunea colindătorilor 
-era parte componentă într-un complex ritualic, de natură magică, menit 
să îndepărteze „duhurile rele" care bîntuie în jurul aşezărilor săteşti, în 
perioada începutului de an, perioadă în care fastul şi nefastul coexistă. 

In sprijinul celor afirmate, se pot aduce următoare:e argumente: 
1) ln vechea accepţiune populară, colindatul nu imp'.ica numai cîn

tatu! versurilor unei colinzi, ci o acţiune mai largă, cu caracter r'.tualic. 
Acest fapt poate fi pus în evidenţă şi din versurile a două colinzi înre
gistrate în Sălaj: 

- „Bună veste gazdă-n casă 
Treceţi juni şi de şedeţi 
- Noi n-am venit să şedem 
D-am venit să corindăm . .,. 

'' Gh. Şi!jeşteanu, înActa MP, 6, 1982, p. 505-511. 
~Asemenea documente sint semnalate de O. Birlea, Folclorul românesc, I, 

Hticur·eşti, 1981, p. 267. 
10 T. Herseni, Forme străvechi de cultură poporană românească, Cluj-Napoca, 

1977. p. 209-279. 
Un alt mare cercetător al spiritualităţii româneşti, M. Eliade, referindu-se la 

colinzi, arată: „faptul că acest colind (Mioriţa n.n.) este cintat în grup explică sta
bilitatea textuală. Posibilităţile de improvizaţie şi de creaţie poetică sint destul de 
redui;e. După cum se vede, tocmai această stabilitate textuală ne permite să sesi
zăm, in colinde, unul dintre stadiile cele mai arhaice ale spiritualităţii româneşti". 
d. M. Eliade, De la Zalmoxis Za Genghis-han, Bucureşti, 1980, p. 240. 
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sau: 

- Fă-te gazdă vesel, bun 
Că vin juni de-a lui Crăciun 
Tot cîntînd şi corindînd 
Pe Dumnezeu lăudînd."11 

După cum reiese din textele de mai sus, „corindatul" nu permitea: 
statul jos, aşa cum ·Se întîmplă în perioada actuală, cînd obiceiul s-a „de-
mitizat", pierzîndu..şi semnificaţiile magico-ritualice. · 

In al doilea rintl, se face dinsticţie intre oolinda propriu-zisă, 'dota
tul ei şi acţiunea de „coll'indat", cele două fapte fiind distincte şi comple
mentare: „tot cintind şi corindind". 

2) un informator din satul Stîna12, afirmă în mod explicit, că în 
trecut se colinda în casă, în picioare, roată pe lîngă masă. 

Probabil că în perioade mai îndepărtate, nu numai că se stătea în 
jurul· mesei (considerată în simbolistica culturală ţărănească, un element 
central, semn de afirmare a bunăstării materiale a gospodăriei, dar şi 
obiect sacru)13, dar chiar se înconjura masa, la fel cum probabiJ, la intra
rea în gospodărie, ceata de colindători înconjura acareturile şi casa gos
podarului. Obiceiul prezenta probabil analogii cu un alt 'obicei din peri
oada sărbătorilor de iarnă, practicat de astă-dată de copii, obiceiul um
blatului cu „chiraleisa" (în unele zone - „ţuraleisa"). Şi în acest caz 
putem surprinde axarea obiceiului pe practici de magie protectoare, me
nite, în viziunea populară, să ocrotească casa şi întreaga gospodărie. Va
riante ale acestui obicei se mai păstrează şi astăzi în diferite zone. ale 
judeţului. Spre exemplu, la Meseşenii de Sus, copii care umblau cu „chi
raleisa" înconjurau casele oamenilor, în timp ce cintau o incantaţie pen
tru o vegetaţie bogată în anul ca:re vine. lin general, grupuri'le de · oopii 
calI'e practicau acest obicei, în judeţul Sălaj, însoţeau preotul care sfinţea 
casele, de Bobotează. Acest obicei al însoţirii preotului, este însă tîrziu. 
fiind rezultatul eforturilor bisericii de-a ţine sub control, unele practici 
precreştine, dovadă fiind faptul că în unele sate copiii practică obiceiul. 
în mod independent, rupt de practicile religioase. Um exemplu semni
ficativ în acest ·sens îl prezintă satele Drighiu şi Halmăşd, unde grupurile 

11 informator: Sfăt Petru, nr. 222, Recea Mare, Opriş Ioan, Stîna. 
12 informator: Opriş Ioan. 
13 deşi nu ne-am ocupat în mod special, de problematica topologiei şi sim

bolisticii sociale, în cadrul gospodăriei ţărăneşti, tematică aproape necercetată de 
etnografia şi sociologia românească, se pot puncta cîteva elemente privind '„masa·~ 
ca obiect social şi emblematic: 

1) loc de etalare a bunăstării materiale, in timpul marilor sărbători; 
2) principalul loc de comunicare socială; · . 
3) loc social cu caracter aproape sacru, masa trebuind să fie tot timpul păs

trat! curat!, fiind interzisă depozitarea pe masă a unor obiecte considerate impure. 
De asemenea era interzisă şederea pe masă. 
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dp copii, între 6 şi 13 ani umblau cu „ţuraleisa" în seara ajunului Bo
botezei, grupaţi în mai multe cete, după zona din sat din care proveneau. 

Nu intrăm în detalii asupra desfăşurării obiceiului, însă este nece
sară sublinierea tentei magice a acestuia, tentă rezultată din acţiunile 
grupurilor de copii: 

1) în zgomotul produs de tălăngi, în strigătele de „ţurailesa", tot 
grupul trebuia să înoonjoare toate acareturile ce aparţin unui gospodar 
(casa, poiata, ~ura, curtea). În timpul acestei practici, copiii 1rostesc in
<'antaţii, cum ar fi: 

sau: 

„Cite pietre la fintînă 
Atîtea oale cu smîntînă" 

„Cîţi cărbuni în vatră 
Atîţia boi în poiată". 

. 2) Dacă în timpul anului care a trecut, gospodarului care a primit 
grupul de copii, i s-a întîmplat o nenorocire (a avut un incendiu, i-a 
dispărut un animal), „ţuraleisătorii" trebuiau să strige şi să agite tă
lăngile dt mai puternic pentru a înlătura duhurile rele de pe lingă curtea 
gospodarului sau să ureze belşug cit mai mare la animale, la pomi („Ie 
înconjuraţi şi nucul cela ca să facă mai mulţi nuci 1şi poiata ca vacili să 
facă mai mulţi viţei şi să aibă lapti mult"); 

3) După ce se termina cu acareturile, se intra în casă, unde se încon 
jura de 12 ori masa pentru ca în toate cele 12 luni ale anului masa să 
fie cit mai îmbelşugatăt4. 

Simbolistica magică a obiceiului colindatului (în fond, am putea con
sidera şi umblatul cu „chiraleisa" tot un gen de colindat), iese .în evi
denţă şi din prezentarea unor motive arhaice, conţinute în unele colinzi 
înregistrate în judeţul Sălaj. 

