
MIORIŢA COLIND IN MARAMUREŞ 

Numărul scrierilor consacrate Mioriţei este expresia cea mai fidelă 
a interesului aparte care l-a suscitat pentru cercetarea de specialitate. 
Cu tot acest interes pe care l-a suscitat Mîoriţa rămâne pe mai departe 
o operă deschisă, iar încercarea de a pătrunde în tainele etnogenezei ei 
prin studierea atentă a variantelor rămâne pentru ceircetător un dezide
rat pe cât de tentant pe atclt de dificil, datorită complexităţii ei, com
plexitate ce a generat un număr impresionant de păreri şi ipoteze legate 
de continutul ei. 

Va.riantele analizate de către noi aparţin ca arie geografică nordu
lui Transilvaniei, cuprinzând zonele aparţinând din punct de vedere 
administrativ de actualul judeţ Maramureş (Chîoar, Codru, Lăpuş, Mara
mureşul istoric), spaţiu în care Mioriţa circulă numai sub formă de 
colind ca şi în întregul Ardeal, variante care au conservat nu puţiID.e 
elemente particularizante, care studiate cu atenţie ar putea furniza noi 
semnificaţii ale unor motive din structura morfologică a colindului. 

În privinţa motivului prezentării personajelor, variantele din Ţara 
Lăpuşului, zonă arhaicii şi deosebit de conservatoare, nu sunt lipsite de 
astfel de elemente. In enumerarea acestora întâlnim în variantele de 1a 
Costeni termeni definind ranguri existente în vremuri îndepărtate în 
ierarhia stânei, fapt ce ne întăreşte convingerea c.ă personalul stânei în 
acele vremi îndepărtate era statuat şi divizat potrivit unor :reguli şi 
rânduieli stipulate prin consuetudine. „Sus, în vârfu' muntelui /, Era 
tri păcurărei, I Cel mai mare-i vesăl mare, / Cel mai mic îi vesăl mic" 1• 

Construcţia „vesăl mare" ar însemna după relatările informatorilor, mai 
marele peste ciobanii turmari, iar construcţia „vesăl mic" ar semnifica 
adjunctul acestuia. 

Cercetările de specialitate ne confirmă existenţa acestei ierarhii în 
comunitatea pastorală. Romulus Vulcănescu ne vorbeşte de existenţa 
între păsitori a unei duble ierarhii organice: una de tipul familial şi o 
alta de tipul gradului de participare economico-socială. In frm1tea celei 
de a doua ierarhii se află un staroste de păstori, un celnic cu vătafii şi 
celelalte subtrepte ierarhice2 • 

În variantele din zonele amintite, întâlnim frecvente abateri de la 
structura tripartită a numărului de personaje, considerate de unele inter
pretări îndepărtări de făgaşul tradiţional mitologic şi privite ca mai 
recente3 . Trebuie să subliniem că în textele mai ales din zona Chioar 
întâlnim un număr de opt ciobani având în pază opt turme, număr ce 
ne este sugerat cu aproximaţie „sunt vo opt turme de oi I Şi vo opt 
păcurăroi"4 • In variantele din Maramureşul istoric ni se prezintă turma 

1 P. Bilţiu, Poezii populare din Ţara Lăpuşului, Bucureşti, 1990, p. 19. 
2 R. Vulcănescu, Etnologie juridică, Bucureşti, 1970, p. 226. 
~ Gh. Vrabie, Poetica Mioriţei, Bucureşti, 1984, p. 66. 
4 A. Fochi, Mioriţa, Bucureşti, 1964, text XXIX, Plopiş. 
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grea, adică turma mare păstorită de un număr de şapte Ciobani. „Pă 
şesucu' cel frumos, I Gre turmă de oi s-o pus. I Da cu oi cine umbla? I 
Ia şepte păcurăraşi "5• 

