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PRELIMINARII 
LA FENOMENOLOGIA NATALITĂŢII 

Domeniul cultural al natalităţii se înscrie într-un regim discriminatoriu în 
cânpul ştiinţelor etnologice, făcând obiectul unor cercetări restrânse, faţă de 
ineresul ştiinţific mult mai susţinut, acordat celorlalte ansambluri, nupţial şi 

fmebru, ale tripticului ceremonial existenţial. Decalajul, manifestat atât la nivelul 
ce·cetării concrete şi al colectării de material, cât şi la nivelul teoretizării, se 
adlnceşte şi dacă ne raportăm la condiţia dezavantajoasă intrinsecă a însuşi 

obectului de studiu, a structurilor ceremoniale natale care, în acelaşi cadru 
conparativ, au fost marcate mult mai rapid şi mai pregnant, în timp, de procese 
cuturale de degradare şi disoluţie. 

Într-un succint excurs asupra precarei istorii exegetice privind fenomenul 
tndiţional natal - cu relevarea selectivă a unor contribuţii mai ample sau mai 
re:trânse, accentuat descriptive sau pronunţat teoretice, reprezentând totodată un 
innortant fond documentar etnologic pentru sinteza de faţă - debutul relevant îl 
c01stituie studiul Naşterea la români ( 1892) elaborat de Simeon Florea Marian şi 

îrnadrat trilogiei sale monografice consacrate ciclului existenţial, alături de Nunta 
la ·amâni ( 1890) şi Înmormântarea la români ( 1892). Lucrarea care deschide seria 
ceor trei monografii atestă o radiografiere complexă a ritualisticii natale tradiţionale, 
înt-o structurare ce urmează ordinea derulării ceremoniale, ,,orânduind faptele în 
ca,itole organice scoase din osatura obiceiului, potrivit importanţei lor". 
Cmstrucţia monografică se fundamentează pe un suport amplu de infonnaţii, de 
trnteriale, pe de o parte obţinute de autor prin corespondenţii săi - cu aplicarea 
un:i metodologii specifice epocii - şi pc de altă parte, extrase cu acribie <lin 
pmlicaţiilc vremii, ,,Marian dovedindu-se un abil bibliograf în acest domeniu" 
(Brica. 1974: 241 ). Descriptivismul său monografic, cu „puţine încerc;iri teoretice" 
est: mai degrabă „un merit" şi mai puţin „un cusur", în contextul timpului său. 
„Pt atunci era încă puternic curentul latinist în etnografie şi folclor în forma lui 
ne<ritică, unilaterală, concepând tradiţia populară ca o moştenire directă, fără 

prefaceri şi evoluţii prin faze intermediare şi fără alte influenţe, încât o monografie 
izv>dită sub această egidă s-ar fi resimţit puternic, oferind chiar denaturări, 

trmchieri ale faptului autentic pentru a încăpea în făgaşul modelului latin". 
Mmografiile lui Simcon Florea Marian se sustrag acestor exagerări interpretative, 
iarrigoarea şi „onestitatea cu care au fost lucrate le conferă durabilitate ce pare a 
cre;te cu trecerea timpului" (Bîrlea, 1974: 242). Publicată în acelaşi an cu studiul 
de referinţă, consacrat naşterii, al lui Simeon Florea Marian, însă fără a atinge 
ni~lul valoric al acestuia, monografia Elenei Scvastos. Naşterea la români. Studiu 
isteric etnografic comparativ ( 1892) ordonează un ansamblu de informaţii 
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etno1grafice cu privire la fenomenul tradiţional natal. Pentru cercetările ulterioare, 
mon1ografia Elenei Sevastos s-a impus ca sursă importantă - într-o folosire aterntă şi 
prudentă - dincolo de anumite accente romantic-mitologizante prezente în 
com~xiunile descriptiv-interpretative, circumscrise unor tendinţe specifice cp,ocii, 
ca ş;i în cazul altor elaborate contemporane cu acesta. Fără o tratare cons;acrată 
fenomenului naşterii, elemente constitutive ale structurilor ceremoniale natalle se 
regă1s<.:s<.: şi în ample colecţii de documente etnologice, elaborate de Artur Grnrovei, 
Elena Niculiţă-Voronca, Tudor Pamfile, Gh. F. Ciauşianu ş.a., care extind regi:strul 
instrumentarului utilizabil, prin oferta de material etnografic şi folcloric. Strnd:ii de 
realiă valoare, care constituie totodată surse profitabile pentru sinteza prezentiă, se 
profilează în contextul unor cercetări complexe cu orientare sociologică, derulaite la 
miji o<.:ul secolului trecut (,,Sociologie românească", 1939; Ştefania Cris:te:scu
Golopenţia, 1944; Xenia Costa-Foru, 1945 ş.a.). Mult mai târziu, la o distamţ:ă de 
câteva decenii, elaborând lucrarea cu profil tipologic Naşterea la români. Stru,cturi 
şi semnţficaţii În obiceiurile de la naştere (1979-1980), în cadrul Cole:cţiei 

Naţionale de Folclor, Stanca Ciobanu şi Irina Nicolau esenţializau „con,clepţia 

etno-folclorică" a demersului, argumentând astfel sincretismul hennene:utic: 
„Printr-o concepţie mai mult ignorată decât respectată, folcloriştii şi etnologi1i ~i-au 
împărţit domeniul obiceiurilor populare în aşa fel încât folcloriştilor le-au rrewenit 
literatura, muzica şi dansul, deci părţile care pot fi asimilate categoriilor arti:stice 
corn;acrate, iar etnologilor expresiile gândirii rito-magice obiectivate în cred1inţe, 

gestică şi recuzită. Nici marea folcloristică şi nici marea etnologic nu au rs;p,ectat 
integritatea acestor frontiere arbitrare. Ele le-au trădat pentru a apăra solidairittatea 
dintre idei, cuvinte, obiecte şi gesturi, dimensiuni ireductibile ale obiceiurilo,r. [ ... ] 
În ,1ccastă tradiţie de cercetare autohtonă se înscrie şi lucrarea de faţă., care 
concentrează în jurul unei singure teme - obiceiuri la naştere - pagi:n:i de 
folcloristică şi etnografie" (Ciobanu, Nicolau, A.l.E.F., ms. 7: 7). Demerswl de 
amplitudine, surprinde într-o primă parte, problematica natalităţii tradiţional,e într
un preambul teoretic - care pune în relaţie actanţialitatea (roluri şi relaţii de rol) şi 
forn1ele de expresie culturală specifice naşterii - însoţit de un corpus ordommt de 
documente etnologice; un capitol este dedicat speciei cântecului de lle:agăn 
(tipl1/11gie ~i a11tologk ue texte). În partea :,eeunua :,unt pw,e fu "a/oaie re,.wer'.ic şi 
prin sistematizări aferente la nivelul corpusului - reflectări ale natalităiţiii în 
diversitatea categoriilor folclorice (lirică rituală şi nerituală; epică versificată ·şi în 
pro7ă; discurs paremiologic şi enigmistic). 

Fără a consacra un spaţiu extensiv fenomenului natal tradiţional, lu-:r·ărri cu 
caracter teoretic, din ultimele decenii ale secolului al XX-iea, cu priviri sinhetice 
asupra ansamblului obiceiurilor (precum contribuţia lui Mihai Pop, Ohi•c,eiuri 
tri1diţionale româneşti, 1976) sau cu viziuni globale asupra diversităţii cate~oiriale 
folclorice (precum Ovidiu, Bîrlea, Folclorul românesc, 1981; Mihai Pop şi P'avel 
Ruxăndoiu, Folclor literar românesc, 1976; Pavel Ruxăndoiu, Folclorul liten:ir în 
contextu/ culturii populare româneşti, 200 I) includ dezvoltări analitice impc,rttante 
cu privire la aspecte structurale şi funcţionale ale ceremonialului natal. Ofert:a unei 
interpretări relevante asupra ansamblului tradiţional natal o face studiul apro1fumdat 
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al Narcisei Ştiucă, În pragul lumii o/he (2001 ), cu încercarea de contura-re a 
„modalităţilor prin care societatea tradiţională românească recepţioreaz:ă şi 

transpune realitatea ontologică", a manifestărilor cutumiare şi a limbajelor wltt1r:ale 
specifice, semnalând că „totul se traduce prin relaţii între planul sacru, 1m>dclator, 
şi cel uman, ce se lasă modelat". Autoarea urmăreşte „să arate nu atât staco-tipia 
unor modele culturale, cât varietatea de idei, imagini, obiecte, gesturi şi cuvinte, 
care au toate unul şi acelaşi scop: de a crea o existenţă înscrisă într-un tipar caire se 
doreşte cât mai aproape de sacrul benefic" (Ştiucă, 2001: 199, 200). 

O sursă documentară care a lărgit considerabil câmpul cunoaşterii ansamblu lui 
ceremonial natal, în spectrul divers al distribuţiei zonale, o constituie ~eria 
volumelor de Sărbători şi obiceiuri. Răspunsuri la chestionarele Atlasului etYJog,,.afic 
român. Întocmită şi tipărită sub titlul generic de Documente etnografice rcmât1eşti 
(DER), în relaţie strânsă cu „proiectul-mamă", Atlasul etnografic român, seria de 
Sărbători şi obiceiuri a fost concepută „ca un instrument de prezervarie şi 

conservare a valorilor de civilizaţie şi cultură populară" (Sărbători şi obiceiuri, I: :XIIJ). 
Volumele clasifică informaţiile consemnate în anchetele etnografice efectuate 
pentru Atlasul etnografic român, în provinciile istorice: Oltenia (volumul I, 200 I), 
Banat. Crişana, Maramureş (volumul 11, 2002), Transilvania (volumul III, 2003), 
Moldova (volumul IV, 2004), Dobrogea şi Muntenia (volumul V, 2009). 
Documentele etnografice - sistematizate şi clasificate, precedate de expuneri 
succinte ale principalelor capitole şi însoţite de anexe cu judeţele şi localităţile 
investigate - sunt prezentate într-o structură generală triadică: ciclul familial 
(naşterea - subl. n. -, nunta, înmormântarea), ciclul calendaristic (sărbătot·i şi 

obiceiuri cu dată fixă / cu dată mobilă), viaţa comunitară (sărbători şi obic~iuri 
comunitare: reprezentări mitice). 

Concepând sinteza tipologică Naşterea la români. Structuri şi semnificaţii în 
obiceiurile de la naştere, Stanca Ciobanu şi Irina Nicolau îşi înscriau tema ,,pc lista 
de priorităţi şi urgenţe", cu conştiinţa configurării unei căi de recuperare a llnui 
fond cultural mult diminuat în timp şi a unei modalităţi „de a corecta «nedreptatea» 
pe care a făcut-o ştiinţa, momentului naşterii" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F., ms. 7: 8). 
În acelaşi spirit, cu o trecere peste câteva decenii, exegeza de faţă este tot una 
recuperatorie, de nxonstrucţic a unui model cultural, privind fenomenul natal 
tradiţional, ,,de ieri", într-un anumit context temporal, fiind realizată cu utilizarea 
unui instrumentar, a unor surse în care, aşa cum consemnau şi autoarele 
menţionate, datele despre „obiceiurile vechi de la naştere sunt puţine, incomplete şi 
de multe ori confuze" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F., ms. 7: 2). În ciuda caracterului 
mai degrabă precar al surselor, cu aspecte lacunare, uneori contradictorii, fondul 
documentar cultural de care dispunem ne permite totuşi o perspectivă interpretativă, 
pe care încercăm să o înfăptuim prudent şi echilibrat, fără generalizări forţate. 

* 
Dincolo de constituţia biologică şi structura înnăscută a psihicului, omul s-a 

impus, înainte de toate, prin capacitatea de creare a culturii, prin care a intervenit în 
fenomenalitatea lumii, încercând „să se pună în acord cu legile naturii, iar pe de 
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altă parte, să subordoneze natura, determinând-o să-i fie favorabilă[ ... ]; s-a străduit 
să transforme haosul în cosmos, dezordinea în ordine, naturalul în cultural'" !(Creţu, 
1980: 9). 

În societăţile tradiţionale, principiul de ordine - care conjugă cele trei 11noduri 
de reprezentare: ordinea naturală, ordinea socială şi ordinea spirit U1ail ă (în 
cooperarea umanului cu sacrul) - este fundamental ontologic, ,,face I lllm,ea să 

existe, să-şi desfăşoare energia şi formele" (Bernea 1997: 31 ), conferă exi:s;tenţei 
condiţie benefică şi stabilitate. Modelarea culturală a treceri lor biologi c,e- care 
marchează traseul existenţial instituie un proces ordonator, în scmrni ficare 
ceremonială, care transformă într-un continuum, discontinuitatea ciclului de viaţă. 
Parcursul principalelor momente biografice: intrarea în existenţă, căsătoria, i,eşirea 

din viaţă se circumscrie medierii culturale obiectivate în triada macroansambl urilor 
ceremoniale natale-nupţiale-funebre, în contextul culturii tradiţionale. 

În configurarea ciclului existenţial, la nivelul Weltanchaung-ului colectiv, 
intrarea în viaţă şi ieşirea din existenţă, care au marcat profund conştiinţe le, se 
circumscriu unei viziuni ambivalente, situându-se, cultural, în sens pragmatiic, fizic, 
într-o disjuncţie, o polarizare care operează frecvent cu conţinuturi şi semnificaţii 
antinomice, iar în sens metafizic, într-o conjuncţie şi o continuitate, cu trece;r,i între 
dimensiuni ontice: preexistenţa-existenţa/ existenţa-postexistenţa. Naşterea şi moartea, 
începutul şi sfârşitul, conturează o ciclicitate, cu implicarea reciprocă a polilor, 
„alcătuind o diadă aproape inseparabilă, ce a focalizat atenţia mituri I 0 1r şi a 
constituit nucleul întregului sistem de credinţe şi rituri religioase" (Evscev, 1999: 
308). În structurile culturale arhaice şi tradiţionale, între cele două treceri: trc:cerea 
în viaţă, prin părăsirea nivelului ontic al preexistenţei - o „lume" necunos,;;:u tă, de 
care se leagă „originea extraumană a copilului între domeniul pământesc a I vieţii 
reale şi forţele metafizice care-l guvernează" (Popescu A.I.E.F. ms. 19: 5t6) - şi 

trecerea din existenţă în postexistenţă - ,,cealaltă lume", ,,lumea de dincoJio'' - se 
creează relaţii simbolice pregnante. 

Ceea cc ordonează definitoriu triada structurilor ceremoniale ale cî,clului 
existenţial, este principiul esenţial al trăirii momentelor fundamentale ale v1icţii ca 
treceri de la o stare la alta, cu pregnante implicaţii şi transformări biologice. :sociale 
şi de- ,._1:11111 nnlic În cnnlrih11ţia '-:l mc-mnrnhilă, J.,,s 1·i1,,s d,, ;w1·1·ag,, ( I (}()1)) care 
impune peste timp o teorie cu o carieră ştiinţifică de succes, Arnold van Gc-n1nep le 
numeşte, cu o sintagmă generică, integratoare, rituri de trecere, configur·fand un 
model general al trecerii cu derularea a trei etape: despărţirea de vechea stare, 
trecerea propriu-zisă şi reintegrarea în noua stare. Toate concepţiile cui t;urale, 
arhaice şi tradiţionale, insistă asupra traseului existenţial, marcat prin structuri 
rituale de trecere, chiar dacă formele de manifestare a interesului diferă foarte mult 
de la o cultură la alta. Integrate culturii tradiţionale româneşti, marile ansambluri 
ceremoniale, natale-nupţiale-funebre, care organizează întreaga durată existenţială, 
au „o structură similară, reunind secvenţe definitorii pentru cele trei etap,e ale 
trecerii. Această structură ternară este caracteristică nu numai pentru ii ecare 
ceremonial (ritual) în ansamblu, ci şi pentru fiecare din secvenţele sale 
componente, până la nivelul secvenţelor elementare". Deşi unitară, în sens gemeral, 
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„această structură este diferenţiată, totuşi, prin doi factori: a. ponderea mai mare 

sau mai mică a celor trei componente, atât la nivelul ceremonialului, cât şi al 
secvenţelor lui interne: b. termenii care definesc trecerea, zona de care individul se 
desparte şi zona căreia i se integrează" (Pop, Ruxăndoiu: 183). Abordarea 
natalităţii ca fenomen cultural, integrat sistemului culturii tradiţionale, urmează, în 
perspectiva sintezei de faţă, axa ordonatoare a tripartiţiei trecerii: de la 
prenatalitatea gestală, la liminalitatea parturţiei şi la postliminalitatea imediată 

(lăuzia) şi mai îndepărtată (botezul şi cumetria). Comparativ cu ansamblurile 
ceremoniale nupţiale şi funebre care „se desfăşoară pe o perioadă variind între trei 
şi şapte zile, naşterea şi rezolvările sale rituale acoperă toată perioada gestaţiei şi a 

primei copilării, înţelegând prin aceasta răstimpul dintre momentul concepţiei şi 

tăierea moţului sau ruperea turtei" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F., ms. 7: I). 
Într-o privire de ansamblu, larga procesualitate natală în expresie culturală 

atestă specificitatea segregării de gen, ,,instituţie socială creată şi recreată în 
interacţiunile cu ceilalţi" (Giddcns: I 08), şi a prevalenţei femininului. Pornind 
dinspre fundamentul natural al traseelor particular feminine ale gestaţiei -
parturiţiei - lăuziei, susţinute de o psihologie specifică, feminină-maternală, 

topografia culturală a naşterii instituie puterea şi auctorialitatea feminităţii, 

gestionarea în referenţialitatea arealului feminin. Preeminenţa de gen marchează 
mentalul colectiv şi asimetria de sistem cultural. 