O colindă culeasă la Firminiş permite descifrarea unui vechi arhetip 
cultural: arhetipul domesticirii animaJelor, reprezentate prin cal, demon 
al fertilităţii, dar în acelaşi timp, unul dintre cele mai vechi animale do
mestice 

„Sare murgul în iast' grădină, 
Unde sare urmă n-are, 
Unde paşte nu-ş cunoaşte 
Pe straturi de busuioace 
Nime-n lume nu-l văzură 
Numa' o dalbă împărăteasă 

14 Datele cu privire la obiceiul copiilor ,,ţuraileisătoriw au fost obţinute din
tr-O lucrare, în manuscris, a profesorului de istorie Neaga Gavril, din satul Drighiu. 

www.muzeuzalau.ro / www.cimec.ro



738 GH. ŞIŞEŞTEANU - M. POP 

Pe-o zăbruică de fereastră 
Iese afară strigă-n ţară: 
- Cine-n lume s-ar afla 
Să 'nveţe murgu' a juca 
Fără :f.riu, fără căpăstru 
Făr' oleac de şa pe <linsu". 

(informator: Chende Ştefan, nr. 22) 

Calul este îmblînzit, după o serie de încercări a!e unor t:neri „ră
săriţi", de feciorul cel mai „nelăudat", adică cel mai neînsemnat social. 
Se poate conchide că această colindă reflectă, în mod metaforic, un mo
ment important din viaţa comunităţilor umane, momentul domestieirii 
calului. Colinda este arhetipică., deoarece nu este prezentată o banală ac
ţiune de domesticire, ci domesticirea unui animal cu calităţi deoseb:te, un 
prototip ideal. Acest cal exemplar, dotat cu calităţi magice (unde sare 
urmă n-are / unde paşte nu-ş cunoaşte; sau: „nime-n lume nu-l văzură"), 
.însă neîmblinzit, este domesticit de un individ neînsemnat, care devine 
-erou exemplar prin acţiunea lui. 

lntro altă oolindă veche, cu.leasă din Sîmpetru Almaşului, un ercu 
arhaic, care iniţiază o acţiune cosmogonică fundamentală, este „încreş
tinat", substituit prin Isus Cristos: 

„Mesia ... 
S-a născut dintr-o fecioară 
Şi e domn peste popoară 
Cerul sus l-a ridicat 
Şi-n patru stilpi l-a rezemat 
Şi frumos l-a împodobit 
Tot cu stele mîninţele 
Luna-i mai mare-ntre ele 
Şi cu-n soare călduros 
Ce-ncălzeşte pînă jos". 

(informator: Şandor Margareta, nr. 243) 

lntrezărim aici vechiul motiv cosmogonic, cu o frecvenţă ridicată în 
protomitologie, potrivit căreia, în starea originară a cosmosului, cerul şi 
toate elementele care se găsesc în el, era lipit de pămînt. Prin acţiunea 
exemplară a unui erou, se produce naşterea lumii, dezlipirea cerului tle 
părnînt, naşterea cosmosului diferenţiat (într-un anume fel, colinda repro
duce vechiul mit al naşterii cosmosului, ca ordine, din haos, adică din
tr-o stare .nedeterminată a materiei). Isus preia, contrar motivelor b:blice 
clasice, în care Dumnezeu-tatăl este <..Teatorul lumii, funcţiile cosmogo
nice ale eroului arhaic, creator al ordinii. 

Nu vom mai intra în alte amănunte pentru întărirea afirmaţ[ei po
trivit căreia colinzile şi însăşi obiceiul colindatului prezintă un substrat 
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magic, substrat erodat de-a lungul timpului. In continuare ne vom re
feri .la alte practici cu caracter magic, legate de peridoada sărbătorilor 
de iarnă, de cele 12 zile dintre Crăciun şi Bobotează, perioadă care în 
mentalitatea populară, configurează un timp de potenţialitate magică. 

Fără a intra în detalii, deoarece unele dintre aceste practici au fost 
prezentate deja de noi în art:cole antedoare, vom menţiona pe scurt, 
unele dintre ele: 

- obiceiul cu „roata de foc", obicei cu caracteristici solstiţiale, în
tîlnit într-un mare număr de localităţi, de Crăciun sau Anul nou, iar în 
unele cazuri izolate, de Sfîntul Nicolae. 

· - o gamă foarte diversă de ritualuri de dragoste, ritualuri care au 
ca scop aflarea ursitului („orîndei"). Ele sînt ,legate de un anumit speci
fic al sărbătorilor de iarnă, anume de faptul că în timpul lor are loc o 
intensificare a relaţiilor intercomunitare la nivelul tineretului, în vederea 
căsătoriilor, care în satul tradiţional se concentrau, în mare parte în pe
rioada „cîşlegilor" (între Bobotează şi postul Paştelui). 

Mentalitatea magică privind timpul sărbătorilor de iarnă a fă:cut să 
apară credinţa că prin unele acţiuni omul poate să cunoasC'ă calităţile 
noului an. Se constituie astfel unele practici culturale legate de desc:fra
rea calităţilor timpului din anul care urmează. O astfel de practică întîl
nită în multe localităţi este „calendarul de ceapă": .se desface o ceapă şi 
se iau 12 foi care întruchipează lunile anului. Se pune pe ele sare şi se 
încercă determinarea pe cale magică a precipitaţiilor din anul :care ur
mează. Foile care lasă apă, desemnînd anumite luni, anunţă precipitaţii, 
iar foile care rămîn uscate prevestesc secetă1 ". De asemenea unele s2mne 
natuJ'ale conţin încifrate calităţile noului an: 

- „dacă la Bobotează curg streşinile casei, va fi primă\'ară rea" 
sau: 
- „dacă la Bobotează trece vulpea peste apă se zice că se despri

măvărează repede" 
sau: 
- „cînd nu-i îngheţată valea la Bobotează atunci se zice că va fi 

iarnă lungă" 

- „dacă la Sfîntul Nicolae ninge, atunci la Crăciun va ploua" 
- bătrînii spuneau că dacă este pod de gheaţă în noaptea de 2 fe-

bruarie şi poate trece vulpea ·peste vale, atunci nu va fi ger ma.re şi se 
va face mai repede primăvară" 

- ,.în data de 18 ianuarie în fiecare an, dacă seara este cerul senin 
va fi repede primăvară, iar dacă este noros, nu vine primăvara de
vreme16. 

15 informator: Conţiş Veronica, Poiana Blenchii, nr. 158. 
16 informatori: Oniţ Gheorghe, Cuceu, nr. 123 

Oros Ludovica, Ortelec, 69, ani 
Dindelegan Maria, Bobota, 
GliguţA loab, Ban, nr. 163 
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O a doua perioadă, în care timpul este investit cu calităţi deosebite, 
este legată de începutul primăverii, cînd în prima parte a lunii martie 
sînt „zilele babelor" („Işdochia"). Nu ·vom intra în detalii privind con
cepţia populară in legătură cu „zilele babelor", vom semnala numai, un 
obicei cu o mare încărcătură de arhaicitate, descoperit de noi în localita
tea Gîlgău pe Someş, obicei legat de alungarea iernii (de altfel, în menta
litatea populară, în „zilele babelor" se considera că este o ultimă răbuf
nire a iernii, o ultimă încercare de .rezistenţă a acestui anotimp): „ca 
să scape de v~eme rea, cea mai bătrînă femeie din sat ia o blană de mi-el, 
care a fost curăţată şi tăbăcită şi face o gaură 1pentru cap şi două pentru 
mîini şi cu acest cojoc se duce la Someş şi-l pune pe apă, pe o bucată de 
scîndură şi cu o luminare aprinsă şi-l lasă să se ducă la Dochia să se îm
brace şi ea şi să se încălzească, trecînd astfel vremea rea 17 • 

Se observă aici personificarea iernii ~în baba Dochia, care Ja în
ceputul lui martie mai încearcă .încă să schimbe cursul firesc al anotim
purilor. Printr-o acţiune socială, cu caracter magic, eforturile iernii sînt 
anulate. 