Ar fi dificil de admis că îndepărtarea acestui motiv de structura 
tripartită ne conduce la variante mai noi, deoarece trebuie să admitem 
că între poezia mioritică şi realitatea etnografică ex'istă o legătură strânsă. 
în altă ordine de idei şi aoeste variante păstrează nealterate toate moti
vele nucleu cu toată încărcătura lor etnografică, indiciu al aceleiaşi 
vechimi. Tocmai în această realitate etnografică trebuie să căutăm expli
caţia la frecvenţa numărului mai mare de tre'i a personajelor. Există 
dovezi şi documente certe, că în zonele de deal şi de munte, neprielnice 
agriculturii, păstoritul a căpătat o extindere mai mare. Creşterea oilor 
ca ramură foarte importantă a economiei sedentare ţărăneşti mixte per
mitea şi o bună adaptare a specificulu'i geografic. Maramureşul cu munţii 
lui întinşi şi bogatele păşuni montane ne slujeşte drept un exemplu 
concludent. O diplomă din 1541, referitoare la comuna Ieud ne vor
beşte de existenţa doar în această aşezare a nouă stâne, o st.î.nă cuprin
zând în medie 200~300 de oi6• Rezultă că păSltor<itul era organizat aici pe 
st<"ine mai mic'i, dar în satele maramureşene au existat până târziu stâne 
cu turme mari, păstorite de un număr mai mare de •trei ciobani. Tur
mele mari erau tiipecifice păstoritului din Ţara Lăpuşului şi ea zonă mon
tană cu păşuni întinse şi mănoase, aşa cum ne sugerează variantele de 
colind. „Pă picior de munte, / Merg oile-n munte I De multe nu-s 
multe, I Numai nouă sute'"7 • 

Statutul ritualic al stânei joacă în Mioriţa un rol primordial. Păcu
rarii care aparţineau primei trepte ierarhice adică erau „cei mai mari" se 
asoL"iau, ne spun variantele din întregul Ardeal, pe principiul consangvi
nităţii. De aceea erau „fraţi", „frăţişori", „primăveri" (veri primari), 
ori „veri primari". Ciobanul care dorea să se integreze la stână, dar nu 
făcea parte din comunitatea consangvină a celor grupaţi în ceată, nu 
putea fi constrâns după legea sângelui să-şi exercite, în rt:otalitate, obli
gaţiile ritualice legate de aceasită ocupaţie~. Ruptura care se produce aici 
ar putea fi una de neam, ea producându-se între ciobanii „cei mai mari" 
care se află în raporturi de rudenie, deci sunt cum aminteam fie „veri 
primari", fie „primăverei", „fraţi", sau „frăţişori" şi „oel mai mic" care 
este străin de neam, el fiind „streinel", „străinuc", „negru străin". Rup
tura se produce graţie neapartenenţei lui la structura de neam, la rude
nia de sânge. 

Statutul ritualic al asocierii la stână îngăduia şi asocierea fârtaţilor, 
cum ne sugerează variantele Mioriţa colind, deoarece între fârtaţi se 
stabileau relaţii de rudenie, în urma ritualului înfrăţirii având ca miez 
amestecarea sângelui, aşa încât fârtaţii duceau o viaţă comunitară, sub 
raportul obligaţiilor profesionale, s'imilară cu cea a fraţilor de sânge9• 

s Calendarul Maramureşului, Baia Mare, 1980, p. 15. 
6 L. Mihalyi, Diplome maramureşene din secolul al XlV-lea - XVo-lea Mara-

mureş, Sighet, 1990, p. 356-357. 
7 Peteritea, în AFMM, 1980, p. 107. 
e R. Vulcănescu, op. cit., p. 226. 
9 Ibidem. 
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Cercetătorul Al. Amzulescu lansează o nouă ipoteză, originală şi 
totodată personală, potrivit căreia la baza Mioriţei ar sta un ritual de 
iniţiere al ciobanului nou venit la stână10 . 

Ipoteza nu ni se pare numai foarte frapantă, dar şi nelipsită de un 
fundament probabil care poate fi susţinut cu multiple argumente. 