Un aspect care atestă relevanţa culturală a parametrului de gen priveşte 

legătura specifică a procesului natal cu universul interior domestic. Aceasta se 
integrează unui cadru mult mai larg de relaţii şi semnificaţii referitor la dominanta 

feminităţii în arealul domestic tradiţional. Într-un sens, dihotomia de gen 
detern1inată spaţial în legătură cu o „stereotipare a relaţiilor" priveşte, după cum 
comentează sintetic Nicolae Panea, ,,comunitatea rurală împărţită într-un spaţiu 

feminin-interior (casa, gospodăria) şi un spaţiu masculin-exterior (agora: primăria, 
cârciuma, ţarina, pădurea, livezile, gărzile civice, armata)". La conturarea acestei 
binarităţi spaţiale cu distribuţie de gen „contribuie factori diverşi, biologici şi 

sociali, istorici şi religioşi: calendarul, în ceea ce priveşte fundamentul său 

ideologic, succesiunea antimpurilor, diviziunea muncii, modele de comportament 
impuse de lradiţie" (Panca 1995: 76) Corelarea cu distincţia de gen eslc oricnlală 
sociocultural şi spre un sens economic; economia domestică instituie un sistem de 
relaţii mai aproape de natură, implicând dominanta femininului, faţă de primatul 
economic masculin manifestat în spaţiul public. ,,Diferenţele de gen sunt o parte 
importantă a unor instituţii sociale[ ... ]: familia. religia, munca" (Giddcns: 108). În 
structura şi relaţiile de familie, sub presiunea sistemului „care este atât de puternică 
încât atitudinile sunt greu de schimbat şi, ca urmare, persistă automatismele de 
atitudine" (Ciobănel: 82), ascendentul de autoritate revine bărbatului, gestionarul 

unităţii domestice. Cultura tradiţională a reglat cu stricteţe repartizarea rolurilor 

bărbaţilor şi ale femeilor, ale taţilor şi ale mamelor în viaţa gospodăriei. Această 
„diviziune" a muncii apare atât în treburile practice, cât şi în actele rituale; tatălui îi 
este rezervat un loc important în familie, mai ales în calitatea de gospodar, gazdă, 

stăpân al casei. (Evscev, 1999: 454). Dar dincolo de rama relaţiilor de putere care 
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confcr~ supremaţie autorităţii masculine, cadrul familial domestic centrrează 
auloritlltea femeii, factor de stabilitate familială, ca funcţie naturală a perpettuării 
speciei, neamului şi ca funcţie maternă. Întreaga gramatică culturală a natalităţi ii, de 
la fom1ele şi mecanismele cultural-simbolice, la structura şi relaţiile de ro,J cu 
primat11J actanţial al feminităţii, atestă autoritatea de gen, cu supravizibiliz~area 
funcţională a femininului, faţă de vădita escamotare culturală a polului masculiin al 
câmpului social. Fundamentarea culturală a naşterii vizează una dintre cele mai 
import,mte structuri simbolice-arhetipale: femeia-mamă, sinonimă cu obârşiia şi 
originea. În straturile culturale arhaice, adoraţia mamei şi instituţia matem1ităţii 
şi-au găsit o expresie religioasă în cultul Mamei telurice, zămislitoare a tutturor 
fonnel,,r de viaţă. ,,În planul simbolismului cosmic, mama se alătură . gliei 
roditoare. Din această perspectivă, principiul matern se asociază morţii şi viieţii, 
morţii ?i reînvierii: a se naşte înseamnă a ieşi din pântecele mamei, a muri - a se 
reîntoarce în matricea pământului, eventual pentru o nouă naştere. Mama diviină e 
fiinţă originară, duh al fecundităţii universale, patroana tuturor naşterilor, dar şii cea 
care a<Juce moartea"; ,,Patroanele naşterilor, la toate popoarele vechi, au fost 
Marile Zeiţe ale pământului. După creştinarea poporului român, această func1ţie a 
preluat-o Maica Domnului, invocată în toate momentele zămislirii şi ale ivirrii pe 
lume a noii fiinţe umane" (Evseev, 1999: 267, 309). 

Procesualitatea natală, această „microgeneză care are menirea ei de a reîinnoi 
lumea, de a-i infuza sens şi continuitate" (Creţu, 1988: 87) produce, prin compHexul 
de modificări naturale, sociale şi spirituale, la nivel individual şi, mai larg, 
comunitar, o stare temporară de ieşire din ordinea instituită. ,,Orice schimbaire în 
starea unui individ comportă acţiuni şi reacţiuni care trebuie reglementalte şi 

supravegheate, astfel încât societatea generală să nu sufere nici lezări, nici 
deteriorări" (Van Gennep). În perimetrul mederii culturale, grupul gestionc~ază, 
codifică, structurează ritual-ceremonial trecerea natală şi integrarea ontică, soccială 
şi spirituală. 

Ampla sintaxă culturală, corespunzătoare celor trei faze: prenatală-nattală

postnatală conturează o trecere conflictuală, cu o dinamică tensionată a ordonăirii -
destructurării - redresării culturale într-o constantă căutare şi menţinere a concdiţiei 
henefiC'c- T11lh11ri'irilc- st:irii <lc- moine ~i c-<lificarc a trc-ccrii na1alc, pm<l11sc pc ,doJJă 
paliere ale negativităţii: devianţc naturale (biologice) şi voluntare, şi dezacorrduri 
datorate factorului opozant, răului ontic iminent, primesc replica de mediere pnn 
fonne ~i mecanisme culturale, de sancţionare sau reechilibrare. 

De la etapa extinsă a gestaţiei, la cea restrânsă a parturiţiei şi la faza 
postnatală, cu formele specifice de integrare socială şi spirituală, traseul spire/în 
existenţă este constant periclitat de „factorul distructiv al ordinii exisk.:nţei 
lucrurilor şi manifestărilor naturii sau ale omului" (Bemea, 1997: 245). )Răul 
,,provoacă irupţia dezordonată a unor energii nocive" (Caillois, 1997: li 67), 
acţionează împotriva echilibrului cultural, agresând condiţia optimă a tretcerii 
natale, periclitând annonia gestaţiei, actul naşterii, traseul de agregare postnatailă şi 
starea benefică a copilului. Polul negativ al sacrului - ambivalent, dihotom1izat: 
benefic vs. malefic - concentrează, în proiecţiile imaginarului, un comple,x de 
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reprezentări ale stihialului malign, într-o selecţie actanţială prioritar feninină, 
integrată funcţional şi semantic simbolismului dominantei de gen a mcdelului 
cultural natal. În resorturile mentalităţii culturale se manifestă tendinţa de a dimina 
tot ceea ce poate perturba conştiinţa, ceea cc este ostil echilibrului interior. 
Modalităţi culturale specifice instalate prioritar în spaţiul ritualităţii, cu forţă 
ordonatoare, reglatoare, care activează rolurile unor agenţi feminini (cu deosebire 
moaşa, descântătoarea, cu implicare constantă în procesul naşterii), se impun cu 
autoritate funcţională, pentru prevenirea malignităţii, neutralizarea răului i1nancnt, 

eliminarea violenţei malefice şi reechilibrarea procesului naşterii. 
Complementar cu variate forme rituale tradiţionale, de control şi anihilare a 

forţei răului şi de refacere a armonici naşterii, un complex de mijloace cultucale, de 

activare şi atragere a energiilor sacre benigne, configurează un amplu traseu 

referenţial de influenţă religios-creştină, în care idei, elemente etice, rituri funJamen
tate pe o simbolică religioasă, sunt procesate, reconstruite şi resemnificate în 

expresia imaginarului şi a spiritului popular. O paradigmă complexă, cultural

religioasă, de la percepţii şi reprezentări, la codificări comportamentale (atitudini, 
gesturi, acte) şi la structuri textuale {poetice), în expresie scripturală sat• orală, 
fundamentează, pe suportul credinţei, comunicarea cu divinul, prin invocarea 

proximităţii, a protectoratului şi adjuvanţei sacre. O dominantă ideatică, pe un 
accentuat filon religios-creştin, configurată şi cristalizată în timp, centrează, în 

structurile culturale natale, relaţia cu patronajul sacru marial, cu prototipul 
feminităţii şi maternităţii divine, al Maicii Domnului, asociat actului exemplar al 

naşterii eristice. Cultul creştin-ortodox împlineşte în imaginea Mariei sinteza 
Fecioarei şi a Mamei născătoare de Dumnezeu; ,,Fecioara rămâne în integritatea ei 

neatinsă sub lucrarea Sfântului Duh, dar în acelaşi timp ea odrăskşte pe 
Dumnezeu: Fecioara naşte. Creştinismul venerează nu simplu fecioria, ci fecioria 
care naşte, care rodeşte, pc Fecioara-Mamă" (Galeriu: 131 ). Considerată mamă 
prin excelenţă, mamă arhetipală, Maria e ocrotitoarea naşterilor şi a creşterii 

copiilor. Patronajul marial, constant în ritmurile naşterii, de la graviditate la 
parturiţie şi lăuzie, o situează pc femeia-mamă în postura de beneficiară a 111edierii 
şi sprijinului divin, şi în referinţa profund empatică cu modelul feminin-matern 
exemplar. 

Palierul negativ al derapajelor (involuntare sau deliberate, circu1nscrise 
asumării exclusive a femininului) de la principiul de ordine al procesualităţii natale, 

instituit social şi spiritual, în cadrele codi ficate, mentale şi obiectivat culturale ale 
sistemului, generează paradigme de sancţionare sau de remediere. Devierea 

naturală fiziologică a infertilităţii culpabilizează, într-o accentuată asimetrie de gen, 
femeia, care este acuzată social pentru incapacitatea împlinirii destinolui ei 

biologic şi a rolului procreativ şi maternal şi pentru efectele negative produse în 
structura de familie, pe linia de continuitate a neamului. Redresarea, prin m1:dierea 

unor roluri specializate, feminine, presupune aplicarea corectivă a unui tratament 

cultural de fertilizare a femeii în incapacitate procreativă, prin asocierea unor 

elemente de praxis empiric etnoiatric, de acte şi gesturi rituale şi de forme 

religioase. Tot în contextul unei accentuate discriminări de gen, faţă de promovarea 
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şi perpetuarea tradiţională a unor reguli interdictive pentru femeie, p,rivind 
sexualitatea - procrearea - maternitatea extramatrimoniale, ikgitimitatea ,natală 
extraconjugală implică sancţiuni severe, modalităţi diverse de dezavuare soc1ială şi 
consecinţe punitive spirituale. ,,Orice poluare a ordinii. fie ea cosmică sau sc,cială, 
majoră sau doar accidentală este urmată de sancţiuni [ ... ] menite să r·eaifinne 
ordinea împărtăşită, şi orice societate se înzestrează cu astfel de acţiuni sau rituri 
pentru a păzi şi impune ordinea pe care o consideră bună" (Mihăilescu: 29). Actele 
voluntare de contracepţie şi avort, evaluate social ca devianţe comportanmentale 
grave şi forme de delict major ale femeii stau sub semnul unor sancţionării s,evere 
sociale şi al unor reacţii justiţiare divine. 

Cultura naşterii mediază starea de ordine în coordonate pi uri func:ţi1onale, 
subordonate „principiului beneficului, favoriabilităţii" (Creţu, 1988: 27); averti;zează, 
predictibilizează, ajută, sancţionează. Logica culturală modelatoare şi integnatoare 
asigură, polifuncţional: - prevenţia perturbării procesualităţii natale; - c,omtrolul 
stării de echilibru şi normalizarea în cazul perturbărilor şi al derapajelor mtunci 
când acestea se produc, contracararea formelor destabilizatoare, a răului (1divers 
obiectivat); - protecţia cuplului mamă-copil, în ipostaze evolutive s1pe:cifice 
tranzitului natal; - optimizarea trecerii şi a integrării existenţiale; - proiect.ar·ea, în 
tipare ideale, a identităţii şi destinului noii fiinţe. 

Fenomenologia natalităţii circumscrie studiul esenţializat al morfo1logiei 
culturale specifice, implicând expresii lingvistice, limbaje culturale în inter;ac:ţiune, 
modele comportamentale, modalităţi şi reguli de vehiculare a se·mmelor, 
reprezentări şi credinţe normative, idei împărtăşite, simboluri şi semnificaţii. 
Cultura, cadru de elaborare a unui sistem de reguli prin care se reali:zează 
comunicarea cu ajutorul diferitelor limbaje (Lotman: 6), începe acolo und,e ,există 
reguli. Complexul funcţional, care susţine starea de echilibru şi condiţia i1d1cală a 
trecerii şi integrării în existenţă, se grefează pc autoritatea normei, a coduri lo,r care 
modelează: mentalităţile, comportamentele - ce formează ansambluri scmni focative 
constituind „veritabile stocuri de infonnaţii la care membrii unui grup :social 
fac apel pentru a formula mesaje, verbale sau nonverbale, a căror înţelegere: c:xactă 
este o condiţie sine qua non a funcţionării societăţii" (Caillet: 152) -, [;aptele 
snci:il" şi <'xist<'nti:ill", ciC'v<'nÎt<' ,wmn<' c11lt11rnl<' r<'tin11t<' şi vC'hic-11l:11" în rx:actica 
socio-culturală, actualizate de memoria culturală. Codurile culturale, pe care 
C. Kluckhohn le numeşte „gramat1c1 comportamentale", permit ad,aptarea 
contextuală a comportamentelor personale şi interpersonale şi le conferă aicc:stora 
semnificaţie. ,,Semnificaţia este un produs al codării şi codarea este o fo,rnnă de 
C0ITlportament învăţată şi împărtăşită de toţi membrii unui grup care conrnmică" 
(Smith - apud Caillet: 152). 

În referinţa generală de sistem, a impunerii forţei codurilor culturale., este 
acc~ptată, gradual, şi dimensiunea accidentalului, aleatoria abaterii de la rnonnă, 

„care poate să survină în orice moment al etapei critice, compromiţând demersul de 
asistenţă existenţială pe care grupul o acordă individului" (Ciobanu, Nicolau, 
A.I. E. F., ms.7: 15). Devierea de la spiritul normei poate genera perturbări severe, 
suscitând prezenţa unor forme culturale securizante şi preventive ale efc,ctelor 
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nefat:ve. Dar regimul de redresare culturală funcţionează restrictiv: ,,dacă uncie 
ac(1dente produc anomalii pentru care există remedii rito-magicc, altele provoacă 
prccese ireversibile, când accidentul este conceput ca un rău ireparabil" (Ciob;1nu, 
Nicohu, A.I.E.F., ms. 7: 15). 

Două categorii de limbaje, ca forme de expresie culturală: limbajul textual 
(pceti;;) şi limbajul poietic (nonvcrbal, constituit într-un ansamblu de semne 
val date cultural: acte, gesturi, forme variate de praxis, cu un intrumentar specific), 
cu performare în dominanta de gen (feminin) creează o constantă integrarl! şi 
amor.izare în mecanismul sociocultural al rolurilor. Limbajele culturale, verb:11 şi 
norverbal, întreţin funcţional derularea optimă a procesului natal, în cele trei 
ma:rcsecvenţe ceremoniale: prenatală (gestală) - natală (parturiţie) - postnatală. 

Fonnele de expresie culturală, textuală (poetică) şi poietică, cu semnificaţii centrate 
pe procesul amplu al desfăşurării natale, integrează elemente de mentalitate. de 
ide>kgie şi ordonează universuri imaginare, care pun în valoare reţele de 
sirrboluri. În perimetrul mentalităţii colective, suportul credinţei, care apropie până 
la coi1cidenţă sacrul şi profanul, lăsând totodată loc disocierilor - căci „se p1>ate 
trăi foarte bine simultan în două planuri: al realului şi al imaginarului" (Boia: 3 7) -
asifură eficienţa structurilor comunicative textuale (poetice) şi nonverbale 
(poet:ce), ,,poate determina şi angaja efectele scontate" (Bemea, 1997: 250). 
Demc~sul nostru conturează specificitatea limbajelor şi a interrclaţionării lor, în 
cad-ul modelului de rol propriu ansamblului tradiţional natal, ce se afirmă astfel ca 
un wd cultural complex. 

'.n cadrele mentalităţii tradiţionale, procesualitatea culturală natală, ca 
stnctură complexă de comunicare, intcrfcrează, în esenţă, două niveluri 
comunicative: în ordinea ritului, implicit a sacrului, şi în ordinea pragmatic:), a 
pro„ar.ului. În limbajul poictic (al actelor, gesturilor), o componentă de bază este 
ritu. În societăţile tradiţionale existenţa este pregnant ritualizată. Ritualitatca 
ca fonnă de comunicare socială - aspect teoretizat frecvent de antropologi 
(A.~. Radcliffe-Brown, Edmund Lcach, Clifford Gcertz, Maurice Bloch, 
Ma, Gluckman, Victor Turner ş.a.) - arc un rol bine determinat, rcglator, ,,de a 
reafima coeziunea socială şi spirituală a grupului, de a stabili sau întări raporturi 
între· i1divizi", ,,de a rczoh·a probleme sociale care necesită intervenţia ritu,rlă" 

(Pancc:, Fifor: 75). Riturile, creaţii culturale special elaborate, presupunând 
artimhrca actelor, gesturilor şi reprezentărilor sociale, relaxează câmpul tensional, 
reimtaurează echilibrul trecerii, proiectează realitatea sub semnul împlinirii. 
,,OrJirea ritualului este conectă în ordinea practică a vieţii care este remodelată, 
ilusrâ1d procese de trecere de la natură la cultură"; prin rit „omul tinde să se 
înscrie exemplar, participă simbolic la un model superior lui, eliberându-se din 
lanprile contingenţei'" (Angelescu: 26 ). Postulând şi angajând idei şi forme care 
generează forţă şi acţiune transformatoare, ritualitatea rezolvă crizele intime prin 
răsp.msuri formalizate, stabile, repetabile, anulează stările conflictuale ~i 
instaurează echilibrul necesar unei treceri optime. Coagulate în jurul simbolurilor, 
riturile instituie diferenţa; ,,structură de separare dătătoare de sens, ritul c o 
ceremonie organizată, structurată, eficientă - ritul creează un efect, creează 
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schimbarea" (Fellous: 159). Limbajul ritual, învestit cu o putere intri ns.ec:ă, un 
potenţial sacru, modelator al realului, pe baza unui raţionament magico-amatlogic, 
concretizat în gesturi, practici cu o recuzită adecvată, cu finalităţi d iv,cr~se. în 
contextele secvenţiale natale, implică funcţii profilactice, apotropaice, c twative, 
divinatorii, de remediere, de integrare; este ceea ce Jean-Claude Schmit1 nu1111cşte 
,,în sensul cel mai puternic al cuvântului, eficacitatea lor simbolică" (Schmitt: 403). 

Mijloacele de interacţiune rituală, care instituie un pennanent s,chcinnb de 
informaţii şi semnificaţii, întreţin un dialog fecund cu un ansamblu de pr.actici, 
gesturi, tehnici şi atitudini corporale cu sensuri pragmatice, empiric etnoimtrice, 
unele cu eficienţă reală, altele doar cu valenţe cultural-simbolice, care stirnwlează 
funcţionalitatea în act. Fonnele comportamentale, rituale şi nerituale, se sup,um unor 
nonne, coduri culturale nonverbale, care ordonează interacţiunile, conferrimdu-le 
semnificaţii, şi unor structuri mentale, unor logici modelatoare. 