Un alt mare ciclu de obiceiuri anuale este legat de începutul creş
terii vegetaţiei. Aceste obiceiuri sînt concentrate în jurul sărbătorilor 
creştine: Sf. Teodor, Duminica Florilor şi Sf. Gheorghe. 

La Sf. Teodor, spre exemplu, se mai păstrează credinţe şi practici 
magice legate de o mentalitate arhaică bazate pe magia simpatetică: 
creşterea vegetaţiei tinere poate avea influenţe binefăcătoare asupra fe
telor comunităţii: „în dimineaţa de Sf. Teodor la fete li se taie din păr 
cîteva smocuri şi li se pun la răchită, în credinţa că părul fetelor va fi 
lung şi frumos ca şi crengile sălciei"l8 • 

De Duminica Florilor se păstrează credinţa potrivit căreia mîţişorii 
(flori de salcie) sfinţiţi ,la biserică în acea zi, pot apăra gospodăria de 
vreme rea. 

Legat de Sf. Gheorghe s-au păstrat cele mai multe practici şi cre
dinţe structurate în jurul motivului vegetaţiei. Exista astfel credinţa că 
ziua Sf. Gheorghe este o zi în care fiinţele supranaturale, în special stri
goii, au o mare putere. Pentru a feri gospodăriile de strigoi, se zdrobea 
leuştean într-un vas şi cu el se ungea, făcîndu-se cite o cruce deasupra 
uşilor, fereştilor, obloanelor, adică a locurilor pe unde pot pătrunde stri
goii. De altfel, în mentalitatea populară leW?teanul .şi usturoiul sînt con
siderate, prin excelenţă, plante care ocrotesc animalele şi gospodăria de 
strigoi, fiind folosite împotriva strigoilor care iau „mana" (puterea lap
telui), de la animale. 

Legat de Sf. Gheorghe, în zona sudică a judeţului Sălaj, se păstrea
ză încă, în satele Voivodeni, Ug.ruţiu, Dragu, Adalin şi Popteleac un in
teresant obicei bazat pe simbolisti.ca naşterii vegetaţiei (în unele dintre 
aceste sate obiceiul a fost deplasat cu timpul la măsuriş, Ja 1 mai). Obi
ceiul constă dintr-un cadru ritualic complex care are ca personaje prin-

17 informator: Lazăr Paulina, Gîlgău pe Someş, nr. 93 
1s inf. Mag Floare, Giurtelec 
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<'ipale „goţoii" („vlojoii"), care sînt nişte tineri îmbrăcaţi în crengi de 
fag. Intre grupul „goţoilor" şi restul membrilor 1comuni·tăţii se de5făşoară 
o adevărată luptă, sătenii încercînd să ude „goţoii", care la rîndul ,lor, 
incearcă să ude pe toţi sătenii întîlniţi în cale. Acest obicei a fost amă
nunţit descris de noi şi analizat în semnifi.caţiile sale, de aceea nu vom 
mai insista asupra luil9. 

La începutul verii, la Sînziene, Ispas şi Rusalii mai există încă unele 
tradiţii populare cu semnificaţii magice, integrate însă, în general, în 
practicile de tip religios. Aceste tradiţii sînt legate de culitul apelor (se 
stropesc, spre exemplu, la Rusalii ţarinile cu apă sfinţită). 

La Sînziene se mai păstrează încă foarte răspindit, obiceiul „cununii 
de flori", prin care membrii unei familii încearcă să determine durata 
vieţii lo.r. 

La 14 septembrie de Ziua Crucii, există credinţa că plantele culese 
in &ceastă zi au virtuţi tămăduitoare. 

O altă sărbătoare creştină, care prezintă încă multe supravieţuiri 
ale unei mentalităţi precreştine, de tip magic, este sărbătoarea Sf. Andrei 
(30 noiembrie), sărbătoare numită ,„Indreiul fetelor". 1n noaptea de Sf. 
Andrei au loc numeroase practici legate de „magia de dragoste". Aseme
nea practici au fost deja analizate de noi2o. 

b) Alături de ciclul cvadrirnestrial, al anotimpurilor, cultura popu
lară îşi bazează structurarea sistemului iSău de practici şi pe un ciclu mai 
restrîns: ciclul Junar. Acest ciclu configurează un ri•tm cultural intern. 
în strînsă dependenţă cu fazele lunii. Deşi nu se pot pune în evidenţă 
complexe culturale legate de anumite momente speciale din ciclul lunar, 
există totuşi o mulţime de practici şi credinţe legate de acţiunea directă 
a fazelor lunii asupra productivităţii pămîntului şi animalelor, rezultînd 
de aici, o împărţire dihotomică a timpului: timpul fast în care sînt ad
misibile anumite acţiuni sociale şi în opoziţie, timpul nefast, timpul de 
interdicţii, în care exercitare.a uno.r acţiuni sociale nu duce la efectul do
rit, eforturile umane fiind anihilate de influenţa negativă a lunii. Re
dăm mai jos cîteva din credinţele .legate de fazele lunii: 

1) In primul rind fazele lunii conţin mesaje în legătură cu timpul 
probabil: - „cînd luna este înconjurată de ceaţă se spune că .va ploua"; 
sau: „cînd este semiluna cu colţurile îndreptate în sus se zice că va fi se
cetă, iar cînd se găseşte cu colţurile în jos, se spune că va ploua". 

2) Luna nouă este considerată ca o fază care poate exercita o ac
ţiune nefastă asupra plantelor şi animalelor: 

- „dacă sameni în grădină, orice ai semăna plantele cresc şi inflo
resc dar nu fac rod". 

- „dacă pui cloşcă, cloşca nu scoate pui". 

19 Gh. Şişeştean, Ritualuri de măsuriş în comuna Dragu, în .Acta MP, 5, 1981, 
p. 785-7BU. 

~ 0 Gh. Sişeştean, Practici culturale de regionalizare a spaţiului social, în 
Acta MP, 7, 1983, p. 707-718. 
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- „cînd e lună nouă nu se pun în pămint cartofi şi sămănături, 
pentru că nu dau ir'Oade, de asemenea fasolea pusă pe lună îşi schimbă 
bobul". 

c) Nici scurgerea timpului unei săptămîni nu este uniformă. Există 
.şi la acest nivel itempoll'al o alternanţă a fastului cu nefastul. Această al
ternanţă este circumscrisă unei mitologii populare prin calităţile zilelor 
săptăminii, mai ales a serilor şi nopţilor. Astfel, în unele nopţi sint pro
hibite unele ocupaţii casnice (torsul, ţesutul), sau organizarea „habelar" 
(~ezătorilor), în timp ce alte nopţi sînt considerate propice pen·tru ase
ml:'nea practici21. 

In cele ce urmează, vom prezenta cîteva informaţii privind struc
tura timpu:ui săptămînii: 

- „marţea şi joi seara se credea că nu este voie să se :ucreze nici 
un lucru de mină. Se spunea că „dacă lucri te poartă dracu"22 . 