Variantele de Miorita colind din Tara Maramureşului conţin ele
mente neluate în seamă incă de cercetători, dar de mare însemnătate ce 
par să ne sugereze cu limpezime că ciobanului nou venit la stână i se 
pretinde cunoaşterea riturilor de· bază în viaţa stânei, care odinioară pro
babil că au fost obligatorii pentru cel ce se integra în comunitatea pas
torală. Ciobanului „străin" şi acest !f:ermen ar putea fi înţeles şi ca 
străin de cunoaşterea statutului ritualic al stânii este trimis „după 
apă-ntre vălcele" sau „după apă-ntre izvoară", apă care era folosită în 
riturile de tratare a oilor bolnave. 

Cercetările efeotuate de noi asupra păstoritului din această zonă ne 
argumentează că apa necesară efectuării unor rituri de vindecare a oilor 
bolnave trebuia adusă după un anwnit ritual de unde ·se adună două 
izvoare. „Aducem apa sara pă lună plină d'e und'e să bat doauă izvoară 
şi nu vorovem când merem după ie nimnică unu cu altu şi o dam 
la oi"11 . 

Variantele Mioriţei colind din Maramureşul istoric, în acord cu 
conservatorismul acestui spaţiu, ne furnizează şi alte elemente nu mai 
puţin interesante legaite de statutul ritualic bogat, cu reguli care ne 
argwnentează arhaicitatea lui. Se pare că doar Maramureşul şi Ţara 
Oaşului sunt singurele zone în care variante multe la nwnăr conservează 
hotărârea sfatului de judecată de a-l omorî pe ciobanul osândit, oscilând 
între moamea prin împuşcare, tăiere, aruncarea în ţepi sau „punerea 
între fărtaie". Motivul ne apare conservat în formă identică în toate 
variantele: „Ori să-l puşte, ori să-l taie /, Ori să-l puie-ntre fărtaie /, 
Ori să-l taie, ori să-l puşte I Ori să-l puie-ntre ţăpuşte"12. 

Folcloristul maramureşean Isidor Râpă pune acest chip de ucidere 
a ciobanului prin aruncarea lui în ţepi cu jertfele umane aduce de către 
strămoşi regelui ZalmoxisJ3. Părerea ni se pare întemeiată de vreme ce 
exegeţi ai religiei strămoşilor, ai istoriei lor menţionează că era îndăti
nat la băştinaşi trimitirea din câte cinci în cinci ani a câte unui sol 
lui Zalmoxis, care să-i spună durerile şi nevoile lor. Trimiterea se făcea 
în felul următor. Se trăgea la sorţi unul dintre daci. I se înşirau toate 
câte au să le transmită zeului, apoi era zvârlit în sus spre a cădea între 
lăncile fixate cu vârful în sus. Dacă solul murea străpuns, ei credeau 
atunci că Zalmoxis le era favorabil şi că le-a primit cererile. Dacă nu 
murea ei dădeau vina pe sol, spunând că este un om rău şi trimiteau 
altul în locul luit4. 

Prevederile hotărârii sfatului de judecată asupra modului în care 
urmează să fie omorât ciobanul osândit, prezente în motivul mai sus 

10 Al. Amzulescu, in REF, 24, 1979, 1, p. 53-61. 
11 N. Paşca, 59 ani, 1979, Lăpuş. 
1~ A. Fochi, op. cit., textele: XXI, XXII, XXIV. 
18 I. Râpă, în Com. St. Sighet, 1970-1971, p. 91. 
14 C. C. Giurescu; D. C. Giurescu, Istoria românilor, I, Bucureşti, 1974, p. 70. 
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citat, ne dezvăluie două modalităţi în care el urmează să fie ucis, ambele 
de factură ritualică: aruncarea în ţepi ascuţite şi „punerea între fărtaie", 
adică expulzarea lui spre a fi ucis între hotare, dacă avem în vedere că 

.folcloristul Dumitru Pop ne explică termenul „fărtaie" ca însemnând 
hotară 15. 