Este de natura evidenţei faptul că dimensiunea cultural-tradi ţicm;ală a 
fenomenului natalităţii, puţin verbalizat, impune primatul comunicării n,omverbale 
şi al autorităţii limbajului nonverbal, ritual şi neritual. ,,Oricine studiază! :aceste 
obiceiuri poate să constate că naşterea, cu tot ceea ce o precedă şi o umnează, 
constituie un moment tăcut"; în condiţiile în care tăcerea e privilegiată, ,,C'uwântul 
este utilizat cu economie, un rol important revine gesticii şi recuzitei. Şi cium ar 
putea fi altfel, având în vedere vulnerabilitatea şi fragilitatea oricărui înc:eput" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 29). În acest sens, referitor la formele de ex1presie 
culturală verbal-poetică, s-a putut observa, ca o particularitate a an:sa:mlblului 
ceremonial natal, ,,simplitatea şi puţinătatea textelor literare care s-au cristatli;zat ca 
fonne fixe, convenţionalizate, naşterea fiind prin excelenţă un moment tă1cut şi 
intim"; ,,dacă în cazul ceremonialului de înmormântare poate fi distinsă. s;pecia 
bocet de specia verş şi amândouă de tipurile unor cântece rituale cum sunt: B, .. adul, 
Zorile, Trandafirul etc., singura specie cu adevărat conturată a obice:iu1ril,or de 
naştere este cântecul de leagăn" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 2). În an:saunblul 
tradiţional natal, rutina comunicativă a fixat norme culturale specifice I imb:ajului 
verbal asociat comportamentului nonverbal. Expresia textuală, ca scmnific,ant şi 

semnificat, atestă complementaritatea scripturalului şi a oralităţii, cocxistcnţa1 unor 
t0.xlc scrise şi a unor fon11e piirti,·ul.:irc discursi\'c, cu prod11c1i,·il[IIC în Ilogica 
credinţei în puterea, autoritatea şi eficienţa cuvântului cu funcţie magică, v,ec:tor al 
transformării. Rugăciuni (sincretizate în performare cu acte, gesturi rituale), texte 
apocrife, cu mare circulaţie în mediile feminine rurale tradiţionale, se impum prin 
semnificaţiile intrinseci ale mesajelor, augmentate prin valorile de uti li,~aire. în 
maniera obiectuală de talisman, cu valenţe protectoare, şi în actul lcctur·ii. al 
perfonnării vocale/ mentale, cu puterea de activare a energiilor, forţe lor ~acre. 
Alături de o formularistică variată, frecvent sincretizată cu un comple:x de: acte 
rituale, performată pe întregul tranzit cultural natal, spaţiul oralităţii discurs,ive a 
ansamblului tradiţional „impregnat de o concepţie rito-magică accentuată" 

(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 8) este dominat de forţa de acţion,are a 
descântecului ( creaţia-etalon a poeticii natale), fondată pe credinţa în pL1terea 
cuvântului de a remedia, de a institui o realitate nouă. ,,Cuvântul este pu1tcre" 
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(F,vrd-Saada: 26 ). În poezia rituală. ,,generată de gândirea şi sistemele de acţiune 
ma~ică, cuvântul arc şi el valoare şi funcţie magică, de comunicare cu forţe 

ext!rioare omului. Căpătând altă funcţie decât cea legată de comunicarea 
inttrumană, vorbirea îşi elaborează forme specifice. Funcţia magică este deci 
fac:orul care structurează această poezie. Cuvântul, semn al unui lucru real în 
uztjul curent, devine simbol într-un sistem de credinţe şi rituri. Se constituie un al 
doi 1ea sistem de semnificaţie, care arc la bază un anumit cod ritual şi care implică 
un Jroces de metaforizare" (Ruxăndoiu: 201 ). Pcrformările discursive (descântece) 
sunt wtonome sau în sincretism cu praxisul aferent (alături de un instrumentar 
spe::ific: obiecte, substanţe), cu o simbolistică adecvată funcţional. Descântatul, o 
pra.:ti:ă „prioritar (sau) exclusiv feminină" (Golopenţia: 39), este ,,«o magie de 
casi» înscrisă aproape în întregime în «banca de cxorcisme»", la care recurge 
ferreia pentru rezolvarea problemelor imediate. (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 2). 
În mod particular, ,,se poate constata că bărbaţii nu erau implicaţi decât în anumite 
pra:ti:i magice. Ele ţineau de previziunea timpului [ ... ], de magia aratului şi 

sernăratului (unde femeile erau excluse, limitându-se doar la plantele din grădină), 
de nagia luptei împotriva calamităţilor ecrului" (Evseev, 1999: 454). Configurarea 
venal-poetică, ,,subiectivare feminină a discursului magic", se defineşte ca „o 
molalitate textuală intim legată de universul de simbolizare feminin"; însăşi limba 
des:ântecelor „tinde să evidenţieze un univers semantic feminin specializat" 
(Gc IOJenţia: 39). 

'.n structura de ansamblu a ceremonialului natal, dimensiunea actanţială, fără 
stuC:iu căreia „realitatea este falsificată şi incompletă" (Popescu, A.I.E.F. ms. 19: 4), 
contu,ează un complex de roluri specific activate pe registrele limbajelor culturale. 
Într-o definire adaptată hermeneuticii obiceiurilor tradiţionale, conceptul de rol 
reprez:ntă „un model organizat al comportamentului la o anumită poziţie a indivi
dului ·ntr-un ansamblu interacţionai, socialmcnte instituit, vehiculând un cumul de 
lim:>a_ţ care servesc, în globalitatea lor, unor funcţii bine articulate" (Comanici, 
1992: 55). Studiul modelului de rol, al distribuţiei şi relaţiei de rol, al puterii. 
prestifiului şi specializării „actorilor" care îşi validează cultural competenţele, 
într~geştc simbolismul cultural de gen, relevând primatul feminităţii. În referinţa 
gen.:rdă a mecanismului sociocultural comunitar, grupul constituie fundalul social 
amrlu care validează faptul că evenimentul ceremonial este în atenţia comunitară. 
Palierul agenţilor feminini (femeia; mama acesteia; moaşa; descântătoarea; agentul 
colectv, grupul de femei participante la complexul ceremonial) implicaţi cu funcţii 
spccifce, adecvate diferitelor momente ale desfăşurării natale, conturează o 
micmocictate feminină instituită şi activată ad-hoc. Analizând, în sinteza 
comacrată fenomenului naşterii, complexul rolurilor şi relaţiile de rol în contextul 
cultml tradiţional al natalităţii, Stanca Ciobanu şi Irina Nicolau au semnalat 
mobili:atea, glisarea rolurilor în diferitele faze ale desfăşurării procesului; ,,un rol 
odată funcţionând, se continuă mai mult sau mai puţin pregnant, pe toată 

des1ăş1rarea ceremonială şi după" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 41 ). În 
reţem1 de roluri, cu dominantă feminină, conlucrează, în esenţă, trei nivele majore 
de puerc: autoritatea agentului consacrat (moaşa), prestigiul agentului terapeutic 
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(descântătoarea), implicat în redresarea culturală a dezechilibrelor produse, şi 

puterea preotului. Toate gravitează în jurul poziţiei centrale a femeii în cele trei 
ipostaze specifice: de gravidă, parturientă şi lăuză, pentru o derulare optimă a 
sarcinii, a actului naşterii şi pentru perspectiva benefică de existenţă a noii fiinţe. 

Determinant, constant şi plurivalent, rolul moaşei focalizează, în fapt, ampla 
procesualitate natală, impunând atribuţiile acesteia de agent empiric obstetric, dar 
şi de agent ritual, cu o carieră de excepţie, în care puterile şi abilităţile pendulează 
între profan şi sacru. În condiţiile în care moşitul reprezintă o reală instituţie, în 
tradiţia naşterii, moaşa este în ordinea ceremonială „emblema însăşi a 
evenimentului" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 45); ea deţine poziţia deosebită şi 
prestigioasă de persoană aleasă, destinată să intermedieze trecerea între cele două 
nivele ontice, preexistenţa şi existenţa. Circumstanţele de prejudiciere a natalităţii îi 
solicită şi calităţile de agent terapeut, în lipsa descântătoarei, agentul tradiţional 
autorizat. 

În comunicarea cu sacrul, într-un protectorat religios, instituit cultural, care 
asigură, în mentalitatea tradiţională, nu numai nivelul de ocrotire, ci şi de adjuvanţă 
al natalităţii, funcţia sacerdotală aduce în prim-planul manifestării puterea 
oficiantului religios, cu „o dublă dimensiune: una transcendentă, care face trimtere 
la harul divin ce se propagă asupra preotului [ ... ] şi una socială, prin care preotul 
are obligaţia de a-şi pune harul la dispoziţia comunităţii [în acest sens, merită să 
evocăm din nou «presiunea comunitară»]" (Gavriluţă: 217). Oficiantul religios, 
,,în pennanent contact cu marile mistere ale vieţii: naşterea, nunta, moartea" 
(Gavriluţă: 217), intennediază între uman şi divin, susţinând ritualic, în gesturi, 
practici considerate cu eficacitate sacră, derularea optimă a diferitelor faze ale 
procesului natal. 

Varietatea formelor culturale de neutralizare a malignităţii şi de reechilibrare 
a natalităţii, dominată de modalitatea complexă a descântatului, impune în peisajul 
relaţiilor de rol prezenţa necesară, terapeutică a descântătoarei - care posedă, în 
percepţia grupului, calităţi particulare fizice şi spirituale (Mauss, Hubert) -, 
manifestată mai ales în remedieri ale prejudicierilor în gestaţie şi parturiţie. Câmpul 
de intervenţie aparţine exclusiv femeii, întrucât este specific faptul ca ,,femeia, în 
,[!eneral. să devină. în cele din urmă principala detinătoare a secretelor magiei 
populare [ ... ]. Această situaţie din cultura tradiţională e explicabilă şi prin aceea că 
femeia, în virtutea naturii sale biologice sau a modelului cultural istoric, vine 
mereu în contact cu zonele misterioase ale existenţei, unde viaţa şi moartea se 
întâlnesc: sunt născătoare de viaţă, moaşe şi bocitoare sau „profesioniste" în ale 
mortului. Îngrijind creşterea copiilor, apelează nu numai la cunoştinţe de 
puericultură profană, ci sunt supuse presiunii unei tradiţii culturale în care magia a 
deţinut întotdeauna un rol de căpetenie" (Evseev, 1999: 268). Femeile sunt cele 
care deţin, în sistemul cultural tradiţional, primatul performării în descântat, ca 
agenţi rituali privilegiaţi. ,,Nici într-un sat românesc caracterizat, de regulă, drept 
«patriarhal» nu lipsesc astfel de puteri specifice femeilor şi, cumulate cu alte 
domenii pe care le controlează, dau o imagine mult mai dinamică a distribuţiei 
puterii între bărbaţi şi femei" (Mihăilescu: 204). 
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În gestionarea socioculturală a naşterii, adanţialitatea feminină de grup, cu 
participare în anumite momente ale procesului natal (mai ales postnatale, în unele 
derulări ritual-ceremoniale cu finalitate de integrare a femeii-mamă şi a copilului) 
consolidează suportul ceremonial, într-un cadru psihosocial de solidarizare şi 

cmpatizare, cu marcă de gen. 
Faţă de dominanta femininului în structura de rol, actanţialitatea masculină 

este slab reprezentată, minimizată cultural, ignorată cu evidenţă pe întreaga 
desfăşurare a fazelor fenomenului natal (prenatale, natale, postnatale). ,,Chiar dacă 
şi bărbaţii subscriu la acest repertoriu, admiţându-l sau perpetuându-l infonnaţio
nal·, pasivitatea lor în termenii actanţialităţii şi ai imaginarului discursiv îi 
marginalizează"; li se încredinţează „mini-roluri, fiind evitată totala neparticipare" 
(Ciobanu, Nicolau, A.1.E.F. ms. 7: 37). 

Comparativ cu celelalte ansambluri ceremoniale ale ciclului existenţial, 

reperele diacronice ale ansamblului tradiţional natal indică o involuţie alertă şi 

profundă, prin procese de destructurare şi alterare culturală atât în structurile de 
adâncime, cât şi în cele de suprafaţă. Într-un sens general, aspectul de reflux 
cultural al fenomenului natal se circumscrie contextului mai larg al „destructurării 
culturii populare care a încetat să mai fie [ ... ] un macrosistem relativ bine 
structurat" (Ciobanu, Nicolau, A.1.E.F. ms. 7: 8). În mod specific, liniile involutive 
par să fie determinate, în primul rând, de caracterul intimist şi privat, predominant 
singularizat şi microcomunitar al ansamblului cultural natal, care nu permite, cu 
excepţia unor segmente ample cu desfăşurare comunitară, ca botezul şi cumetria, 
dezvoltarea „unor secvenţe spectaculare prin care să se menţină, aşa cum se 
întâmplă cu alte cicluri de obiceiuri" (Ciobanu, Nicolau, A.1.E.F. ms. 7: 8). Dacă 
unele secvenţe ale complexului ceremonial natal s-au conservat, cu deosebire cele 
din perioada postnatală, în care funcţia de (re)agregrare a mamei şi copilului 
implică şi o accentuată expresie culturală a socializării, altele s-au diminuat sensibil 
până la dispariţie, complexitatea şi organicitatea marfo-sintactică a fenomenului 
cultural fiind iremediabil afectată în timp. Spre prezent, nu se mai conturează „un 
material cu forme organice, ci mai sigur resturi dintr-un corp de date care cândva 
[ ... ] puteau apărea organice şi fireşti logice şi funcţional necesare" (Bcmca 1967: 
2J I). Pc fondul mcntalitar colectiv al unor evoluţii pozitiviste, de raţionalizare a 
gândirii, se produc reconfigurări şi rcscmantizări, procese vizibile de desacralizare 
a formelor de expresie culturală, de mutaţii funcţionale, de slăbire a codurilor 
culturale, a rolurilor şi conduitelor simbolice, a comportamentelor rituale. 
Mecanismele de disoluţie culturală vizează, în general, primatul semnificatului 
cultural, al conţinutului ideatic în acord cu contextele sociale, cu transformările 
survenite în planul conştiinţei, în timp cc forma, semnificantul cultural, rezistă mai 
mult presiunii schimbării; cel mai suspus modificărilor „se dovedeşte a fi sensul, 
rodul direct al interacţiunii dintre sistem şi contextul său (social, ideologic, 
cultural)" (Creţu, 1980: 98). ,,Anumite modele şi limbajul corespunzător lor se 
conservă, pierzându-şi valoarea de rit sau magie" (Ruxăndoiu: 198). Atenuând sau 
pierzând, în timp, semnificaţia profundă şi funda1]1entul sacral, componenta rituală 
a fenomenului natal perpetuează, în grade diferite, fonna expresiei gestuale şi 
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acţionale, într-o evoluţie cutumiară susţinută de forţa inerţială cultural-tradiţională, 
prin autoritatea principiului „aşa se cade" / ,,aşa am apucat", ,jalon ordonator al 
unui cod comportamental specific comunitar" (Creţu, 1980: 98). 

Traseele involutive sunt şi consecinţa majoră a condiţiei specifice de 
convieţuire, confruntare şi interacţiune a sistemului cultural natal cu sistemul 
medical ştiinţific, cu autoritate crescândă, în timp, în mediile tradiţionale. 

Medicalizarea natologică produce, progresiv, refulări ale naşterii din cultură, 

influenţe importante asupra mentalităţii tradiţionale şi, consecutiv, asupra 
configurării structurale şi funcţionale a fenomenului cultural, diminuându-i, treptat, 
oportunitatea şi eficacitatea. 

(N.C.) 
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VOCABULARUL NAŞTERII 

TRIPTICUL UMAN AL CEREMONIALULUI NAŞTERII: 
MOAŞĂ-FEMEIE--COPIL 

Moaşa 

Seria terminologică: hahă, hahâ de hurie, haiCli, hahi(â, hahâ şliutoare, cwnălră. moaşâ, moaşâ
hahâ, moaşă hâ!rână, moaşâ de hurie, moaşâ de hiserică, moaşă de holez, moaşa casei, moaşă 
căpâlală, moaşă de coşarcâ (coşwgâ), moaşâ comunală, moaşă diplomală, moaşâ nem(ească 
diplomală, moaşă a doua, moaşă de neam, de haşlină, moaşă de plasă, moaşă de (ani, moaşă de 
moşlenire, moaşă de onoare, moaşei dcldinfi1111ilie, moaşă din sal, nonă. 

Perspectiva interdisciplinară din care pot fi abordate ştiinţele umaniste, 
întrepătrunderea pluridisciplinară a metodologiei şi a tehnicilor de cercetare 
deschid perspective noi de investigare şi înţelegere profundă a legităţilor interne şi 
a aspectelor morfologice specifice fiecărei ştiinţe în parte. Analiza elementelor şi a 
faptelor de cultură şi de civilizaţie populară prin prisma proceselor lingvistice 
modeme a creat premisele delimitării şi creării unei ştiinţe de frontieră, dcnominată 
în sfera ştiinţifică de cercetare: etnografic lingvistică, etnolingvistică, fără ca 
uzitarea terminologică paralelă să impună o excludere reciprocă. În perimetrul 
cercetării academice româneşti, procesul de interferare a disciplinelor filologice, 
integrate unui câmp comun de investigare ştiinţifică, a fost intuit cu multă acuitate 
relativ devreme şi exprimat pertinent de către Ovid Densusianu în articolul 
Orientări nouă în cercetările _filologice, publicat în 1923 în revista de profil a 
Institutului de Filologic şi Folklor „Grai şi suflet", lansând astfel o nouă direcţie de 
cercetare în domeniul culturii populare: ,Jolklorul arc numeroase puncte de contact 
cu ling\·islica prin faptul că ceea cc este propriu celor de jos a lăsai urme 
caracteristice şi în limba lor [ ... ]. De o parte, studiul limbei din punct de vedere 
estetic, de alta, apropierea lui de folk lor acestea sunt [ ... ] alte două directive de 
care filologia, nu poate rămâne strcină" (Dcnsusianu, 1923: 20). 

Terminologia populară referitoare la naştere ilustrează, în fapt. capacitatea 
creatorului de limbaj popular de a esenţializa fenomenologia acestui eveniment şi 
de a transmite, suplu şi nuanţat, suma de valori semantice şi funcţional-stilistice cu 
care se încarcă lexemele integrate vocabularului cultural natologic. Numeroase 
unităţi lexicale, elemente active ale limbajului cotidian-uzual pătrund în sfera 
comunicării culturale, modificându-şi statutul şi regimul stilistic-funcţional prin 
lărgirea/restrângerea conţinutului semantic şi ataşarea unor semnificaţii de ordin 
magic, astfel că putem vorbi de o specializare lingvistică a discursului natologic. În 
gândirea tradiţională, cuvintele reconstruiesc o imagine sensibilă a universului 
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înconjurător, ele nu sunt simple etichete lingvistice ci relevă efortul creator al 
insului comunităţii populare de a înţelege, interpreta şi a da semnificaţie 

necunoscutului de „dincolo de lucruri" (Wald: 69). Termenii lexicului cultural al 
naşterii reflectă universul simbolizat al realităţii obiective, ce ilustrează, dincolo de 
învelişul material fonetic, sensuri adânci de spiritualitate arhaică. 