- „strigoii sint oameni şi muieri care au coadă şi ·Strică vacile şi 
oLe (le ia laptP'.e). După ce mor :es din momnint noaptea, dar numai 
m irţea, joia şi s~mbăt~. Strigoii cind vin :a vaci să le strice, se fa.c miţă, 
cîine sau roatit de car şi numai aşa mc[" dacă-i prinzi şi-i ţii legaţi pină 
dimineaţa cînd iese soarele. De atunci .aceşti strigoi 1nu mai pot ieşi din 
mormînt" 23• 

- „strigoii erau oameni cu coadă care se dădeau de ·trei ori peste 
cap .şi se făceau cîini. Cînd fă.ta o vacă aduceai leuştean şi-l puneai la 
obloane şi uşi <:ă se zicea că astfel nu se apropie, strigoii. Apoi o săp
tămină omul dormea cu furcoiul lingă el în po'.ată, cu vaca, ca să nu 
vie strigoii. Dacă se băga skigoiul în poiată vaca nu mai avea lapte, se 
întorcea părul pe ea ·Şi ii murea viţelul. Atunci îi descîntam de două .ari 
pe tărîţe şi îi dădeam să le mănînce: 

Doamna me Mărie, 
Dimineaţa s-o oculat, 
Nuia verde-n mină o luat 
Şi pe mine m-o minat 
La iarba verde de mîncat, 
La apa rece de hăuit. 
Acolo dac-am sosit, 
La pămînt m-o tăvălit, 
Nouă zeci de moroi, nouă zeci de strigoi. 
Laptele luatu-mi-o, 
Viaţa scurtatu-mi-o. 
- Ne Rujană, ne! 
Eu nu chem pe Rujana, 
Nici părul ei, nici viţelul ei, 
Ci laptele ei, 
lnapoi să vie şi la ea să se puie. 

21 inf. Rus Maria, Gilgiu Almaşului, nr. 361. 
22 inf: Iepure Nicolae, Pecei, nr. 219 
23 inf: Oros Ludovlca 
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Aceasta se făcea în trei marţi seara, pe la 12 noaptea, că atunci vin 
strigoii. Atunci îi dam tărîţe stropite cu apă de pe cărbuni stinşi. Făceam 
cruce de nouă ori peste vasul cu tărîţele şi apoi 'i le dădeam"24. 

S-ar putea aduce încă o serie de exemple de genul celor prezentate 
mai sus, însă, deja putem contura următoarele tendinţe culturale, privind 
structurarea timpului săptămînal: 

I) marţea, joia -şi mai rar, sîmbătă seaTa, sînt considerate mom~ntc 
temporale cu calităţi deosebite faţă de restul timpului săptămînii. In 
aceste momente, de la miezul nopţii, pînă la cîntatul cocoşilor (care 
marchează sosirea dimineţii), universul cultural sătesc este bîntuit de o 
serie de fiinţe mitologice: Fata pădurii, draci, strigoi, Omul nopţii, care 
au o acţiune nefastă, putînd provoca nenorociri celui c.arf' nu respectă 
anumite interdicţii; 

2) Lunea, miercurea şi vinerea .sînt momente temporale inerte, uni
versul social sătesc fiind, în genere, mai puţin peTiclitat de acţiunea fiin
ţelor supranaturale. Este de remarcat credinţa întîlnită şi în alte zone ale 
României, potrivit căreia stTigoii sînt sufletele unor indivizi decedaţi, 
care au murit în împrejurări neobişnuite (spre exemplu, nu s-au măr
turisit), fie au fost îngropaţi de vii, în stare de comă, fie au avut în 
timpul vieţii anumite particularităţi biologice. Se menţionează, spre 
exemplu, cazuri de dezgropare a morţilor a ieăror suflete se presupune 
că s-au transformat în strigoi şi chiar o practică, izvorîtă dintr-o menta
litate deosebit de ·arhaică, aceea de-a străpunge inima morţil-or dezgro
paţi, consideraţi strigoi, cu o furcă25 • 

De aceea, nu întîmplător, comunităţile sociale săteşti acordă o deo
sebită atenţie îndeplinirii tuturor prescripţiilor ritualice privind înmor
mîntarea, atît din respect faţă de cel decedat, datorită unor convingeri 
religioase, cît şi dintr-o adîncă mentalitate arhaică, aceea ele-a asigura 
odihna sufletului celui decedat, pentru a evita transformarea lui în stri
goi. ln cazuri extreme, se ajunge 'Însă, la dezgroparea presupusului stri
goi şi la „omorlrea" lui ritualică. 

La aceste constatări privind structura timpului social, s-ar mai pu
tea aduce încă o precizare, care se impune aproape de 12 sine: existenţa 
unei deosebiri calitative între timpul dium, în general lip.5it de calităţi 
magioe, şi timpul nocturn, un timp al potenţialităţilor magice, în care 
naturalul şi supranaturalul coexistă. Această constatare este întărită de· 
faptul că ritualurile magice, atît de diverne în cadrul comunităţilor 
umane, c.iu loc în proporţie m2joritară, seara, sau mai ales după m:ezul 
nopţii, în perioada cea mai „ta,re" a timpului de potenţialitate magică. 

Alături de-o viziune specifică .asupra timpului social, comunităţile 
rurale configurează şi o viziune particulară asupra spaţiului social26• Ca 

~· inf: Buciuman Maria, Hida, nr. 202 
2° inf: Jurcău Emilia, Năpradea, 80 ani 
~G informaţii utile privind timpul şi spaţiul social, în satele din Muntenia, se 

găsesc în adiculu!: Ioana Andrecsco Miereanu, în Caliiers tnternationau:r de Socio
logic, 73, 1982, p. 251-266. 
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şi timpul social, spaţiul social este discontinuu, în sensul unor deosebiri 
calitative între diverse configuraţii spaţiale. 

Incepînd de la construcţia caselor şi pînă la -credinţele privind 
unele spaţii geografice: păduri, vî1cele, rîuri, întTeaga mentalitate popu
lară este încărcată de o simbolistică ,a magiei toponimice. In această 
mentalitate, structura spaţiului este de tip concentric27 , fa isensul că ple
cînd de la un centru, spaţiul social este împărţit în mai multe cercuri 
concentrice între care există deosebiri calitative. Prin intermediul ma
giei, comuni<tăţile sociale apără centrul spaţiului social şi zonele concen
trice mai .apropiate de centru, în timp ce zonele mai îndepărtate sînt 
z,me mai puţin apărate magic, deci mai ameninţate de acţiunea „duhuri
lor rele''. Din această perspectivă, creşterea distanţei fizice, faţă de cen
tru, slăbeşte „protecţia" spaţiu:ui social, crescînd gradul de insecuriitate 
al practicilor sociale. Spaţiul sccial, ca spaţiu concentric, are următoarea 
configuraţie: 

1) în centru, masa, simbol al bunăstării sociale, dar şi Joc care poate 
fi făcut impur („spurcat"), printr-o acţiune magică (magie neagră, stri
goi). De aceea, nu 'întîmplător, există unele praotici legate de protejarea 
magică a mesei (exemplu: acţiunile grupurilor de colindători sau ac
ţiunile cc:p'.ilor „ţurailei:sători"); 

2) casa, care este apă•rată, pe cale magică, tot prin practici de genul 
ce:or de mai sus, la care se ,adaugă folosirea unor plante împotriva tStri
goilor (usturoi, leuştean, cu care se ung uşile ·şi ferestrele locuinţei). 