Pedeapsa la hotare era o formă de sancţiune ritualică extrem de 
veche în comunitatea sătească românească. Judecarea şi pedepsirea la 
hotare păstrează caractere străvechi rituale deosebite în structura lor 
de judecare şi pedepsire din vatra satului. 

De altfel importar:i.ţa hotarelor este consemnată direct sau indirect 
s.i în alte forme de activitate materială sau spiri.tuală la români. La 
hotare se încheiau acte de hotărn'icie, se luau mărturiile, se expulzau 
răufăcătorii, se legau prieteniile între v.ecini, frăţiile de cruce între flă
căi. De aceea hotarul în conştiinţa juridică a ţăranului român reprezintă 
o instituţie de drept cutumiar, fără de care nu puteau fi explicate şi 
concepute multe din aspectele arhaice ale legii ţării sau obiectul pămân
tului16. 

Cercetători dintre cei mai prestigioşi au aşezat la baza acestei capo
dopere a creaţiei noastre orale Mioriţa riturile de înmormântare. C. 
Bră'iloiu a fost printre cei dintâi exegeţi ai Mioriţei care sublinia că 
pentru a înţelege balada este bine a se analiza în lumina riturilor şi 
simbolurilor ţărăneşti de înmormântare17• Dumitru Caracostea, analizând 
prezenţa ustensilelor ciobăneşti la mormântul păstorului ajunge la con
clUZ'ia potrivit căreia „toate acestea arată că înainte de a fi poezie, ima
ginile mioritice au fost ritualuri18• Mai recent Ion Taloş prooedează la o 
amănunţită analiză a riturilor funerare ce stau la baza Mioriţei colind, 
punând la contribuţie un material bogat cules de pe întregul cuprins al 
Ardealuluirn. 

Cu siguranţă spaţiul, situat în preajma stânii, în perimetrul ei, în 
care ciobanul cere testamentar să fie îngropat subscrie acestor rituri. 
Este important de subliniat că în variantele Mioriţa colind din Mara
mureş ca şi în cele din întregul Ardeal ciobanul optează pentru spa
ţiul rezervat mieilor, nedorind alt loc de înmormântare decât „în jocuţu' 
mieilor", „în ţărcuţu mieilor". 

Preferinţa pentru acest spaţiu de cea mai largă circulaţie, aşa cum 
aminteam, derivă din sacralitatea acestui spaţiu, generată de sacralitatea 
animalului căruia îi este destinat. 

Sacralitatea mielului ne este de altfel generat într-o fază străveche 
prezenţa lui în riturile de înmormântare, care ulterior a dispărut din 
acest spaţiu al Maramureşului, imaginea înmormântării cu mielul rămâ
nând doar o urmă, o reminiscenţă conservată în variantele de colind 

15 D. Pop, în Studia, Series Philologia, 1965, I, p. 133. 
1s R. Vulcănescu, op. cit., p. 1193. 
17 C. Brăiloiu, în Elogiu folclorului românesc, Bucureşti, 1969, p. 362. 
18 D. Caracostea, O. Bârlea, Problemele tipologiei folclorice, Bucureşti, 1971, 

p. 131. 
19 I. Taloş, în AMET, Cluj, 1983; Idem, în AF, II, 1982, p. 95-133. 
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Mioriţa. în variantele din Rozavlea sau Borşa ciobanul cere în testa
ment „Să-mi puneţi un miel la cap"20• 

Mai trebuie să subliniem că oaia şi mielul în riturile de înmormân
tttre din unele regiuni ale ţării s-a conservart: până astăzi. în judeţul Pra
hova se mai practică şi astăzi ritualul datului oii peste sicriu la groapă, 
care probabil într-o fază veche era sacrificată. 