Împrumutând din sfera domeniului lingvistic principiile metodologice 
necesare investigării şi ordonării materialului etnologic, am avut în vedere 
delimitarea în interiorul fenomenului cultural studiat, potrivit grilei proprii de 
analiză etnolingvistică, a principalelor categorii tenninologice: roluri şi acţiuni 

magice, actanţi, practici ceremonial-rituale, nomenclatorul entităţilor malefice 
aducătoare de boli, divinităţi protectoare etc. Totodată, dominanta lingvistică a 
studiului se referă la felul cum elementele de cultură populară sunt susţinute de 
faptele de limbaj, astfel că în plan concret fiecare termen a fost supus, diferenţiat, 
unei analize tehnice amănunţite, pe mai multe paliere: etimologie, regim 
distribuţional, conţinut semantic, consemnarea variantelor, a derivatelor lexicale, 
cât şi a expresiilor paremiologice şi sintagmelor lingvistice fixe. 

Cercetarea domeniului tenninologic constituie, prin urmare, un pilon necesar 
cu relevanţă identitară pe care se sprijină întregul edificiu al complexului 
ceremonial-ritual al naşterii. 

Din perspectivă etimologică, substantivul moaşă (ce derivă de la verbul a 
moşi) aparţine, în opinia aproape unanimă a filologilor români, fondului autohton 
preroman, fiind identic cu fonna albaneză mase „vârstă". 

Sensurile de bază, glosate în dicţionarele de specialitate apar astfel: 
I. femeie (cu pregătire specială) care asista şi îngrijeşte femeile la naştere. 
2. bunica (pop), femeie bătrână - cf. alb. Moshe „vărstă" (DEX, 1996: 643). 
În prima publicaţie lexicografică Dicţionarul limbei române a lui 

A.T. Laurianu şi J.C. Massimu, redactată în colaborare cu Joscfu Hodosiu şi 
G. Bariţiu şi publicată în spaţiul românesc sub auspiciile Societăţii Academice 
Române, cu sprijinul financiar al filantropului de origine aromână Evanghelic 
Zappa, fonna lexicală redată în ortografia vremii moşia înregistrează trei valori 
primare, între care prima aparţine limbajului rudeniei semnificând relaţia 
consangvină re linie maternă (bunică maternă). sens pierdut şi neînregistrat în 
lucrările lexicografice ulterioare: ,,s.f. avia, I. mama mamei; 2. muiere bătrână: 
anus anicula; 3. ostretice, obstretix, femina care stă într-adjutorul născutoricloru" 
(Laurianu, Massimu, 1874, li: 342). 

Mai târziu, în Dicţionarul român-german, publicat de către dr. H. Tiktin în 
1903, perechea de termeni moş-moaşă, în care cel feminin este central în contextul 
ritualului de naştere, semnifică cu ajutorul unor prefixe expresive de potenţare a 
arhaicităţii, de origine slavă, ideea capului de serie genealogică a neamului în care 
s-a născut copilul încadrat în linia de filiaţie unilincară: moaşă-strămoaşă, 

răstrămoaşă, străbună, răstrăbună (tatăl şi muma; moşul şi moaşa) ,,Şi să tremure 
moaşele de Dumnezeu, şi la viaţă celor de parte bărbătească" (Tiktin, li: I 005). 
Termenul masculin al perechii, puţin marcat în ritualul naşterii, moş, constituie un 
derivat regresiv de la cuvântul de bază feminin moaşă. 
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Prezenţa factorului masculin, moşul. ca agent specializat şi executant al 
ritualului de naştere în anumite zone culturale etnografice (Mehedinţi), practică 
socială şi rituală posibil extinsă în vremurile vechi pe un areal românesc mai larg, 
nu a lăsat urme în câmpul creaţiei lingvistice. Din perspectiva surselor 
lexicografice, vocabularul cultural al naşterii înregistrează o paletă bogată de 
cuvinte şi construcţii sintactice raportate la referenţialul uman feminin. O 
informaţie inedită ne parvine din sfera cercetărilor etnografice, publicată în 
articolul Moşii în ohiceiurile vieţii de familie de către cercetătorii Florica Lorinţ şi 
Constantin Eretescu cu privire la rolul asumat şi exprimat în ritologia naşterii de 
către instanţa masculină, selectată din grupul de descendenţă agnat (din neamul 
tatălui) şi percepută ca imaginea strămoşului comun al spiţei de neam. În mentalul 
popular moaşa, uneori ajutată de partenerul de cuplu, moşul, media în lumea fizică 
trecerea nou-născutului din mediul intrauterin în viaţa biotică, reprezentând, 
simbolic, încarnarea materială, fizică a întregului lant de moşi şi strămoşi pe linie 
paternă (Ghinoiu, 200 I: 124). În această linie de argumentaţie, verbul a moşi se 
îmbogăţeşte cu o valoare semantică nouă cc trimite în primul rând la ideea filiaţiei 
unilineare, prin înserierea descendentului în lanţul de generaţii succesive pe linie 
agnată. În lumina celor spuse, în evoluţia instituţiei însăşi apar modificări în planul 
semantic, astfel că, dacă, iniţial accentul primar cădea pe elementul fundamental al 
rudeniei, ulterior, odată cu specializarea feminină în executarea ritualului propriu-zis, 
câmpul semantic al termenului a ajuns să vizeze prioritar condiţia de vârstă a 
agenţilor rituali implicaţi. Totodată, cantonând în registrul vorbirii populare, 
apelativele moş I moaşă trimit la ideea de legături de sânge dintre părinţi şi 

descendenţi şi vizează mai puţin marca de vârstă a referenţilor. 
În Dicţionaml limhii române moderne sensul de bază se îmbogăţeşte cu acelaşi 

tip de infonnaţic culturală, cc întregeşte profilul semantic al cuvântului moaşă: bunică 
(pop.), femeie dintr-o ascendenţă îndepărtată, femeie bătrână (DLRM : 509). 

După cum vedem, sensurile oscilează între statutul profesional al femeii 
specializate în actul moşitului, a cărei autoritate este consfinţită de opinia publică şi 
o femeie cu un statut de vârsta clar specificat, cc se înscrie în graficul gencraţional 
al familiei beneficiarei, pc filieră agnată. Între moaşă şi familia femeii care a născut 
se stabileşte o relaţie puternică, fundamentată în contextul ritual al naşterii şi 

întărită de complinirea semantică adjectivală de hurie, de hote:, de biseriol cc va 
continua întreaga viaţă. În fapt, registrul terminologic reliefează tipul de 
comportament stabilit între cele două persoane, cu o bază afectivă evidentă prin 
modalitatea terminologică de a denumi pc lehuză, dar şi pe nou-născută prin 
apelativul nepoată, sau varianta lărgită semantic nepoată de hurie (pe un segment 
durativ temporal, aproximativ un an) şi totodată prin utilizarea unui registru larg de 
hipocoristice. În anumite regiuni, uzitarea cuvântului nepoată pe întregul parcurs al 
vieţii marca recunoaşterea publică a unei anumite legături de rudenie cu moaşa. 
Izolat, apare hipocoristicul cu încărcătură afectivă: moşică. 

În sintagma moaşa de haştină, detem,inantul substantival cu valoare adjectivală, 
extras din domeniul juridic, intră în sinonimic cu adjectivele neînstrăinat, nemişcat, 
încorporând în sine ideea de moştenire. În Etimologicum Magnum Romaniae, 
Bogdan Petriceicu Hasdeu consideră cuvântul descris haştină un împrumut din 
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lexicul limbii bulgare (din bawma cu sensul de „tată'') intrat însă pc teritoriul 
românesc pe filieră sârbo-croată. Extrapolând în contexte mai largi de întrebuinţare 
lingvistică acesta însemna avere rămasă de la tata, adică patrimoniu. Acelaşi autor 
ne transmite infonnaţia că nu numai pământul avea valoare patrimonială, adică „de 
baştină", ci şi indivizii şi obiectele afiliate şi încorporate lotului de pământ 

moştenit: ,,afară de pământ puteau să fie de baştină case, ţiganii, ba chiar şi 

rumânii, adică ţăranii cei liberi, supuşi numai la uncie dări întocmai ca în legea 
serbească a lui Ştefan Duşan" (Hasdeu, 1893, III: 2685). În opinia autoru lui, după 
cum se observă cuvântul românesc baştină prezintă identitate semantică cu 
omonimul sârbesc, mai precis muntenesc şi moldovenesc, implementat îm arealul 
românesc, nu mai târziu de secolul al XIV-iea. 

Practica moşitului, în societatea tradiţională constituia, în esenţă, o strategie 
şi o fonnulă optimă de lărgire a cercului de rude prin alegerea unei moaş.e străine 
de neam ale cărei competenţe magice şi abilităţi practice erau legitimate de întreaga 
comunitate sătească. Uneori, instituţia tradiţională a moşiei se tr:ansmitea 
generaţional, astfel că femeia moaşă se înrudea cu familia agnată a noului-născut, 
aspect reflectat într-o paletă terminologică explicită: moaşa de neam, de baştină, 
moaşa de familie, casei etc. Circumscris aceluiaşi câmp semantic, în să cu o 
utilizare regională restrânsă (Buzău, Giurgiu), construcţia sintactică învechită, 

ieşită din uzul vorbirii curente, moaşa de plasă intră în acelaşi câmp semantic cu 
moaşa de sat, cu specificarea că în DLR unele dintre sensurile de bază se 
înregistrează astfel: 

„11.1. (învechit) porţiune de teren, de obicei arabil, aflată în proprietatea unei 
singure persoane sau care se cuvenea unui proprietar; 

2. subdiviziune a unui judeţ, în vechea organizare administrati văl a ţării, 

condusă de pretor, v. ocol, plai (DRL, 1977: 766). 
În DEX cel de al doilea sens de bază al cuvântului plasă apar·e glosat 

asemănător: 

I. parte dintr-o moşie în Evul Mediu, în Ţara Românească, cuvenită unui 
proprietar; 

2. subdiviziune a unui judeţ în vechea împărţire administrativă a ţi':irii; ocol 
(DEX, 1996: 803). 

M'uuşu ue .1ut (cu alti:rnanpI pn:puLi\iunala di.:,din ci.: rnarchcaLa o nuanp1 
semantică diferită) cunoaşte o utilizare compactă pe întregul areal rcimânesc. 
Totodată, poziţia sa dominantă, autoritatea şi eficacitatea maximă cxerrcitată în 
scenariul ritual al naşterii şi legitimată şi extrapolată ulterior în sfera interacţiunilor 
de tip cotidian, profane, ,,influenţează pozitiv" registrul lexicului cultural, astfel că 
la nivelul termenilor de referinţă se creează sintagme noi: moaşa de onoare. 
Uneori, prin alăturarea forţată, pleonastică apar construcţii sintactice ce se· abat de 
la norma limbii literare, de tipul moaşă-bătrână, însă cu o relevanţă specială în 
registrul vorbirii populare şi cu trimitere subtilă la criteriul de vârstă, per1ceput ca 
indice semnificativ al experienţei umane. 

Tennenul generic moaşa intră în construcţii sintactice ample, în care 
substantivele cu valoare adjectivală lărgesc semantic conceptul şi contrribuie, în 
esenţă, la clarificarea şi determinarea culturală şi socială a instituţiei însăşi. 
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Adesea, vocabularul naşterii oferă preţioase informaţii cu valoare etnologică. 
În CLR, regionalismul coşarcă (coşargă), cu o arie de răspândire specifică 
Marzmureşului, derivat din magh. kosârka. semnifică: ,, I. paner, coş, corfă, 

cotar~ă; spec. coş mai marc cu una s. cu două toarte <coşarca slujeşte pe alocuri la 
adusul paielor de la arie; coşarca-i făcută din cercuri de lemn de alun despicate în 
două şi legate cu teiu" (DLR, 1940: 818). În această linie de argumentaţie, ca o 
ipote?:ă de interpretare, putem privi crearea sintagmei menţionate anterior ca o 
trimi:ere la o situaţie concretă de viaţă şi anume, naşterea în spaţiul naturii, pe 
câmr, cu o frecvenţă apreciabilă în lumea satului tradiţional. Plusul de valoare 
etnobgică este conferit de termenul secund al construcţiei, obiectul-coş, în care se 
aşez, nou-născutul deîndată ce moaşa săvârşea ritualul de integrare în noua 
dime1siune existenţială. Cu privire la această terminologie locală, cercetătorul 

Ion Ghinoiu consideră pertinent că sintagma fixată în vorbirea populară provine de 
la coşul cu bucate adus de către moaşă în primele trei zile de îngrijire acordată 
ritual, dar şi practic, lăuzei (Ghinoiu 2001: 124). 

În răspunsurile la chestionarele Atlasului etnografic roman, termenul 
generalizat moaşă, ocurează cu cuvântul baba şi cu derivatele diminutivale 
hipocoristice babiţa sau baică şi mai puţin răspânditul termen cumătră (restrâns în 
Crişana şi judeţul Arad). 

În Dicţionarul etimologic al limbii române, tennenul babă, de origine slavă, 
glosează valorile semantice: ,, I. bătrână, bunică; 2. vrăjitoare, ghicitoare". 

Sensurile primare selectate din DEX sugerează acelaşi câmp semantic: 
„ I. femeie în vârstă înaintată; femeie trecută de tinereţe [ ... ] spec. femeie bătrână 
care ,indecă bolile prin mijloace empirice, prin vrăji, prin descântece etc." (DEX, 
1996 80). 

Astfel, putem observa că sensurile oscilează între cel de bătrână, femeie cu 
un capital evident de vârstă şi de înţelepciune şi cel de femeie cu competenţe 
magi-:e, cunoscătoarea unor taine ascunse şi posesoarea unui tip de infonnatii 
cifrat~, ezoterice. Sudarea lexicală, uşor forţată şi pleonastică a formelor 
substmtivale de tipul moaşa-baba reliefează valori semantice comune. Adesea, 
aşa mm reiese din chestionarele etnologice, moaşa-baba cunoştea practica 
descântecului şi manifesta abilităţi speciale în zona ocultă a tehnicilor magice. 

În opera lexicografico-etnologică E(vmologicum Magnum Romaniae, din 
păcat~ neterminată, cuvântul baba prezintă o evoluţie interesantă, ale cărei rădăcini 
etimclogicc se regăsesc, în opinia autorului, într-un fond primordial, ancestral al 
omenirii. Reduplicarea silabică a celor două sunete constituie mecanismul de 
fonmre al cuvântului, fiind în esenţă o articulare primară, instinctivă şi simplistă, 
uzitau în limbajul familiar universal. Cuvântul baba prezintă o hartă semantică 
interesantă. La uncie popoare, valorile semantice primare desemnează referenţi 
umani diferiţi: mamă, unchi, tată; când însă se depăşeşte registrul vorbirii familiare, 
termenul ajunge să reliefeze categorii de vârstă şi profesionale variate: copil şi 

preot Totodată, anumiţi factori lingvistici interni de tipul modificărilor fonetice şi 
metat~ticc influenţează evoluţia semantică a cuvântului. În opinia autorului, dintre 
toate popoarele primitive, idiomul slav conservă sensurile „grand mere" şi „vieille 
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femme", însă în limba română cuvântul intră pc filieră polonă, fiind absentă la 
popoarele latine din Occident. Răspândită pe întregul teritoriu românesc, începând 
cu secolul al XVII-iea, fonna baba cu sensul fundamental slav de „bunică" se 
înlocuieşte treptat cu cel de „femeie bătrână". 

Adesea, vorbirea populară atribuie o semantică negativă cuvântului babă, 
percepută de către membrii societăţii tradiţionale ca o entitate malefică, fiinţă „d-a 
dracului", vrăjitoare în arta vindecării miraculoase şi a dezlegării de farmece 
periculoase: ,,babele sunt nu numai moşe, dar şi doftoroaice de tot felul şi vrăjitoare 
totodată" (Hasdeu, 1893, III: 2265). Totodată, pe terenul vorbirii populare s-a 
înrădăcinat sintagma „leacuri băbeşti" ce trimite evident la o zonă predilectă de 
activităţi profesionale exercitate de babe, persoane iniţiate în practicile de medicină 
empirică (Bălteanu: 19). 

Într-un teritoriu geografic relativ compact (Banat, Crişana, Maramureş), în 
situaţii limită determinate de iminenţa decesului nou-născutului, moaş.a prelua 
obligaţiile de rol ale naşei, astfel că în câmpul realităţii lingvistice s-a 
împământenit cosemantismele: cumătră, nonă etc., fundamentată pe o practică 

socială frecventă: ,,numai dacă copilul trăgea să moară la naştere, arunci moaşa 
putea să-l boteze" (Sărbători şi obiceiuri, II: 21 ). 

Uneori, cuvântului de bază moaşă i se alătură determinanţi cc încifrează noi 
valori culturale generate de o dinamică socială, prin care se exprimă încercarea de 
instituţionalizare a practicii tradiţionale a moşitului în spaţii convenţionale de tipul 
dispensarelor şi caselor comunale săteşti. Astfel, realitatea obiectivă este absorbită 
de mijloacele expresive şi stilistice ale limbii populare şi sugerată în creaţiile 

lingvistice de tipul: moaşa comunală, moaşa comunală sanitară, moaşă diplomată, 
moaşă nemţească, moaşa a doua. 

Cuvântul moaşă a intrat în numeroase expresii paremiologice şi sintagme 
populare fixe: moaşa-n pod, se zice cuiva care s-a înecat mâncând ori vorbind 
pentru a-l face să-şi schimbe poziţia capului (uitându-se în sus), moaşă-ta pe 
gheaţă se spune în glumă pentru a arăta lipsa de consideraţie, de interes faţă de 
cineva sau de ceva. 

Femeia 

Fată, femeie gravidă în afara căsătoriei 

Scria terminologică: cei(ea, falei _fătatei, _/i1tei gffşitei. _/âta _/iw1:::ei. _/i1tă hlestematâ, greşită. 
necinstită, necurată, neîntreagă,fată la cap, neleapcei. cu ciolane în pântec, hurduhânoasă, cu 
pântecele la gurei, înceluitei, mâglisitei, \'{idanei. 