3) al treilea spaţiu comunitar, de-o mare importanţă, este gospodă
ria, care la rîndul ei este protejată tot prin unele practici magice simi
lar0 cu cele .anterioare. 

4) hotarul satului, ogoarele şi ţarinile, :sînt la Tîndul lor spaţii sociale 
protejate. La arat şi isemănat există unele interdicţii magice care cenzu
rează posibi!Hăţile de efectuare a acestor 1practici productive. De ase
menea, hotarele sînt apărate prin udarea lor cu apă sfinţită, la Rusalii. 

5) In anumite momente, întreaga comunitate trebuie apărată împo
triva acţiunii unor forţe nefaste: epidemii, vreme rea, strigoi. Am arătat 
deja unele praotici legate de „omorîrea spiritului strigoiului" care bîn
tu'.e comunitatea, izgonirea iernii, sau creşterea noii vegetaţii. 

In cele ce urmează, vom menţiona cîteva tipuri ·de practici legate de 
înlăturarea epidemiilor, în special a ciumei, oprirea ploilor excesive care 
afectează culturile, sau dimpotrivă, aducerea ploii So momente de secetă 
mare. 

In .general, în satele judeţului, oprirea unei epidemii de ciumă 'se 
făcea prin intermediul obiceiului cu „cămaşa ciumei". Lată modul de 
desfăşurare a obiceiului, remarcat ~n unele localităţi din judeţ (Gîlgău 
pe Someş, Creaca, Hereclean, Aghireş, Gî.Igău Almaşului): „atunci cînd 

27 Caracterul concentric al spaţiului social nu trebuie vAzut lntr-un sens strict 
geometric. Concentritatea spaţial! este mult mai elastic!, la nivel social, în sensul 
că cercurile care dellrniteazA un anumit spaţiu social, slnt aproximativ~. determi
nate de configuraţia (tipul) satului, gospodAriei, hotarelor etc. 
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era ciwnă în sat, nouă femei bătrîne făceau cămaşa dumei. In ziua aceea, 
femeile nu vorbeau una cu cealaltă, nu mîncau .nimic şi nici nu beau 
apă. Seara femeile torceau fuiorul, urzeau căma,şa, o ţeseau, apoi o co
seau şi o duceau între hotare. Mai aduceau acolo un scaun şi 'O masă, 
pentru a pune cămaşa pe ea. In drum spre hotar, femehle nu se întorc şi 
nu se uită înapoi. Dacă dimineaţa nu se afla cămaşa pe masă, !înseamnă 
că ciuma a plecat din sat"2s. 

într-o altă variantă, cămaşa era dusă Ila hotar, în credinţa că atunci 
cînd apare soarele toată ciuma ISe adună în ea, apoi după trei zile cămaşa 
era luată şi îngropată in pămînt cu tămiie şi busuioc. (Gîlgău pe Someş). 

Această atitudine, ,în fond magică, faţă de .o epidemie, se explică 
prin viziunea arhaică pe care o aveau sătenii despre cauza bolii: în cre
dinţa populară se credea că ciuma este o „fată acoperită .cu păr pe tot 
corpul ~i atunci dnd i se strica cămaşa se spunea că intra în sat şi pe 
cine-l privea, acela murea"29. 

Din această cauză, comunitatea combătea efectele ei prin obiceiul 
confecţionării unei noi cămăşi. 

In legătură cu practicile de pornire sau oprire a ploii, menţionţio
năm următoarele obiceiuri: 

I) Pornirea ploii: 
- „mergeau şapte fete fecioare la o fîntină în hotar iŞi foau apă în 

gurii şi o aruncau în vale. Apoi ziceau că o să ploaie"30. 
- „pentru a se adUJCe ploaiea, o femeie bătrînă strîngea apă, cite 

un picur din nouă ifîntîni şi popa făcea apoi Tugăciuni în biserică". 
2) Oprirea ploii 
- „ctnd ploua mult, şi mai ales cu gheaţă, se puneau două cuţite 

în pămînt"31 . 

- „oprirea ploii se făcea cu 'o botă cu care ai scos o broască din 
gura unui şarpe. Cu bota ia.ceea, oamenii arătau in ce parte să miie gheaţa 
sau ploaia, de obicei peste păduri"32. 

- „cînd plouă tare, oamenii împlîntau securile în pămînt, ca prin 
gaura făcută de secure să se scurgă apa"33• 

Revenind la problematica spaţiului social, trebuie iSă menţionăm că 
locurile cele mai îndepă.I"tate de comunitate {păduri, vîlcele, rîuri) sînt 
cele mai puţin apărate pe cale magică, în aceste zone puterea strigoilor, 
a Fetei pădurii, Omului nopţii şi a .altor duhuri rele, putîndu-se mani
festa nestînjenit. 

Pentru societăţile rmale, închiderea spaţiului social, prin mijloace 
m.agice, era o practică deosebit de importantă, deoarece altfel, întreaga 

23 inf.: Gavrian Ioan, nr. 31, Aghireş 
29 inf.: Gavrian Ioan 
30 inf: Buciuman Maria 
31 inf: Prodan Grigore, 68 ani, Bezded 
:12 inf: Lazăr Paulina 

.:i3 inf: Lazăr Paulina 
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existenţă a comunităţii putea fi primejduită de acţiunea nefastă a for~ 
ţelor supranaturale. De cele mai multe ori, spaţiul social se „închide"· 
prin mijloace magice în perioade de existenţă a unui timp cu potenţia
lităţi magice, cînd, de altiel, forţele nefaste au puterea cea mai mare. De 
aceea, în culturile ruTale, este dificil de analizat separat cele două cate
gorii ontologice, spaţiuJ şi timpul social, ele prezentîndu-se, spre dense~ 
bire de societăţile moderne, în unitate, corelate, depinzînd una de alta .. 
Calităţile deosebite ale timpului social fac să apară puncte slabe ale spa
ţiului social, puncte care sînt întărite, apărate, pe cale magică. 

In continuarea articolului nostru, vom încerca să precizăm princi
palele trăsături ale celui de-al doilea tip cultural ,comunitar prezentat 
în tipolot;ia de la începutul lucrării: culturile sincretice cu o dominanţă 
societară, bazate pe un timp iSodal în care potenţialitatea magică a tim
pului se transformă într-o potenţialitate de tip magico-religios. 

Acest nou tip socio-cuHural se pare că s-a dezvoltat treptat, proce
sual, odată cu pătrunderea creştinismului în .lumea satu:ui românes~. A 
rezu'.tat astfel, un nou tip cultural, în care lse păstrează o mare unitate 
culturală. bazată tot pe un ritm cultural de tip cvadrimestrial, în carE· 
însă, motivele magice sînt erodate treptat, multe dintre ele pierzîndu-şi 
dLn semnificaţiile icu care erau investite în cadrul primului tip cultural. 
Vechiul cadru ritualic, de manifestare a ·valorii magice, este 'însă men
ţinut la nivelul comunităţilor, devenind cadru de manifestare a valorilor
religio.ase, împletite de multe OTi, în mod inconştient, cu vechi motive· 
magice. ln acest sens, comunităţile sociale permanentizează istoric valen
ţele cadrului ritualic, care <Ievine valoros în sine, deoarece se caracteri
zează printr-o structură de valOTi şi reguli care posedă potenţial de or
ganizare comunitară, determinînd ·O anumită conexiune socială internă a 
grupurilor comunităţii, menţinîndu-se prin ·aceasta unitatea cultura'.ă. 