Cercetările arheologice ne atestă prezenţa oii în riturile funerare ale 
populaţiei vechi din România. Oase ale acestui animal s-au descoperit 
în mai multe morminte dintre care cele situate la Ocna Sibiului21 • Cer
cetările arheologice ne atestă prezenţa acestui animal şi în riturile 
funerare ale altor popoare. Important de subliniat că în momentele sla
vilor din Moravia sau din alte părţi s-au descoperit oase de oaie, care 
făceau parte din ofranda funerară, ofrandă similară cu cea practicată 
de populaţiile vechi din România22. 

Sacralitatea mielului constituie miezul semnificaţiei unor obiceiuri 
tradiţionale din folclorul nostru. În judeţul Prahova a fost atestart: un 
fel de obicei practicat de Anul Nou constând din colindarea cu acest 
animal pe la casele gospodarului. Obiceiul se numeşte „Cu miel~elul 
alb" şi simbolizează puritatea. Mielul este purtat de un băiat din gos
podărie îmbrăcat în alb. Mielului i se pune la gât o zgardă albă cu clo
poţel şi este învelit cu un cearşaf, ca să nu fie văzut, vedere care ar 
compromite primir.ea lui cu plăcere. Se umblă pe la fiecare casă unde 
este dezvelit de gospodar care rosteşte: „Precum lâna mielului este albă 
şi curată aşa şi sufletul meu să fie fără grijă şi curat ca şi el. Gospo
darul dă bani celui care a adus mielul care rosteşte „mulţi ani să tră
ieşti", „mulţi ani fericiţi"23 • 

Vorbind de prezenţa mielului în folclorul obiceiurilor tradiţionale 
trebuie să subliniem că ea nu lipseşte nici din Maramureşul istoric. In 
ceremonialul nunţii şi astăzi pe Valea Vişeului şi la Borşa se praatică 
aducerea mieilor la miri. O fată aduce pe o tavă doi miei din aluat, 
având gâtul împodobit cu şnur roşu, rostind un cântec ceremonial. Ver
surile par să ne sugereze semnificaţia acestui rit, acela de prosperitate şi 
spor în turme. „Că io zin cu vo doi mei I Să-şi .facă mirii botei"24. 

Legătura dintre Mioriţa colind şi riturile .funerare ne apare pusă în 
lumină şi de către alte elemente e1tnografice conservate în variantele 
care circulă în zonele amintite. Intr-un text înregistrat de noi la Chiuz
baia ciobanul osândit cere să fie înmormântat cu creanga de măr. „Şi-o 
crenguţă de lemn dulce I Pune-mi-o în loc de cruce"25. 

în obiceiurile de înmormântare mărul are o simbolistică a lui aparte. 
Simion Florea Marian menţionează că în unele comune din Transilvania 

2J A Fochi, op. cit., text XIX; V. Şteţco, Poezii populare din Tara Maramu-
reşului, Bucureşti, 1990, p. 94. • 

21 D. Nicolescu-Plopiş; W. Wolski, Elemente de demo9rafie şi ritual funerar 
la populaţiile vechi din Romania Bucureşti, 1971, p. 223. · 

22 Ibidem. · 
23 Obiceiuri de Crăciun din comuna Breaza, judeţul Prahova, in Cule9ătorul, 

Buletinul Arhivei etnografico-folclorice a Muzeului etnografic al Transilvaniei, 
Cluj, 1923. 

24 ln AFMM, 1980, p. 200. 
25 P. Bilţiu, La fântana lină. Colinde din Transilvania nord-vestică, mss. 
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pomul mortuh.J'i. se face ca şi în Bucovina dintr-o creangă de măr 
oarzăn, iar după ce s-a împodobit se împlântă într-o coşlată şi împreună 
cu acesta se pune într-un blid"26• 

•În unele sate din Bucovina s-a conservat până astăzi în obiceiurile 
de înmormântare mărul ca merinde a mortului. Datina de a se pune 
măr ca merinde a mortului s-a conservat şi în imaginile colindelor cu 
incipitul „Mă ~uai, luai", descoperite în părţHe Sătmaru}ui „Patruzc'ici de 
cuie I În sălaş să-m' puie I Şi-on măruţ ba dulce /, Cu-a cela m-oi 
duce" 27 . 