În DEX, sensurile de bază ale tennenului fată accentuează caii tatea de 
puritate a fiinţei feminine, cu un statut nemarital precizat şi legitimitat,ea sa în 
cadrul familiei astfel: 

1. persoana de sex feminin, nemăritată[ ... ] fecioară, virgină; 
2. (în raport cu părinţii), fiică - lat. feta (DEX, 1996: 369). 
Circumscrisă temei noastre de cercetare, interferăm şi cuprindem în grila de 

analiză etnolingvistică seria tenninologică vastă ce denominează „ieşirea din 
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normă" a fetei, purtătoare de puritate alterată prin săvârşirea gestului ilicit de a da 
naştere în afara legilor juridice tradiţionale: fi1tâ .fătată (ironic, fată care a născut) 
„a fi fată fătată, adică cu copii" (Zannc, 1896, li: 131 ), fată greşită, denumire 
pentru fata care a încălcat norma virginităţii prcmaritale, fata frunzei, exclusă din 
comunitate din cauza slăbiciunii: ,,care femeie nu c de frunză, vrea să aibă oricâţi 
copii. Ca tot ce e dat de la Dumnezeu" (Costaforu, 2004: 169). Starea de impuritate 
a fetei izvorâtă dintr-un comportament sexual ilicit este sancţionată terminologic 
astfel: blestemată, contaminată de răul venit prin blesteme; ,,fata mare dacă se 
culcă cu cineva, e bliastămată (ALR, 1988, 1989, I, li), necinstită, necurată, 

murdară, în primul sens moral: ,,celei necurate, i se zice că e fată la cap, încolo 
nevastă" (ALR, 1988, 1989, I, 11), 11e1î1treagă, care şi-a pierdut fecioria: ,,Mă gândii 
la vârsta-mi fragă, că cu când m-am însurat / N-am găsit pe mă-ta-ntreagă şi 

de-aceea am oftat" (Pann, 1958: 296), .1purcată, care a devenit necurată prin 
nelegiure, care întinează, fată la cap, fată numai după coafură: ,,celei necurate i se 
zice că e fată la cap, încolo nevastă" (ALR, 1988, 1989, I, li). Cu o încărcătură cu 
valoare emoţională negativă apare utilizarea în acelaşi câmp semantic al termenului 
căţea, împrumutat din regnul animal cc semnifică ideea depravării, a naşterilor 
frecvente (a căţeli, a puia, a .făta), astfel că Iorgu Iordan extinde semantismul 
cuvântului inclusiv asupra unei femei uşoare (Scurtu, I 966: 73). Naşterea înainte 
de tenncn intră în acelaşi registru al actelor interzise şi sancţionate moral la nivelul 
comunităţii săteşti; vizibilitatea semnelor pântecelui fetei necununate sporeşte 

indignarea şi intoleranţa colectivă şi se răsfrânge asupra domeniului lexicului 
popular: neleapcă înseamnă femeia ce a născut înainte de termen, cu ciolane în 
pântec, însărcinată în mod nefiresc, după cum este nefirească prezenţa oaselor în 
abdomen; [ ... ] burduhănoasă, cu pântecele la gură (Marian, 2008: 26). Sistemul 
normativ tradiţional penaliza cu multă severitate toate fonnclc de îndepărtare de la 
valorile morale şi de etică comportamentală feminină, primele semnale de deviere 
antrenând procesul dureros de marginalizare şi de ostracizare publică a fetei, în 
acest sens textul folcloric aduce precizări semnificative despre situaţia fetei înşelate 
şi amăgite de promisiunile maritale ale feciorului, fiind denumită măglisită, 

înceluită „Câte fete sunt pc lume, / Nu-i nici una amărâtă/ Ca fata cea-nccluită / Şi 
de lume despărţită". În Bucovina, fata ce naşte în afara cadrului legitim consfinţit 
de căsătorie este etichetată negativ cu apelativul vădană, femeie cu statut social 
prejudiciat prin încălcarea moralei populare. 

Femeia gravidă, femeia lăuză şi protectoratul divin 
vs. femeia sterilă 

Seria terminologică: hor/oasă. grea. gffoane. groasă, îngre1111atâ, încărcatâ. însărcinatâ, 

împ<Jl'âratâ, neslohodâ,./l'llleie în stare hinec111·â11tatci, în altei stare, în starea rodului, târoasâ; 
lău::â (lcihu::â, lehu::â). chendela. 1i1tinatâ, nec11ratâ, spurcată; Maica Precistâ, Maica 
Domnului, Vlasie. 

V,.: stempâ, stewpcinci, stci1păciune, stâ1piWră, heteagă de.fâcere, ştirci, ştifflni/ă, drâcoaie, 
calu Dracului stffp, fiirmcicatâ, neroditoare, 1111 amintă, fiiră slimân/ă, pciclitoasă, pricolici, 
drac în trup. 
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În registrul vorbirii populare, termenii cu referire la femeia gravidă sunt 
relativ puţini. Cu o largă răspândire pe întregul areal românesc (cu excepţia 

Transilvaniei de Nord), derivatul adjectival hor(os, -oasă provine de la forma 
regresivă borţ (borţuri) ce semnifică pântecele umflat al femeii însărcinate: ,,vezi 
că acuma a rămas ea borţosă, da cu atât mai bine, că altfel m1 dâdea voie să se 
cunune [ ... ]" (Costa foru, 2004: 118). Studierea etimologiei cuvântului ridică 

numeroase probleme cercetătorilor, cei mai mulţi filologi (G. Pascu, G. Giuglea, 
C. Diculescu), atribuind termenului origini diverse: bulgărească (din rărbuch), 

grecească (din /3apv117(), gotică (din haurthei), daneză (din hăr), sau chiar de 
provenienţă indo-europeană, preluat însă pe filieră albaneză (etimonul albanez 
bark, derivat din forma reconstruită * bher- cu sensul de „a duce"). Cu o etimologie 
totuşi incertă, unele dicţionare explică naşterea cuvântului pornind de la un anumit 
tip de sonoritate consonantică (explicată prin prezenţa grupului hi/; br.f) ce 
sugerează mental ideea unei consistenţe flasce, lipsite de soliditate a materiei, sau 
pe de altă parte ar putea fi generată de existenţa rădăcinei horh- ce reliefează 

existenţa zgomotoasă a intestinelor (Ciorănescu: I 08). 
Adesea aspectul fizic, modificat al femeii însărcinate, caracterizat printr-o 

flexibilitate redusă în mişcări, împovărat cu kilograme peste greutatea normală, are 
un impact sugestiv în planul creaţiei lingvistice. Astfel, prin procedeul analogiei, 
vocabularul popular atribuie femeii însărcinate calificativele grea, groasă, sau 
recurge în paralel la utilizarea formei prefixate îngreunată, ori a derivatului 
augmentativ greoane, sugerând ideea de greutate, povară şi nu în ultimul rând o 
anumită stare de disconfort trăită de viitoarea mamă. Cuvântul are la bază etimonul 
latin gravis ce a cunoscut în evoluţia sa o formă populară intenncdiară *grevis. 

Pe întreaga perioadă a sarcinii, în mediul de viaţă tradiţional femeia era 
supusă unei existenţe constrângătoare şi limitative sub raportul libertăţii de 
manifestare individuală, impusă de respectarea unor prescripţii şi interdicţii magice 
riguroase: ,,În alte părţi ale Banatului se zice că muierea grcoanc, sub tot decursul 
însărcinării, nu c bine să iasă din casă şi să meargă în locuri din acelea, unde ar 
avea prilej să vază lucruri străordinare, prin cari s-ar putea apoi atrage şi însuşi 

fătului, ce-l poartă, nişte asemănări şi mişcări de ale acelor lucruri, persoane sau 
an11nale, cc le-ar vedea" (Marian, 2004: 24 ). 

Uneori limbajul popular apelează la determinanţi adjectivali sau subordonate 
atributive ce evidenţiază starea modificată, specială a femeii gravide de tipul: care 
se afla în altă stare, ce a purces acuma grea, femeie în stare hinecu vântatii, 
i'ngreunată, însiircinată. O fonnă eminamente de esenţă populară, creată şi utilizată 
restrâns şi neînregistrată de lucrările lexicografice este cuvântul tăroasă. De 
asemenea, termenul chendelă ce activează zonal în registrul vorbirii popular 
(întâlnit în Transilvania de sud - cu precădere în părţile Braşovului şi ale Sibiului) 
arc o etimologie neclară şi pare a fi un împrumut lexical din vocabularul săsesc 
înrudit cu forma „kind"-copil. 

Proteguitorii de esenţă divină care vegheau asupra stării de graţie a gravidei 
se materializau în imaginea vie a Maicii Domnului şi a Vlasiei, prezenţe vii în 
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rugăciunile gravidelor, însuşite prin intermediul diverselor broşuri religioase cuc 
circulau pe întreg teritoriul ţării precum: Brâul Maicii Domnului, Visul Maicii 
Donnului etc. Dintre acestea cca mai irnp011antă şi mai des invocată era Maica 
Precstă, Precesta imaginea neprihănită, imaculată a Maicii Domnului sau a 
Fecioarei Maria (DEX, 1996: 339). O altă divinitate protectoare mai rar invocată şi 
numai în anumite perioade ale anului era Vlasie o reprezentare mitică, protcctoari: a 
păsărilor de pădure şi a femeilor gravide, ce probabil a preluat numele de la 
Sf Mucenic Vlasie Episcopul ( 11 fcbmaric) din calendarul creştin: ,,Vlasie este invocat 
de agricultori pentru a le feri holdele de stricăciuni şi de femeile gravide pcntni a 
naşte copii sănătoşi, fără malfonnaţii în Bucovina şi Moldova (Ghinoiu, 200 I: 211 ). 

Limbajul popular denumeşte starea postnatală lăuzie, iar femeia care a dat 
naştere pruncului, lăuză, numită o perioadă determinată temporal (6-8 săptămâni), 
cu vuiantele regionale, uneori modificate fonetic: lăhuză, lehuză. Cuvântul este un 
împnmut din limba neogreacă (din etimonul hxovao.), fiind răspândit cu acelaşi 
înţeles inclusiv în celelalte limbi balcanice: turcă (lexemul lăguşa), în timp ce 
fonn1 bulgărească aproape identică lehusa i-a îndreptăţit pe unii filologi să 

consdere că acest cuvânt a intrat pe filieră bulgărească. Uneori, în contexte 
expli.::ite de utilizare lingvistică, vorbirea populară atribuie femeii lăuze 

calificativele necurate, i'ntinate, .\purcate în virtutea stării de impuritate pe care o 
trave,sează proaspăta mamă până la încheierea ciclului de patruzeci de zile. 

Sfera tcnninologică se măreşte când ne referim la condiţia femeii sterile, 
denu11ită generic în popor stewpă cu variantele sufixate expresiv stewpănă, 
stărpjciune, stâ1pitură: ,,temându-se ca nu cumva să rămâie lung timp sau chiar 
pentru totdeauna stearpă şi bărbatul ci să nu prindă mai degrabă [ ... ] a se supăra şi 
a o mustra, numind-o stâ,pitură" (Marian, 2008: 14); ,,o baţjocoresc stă1păci11ne" 
(ALR, 1988, 1989, I, li). 

Aproape în unanimitate toţi cercetătorii atribuie termenului o provenienţă 
latint, din fonna *extirpus. Cu o valoare semantică iniţială decupată din sfera lumii 
păstcreşti şi cu o răspândire regională în sudul Dunării (la dialectele româneşti) 
anuJTiţi cercetători (Gr. Brâncuş, I.I. Rusu) consideră probabilă o etimologie 
aparţ nând substratului autohton al limbii române. Sterilitatea biologică este 
valorizată negaliv de căire menlalul colecliv şi este percepută adesea ca o formă de 
încălcare a normei. Fenomenul sterilităţii putea fi provocat de numeroşi factori, 
unii din sfera raţionalului, (boală, neputinţe fizice), alţii de natură ocultă, centrat
male:ici (forţe satanice, farmece, duhuri necurate etc.). Purtătoarea acestei tare este 
denumită în popor beteagă de facere; femeia considerată stearpă din cauza bolii: 
„se mai zice şi: i beticagă d'e facierc" (ALR, 1988, 1989, I, II), ştire, întrebuinţat 
izolai ce prezintă variantele sinonimice, şteră, stiră, ştiră, ştirelniţă (din latinescul 
streli;): ,.stiarpă se întrebuinţează numai la vite, unei femei i se zice ştiră" (ALR, 
1988. li: 85), şi drăcoaie, un tip de „sterilitate provocată" fiindcă refuză 

maternitatea, folosind mijloace contraceptive: ,,aceea care anume face ca sa nu aibă 
e, după părerea poporului, drăcoaie şi în lumea cealaltă o sug gândacii, adecă 
şerpii, de ţâţe, iar fătul ei, cc ar fi avut să-l nască viu, e pierdut" (Marian, 2008: 17), 
calu 'Jracului sterp, femeia asupra căreia planează suspiciunea apartenenţei la un 
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spaţiu malefic: ,,se zice (în batjocură) calu dracului sterp" (A LR, 1988, I 989, I, li), 
fărmăcată, stearpă din cauza unor vrăji, unor duhuri rele: ,,când provoacă 

sterilitatea se zice: s-o boscorodit d'e nu fas'e (ALR, 1988, I 989, I, li), 
neroditoare, nu amintă, fără sămânţă: nu rodeşte; se zice nu amintă (nu rodeşte) 
(ALR, 1988, 1989, I, li), păcătoasă, pricolici, drac în trup, denominând femeia 
pedepsită pentru păcatele săvârşite: ,,femeia care de la a patra generaţie face rar 
copil - e rea de copii - se numeşte pricolici sau drac în trup" (Muşlea-Bîrl ca: 258); 
,,nu plodieşti coptii, fumei păcătuasî (ALR, 1988, 1989, I, 11), stricată de copii: 
,,s-o stricat, nu-i bună, stricată de copii". 

Mamă naturală vs. mamă vitregă 

Seria tcnninologică: mamă, maică, mamă adevărată, mamacă, mămică, mâmicuţci, mămcirnţă. 
mămicioară, mămiţă, mămăiţă, mămiţică, mcimuceană, ,mimu/ea, mămuleană, mâmciluţâ, 

mcimăliţă, mâmuşoară, mcimuţă, mumuliţă. mâmuşoara, mumă, îmă, 11111111âmi, mumă dulce, 
neneacă, muică, mucii, muşă. 

Vs. mamă vitregă, mama de a doua, mamă de hlană, mamă de lemn, 111amâ.fiastră, mamâ de 
sa/că, mamă de srnarţă, mamă de plop, maşteră, mciştihoaie (măştioaie), mâştihucâ, 

măsceauă. 

Etimologia cuvântului provine din latinescul mamma în opm1a aproape 
unanimă a cercetătorilor. Păreri filologice diferite (Al. Philippide, A. Cihac etc.) 
atribuie origini balcanice termenului în cauză (albaneză, slavă). În DER, 
semnificaţia termenului este pusă în legătură directă cu noţiunea de „hr:ană" sau 
persoană care asigură sursa de hrană, astfel că la nivelul de reprezentarea, adesea, 
apare confuzia cu ţâţă, organul care fumizează alimentul nutritiv de bază. esenţial 
în dezvoltarea nou-născutului. 

În cadrul legal al căsătoriei, cuvântul mama denumeşte femeia care naşte 
copii şi îndeplineşte în familia nucleară mai multe sarcini conjugale impuse de 
status social cu privire la creşterea şi protecţia copilului mic, educarea ,copilului 
pentru însuşirea normelor comunităţii etc. În dicţionarele de specialitate sensul 
primar se referă la: 

I. S.f. femeie considerată în raport cu copiii ei, nume pc care i-l dau copiii 
acestei femei ,când i se adrcsca.că :sau câ11J \ urbc:sc Jc:spn;; JJ11:sa. maică, muică, 

mamaie, mamacă, neneacă. 
2. Termen (afectuos) cu care o femeie se adresează copiilor ei f ... ]i. (DEX, 

1996: 505). 
Ca termen de adresare şi de referinţă, termenul mamâ înregistrează o bogăţie 

de forme diminutivale ce reflectă un anumit model de comportament fundamentat 
pe o legătură puternic afectivă, stabilită cu copiii săi: mâmicâ, mămirnţă, 

mămăcuţă, mămicioară, mămiţă, mămăiţă, mâmiţică, mâmuceană, 111â11111/ea, 
mămuleană, mâmăluţă, mămăliţă, mămuşoară, mămuţă, mumuliţă, mămuşoarâ. 

Limbajul popular operează cu o distincţie terminologică între mama naturală, 
biologică şi mama surogat, vitregă, prin alăturarea unor determinanţi adjectivali 
semnificativi în explicitarea unei anumite conduite de rol. Statutul femeii ce a 
născut în cadrul legitim al căsătoriei se marchează prin sintagma mamă adevărată 
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cu sensul de mamă legitimă. Totodată, cadrul kgal în care funcţiona cuplul mamă
copii se corela cu manifestarea unor norme climportamcntalc bazate pc afecţiune, 
căldură şi apropiere redată terminologic prin mumă dulce. 

Sinonim cu înţeles de bază al lui mamei. coscmanticul maică s-a răspândit în 
vestul şi centrul Transilvaniei, însă omonimia cu termenul din domeniul religios a 
contribuit la restrângerea ariei sale de răspândire. Cu o etimologie sârbo-croată, 
majka, cuvântul circulă la noi cu sensul cel mai răspândit de bunică. Terminologia 
este bogată în derivate hipocoristice de tipul măicuţă, măiculiţă, măiculeană, 

măiciţă, măiculuţă. 

Cu o distribuţie regională restrânsă, termenul neneacă circulă cu înţelesul de 
mamă, mai ales în Moldova, datând din timpul stăpânirii turceşti. Ulterior, 
termenul a căpătat o nuanţă ironică. Etimologia cuvântului provine din turcescul 
nene (mamă). 

Răspândite cu precădere în arealul oltenesc, variantele regionale muică, mucă 
constituie o contaminare fonetică, derivativă din forma de bază maică. 