De aceea, creştinismul, aşa cum s-a impus el în comunHăţile Turale, 
în special in comunităţile Europei răsăritene, a trebuit să se ritualizeze. 
fiind despuiat tot mai mult de nuanţele sale metafizico-valorice origi
nare, de dimensiunea sa istorică, iSpecifică lumii greco-romane şi ele
niste, trebuind să se integreze în vechile ritmuri culturale, de tip cva
drimestri~l. specifice societăţilor rurale. 

Această integrare a sărbătorilor creştine în ritmuTHe culturale să
teşti, s-a făcut, în general, prin suprapunerea sărbătorilor creştine, peste
vechile timpuri sociale de potenţialitate magică, ceea ce explică credem„ 
în mod convingător, abundenţa practicilor de natură magică care gravi
tează în jurul celor mai importante sărbători creştine. De aceea, nu în
tîmplător, naş,terea Domnului a fost plasată printr-un decret apostolic 
din anul 376, la solstiţiul de iarnă, perioadă deosebit de bogată in prac
tici culturale de factură precreştină, la majoritatea popoarelor EuTopei. 

Politi.ca bisericii de implementare a cr~tinismului în cadrul comu
nităţilor sociale păgine, în special săteşti, ale Europei, a ţinut seama 
chiar de posibilităţile vechilor cadre ritualice oferite de sărbătorile pre~ 
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cr~tine. Pe structura ritualic-organizatorică a acestor sărbători ideolo
gia creştină s-a impus treptart:, fără să distrugă î.ru;ă total vechile motive 
magice păgîne. 

Suprapunerea motivelor creştine ,peste vechile readre ri-tuali.ce pă
gîne, specifice estului european, paTalel cu supravieţuirea unor motive 
magice, de multe ori solidare, îngemănate, cu motivele creştine, a dus 
la configurarea unui creştinism cu o notă aparte, diferit atit de creşti
nismul primitiv, dt şi de creştinismul apusean, un creştinism „ţărăni

:zat". 
Acest .creştinj.sm, numit de M. Eliade „religiozitate cosmică"34 este 

rezultatul „încreşitinării" unui mare număr de divinităţi păgine, vechi 
reprezentări ale vegetaţiei, pămîntului, animalelor, cosmosului, iar pe 
de altă parte este expresia ritualizării creştinismului şi încărcarea lui cu 
valori magice. 

S-ar putea aduce numeroase exemple, in ceea ce priveşte configu
rarea sincretismului creşitino-păgîn şi geneza noului tip de religiozitate 
creştină. 

In cele ce urmează, vom limita analiza noastră la unele colinzi, cu
lei;e în satele Sălajului, colinzi în care apare isurprins procesul de arti
culare culturală păgîno-creştină: 

1) Intr-o colindă din Zalnoc, se produce o restructura·re a motivului 
:biblic al creaţiei: 

„Tătăl nost' de la începutu 
Toată lumea o făcutu 
Mai întîiu pe Cristos 
Pe Adamul cel frumos 
Şi pe Eva o făcutu ... " 

După cum se poate observa are loc o inveTsiune a ordinii creaţiei: 
geneza lui Isus are loc înainte de geneza cuplului biblic originar. Aceas
tă modificare a ordinii biblice clasice a genezei, credem că este rezulta
tul modului original în care mitul genezei a fost transfigurat de cultura 
sătească. El a fost „raţionalizat" într-un sens ţărănesc, pus sub contro
lul sistemelor comunitare de înrudire, stabilindu-se o legătură directă 
tată-fiu, conform.indu-se, prin aceasta, schemei sociale normale, a relaţiei 
parentale. 

2) Un alt exemplu de sinteză păgino-creştină este înregistrat .în
tr-o colindă culeasă din satul Cuceu. Deşi colinda este axată pe motivul 
sacrifi.ciului cristologie atitudinea Maicii Domnului şi a fiului ei, amin
tesc mai degrabă perspectiva mioritică în faţa morţii. Colinda, deşi foarte 
erodată, în prima sa parte, pune în evidenţă două teme: 

u M. Ellade, Aspectele mitului, Bucureşti, 1978, p. 160-162. 
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a) Maica Domnului află despre condamnarea lui Isus la moart~. 
Reacţia ei la această veste nu are însă nimic comun cu imaginea bib~ică 
clasică: 

„Precistea cînd auzea 
Grele .lacrimi îi pica 
De grele ca pietrele 
Şi de mari ca merele 
Unde pica se usca 
Şi nimic nu mai creştea". 

Putem surprinde aici o substituţie a unei zeităţi a vegetaţiei, Maica 
Domnului preluînd funcţiile acestei zeităţi. Acest fapt este remarcat de 
T. Herserii35, în cazul culturii poporane din Ţara Făgăraşului. In colin
zile din această zonă, Maica Domnului avea o funcţie magică pozitivă, 
făcînd să înverzească .cîmpurile, să rodească pomii. In colinda din Sălaj, 
întîlnim acelaşi personaj, a cărui acţiune magică este însă negativă, fă
cînd să se usuce vegetaţia, la aflarea veştii condamnării lui Isus. 

b) In faţa acţiunii magice a Maicii Domnului intervine fiul, care în
cea·rcă să oprească acţiunea magică a divinităţii feminine. 

Răspunsul fiului, în faţa morţii imanente transferă motivul cultural 
al sacrificiului din cadrul spiritualităţii creştine, în cadrul unei spiritua
lităţi arhaice româneşti: 

„Pe mine mă răstignească 
Dumitali-ţi mulţumească" 

Chiar dacă colinda nu ne permite o nuanţare mai amplă, credem că 
se pot evi:cl.enţia aici două dintre motivele culturale specifice spaţiului 
cultural nord-dunărean: 

a) acceptarea cu seninătate a morţii, fapt care aminteşte de atitudi
nea ciobanului mioritic în faţa aceleiaşi probleme majore. Nu insistăm 
însă, nici daiele nu ne permit, asupra acestui motiv cultural, care a creat 
o întreagă .polemică în cultura .română; mai inedită ni se pare perspec
tiva pe care o deschide cel de-al doilea vers: cei care-l condamnă pe Isus 
la moarte trebuie să fie recunoscători mamei care i-a dat viaţă. Această· 
atitudine ne face să credem că între cel sortit morţii şi ,comunitate nu 
există nici o opoziţie, aşa cum există motivul biblic clasic, între Isus„ 
ca purtător al unor valori religioase noi, şi reprezentanţii religiei ebraice. 

De aceea, moariea nu pare a fi o pedeapsă ci o cinste socială, motiv 
care ar explica şi seninătatea eroului din colindă, în faţa morţii. Cu ris
cul de-a fi acuzaţi de speculaţii, întrezărim aici vechea temă, menţionată 

~ T. Hersenl, Forme străvechi de cultură poporană romdnească, Cluj-Napoca;. 
1977, p. 310-311. 
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de unele documente antice, pentru spaţiul cultural nord~dunărean: sacri 
ficarea periodică a cîte unui tînăr, cu calităţi deosebite, pen:tru ca acesta 
să transmită zeilor mesajele oamenilar36 • 

Din această perspectivă, credem plauzibilă interpretarea potrivit că
reia motivul sacrificiului cristologie se suprapune peste un vechi motiv 
cultural autohton, care răstă.Jmăceşte, în forme or1ginale, motivul biblic. 
Existenţa unui asemenea motiv autohton ar explica poate şi facilitatea 
integrării motivului sacrificiului cristologie în cadrul culturii populare 
româneşti. 