În balada Mioriţa, Constantin Brăiloiu semnala între primii „sub
stiJtuirea unui element sau obiect întâmplător accesoriilor normale din 
ceremoniile ţărăneşti"28 . Mircea Eliade observa şi el că instrumentele 
pe care păstorul doreşte să 1e vadă la mormânt sfârşesc prin a figura 
realităţile culturale ale funeraliilor29• Variantele care circulă intens în 
zonele Codru, Chioar l?i Sălaj axate pe motivul fetei de maior conţin 
substituirea steagului prezent în ceremoniile funerare ţărăneşti consa
crate tinerilor nelumiţi. „Fluierul cel drag 1, Mi-l puneţi de steag"3o. 

Prezenţa instrumentelor muzicale la mormântul ciobanului care sunt 
fluierul şi trâmbiţa nu trebuiesc privite doar în context literar, ca rezul
tat al unor metafore poetice, ci trebuiesc privite şi pe linie etnografică. 
Cercetările ne dovedesc existenţa în ceremonialul funebru, mai ales la 
românii din Moldova a bocitului cu interpretare vocală şi la fluier31 • 

În Moldova, potrivit cercetărilor, mai este îndătinat şi astăzi bocitul la 
fluier, fără intervenţia vocii umane32. Simion Florea Marian aminteşte 
de existenţa bocitului la fluier şi în Transilvania şi Ţara Crişurilor 
Alb şi Negru. „ln loc de a boci pe cel repausat se aguiră un individ 
care ştie zice bine din fluier şi acela apoi aşezându-se la capul repau
satulu'i începe a zice dintr-un fluier ciobănesc câte-o melodie foarte 
jalnică33. 

Variantele din Ţara Lăpuşului ne furnizează date interesante pe 
:linia relaţiilor dintre ustensilele ciobăneşti prezente la mormânt şi reali
tatea etnografică. Într-o variantă de la Suciu de Sus întâlnim „fluierişca 
de fag", alături de „fluierişca de os"34• Considerăm prezenţa probabilă 
aici a unui strămoş al fluierului. De altfel cercetările arheologice ne 
atestă forme asemănătoare cu acest instrument, mult uzitat de către 
păstori, încă din neolitic35. 

Referitor la prezenţa trâmbiţei în variantele din Maramureşul isito
ric ne îndreaptă tot către o realitate etnografică. Ea nu poate fi despăr-

26 S. F. Marian, !nmormântarea la români, Bucuresti, 1892, p. 169. 
21 ln AFMM, 1980, p. 80. . 
28 C. Brăiloiu, op. cit., p. 361. 
29 M. Eliade, De la Zalmoxis la Gengis-Han, Bucureşti, 1978, p. 243. 
30 A. Fochi, op. cit., textele XXVI-XXVIII; D. Pop, Folclorul din zona 

Codrului, Baia Mare, 1978, textele: 372, 376, 379. 
3l Al. Tiberiu, Instrumentele populare ale poporului român, Bucureşti, 1956, 

p. 184. 
32 Ibidem, p. 186. 
a3 S. F. Marian, op. cit., p. 184. 
34 P. Bilţiu, op. cit., p. 13. 
as Al. Tiberiu, op. cit., p. 146. 
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ţită de actul bocirii ritualice din cadrul ceremonialului funebru. Bocirea 
defunctului cu trâmbiţa s-a conservat până astăzi în spaţiul de peste 
Gutâi îmbrăcând forme interesante în satul Strâmtura. Bocirea cu 
trâmbiţa este întâlnită şi în alte zone ale ţării, mai ales din Moldova. 
Simion Florea Marian vedea în această formă de bocire a defunctului 
„o însuşire a poporului român (care şi-o păstrează în moentul înmormân
tării unui cioban şi nu numai) în unele ·comune din Bucovina şi mai 
ales de prin munţi, când se cântă numai cu trâmbiţa"30 • 