În opoziţie cu sfera tcnninologică marcată pozitiv pentru mama naturală, 
limbajul popular a inventat o pleiadă de construcţii lingvistice ce denotă în esenţă 
relaţia contorsionată şi forţată, lipsită de afecţiune şi confort emoţional ce uneşte de 
cele mai multe ori copiii de femeia ce preia rolul matern într-o situaţie tolerată de 
viaţă, ce constituie, de fapt, o abatere de la nonnă. Tennenul generic pentru femeia 
ce suplineşte rolul mamei naturale este vitregă. Termenul are la bază etimonul latin 
vitricus. În circuitul folcloric se utilizează pe un areal întins (Banat, Transilvania, 
Moldova de Nord) forma maşteră, cu varianta augmentată măştihoaie, ce constituie 
un împrumut din limba slavă (masteha). Întreaga paletă terminologică populară 
accentuează comportamentul de rol negativ instituit între cei doi poli ai relaţiei: 

copil-mama substitut. Calificativele atribuite mamei vitrege migrează din zona 
elementelor amorfe, lipsite de viaţă, ce sugerează în esenţă absenţa unei valori 
umane. Prin analogie, gândirea populară sudează dctcnninanţii adjectivali depreciativi 
regentului substantival mama (cuvânt supraordonator) pentru a evidenţia relaţia 

ostilă şi rece, neacceptabilă, cc guvernează sfera relaţiilor dintre mamă şi copiii 
soţului. Devalorizarea terminologică a statutului de mamă dobândit de soţia a doua 
a tatălui, reflectată totodată în exercitarea unui lip de comportament nonnat prin 
tradiţie, afectează şi erodează, în timp, coeziunea familială. Sintagmele sudate, 
fixe: mamă de blană, de lemn, de sa/că, de scoarţă, de plop, acoperă acelaşi câmp 
de semnificaţie şi accentuează o deficienţă afectiv-emoţională: ,,expresie auzită la 
Drăguş «mamă de lemn» sau «mamă de blană», ( «fiindcă tot aşa aude la copil ca şi 
lemnul»)" (Costaforu, 2004: 191 ), mamă de lemn accentuează „calitatea maternă" 
de a fi neomenoasă, mamă .fiastră cu sensul de mamă vitregă, valoare semantică 
păstrată nealterat din limba latină (filiaster, -trum), mamă de sa/că, mamă lipsită de 
căldură, după cum lemnul de salcie nu încălzeşte ( cunoscut din Loman-Sebeş), 
mamă de scoarţă, cu o utilizare restrânsă regional înseamnă, în limbajul cultural, 
mamă aspră, cume scoarţa copacului (Neamţ, Năsăud), mamă de plop cu marcarea 
noncalităţii: rece, lipsită de afecţiune (în Moldova) (Scurtu, 1966: 35). 
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Copilul 

Termeni ce reflectă legitimitatea socială 

Seria terminologică: copil adevărat, copil legitim, rnpii urmaşi,fecior pre lege,fiu( icâ), hăict. 
fecior(oară), fecior prin cununie, prunc, cocon, copil de (CÎ(ă, copilaş, copilandru, făt, plod. 
ce/ed, porohoc, rod, progenitură, urmaş, odor, stâlpar, lăstar. mladi(ă, mezin., mizelnic. 
prâslea, zăpârstea, răsunoi, odraslă, ohlăduit l'!ăstar, copil (fecior) de sufle!, copil de câpâlal. 
copil de pomană,fecior înfiai de sufle/. 

Cuvântul copil aparţine fondului principal lexical al limbii româmc, cu o 
vechime considerabilă, fiind unul dintre cele mai vechi cuvinte în :sud-estul 
Europei, şi cu o răspândire pe întregul teritoriu nord şi sud-dunărean (în toate 
graiurile sud-dunărene şi dacoromâne), înlocuind în timp variantele lexicale 
sinonime: cocon şi prunc. Etimologia cuvântului este incertă, cei mai mulţi 

cercetători atribuindu-i origine balcanică (Bemekr, Sanfeld), însă viabilitatea sa în 
registrele lexicale ale limbilor sud-est europene a permis încadrarea în categoria 
cuvintelor împrumutate din limba albaneză. În perimetrul cercetării limgvistice 
româneşti, teoria etimologiei autohtone (traco-dac), aparţinând substratului 
balcanic, s-a impus şi a câştigat teren. 

Valorile semantice glosariate în dicţionarele de specialitate pentru copil se 
referă, ca sens de bază la limita de vârsta şi raportul cu genitorii în ,definirea 
conceptului şi operează cu specificări legate de statutul de legitimi tale sau 
nelegitimitate a condiţiei acestuia în cadrul social. Astfel, în DEX apar sensurile: 

I. ,,băiat sau fată în primii ani ai vieţii (până la adolescenţă); 
2. tânăr adolescent[ ... ]; 
3. fiu, fiică, copil legitim-copil născut în cadrul căsătoriei. Copil nelegitim

copil născut în afara căsătoriei; copil natural, bastard. Copil din flori-copil din 
afara căsătoriei, copil nelegitim, copil natural, bastard" (DEX, 1996: 224). 

În DLR, termenul înregistrează sensurile: ,, I. persoană în raport cu părinţii 
săi, cf. fiu, fiică, băiat, făt, fecior, prunc[ ... ]; 2. persoană de sex masculin un întâiul 
stadiu al vârstei ( de obicei) înainte de a ajunge adolescent, prunc, băiat [ ... ] «copil 
se chiamă de la patru ani până la patrusprezece»; 3. p. ext. orice persoană tânără de 
scx biirb..'ilcsc [ ... ]" (DLR, J <;MO, 1: 769 770) şi 11p,'lrc cxplicil:11 în locuţiuni ,·erbalc 
şi contexte lingvistice sprijinite pe elemente de gândire magică: a fi impo vârai CIi 

copii - a avea mulţi copii; a.face copii - a naşte, ,,n-ai nici casa, nici copii, eşti om 
fără căpătâiu; ,,când primul copil moare, mama sâ nu meargâ după el la hisericâ, 
căci îi moare şi cei/alţii" (DLR, 1940, 1: 769); ,v\pre a nu se deochia un copil, se ia 
pâmânl de sub talpa mă-sei şi i se.face un :::.benghiu în_fi·unte; femeile care au copii 
morţi nu mânâncă mere până în ziua de Sf. Ilie" (DLR, 1934: 518). 

Statutul de legitimitate al copilului în structura comunitară tradiţională, 

conexat implicit ideii de descendenţă patriliniară, a constituit în mentalul colectiv o 
adevărată formulă ce asigura pennanenţa familiei şi sine-qua-non a neamului. 
Încadrarea legitimă a copilului, născut în sânul familiei, apare în registrul 
tenninologic marcată pozitiv, cu o variabilitate zonală apreciabilă, adesea cuvântul 
de bază fiind însoţit de determinanţi adjectivali cu evidentă funcţie de evidenţiere, 
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uneori de natură juridică: copil adev,1rat, ,,copiii cei adevăraţi nu se învrcdniccscu 
întru numele celor ce sunt copili, nici să priimcască să chiame pre acela tată 

adevărat" (Chivu: 135); (spre deosebire de copil - aflat, de suflet, din cadrul 
înrudirii prin adopţie, formă recunoscută şi legitimată de normele juridice ale 
societăţii tradiţionale) copil legitim, copii urmaşi, fecior pre lege „Cela ce va zice 
că e [ ... ] copil, neştiind că[ ... ] l-au făcut adc,ărat fecior pre lege, acela iară nu se 
va certa ca un suiduitoriu" (Chivu: 136). 

Denumirea generică copil este întrebuinţată pe un teritoriu compact, pentru 
fecior sau fată, indiferent de sex. Sensul cu cca mai frecventă circulaţie este acela 
care denumeşte persoana de sex masculin în raport cu părinţii săi şi stabileşte o 
relaţie de sinonimic cu unităţile lexicale: f,11. băiat, făt, fecior, prunc. Termenul 
este răspândit pe tot teritoriul ţării, cu excepţia Transilvaniei (unde se întrebuinţează 
termenul prunc) şi Maramureş (unde se întrebuinţează termenul cocon). Marca de 
vârstă devine un reper important de stadializare a etapei copilăriei şi adolescenţei 

ce se răsfrânge asupra domeniului terminologic. Pentru primii ani de vârstă, 

terminologia populară înregistrează construcţii diminutivale şi derivate 
hipocoristice, cu o puternică încărcătură afectivă şi emoţională: copil mic „copilul 
mic până la anul, să nu i se tundă părul" (DLR, 1940: 769); copil de ţâţă „până 
suge copilului aşa i se zice" (DLR, 1940: 769-770); copilaş, copilandru, prunc,făt, 
cocom1(, cu varianta coconel, păstrat în poezia populară: ,,Coconcl care doanne în 
legăner' (DLR, 1940: 620-621 ). În Maramureş forma coconu{ circulă în acelaşi 
câmp semantic cu variantele: hăiai, hâie(aş, băieţel, fecioraş. Sensul vechi şi de 
bază este de „fiu" în raport cu părinţii, deşi cunoaşte şi fonna feminină coconă, cu 
o freCYenţă uşor redusă. În legătura cu vârsta, cuvântul cocon denumeşte 
persoanele din fragedă copilărie până la patru ani (Tiktin) şi chiar până la 
adolescenţă. Termenul este viu în graiul maramureşean şi, în parte în graiul 
moldovean şi reprezintă transformarea semantică a sensului de bază, ,,copil de 
boier sau de domnitor": ,,Trei lucruri mai vârtos sunt datori părinţii coconilor săi: 
a-i hrăni si a păzi sănătatea lor pân la vârsta lor cca desăvârşită; încă şi după aceea 
a-i chizemisi din averile ale după putere[ .. .]" ( Texte uitate: 181 ). 

Termenul hăiai (hâiet) desemnează o persoană de sex masculin, în pragul 
adolescenţei, cu v:îrsta p:înă la 20 de ani, copil care arc nevoie de îngrijire maternă. 
Raportat la părinţi, cuvântul arc sensul de fiu, fecior al cuiva şi cunoaşte în anumite 
contexte lingvistice, formele diminutivale sau augmentative (formate cu ajutorul cu 
sufixelor lexicale -el, -oi, -ică: hăieţel, hăieţoi, hăieţandru, hăieţică). Etimologia 
cuvântului provine din latinescul halneare (a se spăla, a scălda) şi se referă la 
scăldatul copiilor la români, obicei foarte important şi cu rosturi multiple. 
Substantivul băiat este considerat derivat participial al verbului a hăia (a îmbăia) ce 
devine sinonim cu a creşte, a îngriji un copil, ca în proverbul: ,,Nu-ţi bate joc de 
cela ce te-a îmbăiat". 

În universul de mentalitate tradiţională, ordinea naşterii fiecărui copil atrăgea 
şi impunea respectarea unui sistem nonnativ mutual, specific fiecărei categorii de 
vârstă, astfel că terminologia populară operează cu o diferenţiere a ierarhiei de 
vârstă. Marcarea poziti,ă a ultimului născut se corelează cu numeroase credinţe şi 
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superstiţii referitoare la natura specială şi calităţile individuale ce transgresează 
sfera normalului ale celui mai mic dintre copii. Termenul generalizat mezin 
(cf. ucr. mezinyj) intră în sinonimic perfectă cu cosemantismclc nuanţate regional: 
mizelnic, prâslea, răsunai, zăpârstea (Scurtu, 1966: 66-67). 

În limba veche, tennenul fecior se întrebuinţa pentru a-i desemna pe toţi 
copiii în genere, în faza tinereţii, fără deosebire de sex, iar în urnele regiuni 
desemna pe copilul legitim, deosebindu-l de cel natural, care se numea copil. În 
opoziţie cu „fată", cuvântul desemnează fiinţa de sex bărbătesc; în câteva puncte 
din Transilvania apare sinonimia fecior-copil. Un sens des întrebuinţat încă din 
primele noastre texte este acela de „fiu", ,,băiat", în raport cu părinţii. Etimologia 
cuvântului derivă din latinescul fetiolus ( diminutiv de la fetus), proba bi I că sensul 
originar a fost făt, copil mic, ca în exprimarea fecior din cununie: legitim, cu 
expensie omonimică, de formă diminutivală: fecior, ficior, _{,ciur. Ocurenţa 

formelor sinonimice tari copil, băiat, prunc a permis coabitarea în registrul vorbirii 
a cuvântului fecior, sau a condus la eliminarea termenului fecior acolo unde 
coscmantismele respective erau mai puternic înrădăcinate zonal. 

Termenul feminin al cuplului, ,,fecioară", cu sensul de bază „virgină", se 
întrebuinţează mai rar, astfel că în utilizarea cotidiană fecioară a fost înlocuit cu 
fată, tocmai datorită sensului special căpătat din sfera limbajului bisericesc. 
Registrul tenninologic cuprinde derivatele hipocoristice de tipul: feciorea, 
fee iorică, fee iori ţă. 

Cosemanticul fiică intră în relaţie sinonimică cu fecioară, însă sensul 
principal defineşte pe fată în raport cu părinţii săi. Etimologia cuvântului provine 
din latinescul.fi/ia, -am. Fonetismul arhaic _fie, prezent în toate dialectele româneşti, 
a fost înlocuit datorită ononimiei cu fonne ale verbului a fi şi a generat scria 
sinonimică hipocoristică (su fixate diminutival): fiicuţă, fiiculiţă, fiiculeană, fiucă, 
siucă (Maramureş). 

Perechea opusă a cuplului,_f,u, denumeşte persoana de sex masculin în raport 
cu părinţii săi. În textele vechi (Palia de la Oraştie), ca şi astăzi în graiurile 
popoul are ideea de _fiu este exprimată de cele mai multe ori prin sinon iinclc fecior, 
hăiai (ALR, 1988, 1989, I, li). În limbajul juridic are sensul de ,,urmaş", 
.. <lescen<lent" nr <leriv:itele ,1mmw11te·.,fiu/,.,fiuh,;,jiu,rnr, hicu,1,.,ficu,1,_/111{' 

Ce/ed (etim. v. sl. Nadz) are sensul de copil dependent de familie, 
subordonat. A fost tradus în textele vechi prin.familie şi slugi. Termenul denumeşte 
pe robii şi roabele din perioada patrirhatului, fiind, în opinia lui Vasile Scurtu, o 
creaţie lingvistică a perioadei sclaviei patriarhale: ,,Am destui cilezi = am destui 
copii" (Scurtu 1966: 302). Circulaţia în uzul vorbirii cu un sens nou, căpătat la un 
moment dat în evoluţia sa semantică, şi anume cel de „familie", într-un raport 
echivalent de utilizare cu sensul iniţial de copii, în speţă de sex masculin, oferă un 
plus de valoare etnologică în definirea şi comprehensiunea sistemului patriahal 
românesc, ce se sprijină pe descendenţa masculină asigurată de copii, adevăraţii 
„indicatori de omologare" a descendenţei. Cu o răspândire geografică preponderent 
în partea de nord-vest a ţării în Transilvania şi Banat şi cu o vagă extensie în 
regiunea Sucevei, cuvântul pare a fi un împrumut din lexicul limbii maghiare a 
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formei cseled (csalad) cc a dezvoltat variantele sinonimice: ci/ed, cilediu, cilegiu, 
ciulegiu, siled (Năsăud). 

Circumscris aceleiaşi arii semantice, sensul de bază al termenului făt 
semnifică „copil" sau „prunc născut de cunînd". La origine, sensul a fost acela de 
pui al unui animal (lat. fetus, -um), iar în opinia unor cercetători, evoluţia 

semantică dovedeşte rolul important pc care l-a avut păstoritul la români. Prin 
transfer semantic, s-a extins asupra copilului în pântecele mamei, şi marchează 

sexul masculin, fără a avea forma de feminin. Deşi este un element vechi 
românesc, cuvântul nu s-a menţinut în limbă (ALR nu îl înregistrează nici la 
sinonimele: copil, prunc, hăiat, fecior), ci s-a păstrat în expresiile cristalizate de 
tipul fătul meu, din graiurile populare. Slaba reprezentare a formei masculine în 
lexicul popular este determinată, în opinia lui Al. Graur, de omonimia perfectă cu 
verbul a făta, pe care îl consideră, de altfel, un derivat regresiv al acestui verb. 
Nuanţarea peiorativă a abstractului verbal a mijlocit alterarea semanticii primare şi 
a grăbit eliminarea din registrul utilizării cotidiene a formei făt, fixându-se doar în 
structuri fixe precizate de context. În paralel, locul său a fost luat de forma 
diminutivală fecior ce s-a generalizat pc întregul areal românesc. Derivate din 
formele latine ~fetiolus, "IF_fetiola, cuvintele româneşti fecior şi fecioară par a fi 
creaţii autohtone, absente în celelalte limbi romanice. 

În Transilvania a dispărut din cauza sinonimiei cu eră.mic, ţârcovnic şi 
participiul făt al verbului a .fâta. Totodată, se înregistrează cu sensul de fiu 
neemancipat de sub tutela părintelui său. În limbajul cotidian cuvântul circulă 
marcat afectiv sub fonna hipocoristică fâtu(. În spaţiul literaturii populare s-a 
conservat structura compusă Făt-Frumos, erou care întruchipează în basmele 
populare principiul binelui, vitejia şi frumuseţea bărbătească, Făt-Logofăt, copil cu 
însuşiri excepţionale. 

Înscris în aceeaşi scrie sinonimică, termenul plod este consemnat cu sensul de 
bază rod, _ji-uct, iar prin extensie: copil mic, prunc, copilaş (uneori ironic şi 

depreciativ). ALR nu-l înregistrează, dar apar ca derivate augmentative variantele: 
plodan (copil mai marc), plodos, plodicios, plodnic (prolific): ,,Şi plozii aştia ai 
mei tot rohi să.fie? (DLRLC, 1957, III: 332)". 

Regionalism învechit. cu o circulaţie restrânsă (Transilvania şi Banat). 
porohoc are sensul de „copil", ,.fecior": ,,în carea credinţă se botează acest poroboc 
[ ... ] (Coresi apud Scurtu, I 966: 64 ). Cuvânt vechi, rod a păstrat sensul de „gcns" al 
v. sl. rodu: ,,neam", ,,familie", ,,naştere", ,,origine"; în limba română termenul 
circulă şi cu sens secundar de „copil", ,,prunc'', ,,urmaş", ,,progenitură", doar în 
expresii metaforice (rodul dragostei) ,,îi părea rău ca să-şi părăsască soţia [ ... ] 
măcar că ea nu-l îmbucurase cu nici un rod" (Sbicrea, apud Scurtu, 1966: 316 ). 