3) In „colinda cerbului", foarte răspîndită în Sălaj, răzbat ecourilE 
surde ale luptei dintre „păgînătate" şi „creştinătate", Sf. Ioan, preluînd 
caracterisiicile unei vechi zeităţi păgîne a vegetaţiei, cerbul: 

Ieşit-au Doamne, ieşit, 
Vînători de-a lui Crăciun. 
Tot vînară cît vînară 
Zi de vară pînă-n seară 
Şi nimica nu aflară 
Numa-un cerbuţ surior 
S-o poală de cărpinior (n.n. carpen) 
- Petrll.'1, Petruş arcaş mare, 
Trage-ţi arcul dinspre mine 
Că io nu-s ce ţi se pare 
Io-s Ionul Sîntionul 
Nănaşul lui Dumnezeu 
M-o blestemat Maica sfîntă 
Să fiu fiară sfîntă-n codru 
Nouă ani şi nouă luni 
Şi p-atîtea săptămîni. 
Dacă alea împlini-le-oi 
Jos la ţară lăsa-m-oi 
Chei în brînci apuca-oi 
Biserici descuia-oi 
Slujbe mîndrc face-mi-oi" 

(Derşida) 

Putem remarca .la o primă vedere, un semn care demonstrează vechi-
mea deosebită a colinzii: folosirea pentru denumirea sfîntului Ioan a 
vechii forme Sânt-Ionul, formă care derivă din latină (sanctus) şi nu din 
slavă (svetu), limbă din care a provenit în română cuvin.tul ,,sfînt" 

~8 Herodot, Istorit, IV, 94, in Izvoare privind istoria Romdniei, Bucureştf, I, 
p. 49: „Tot la al cincilea an ei (geţii n.n.) trimit la Zalmoxis un sol, tras la sorţi, 
cu poruncă să-i facă cunoscute lucrurile de care de fiecare dată au nevoie". Cle
mens din Alexandria, Covoarele, IV, 8, p. 213, în Izvoare ... , I, p, 637: „cei oare nu 
stnt aleşi se mihnesc amarnic, spunind că au fost lipsiţi de un prilej fericit" (pen
tru a merge la Zalmoxls n.n.). 

48 - Acta M·vsel Poroliasensis - voi. VIII/196' 
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Folosirea formei latine a cuvîntului „sfînt" constituie un argument 
deosebit de convingător, pentru a plasa originea colinzii, dincolo de în
ceputurile misionarismului religios slav în zona carpato-danubiană37 • 

Colinda prezintă vînarea unui animal :des întîlnit în ţinuturile noas
tre, cerbul. Surprinzător însă, această fiară, nu este un exemplar obiş
nuit, ci o „fiară sfîntă", vorbitoare, deci, probabil, o veche divinitate. 

Pentru a scăpa de vînători, ea îşi prezintă statutul în „travesti": nu 
este ceea ce pare (adică un „cerbuţ surior"), ci o „mască" a Sf. Ioan, 
care este Westemat de Maica Sfîntă să fie „fiară sfîntă-n codru, nouă ani 
şi nouă luni" ... 

Credem că în acest punct colinda este ambiguă: nu putem înţelege de 
ce un sfînt creştin de importanţa Sf. Ioan să fie blestemat de Maica 
Sfîntă, devenind dintr-un personaj cu calităţi umane, un personaj ani
mal. Acest lucru pare explicabil numai prin încercarea de substituţie 
(pentru a scăpa de urmăritori?), a vechii divinităţi păgîne, în una creş
tină. Această ipoteză, cre-dem că este pe deplin verosimilă, prin analogie 
cu alte încercări de supravieţuire a păgînismului în „travesti", Yechi divi
nităţi păgîne ascunzîndu-se după o mască creştină. Astfel, Sf. Petru, de
vine ocrotitor al animaleJor pădurii, Sf. Teodor „maschează" o veche di
vinitate cabalină etc. 

Conştient de vina de-a fi o divinitate păgînă, după justificarea sta
tutului său de „mască" a Sf. Ioan, cerbul vrea să se încreştineze (proba
b:l tot pentru a scăpa pentru moment de umnărrtorii creştini): 

„Dacă alea împlini-le-oi 
Jos la ţară lăsa-m-oi 
Chei în hrinci apuca-oi 
Biserici descuia-oi ... " 

„Increştinarea" vechii divini tă ţi se pare că este o acţiune deosebLt 
de deziderabilă pentru urmăritorii creştini. Nici o colindă din nord-vestul 
Transilvaniei nu pomeneşte de uciderea cerbului, demonstrînd, prin 
aceasta politica elastică a reprezentanţilor creştinismului, folosirea in
tegrării şi nu a violenţei faţă de vechiul păgînism (ceea ce explică şi 

mulţimea enormă a reminiscenţelor păgîne în „creştinismul ţărănesc"). 

Cerbul îşi va desăvîrşi „încreştinarea" printr-o acţiune-simbol: cobo
rîrea la ţară, în sate şi descuierea bisericilor, probabil încuiate, din lipsă 
de credincioşi ai noului cult creştin. 

4) Intr-o colindă din Popeni, natura este oopartidpanită la sacrificiul 
cristologie, motiv specific pentru ortodoxismul răsăritean: 

37 pentru aceste interpretări vezi lucrarea lui Th. Capidan, Limbă şi cultură, 
Bucureşti, 1943, p. 245. 
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Pilat ... 
Cînd cuiele le bătea 
Sîngele pîrîu curgea 
Ş: jidovii-I aduna 
Şi-l da lui Isus să-l bea. 
Luna s-a îmbrăcat în sînge 
Sfîntul Soare a prins a plînge 
Şi lumea sa întunecat 
Bisericile s-au îmburdat (răsturnat) 
Plînge soare şi tu lună, 
Cu ste:ele împreună. 
Plîngeţi stele mînînţele, 
Pentru patimile mele". 

751 

5) In alte colinzi Isus-nou născut, este plasat într-un univers geogra
fic specific zonei noastre, cu climă temperată. TotlJ.'ii, el este un copil 
investit cu atribute magice, capabil să suporte vicisitudinile vremii: 

„Astăzi s-a născut Cristos ... 
Mititel, înfăţăşel, 
În scutec de bumbăcel ... 
Vîntu-1 bate nu-l răzbate, 
Nec:ua ninge nu-l atinge" ... 

(Crea ca) 

Exemplele privind modul de articulare a creştinismului la structurile 
axiologico-culturale precreştine, ar putea continua,38 nefiind însă în scopul 
articolului ele faţă tratarea mai detaliată a complexului cultural magico
creştin, specific satului românesc, într-o anumită perioadă istorică. In 
cele ce urmează vom încerca să punctăm cîteva aspecte ale dinamicii 
culiturale legate de funcţiile sociale ale obiceiurilor ţărăneşti. 