Între ustensilele cu care ciobanul doreşte să fie înmormântat apare 
frecvent în variantele din zona Codru şi Maramureşul istoric lancea, 
care se întâlneşte şi în variantele altor regiuni din Ardeal37• Lancea a 
slujit ca armă de apărare, stân'ile fiind adesea ţinta multiplelor atacuri 
ale animalelor sălbatice. Considerăm însă că acest element etnografic 
este şi o moştenire din perioada dind în cadrul păstoritului se mai prac
tica vânaitul, cele două ocupaţii nefiind încă complet separate, perioadă 
în care hrana ciobanilor nu era asigurată numai din produsele stânii, ci 
~i din vânat. 

Numărul elementelor etnografice cerute de ciobanul osândit să îl 
însoţeasoă în marele drum este în Mioriţa colind din zonele amintite 
impresionant. Dintre acestea nu ~ipseşte toporul, care apare frecvent în 
variantele din Ţara Oaşului, subscriind şi el aceleiaşi realităţi etno
grafice. 

Cerce1tările arheologice ne dovedesc :;:irezenţa la toate popoarele în 
cadrul riturilor de înmormântare a ustensilelor de metal de toate cate
goriile. Ele sunt foarte frecvente în mormintele băştinaşilor din epoca 
fierului, după cum frecvente sunt şi în perioada Daciei romane sau a 
perioadei post-romană (secolul al V-lea). Prezenţa lor a fost semnalată 
mai ales în mormintele daco-geţilor38 • Frecvenţa obiectelor de metal a 
fost semnalată şi la populaţiile vechi din România39. Obiectele de metal 
folosite în riturile de înmormântare au fost interpretate şi pe linia valo
rii lor simbolice, fiind legate de ideea de forţă şi de durată, poate chiar 
de renaştere, deoarece la începutul descoperirii lor metalele erau con
siderate sacre. 

Variantele din Maramureşul istoric ne furnizează şi alte elemente 
interesante strâns legate de realitatea etnografică a colindului mioritic. 
S-ar putea multe discuta asupra spaţiului în care ciobanul îşi exprimă 
testamentar dorinţa să fie îngropat, uneori acesta ar dori să fie „De-a 
umbruţa bradului"40 sau „Su crucea molidului". în numeroase variante 
bradul substituie obiecte din recuzita înmormântării tradiţionale. „Din 
locuţ de copârşeu I Puneţ' scoarţă de durdzău. I Şi din locuţ de sălaş I 
Pw1eţ' scoarţă de bohaş"41. 

Trebuie să avem în vedere că bradul deţinea un loc important în 
mitologia vieţii şi continua şi în cea a morţii. Este arhicunoscut obiceiul 

36 S. F. Marian, op. cit., p. 118. 
31 I. Taloş, in AF, II, 1982, p. 95-135. 
JS D. Frotase, Rituri funerare la daci şi daco-romani, Bucureşti, 1971. 
J~ N. Bot, in AMET, 1982, p. 118. 
40 A. Fochi, op. cit., text: XVI. 
il Ibidem, textele: XIX, XXII. 
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românesc de a se pune pe mormântul unui fecior un brad împodobit 
cu panglici, beteală care să semnifice dublulul vegetal al mortului, arbo
rele cu care acesta se presupune că a fost înfrăţit sau îngemânat la naş
tere. Dar bradul se mai punea şi la mormântul unui tânăr neînsurat 
pentru a simboliza căsătoria cu care în mod normal trebuia să se înso
ţească înainte de a muri42. 

Interesante rămân consideraţiile lui Tancred Bănăţeanu legate de 
functia bradului în riturie funerare: „L'1arbre a ete considere toujours un 
etre 

0

vivant, ayant un âme, pour expliquer la croyance en sa vie - ou 
a sppose que l'arbre renferme, ou bien est lui - meme la reincarnation 
d'un mort de son âme exterieure au du mort lui meme"43. 