Termen vechi popular, de origine neclară, prunc se înregistrează cu sensul cel 
mai răspândit de „copil sugar", până la un an. În raport cu părinţii arc sensul de 
„fiu" şi ocurează cu cocon, fiind menţionat în Pravila moldovenească, dar şi la 
Antim Ivireanul, în Muntenia. Aria geografică de răspândire este nord-estul 
Transihaniei, fonnă singulară întrebuinţată fără sinonimele: băiat, copil. Pe cale de 
dispariţie, prunc apare la extremele teritoriale (nord-vestul Transilvaniei, Botoşani, 
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Ialomiţa), arii teritoriale marginale, caracterizate cu un înalt grad de arhaicitate, 
ceea ce dovedeşte o dată în plus vechimea termenului. În limbajul cotidian se 
înregistrează formele diminutivale, marcate afectiv: pruncule(, pruncuşor, pruncuţ, 
pruncoiaş, prunco/an, ,,un lucru tot îi lipsea şi-l ustura în suflet, şi pc el şi pe 
împărăteasă, că nu avea nici un prunc" (legende, li, 1943: 134). Tenninologia 
populară creată de o mentalitate magico-religioasă se sprijină pe creaţiile 

lingvistice din universului floral, conotate pozitiv, pentru denominarea clasei de 
copii legitimi. Astfel, circulaţia restrânsă a formei stâlpare, a cărei etimologie 
latină stirparia (stirps, -is, ,,ramură verde", ,,crenguţă înfrunzită") semnifică 

„unnaş", născut în aceeaşi stirpe (neam): ,,din Ţarigrad era născut, a neamului 
stâlpare" (Crestomanţie română, apud Scurtu 1966: 66); lăstar (etim.: bg. lastaru), 
cu sensul figurat, sinonim cu „mladă", ,,mlădiţă", ,,odraslă" ,,De nu l-ai iubi, 
această lăstară degenarată n-ar mai fi fiul tău" (Negruzzi, apud Scurtu, 1966: 62), 
mlădiţă, de la sensul fundamental de ramură tânără şi subţire, a ajuns la sensul de 
„descendent", ,,urmaş", ,,copil". Mai târziu, pe filieră străină, au intrat în 
compartimentul lexical al limbii neologismele odor, cu înţelesul fundamental de 
„lucru de preţ", ,,valoros", ,,giuvaier", ,,podoabă", a cărui etimologic derivă din 
sârbo-croatul odor - ,,pradă de război", odraslă cu sensul de bază de „vlăstar", 
„mlădiţă", ,,ramură tânără" şi progenitură, neologism din secolul al XIX-iea, cu 
sensul de „urmaş, odraslă, vlăstar; ,,[ ... ] la insecte părinţii nu-şi cunosc progenitura 
(DLRLC, 1957, III: 335). 

Cu un sens centrat juridic, se înregistrează termenii oblăduit, ce semnifică 
copiii care îşi primesc partea lor din avutul tatălui şi îşi întemeiază o nouă familie; 
,,[ ... ] oblăduitori, aceia se cheamă pre cari-i însoară tatăl lor şi le dă partea ... şi se 
hrănesc ci în puterea lor[ ... ]" şi termenul opozabil prefixat, neoblăduit ce înseamnă 
copiii care rămân în casa părintească, dependenţi de tată; ,,iară copiii cei 
neoblăduitori se chiamă carii n-au luat de la tatăl lor parte nemica, numai ce ~cd cu 
dănsul întru plecarea, ascultarea şi voia lui" (Chivu: 170). Arhaismul lexical 
naştere cumulează în limba veche, aparte de acţiunea „ de a naşte", sau de sensul de 
,,origine", ,,început" şi sensul de „rod", ,,făt", ,,odraslă", ,,copil" (Scurtu, 1966: 63 ). 

Practica socială a adopţiei, instituţie juridică legitimată de societatea 
tradiţională, constituia forma culturală alternativă de asigurare a perpetuării spiţei 
de neam prin acceptarea în structura internă a neamului a unui copil înfiat de la 
rudele consangvine sau, uneori cu sânge străin. Registrul terminologic înregistrează 
utilizarea în limbajul de factură populară a sintagmelor: copil de suflet, copil al 
altora luat spre a fi îngrijit de oameni fără copii, ce circulă în paralel cu „focior de 
suflet", ,,copil de căpătat", ,,de pomană" etc. Uneori se simte nevoia întăririi 

sensului principal, ca în sintagma: fecior înfiat de suflet. 

34 

Anormalitate socială 

Scria terminologică: bastard, bitang (hitong), hâiai din flori, biet, hojan, hultan, haistruc, 
copil adunai de pe câmp, copil de la argeală, copil din I prin I.făcui înflori, copil de lele, copil 
de căpătai, copil de pripas, copil de la umbra I de la propteaua gardului, copil de pe lângâ 
garduri I de pe coastă, copil de (ichi re, copil din afara căsătoriei, copil fără lege, copil din 
dragoste, copil din/de frunză, copil din dudâi, copil fiirnl dâ fată, copil de fi1tă 111c1re, copil 
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lepcidat, ('/}pi/ de stnî11s11râ. copil de rn11ilâ. cn11il c11fes. copil gcisit, copil.fârâ C<ipcîtâi, copil al 
nimcinui, ('/}pi/ de i::h<'lişte, rnpiljiirci tatâ. mrcit11rci,.fiirnl prin leasâ.f<'cior de cun•â,fecior 
de i::helişte.fi'cior de lele,ji,cior de \'Cida11ci.j<'<'ior de câ/11gâri/ci,/i1tâ din/lori,fi1chi11 (/iwchi), 
fill"coi. î1111111ecat, mll11::âr, 11epleaui, 11,,nom<"it. nothos. orfan, pâdure/, pripas, pm11c, 
sp11r!vp11ri11, sârac, 111/im. ur::icar. 

Terminologia populară este foarte divcrsi ficată şi bogată în ceea ce priveşte 
,,ieşirea din nonnă". Cuvintele marcate negativ, cu o valoare intensiv peiorativă, 
intră în construcţii sintagmaticc sinonimice în care tennenul de bază este 
clasificativul copil: copil dinflori, copil de lele, de căpătat, de pripas, de la umbra, 
propteaua gardului, de (ichire, din afara ciisătoriei, fără lege, din dragoste; în 
paralel, statutul de neligitimitate al individului, denominat generic în lexicoane prin 
copil nelegitim, adică copil născut din părinţi necununaţi şi mai ales din fete 
nemăritate, a dezvoltat seria sinonimică: bastard, fochiu, bitang (bitang), .,puriu, 
urzicar.fecior de curvă, de izbelişte, prunc, hâiai din flori etc. Aceşti copii născuţi 
în afara căsătoriei, în unna unui delict sexual şi crescuţi fără tată care, de cele mai 
multe ori nu-i recunoştea, purtau pe viaţă eticheta sigmatizări i provocată de 
condiţia naşterii nelegitime şi a unei identităţi sociale neprecizate. 

Un punct de inspiraţie pentru crearea unor unităţi lexicale cu sens secundar 
depreciativ izvorăşte din universul floral, sursă de continuă şi nepreţuită infonnaţie 
culturală, cu care insul popular este în contact nemijlocit: hojan, ,,din bozi" (ALR, 
1988, 1989, I, 11) tennenul este în legătură cu planta ierboasă boz (Scurtu, 1966: 
70), hultan cu sensul altoit, tot de origine maghiară. De asemenea, tot depreciative 
par şi hultan (Beiuş, Oradea), copil sau probabil, ,,copil din flori", eventual în 
legătură cu maghiarul huytovany; creangă de altoit (Scurtu, 1966: 74), huruienar, 
făcut din buruieni: ,,huruienar [. . .] , unde s-a precizat: făcut prin buruieni" (Scurtu, 
1966: 74); ,,coptil făcut prim buriicni, prin flori, prin buriianari" (ALR, 1988, 1989, 
I, li), ur:::icar, .,puriu etc. Copil din flori (cfr. alb. kopil), creaţia lingvistică larg 
răspândită, reflectă o realitate cntologică vie, de concepere fie într-un spaţiu 

vegetal, aluzie la virgină care a născut din mirosul unei flori, fie de către cei care 
poartă flori, adică necăsătoriţi: ,,în uncie părţi din Moldova [ ... ], copiii din flori, 
fiind bine cunoscu!i părinţii lor, atât de dânşii cât şi de alţii, au tot dreptul la 
moştenirea averii acelor părinţi" (Marian, 2008: 55). De asemenea construcţia 
sintactică copil dinfi·unzii trimite la aceeaşi idee. născut din natură: ,,La răchita cea 
plecată / Şade fata supărată, / Dac-a fost a frunzei fată" (Scurtu, 1966: 74 ), copil 
din dudăi: .,din natură", ,,din buruieni"; făcut dâ fată, dîn dudăi (buruiană) (ALR, 
1988, 1989, I, li). Sintagma copil de pe lângă garduri (regent şi atribut substantival 
precedat de locuţiune prepoziţională) aminteşte de practica socială a expunerii 
copilului nelegitim, cu rădăcini adânci în tradiţia romană şi probabil cu o 
continuitate neîntreruptă în spaţiul lumii romanice şi, prin urmare, a satul 
tradiţional românesc. Copiii concepuţi în afara nonnelor instituite tradiţional erau 
abandonaţi lângă garduri, în buruieni, în locuri cu o vizibilitate redusă, însă 

suficientă spre a putea fi descoperiţi în timpul util, necesar supravieţuirii copilului. 
Pornind de la o realitate socială vie în lumea satului tradiţional, inventivitatea 
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creativă a insului popular a produs o gamă variată de termeni şi construcţii 

lingvistice sinonimice: ,,[ ... ], iar în Transilvania: copii din flori, copii de la umbra 
sau propteaua gardului", copil lepădat „liapădătură la cel care-l lapădă prin 
buruieni (ALR, 1988, 1989, I, II), copil de strânsură, strâns de pc drumuri, copil 
cules, copil găsit (Scurtu, 1966: 72); ,,păstorii îl porecleau «ăl găsit»! Aşa-i zuccau ei: 
«Găsitule-neoa», «Găsitule-ncolo»" (Timoc, 1943: 228), ce circulă în paralel cu 
dctenninantul adjectival „de găsit", ,,copil fără căpătâi", ,,fără rost", ,,fără casă". 

Cu o întrebuinţare metaforică, puternic devalorizantă (cu nuanţă peiorativă), 
apare utilizarea în registrul vorbirii curente a termenului „căţel" (Scurtu, 1966: 73 ). 

Cosemanticul baistruc de origine ucrainiană, identic cu bastard dezvoltă 
sensuri figurate precum: ,,manechin pentru alungarea păsărilor", ,,derbedeu"; 
,,d-apoi doar no-i be rachiu cu vreun baistruc. Aştept şi eu pe cine-i menit" (Scurtu, 
1966: 75). Termenii ce semnifică ieşirea din nonnă au intrat fie pe cale I ivrescă, 
fiind de origine străină (maghiară, sârbo-croată, italiană), fie sunt creaţii autohtone, 
împrumutate din realitatea imediată: registrul floral, animalier. Din prima categorie 
de termeni împrumutaţi din limbile străine consemnăm: bastard, corcitură, care 
degenerează neamul, în limba română a intrat din italiană bastardo fiind atestat 
întâi ca termen oficial în art. 954 din Codul Calimach: ,,numeroşi bastarzi domneşti 
(ibidem); bitang, cu varianta bitang (cu etimologie maghiară) la origine semnifică 
„vagabond", ,,ştrengar", însă înregistrează în uzul comun al limbii o valoare 
depreciativă de „copil din flori". Cu o circulaţie mai largă în registul vorbirii 
populare s-a împământenit forma lexicală corcitură, derivat de la corci, cu sensul 
de „bastard", care degenerează neamul. Plecându-se de la ideea de animall născut 
din încrucişarea a două specii, s-a aplicat numirea, cu sens depreciativ, şi copilului 
din flori (din maghiarul korcs). 

O altă categorie de termeni circumscrişi aceluiaşi câmp semantic nuanţează 
dominant ideea de absenţă totală sau parţială a genitorilor: copil al nimănui, fără 
părinţi „şi răul cel mai mare [ ... ] copiii din flori, copiii nimănui. Aceşti copii sunt 
lăsaţi să se strecoare fără nici un sprijin în această viaţă [ .. .]" ( Elcftcrcscu: 9), copil 
de izbelişte; copil.fără tată care nu îşi cunoaşte tatăl; copil.fără tatî (ALR, 1988, 
1989, I, II), pripas „ca un mici tânăr neînţărcat; fără părinţi"; ,,Te cunoşti lele pc 
paşi că eşti hună de pripaşi" (Scurtu. 1966: 73 ). not(h)os (de origine grecească) cu 
părinţi necunoscuţi, ,, însă născutul a necunoscuţi părinţi fiind nothos, adecă nu 
copil, ce copil" (Cantemir apud Scurtu, 1966: 78), scirac, sinonim cu unităţile 

lexicale „biet", ,,nenorocit", ,,orfan"; ,, acum, ne-a rugat însuşi popa să ne 
cununăm, zice că nu e bine aşa şi nici pentru copiii nu-s trecuţi după el, păcat ar fi 
să rămână ei aşa săraci" (Costa foru, 2004: 132), sau cu menţionarea singulară a 
mamei, descalificată şi sancţionată virulent de opinia publică datorită gestului ilicit 
săvârşit: copil de fată mare, fecior de lele, fecior de vcidană, fecior de câlugcirifă, 
născut în afara căsătoriei, în unna unui delict sexual premarital, în care, de cele mai 
multe ori, tatăl nu-şi recunoaşte paternitatea, copilul fiind crescut într-o familie în 
afara normei (de părinţii mamei, de viitoarea familie a mamei), copil de copilă, 
conceput de fată mare. Forma copil cu sensul de „copil din flori" circulă într-o arie 
compactă care acoperă toată Crişana şi împrejurimile sale şi în dialectele româneşti 
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sud-dunărene (Scurtu, 1966: 70). Utilizarea neaccentuată a substantivului copilă, ca 
tenncn de referinţă sau de apelare în limbajul comun se încarcă cu valoare peiorativă, 
ocurând cu sintagma .fată din .flori. Ingeniozitatea creatorilor populari de limbă se 
remarcă prin denominarea calităţii de ncligitimitate a individului, uneori acustic, 
printr-o scrie tenninologică, cu o utilizare pronunţat depreciativă şi cu circulaţie 
regională, cu o sonoritate fonetică penetrantă, cu funcţie de semnal lingvistic 
moralizator: neleapcă, (de provenienţă slavă, Scriban îi atribuie o origine ucraineană) 
,,născut timpuriu", în afara cadrului marital, cămia i se atribuie, în mentalul colectiv, 
puteri supranaturale ascunse, aşa cum se regăseşte în credinţa populară: ,,copiii de 
neleapcă se urcă în lună şi o mănâncă" (Scurtu, 1966: 74), pocrişar, derivat prin 
sufixare (cu sufixul lexical -ar) din cuvântul de bază pocrişcă, (cu varianta pocrişă) 
cu sensul de „femeie stricată", născut de o femeie stricată, nemăritată (Scurtu, 1966: 
75), pozdare, ca rămăşiţele de la cânepă, care se aruncă. Din categoria cuvintelor cu 
întrebuinţare restrânsă, împrumutate din registre de viaţă socială diferite, amintim: 
fochiu,foachi, (magh . .fatryJu); ,,după credinţa drăguşcnilor, al treilea copil foachi se 
face pricolici", fi,rcoi, conceput la furcărie, cel făcut cu furca se numeşte copil 
(Scurtu 1966: 73), manzăr, ca un mânz (subst. mânzare - oaie cu lapte, în opoziţie cu 
cea stearpă, care nu a fătat miel şi nu are lapte, derivat de la verbul a mânzi -
împreunare sexuală a cailor: ,,iapa s-a mânzit"), cu varianta mănzăr, atestat o singură 
dată în Vişeu, Maramureş, mamzer sau 111011::.er, de origine ebraică, este atestat şi la 
câţiva scriitori latini cu sensul de hâtard (Scurtu, 1966: 73). 

Cu o frecvenţă relativ redusă la arealul nordic al ţării (Transilvania de Nord, 
Bucovina), fonna populară sp11ri11 (cu varianta feminină spuroaică) denominează 
copilul născut de fată marc, bastardul ce va purta toată viaţa, cel puţin printr-un 
marcaj negativ terminologic, condiţia impurităţii sale, consecinţă a unei naşteri 

nepermise de codul etic tradiţional. De esenţă populară, cuvîntul are o origine 
latină (derivat din etimonul latin spurius), însă pronunţia alternativă ş, (şpuri) pare 
a indica o provenienţă străină (maghiară sau germană) (Ciorănescu: 739). Abaterea 
de la normă instituie haosul, îl îndepărtează pe om de la calea cunoscută, dreaptă 
şi-l adânceşte în necunoscut şi întuneric. Tributar unei gândiri magico-analogice, 
omul societăţii tradiţionale atribuie spurilor o esenţă specială, modificată prin 
însăşi naşterea în afara cadrului legitim al căsătoriei; despre ci: ,,se crede în genere 
că sunt cu mult mai talentaţi, deştepţi, mai isteţi, mai întreprinzători" (Marian, 
2008: 55) sau că „nu se prinde nici un farmec, vrajă sau blăstăm" (ibidem). 

Gemelaritate şi deces 

Saia terminologică: rnpii de-a gcmenea, gemeni, gemănari, gemenari; rnpii pi<'l"duţi, 
morhiciuni. 

În dicţionarul său, Scriban atribuie cuvântului gemeni o etimologie latină (din 
forma gemellus) ce semnifică „copil născut împreună cu un altul". Toţi filologii 
recunosc la baza cuvântului etimonul latin geminus. Forma populară sufixată 

gemănar, utilizată în paralel cu varianta ce conţine alternanţa vocalică (ă/e) 

gemenar pe un areal teritorial larg se referă la copilul ce a fost născut împreună cu 
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o altă fiinţă de către aceeaşi mamă. Uneori, limbajul popular înregistrează izolat 
construcţia cu prepoziţie de tipul a gemenea, de-a gemenea (locuţiune adje·ctivală) 
ce reflectă la un nivel adânc de înţelegere ideea de unitate, de identitate a celor 
două fiinţe unite prin naştere şi eventual printr-un aspect fiziologic şi adesea 
comportamental aproape perfect. În cultura populară românească imaginea gemenilor 
incumbă o simbolistică plurivalentă fie sunt valorizaţi pozitiv şi dcţi n forţe 

tămăduitoare izvorâte din natura lor distinctă, fie stăpânesc arsenalul de mij Joace şi 
tehnici absconse ale universului magiei populare: se crede, pe de o parte, că pot 
face foarte multe lucruri bune, pot ajuta la diferite boale, pe de altă parte că au o 
[ ... ] putere foarte mare de a fărmeca, descânta şi vindeca" (Marian, 2008: 54 ). 