Aşa cum am mai arătat şi în cazul culturilor sincretice magico-reli· 
gioase, are loc constituirea periodică a unui timp de potenţialitate magică, 
care nu intră în opoziţie cu „creştinismul ţărănesc", ci dimpotrivă, sărbă
torile religioase se suprapun peste vechile practici păgîne, concenitrate 
în jurul sărbătorilor creştine. 

Ritualurile sociale, pot avea o funcţie de decodaj al unor viitoare 
fapte sociale, existînd credinţa că în anumite perioade ale anului timpul, 
inveiStit cu potenţe deosebite, conţine încifrate în sine anumite întîmplări 
viitoare, care pot fi cunoscute anticipat, pe cale magică. 

Decodajul viitoarelor evenimente se constituie pe baza unui sistem 
de simboluri sociale, recunoscute de către îrutreaga colectivitate (sem:1e 
naturale, semne sociale), ritualurile avînd sensuri prefigurative. Dar prin 
caracterul lor colectiv, ele s·înt cadre de socializare. Pe de altă parte, cele 

as vezi şi articolul lui E. Crihan, in Acta MP, 7, 1983, p. 727-732. 
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mai multe dintre complexele culturale specifice tipului sincretic ma
gico-religios, au un caracter social, în sensul că se instituie o preeminenţă 
a ritualului (cadrului) în detrimentul motivului. Spre exemplu, în ca
drul cetelor de feciori-colindători, tinerii nu sînt interesaţi de motivul 
cultural, atît de .cadrul ritualic, care devine valoros Îil1 sine, ca formă de 
grupaj în care valorile sociale (comunicare, control social, relaţii pre
mariitale) predomină. Aceste elemente devin informaţie de bază, infor
maţia-motiv devenind doar un pretext, ajungîndu-se prin aceasta la trans
formarea istorică a vechiului cadru în motiv cultural. 

Prin aceasta, cre!dem că se poate surprinde un proces de dinamică 
funcţională caracterizată prin comprimarea unor vechi funcţii sociale şi 
apariţia altora noi, sau dispariţia unor obiceiuri paralel cu apariţia unor 
substituenţi culturali. 

In cadrul acestui proces se pot evidenţia două mari tipuri de trans
formări: transformări de tip .liniar şi transformări de tip lateral. 

Primele se referă la mutaţii în cadrul obiceiului, la procesualitatea 
intervenită pe linia funcţiilor sociale ale obiceiurilor, care cunosc o di
namică specifică în raport cu tipul de comunitate, în timp ce transfor
mările 1aiterale se referă la dispariţia unui obicei, ca formă culturală, în 
condiţiile apariţiei unor substituenţi culturali care primesc funcţia ve
chiului obicei. 

Se pare că în general, motivele parcurg o transformare de tip liniar, 
printr-o dinamică internă, pe linia funcţiilor, printr-o comprimare a vechi
lor semnificaţii şi apariţia altora noi, în timp ce cadrele parcurg, .în gene
ral, transformări laterale. 

Aceasta, mai ales, în condiţiile trecerii la comunităţile rurale con
temporane, caracterizate prin distrugerea unităţii culturale, vechile obi
ceiuri pierzîndu-şi funcţia !de cadre de socializare, funcţie preluată de alte 
mecooisme socializante. 

In aceste contexte culturale, satul traversează o perioadă de apariţie 
a unor subculturi divergente, lipsite de unitate: 

a) apare o subcultură a tinereitului, în special a tineretului industrial, 
distrugîndu-se vechile valori şi modele de valorizare socială; 

b) o subcultură a bătrînHor, axată, în special, pe afirmarea ostenta
tivă a vechilor valori, în opoziţie cu valorile tineretului; 

c) o subcultură sectantă, cu un sistem axiologic străin de vechea 
mentalitate sătească; 

Cercetarea acestor noi forme culturale credem că nu este lipsită însă 
de importanţă, deoarece ele pot explica apariţia fenomenelor culturale 
kitschizante şi a unor fenomene sociale anomice, deviante, în raport cu 
specificul ruralităţii româneşti. 

GHEORGHE ŞIŞE,5TEANU - MARIA POP 
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Notre article poursuit la presentation du mode specifique dans lequel a lieu 
la configuration du temps et de l'espace social dans Ies villages roumains du de
:partement du Sălaj, dans Ies differentes periodes historiques que traverse le village 
comme type de communaute sociale. 

Nous comprenons par le temps social, la modalite dans laquelle les commu
nautes villageoises .font configurer sur le fond du temps physique, un temps cul
turel, non-omogene, du point de vue de l'intensite des pratiques socio-humaines 
-et des systemes sociaux de valorisations de ses potentialites. 

Par l'espace social, nous comprenons la modalite specifique dans laquelle les 
communautes humanisent l'espace geographique dans lequel elles vivent, autant 
du point de vue des pratiques socio-productives, que de celle de la symbolistique 
socio-culturelle avec laquelle sont investies Ies divers fragments de l'espace geo
graphique, en tant qu'espace culturel. 

En partant de la synthese d'un riche materiei des faits, nous avons essaye 
d'elaborer un modele typologique en vue de l'evolution du temps culturel, en de
pendence de la phase historique que traverse la communaute villageoise, mettant 
en evidence Ies suivants types du temps culturel: 

a) un temps culturel de potentialite magique specifique pour le village base 
sur un syncretisme culturel de domination magique. 

b) un temps culturel de potentialite magique-religieuse, specifique pour le 
village base sur une culture syncretique avec une dominance societaire. 

c) un temps culturel religieux-laic, specifique pour les communautes villa
geoises dans lesquelles parait une culture non-omogene, de mosaique. 

Sur la base de cette typologie, l'article poursuit la presentation d'un grand 
nombre de coutumes, integrees dans plusieurs cycles temporels: 

a) le cycle annuel 
b) le cycle mensuel 
c) le cycle de la semaine 
d) le cycle temporel d'un jour. 
Ainsi sont presentees des coutumes d'un grand archaisme, quelques unes d'entre 

elles, encore noncherchees:· 
- aspects magiques de la coutume du cantique de Noel 
- Ies motifs archaiques dans Ies cantiques roumains de la zone 
- la coutume de l'expulsion „ritualique" de l'hiver du village 
- la foi et Ies interdictions en liaison avec Ies jours de la semaine 
- la foi et Ies pratiques liees des revenants et modalites de defense ma-

gique contre les revenants 
- le combat par voie magique contre epidemies, specialement de la peste; 

la vision antropomorphiste des maladies 
- l'arret et le declenchement, sur la voie magique, de la pluie 
- Ies coutumes et les croyances concernant la meteorologie populaire. 
En liaison avec l'espace social, on arrive ă une conclusion d'une configura

tion concentrique de l'espace, ces configurations etant differentes du point de vue 
qualitatif et defendues, d'une maniere differente, par voie magique. 

Dans la deuxieme partie de l'etude, en presente la modalite de l'articulation 
de !'ideologie chretienne, avec des elements culturels paiens, de l'ancienne culture 
pre-chretienne, en arrivant ă l'apparition d'un christianisme deviant de la doctrine 
classique, un christianisme avec des tentes accentuees rituale-magiques, un christi
anisme „rustique". Sont etudiees, surtout, les modalites de survivance camoufle dans 
le cadre de la nouvelle culture villageoise, des divinites paiennes. 
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