în raport cu realitatea etnografică se află şi alte elemente prezente 
în Mioriţa colind din acest spaţiu, care încă nu au fo,st luate în conside
rare. Deseori ciobanul cere să fie înmormântat în vârful muntelui adică 
„în vârvuţu muntelui"44. O astfel de dorinţă, alegerea unui astfel de 
spaţiu trebuie interpretată şi ea pe linia credinţelor religioase ale stră
moşilor legate de înmormântare. Aşa cum se ştie vârfurile munţilor 
erau considerate sacre, erau locuri unde preoţii oficiau rugăciuni, cere
monii şi incantaţii. Ele asociau $i cultul soarelui, deoarece preoţii urcaţi 
pe vârfurile munţilor se considerau aproape de soare45. 

Mai există în variantele de colind mioritic din Maramureş şi alte 
elemente interesante legate de ritul spaţiului de înmormântare. Intr-o 
Mioriţă de la Ieud, ciobanul cere să fie înmormântat „In strunguţa fete
lor, I In caLea nevestelor"46. Reintegrarea cosmică în jurul căreia pola
rizează întregul nucleu al Mioriţei includea mai întâi împlinirea căsăto
riei, ca ceva dat să se întâmple şi dincolo de fire. Aşa încâit eroul miori
tic doreşte împlinirea acestui eveniment crucial al vieţii fie şi într-o 
manieră simbolieă, datorită existenţei prematur întrerupte. 

Aşa cum observa Mircea Eliade nici o viaţă nu este completă fără 
nuntă şi este de ajuns să trimitem lectorul la numeroase lucrări publi
ca:te despre simbolismul nupţial al riturilor şi obiceiurilor legate de în
mormântarea băieţilor şi fetelor tinere, în Europa şi în alte regiuni ale 
lumii47. 

Motivul maicii bătrâne, abia schiţat în colindul din Maramureş, şi 
axat pe ideea de cruţare a mamei este şi el în acord perfect cu realitatea 
etnografică. în unele variante întâlnim conservată data exactă la care 
avea loc coborârea oilor de la munte pentru iernart:. „Şi-a zâni dzua 
cruci I Voi la ţară-scoborî"~a. 

Maica care îşi aşteaptă nerăbdătoare fiul ne este zugrăvită în multe 
variante maramureşene în chipul femeii de la ţară, înfrăţită cu ocupa-

42 R. Vulcănescu, Coloana cerului, Bucureşti, 1972, p. 69. · 
43 T. Bănăţeanu, in Revue des etudes indo-europeen, IV, fasc. 1-2, janvier-

juin, 1947. 
0 P. Lenghel-Izanu, Poezii şi poveşti populare din Maramureş. 
45 C. C. Giurescu; D. C. Giurescu, Op. cit., p. 70. 
46 P. Lenghel-Izanu, op. cit., p. 225; Antologic de folclor din judeţul Mara

mureş, p. 103. 
47 M. Eliade, op. cit., p. 244. 
• 9 A. Fochi, op. cit., text XVII. 
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ţiile tradiţionale. „Vi-ţ' tîlni c-o maică, I C-o maică bătrână /, C-on furcoi 
la mână"49• Aşteptarea fiului subscrie şi ea unei rânduieli îndătinate. 
„Mămuca m-a agodi (aştepta) / Cu cina gata pă masă I Şi cu apă răce-n 
vasă"50 • 

Studiierea Mioriţei-colind din perspectiva etnografică constituie un 
preţios punct de sprijin în cunoaşterea etnogenezei acestei capodopere, 
facilitându-ne să pătrundem tot mai adânc în reconstituirea rădăcinilor 
spirituale ale poporului român. 

PAMFIL BILTIU 

MIORIŢA - A CAROL FROM MARAMUREŞ 

(Summary) 

The study of this caro! from an etnographica! point of view constitutes a 
valuable support for the knowledge of the genesis of this masterpiece of folk art 
and one of the posibilities to reconstruct the spiritual roots of the Romanian 
people. 
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