Terminologia populară este restrânsă cu privire la termenii de denominare a 
copiilor decedaţi. Moartea prematură a nou-născuţilor anulează condiţia de individ, 
fiind priviţi fără o identitate socială precisă, astfel că vocabularul popular apelează 
la termeni din alte câmpuri lexicale, ce acoperă însă semantic această realitate 
faptică: copii pierduţi, mortăciuni. De altfel, invalidarea socială a pruncului 
funcţionează până la botez, nou-născutul este denumit păgân de-a lungul înilregul~i 
segment temporal tranzitoriu până la momentul integrării în lumea soc ială. ln 
universul de mentalitate populară, condiţia de individ se definitivează doar prin 
taina botezului ce reprezintă adevăratul permis de intrare în lumea oamenilor. 

NAŞTEREA - ÎNTRE NORMALITATE ŞI DIFICULTATE 
(ELEMENTE MAGICE) 

Scria terminologică: a naşte, a hăladui (a naşte uşor), a îngădui (a naşte greu), u da l'Îa/ă, a 
aduce pe lume (pop.), a face (i'nvechil), a prăsi, a scuipa, a-l pune jos, a da cu eljos,facere, 
născare, nâscătură, urseală. 

Vs.: a pierdut, a avui păcate, a născut.fără ,,,.eme, a lepădat, a stârpii, i s-a câş1111a1, i s-a /,'11·i1 niu. 

Placenta (ramăşitc de placentă): locul copilului, casa rnpi/11/ui, câmaşa de copil, niir'â, srn/ie, 
tichie. 

Terminologia naşterii accentuează mai pregnant travaliul şi faza de expulzare 
a fătului, pe,·ioadă de timp extrem de dificilă, dinamidi şi imprc\'izibilii, marcată, în 
planul realităţii contingente, de contracţiile fizice denumite popular curmături, 
strânsori sau munci, ce stăpânesc trupul femeii. Astfel, în mentalitatea tradiţională 
acest timp reprezenta limita dintre viaţă şi moarte, o graniţă fină ce contopea, în 
fiinţa femeii, partea luminoasă a izbânzii şi a vieţii, cu latura tenebroasă a eşecului 
şi a morţii. Trecerea cu uşurinţă peste acest prag existenţial se conforma unui ritual 
bine pus la punct cu consecinţe pozitive asupra celor doi beneficiari direcţi: 

mama şi copilul. Lupta dintre cele două forţe centripete, antagonice ce guvernau 
acele clipe de maximă concentrare, dinamica momentului se reflectă la nivel 
tenninologic prin verb. În imaginarul popular, parturiţia era de tip intervenfionist, 
greutatea aspectului procesual al naşterii viza, prioritar, faza de expulzare a fătului, 
având ca scop clar grăbirea şi finalizarea corectă a momentului propriu-zis 
(Bărbulescu: 211 ). 
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Verbul generic a naşte încorporează în dicţionarele de specialitate o pletoră 
semantică variată: ,,1. tranz. A aduce pc lume un copil, a da viaţă unui copil, a făta 

2. reflex. A căpăta viaţă, a veni pc lume, a începe să trăiască acţiunea de a naşte 

(11 ); expulzare a fătului din cavitatea uterină 1- .. ]" (DEX, 1996: 669). 
În Dic(ionariul limhei române al lui A.T. Laurian şi J.C. Massimu, forma 

lexicală arhaică născare cu o largă circulaţie în toate compartimentele limbii 

secolului al XIX-iea se identifică semantic cu neologismul naştere: ,,s.f. ortus, 
origo, initium, natale, natalitia, cam în acelaşi sens cu naşterea" (Laurian, 
Massimu, li: 360). 

Substantivul popular derivat născare şi varianta paralelă, uşor învechită 

născătură, cu o origine latină (din etimonul nascere) incumbă în sfera de reprezentare a 

universului mcntalitar tradiţional două valori semantice distincte: proces şi beneficiar al 
actului parturiţiei. Într-o largă utilizare, varianta populară născare se referă la 

momentul durativ temporal al acţiunii de a aduce pe lume nou-născutul, alteori se 
suprapune exclusiv semantic cu ideea de „odraslă", ,,progenitură", ,,unnaş". 

Uneori, într-o relaţie de sinonimic aproape perfectă, apare cuvântul popular, 

neatestat de sursele lexicografice, urseală (cu fonna contrasă ursală) cu sensul de 

naştere, ce reflectă practica divinatorie de predicţie a destinului nou-născutului, 
echivalentă în planul gândirii tradiţionale cu actul însuşi al naşterii: ,,de la ursală şi 

până la moarte" (Pamfile, apud Băltcanu: I 90). 
Coscmanticul învechit.facere (derivat din etimonul latin.facere) a circulat pe 

întregul teritoriu românesc, nord şi sud-dunărean cu sensul primar de „a naşte", ,,a 
da viaţă" (Ciorănescu: 315), cumulând ulterior în evoluţia sa semantică o pleiadă 

de valori. Sensul de bază se mai păstrează îngheţat în lexicul dialectal, marcat de o 
tendinţă accentuat conservatoare. 

Intrarea corectă în lume a nou-născutului este corelată şi condiţionată de 
înfăptuirea perfectă a ritualului. Grija pentru îndeplinirea scenariului ritual este o 
condiţie sine-qua-non a tuturor participanţilor direcţi şi indirecţi la evenimentul 
deosebit al naşterii, căci orice perturbare a acţiunilor magice integrate ritualului 
afectează profund destinul copilului. Pc tărâm lingvistic, expresiile paremiologice 
reflectă nucleul de gândire tradiţională, magico-analogică: ,,cine se naşte breaz, 
bn:az moan.:", ,,cel cc-11 lume lup se naşte, tot ca lupul va trăi", ,,a strănutat dracul 

când s-a născut", se spune despre cei care lupta cu multe greutăţi în viaţă. 
Vorbirea populară utilizează o gamă largă de termeni lexicali populari 

sinonimi cu cuvântul generic a naşte, de altfel, slab reprezentat în registrul vorbirii 
insului comunităţii folclorice. Din seria acţiunilor plasate în sfera luminosului şi a 
reuşitei magice apare frecvent uzitat verbul a hălădui. În DER acest verb este 
glosat cu sensurile: ,,I. (Înv.) a se refugia, a se adăposti. 2. a scăpa, a se salva. 3. a 
trăi, a locui, a sălăşlui". Cuvântul provine de la etimonul maghiar haladni ce 
semnifică „a merge în faţă". Uneori, apare varianta locală hă/ăstui. 

Vocabularul popular înzestrează cuvântul a îngădui cu semnificaţia unei 
naşteri grele, după cum precizează surse lexicografice: ,, I. a permite, a lăsa. 2. a 
îndura, a suporta. 4. a slăbi, a diminua, a domoli. 6. a aştepta, a avea răbdare" 
(Ciorănescu: 425). 
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Locuţiunile verbale specializate registrului tcm1inologic al naşterii: a da 
viaţă, a aduce pe lume (pop.) a face (Învechii), a prâsi accentuează ideea de 
finalizare benefică a travaliului şi a reuşitei magice prin apariţia nonnală şi 

sănătoasă a nou-născutului. Uneori, în contextul ceremonial-ritual al naşterii sunt 
actualizate structuri lingvistice originale, îmbrăcate în haina limbajului uzual: 
a scuipa, a-l pune jos, a da cu el jos. Utilizarea pe terenul fertil al vorbirii populare 
a unei suprapuneri semantice perfecte a verbului a prăsi (din limba slavă prasiti) 
cu a naşte se corelează cu un reflex de mentalitate tradiţională prin care naşterea 
era înţeleasă în sens cumulativ, al unei prolificităţi necesare, cc viza mccani smul de 
reglare naturală a sporului populaţional prin fumizarea de numeroşi descendenţi. 
Popular, cuvântul uter este cunoscut sub denumirea mitră, de origine grecească, 
preluat din sfera domeniului bisericesc. 

Cu o origine incertă (posibil din latinescul lapidare), verbul a lepăda 

a suscitat interes. Unii lingvişti, printre care Al. Graur, includ acest cuvânt în 
categoria verbelor fără etimologii, alte ipoteze îl derivă din forma creată *lepido 
sau îl consideră un împrumut târziu intrat în compartimentul lexical al vorbirii 
populare după încetarea unor legi fonetice (cum ar fi diftongarea lui e). 

În câmpul creaţiei populare, termenul medical specializat placenta este cel 
mai adesea casa, locul sau cămaşa (<lat. camisia) copilului şi marchează ideea 
dominantă de spaţialitate. Tributar unei gândiri magico-analogice, insul popular 
atribuie mediului intrauterin ce găzduieşte fătul nouă luni valorile unui adăpost 

securizat asemănător spaţiului protector şi cald al casei. Cosemantismul locul, cu 
aceeaşi valoare semantică de placentă s-a fixat în locuţiunea verbală populară: şi-a 
născut locul. 

Apariţia nefirească a copilului în viaţa biotică, ,,accesorizată" cu clemente de 
natură biologică (membrană, resturi de placentă), intensifică şi antrenează 

imaginaţia populară în perceperea modificată a naturii umane a nou-născutului. cu 
evidente implicaţii în evoluţia sa individuală viitoare. Denumirea populară a 
membranei (placentei) care acoperă uneori capul copilului la naştere, căi(â (cu 
pluralul dublu căiţe, câiţi) a intrat pc tărâmul limbii populare cu sens figurat, 
provenind de la etimonul de origine sârbă (kaica) cc semnifica „podoabă de cap 
fo111ci<1s,:ă" (Dălrc<111u: JJ). ,\fc11t<1lul popul<!,- încmx:ă CU\ â11tul cu \·<1/vri magice, 
căiţa fiind motorul declanşator al unui complex de credinţe şi practici magic
populare, în care beneficiarul-copil devine purtătorul unor calităţi special~ sau al 
unor capacităţi neobişnuite, după moarte se transfonnă în strigoi, sau în timpul 
vieţii cunoaşte secretele vrăjitoriei şi poate deochea.: ,,se crede că copilul care se 
naşte cu căiţă pe cap va fi norocos" (Marian, 2008: 57). 

Încărcată cu forţă numinoasă, căiţa constituie clementul central al practicii 
rituale iniţiate de moaşă, cu o funcţie oraculară evidentă: ,,moaşa nu poate să ia 
căiţa[ ... ] de pe cap până nu-i nimereşte soarta. Spune: va fi norocos de bani, de vite 
şi când poate scoate căiţa, cuvântul spus în unnă reprezintă norocul sau nenorocul 
copilului (Cristescu-Golopenţia, apud Bălteanu: 33). Tennenul căiţă ocurează pe 
terenul fertil al vorbirii populare cu sinonimele: căciulă, perdea, tichie, provenit 
din etimonul turcesc takke (ce înregistrează formele similare chitie, litie, chichie, 
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c1cre, titiie), scufie, de origine grecească ngr. srnfia (cu variantele terminologice 
scufioară, scufi(ă), cu o specializare semantică în sfera limbajului vestimentar. 

Cu o răspândire generalizată pc întregul teritoriu românesc, cuvântul căi(ă 
cunoaşte totuşi o utilizare mai pregnantă în Banat, Moldova, Muntenia. 

PRIMA SCALDĂ - INTEGRAREA NOU-NĂSCUTULUI 
PRIN ABLUŢIUNE RITUALĂ 

Scria tcm,inologică: apă 11e-11cep11lci. apei desc<Înlalâ, apă sfin(ilci, 1110/idFci; haie, ciupâ. prima 
.1·caldâ .. 1·caldâ. suilduşâ, scâlduşcci. scâldâci1111e. scâldu(ă, scăldâloare. 

Simbol ambivalent, apa cumulează în praxisul ritual al naşterii numeroase 
valenţe magice semnificative la nivel cultural, cuplat, în mod esenţial, cu ideea de 
substanţă originară, principiu fundamental al vieţii, ,,matrice a tuturor posibilităţilor 
de existenţă" (Comănici, 2004: 55). Forţa benefică a apei se activează într-un 
moment esenţial al existenţei individuale, în pragul naşterii, astfel că simbolismul 
apei se corelează cu alte valori importante: cea de purificare, de apărare etc. 

În contextul primei scalde a nou-născutului (prima abluţiune), executată cu 
multă pricepere şi abilitate naturală sau dobândită de către moaşă, apa, manevrată 
magic, valorizează predominant aspectul purităţii şi se integrează praxisului ritual ce 
vizează depăşirea corectă a stării liminale pe care o traversează copilul. Actul 
imersiunii în substanţa primordială prin gestul moaşei de a-l scufunda pe nou-născut 
în apa marcată pozitiv relevă sensurile originare de renaştere şi purificare într-o nouă 
viaţă. Elementul central al ritualului naşterii, apa însumează anumite calităţi, mărci 
speciale ce-i conferă „o forţă benefică augmentată", cu o clară funcţie apotropaică şi 
propiţiatoare care se reflectă sugestiv în planul creaţiilor lingvistice. 

Sintagma specializată lingvistic „ apa neîncepută" poate semnifica, la un 
nivel adânc de înţelegere, imaginea apei originare a cărei reiterare prin rit. prin 
asumarea unor condiţii speciale (dctcnninarc temporală şi spaţială, agent ritual 
specializat, selecţie de gesturi, executarea unor acte rituale) şi respectarea anumitor 
restricţii magice, îşi activează şi revarsă influenţa benefică asupra copilului. 
Adesea, în limbajul cultural al naşterii, alături de calităţile deosebite ale apei. 
neincepwă, de.H"limură, s/in(ilă, molidva, prouspată (cu sensul de neîncepută), 
insul popular inserează şi elemente comune specifice pentru natura, proprietăţile 
sale reale, însă nu lipsite de anumite conotaţii magice: rece, călâie, obişnuită. 

Totodată, în uncie sintagme cu circulaţie locală restrânsă, se marchează ling,istic 
locul de unde este adusă apa (de la puf, de la izvor, de la Dunăre), agentul uman 
(de moaşă,făcută de preot), izolat, recipientul în care se toarnă (copăiţă), sau un 
element natural manevrat în scop magic (busuioc). 

Apa purificatoare, molţ(ta, denumeşte ritualul religios care se face de către 
preot la 40 de zile de la naştere. După un număr bine stabilit de zile are loc 
eliberarea sau slobozirea casei de duhurile rele, ritual ce se realizează prin două 
modalităţi: I. Sfinfirea cea mică care se face cu ajutorul preotului prin slujra ce 
invocă coborârea Sfântului Duh, după care stropeşte cu agheasmă prin casă, asupra 
mamei şi a moaşei. 2. Când sfinţirea apei se face la preot acasă şi moaşei i se face 
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rugăciunea de curăţire, întoarsă la casa lehuzei, femeia aceasta face slobozirea 
casei. Prin mijloace şi obiecte magice este alungat duhul rău. Vocabula molifta s.f. 
(sl. molitvTniku, bg., srb. molitvenik) intră în tripticul lexical sinonim: agheasma s.f. 
(ngr. agiasma, sl. agiazma) apa sfinţită, 1110/(fia. 

Sensul primar al cuv. baie glosat în dicţionarele de specialitate este: s.f.: 
I. cadă. Cuvânt de origine latină ba/nea, posibil *banea, păstrat în toate limbile 
romanice, prezintă o evoluţie fonetică interesantă pe terenul limbii române, ceea ce 
i-a determinat pe unii cercetători filologi să se orienteze spre forma intennediară 
slavă banja, ale cărei origini etimologice derivă din acelaşi fond latin (mai precis 
*banea sau *bannea), dar nu este exclus să fie o creaţie lexicală a românei 
primitive (Ciorănescu: 70). Specific arealului moldovenesc, cuvântul baie tinde să 
se generalizeze, înlocuind treptat cosemantismul: scaldă. 

Cu o utilizare restrânsă regional (Maramureş, Bihor, Nordul Transilvaniei până 
la Târnava, Banat) cuvântul ciupă se înregistrează cu sensurile de bază: ,,s.f. I. apă 
caldă, pentru baia unui copil. 2. baia copilului" (Ciorănescu: 208). Pe lângă sensurile 
menţionate mai sus, DLR încarcă semantic termenul cu denominarea recipientului 
în care se execută practica îmbăierii: ,,vasul de lemn (albie, copaie, covata, 
covăţică, troacă, trocuţă). Cu o origine incertă, cuvântul pare totuşi de origine 
slavă, fiind apropiat de bulgărescul cipa „nou-născut", cipkam „a îmbăia un copil", 
însă unii filologi (G. Pascu, C. Lacea, C. Diculescu) îi atribuie o etimologie veche 
grecească. Cu valoare adjectivală, în calitate de determinant, termenul intră în 
sintagme specializate contextului naşterii apă de ciupă (,,apă călduţă", ,,de baie"). 

Etimologia cuvântului scaldă şi a întregii serii terminologice, sufixale 
predominant diminutival, provine de la fonna latină excaldare. Momentul sacru al 
primei îmbăieri a nou-născutului se evidenţiază în planul tenninologic printr-un 
cuvânt integrator ce acoperă semantic aproape întregul context ritual: recipientul 
propriu-zis, locul desfăşurării acţiunii, apa purificatoare şi acţiunea rituală a îmbăierii 
nou-născutului. Tennenul generic, cât şi variantele sinonimice scaldă, scă!duşcă, 
scălduşă circulă pe un areal relativ compact în sudul ţării, iar în unele părţi ale 
Transilvaniei şi Ungariei apare în paralel cu fonna ciupă. În sintagma prima scaldă, 
numeralul ordinal cu valoare adjectivală sudat de regentul substantival funcţionează 
ca o marca de intensificare a gestului ritual al celei dintâi abluţiuni purificatoare şi 
cunoa~te o fllln:buinţare pnx1ominam fn partea ue suuică a 1Jrii; uneori apare în 
paralel utilizarea nemarcată a fonnei substantivale: scăldătoare şi haie. 

COMENSUALITATE - FESTIN RITUAL ŞI PRACTICĂ CEREMONIALĂ 
DE LEGITIMARE A NOU-NĂSCUTULUI (MASA ORGANIZATĂ 
CU OCAZIA NAŞTERII COPILULUI. ADUCEREA DARURILOR) 

Scria terminologică: masă de lăuză, ponudă (ponadci), la hohodorsci, hlogodori/a, hohorodi/ci. 
năpoieni(ă, cumetrie, la rachiu; cinstă, crcivcii, rodini (rodine), plocon (poclon), colaci de 
scăldătoare, colaci coperi(i, pupciză, pupci:::a moaşei. 

Creaţiile lingvistice folclorice ce denominează acest moment reflectă un 
anumit grad de oscilare prin marcarea fie, în construcţii sintactice de tipul 
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clasificator (masă, mâncare) + determinant adjectival substantival, a beneficiarului 
direct al întregului scenariu natal magic (masei de lâuză), fie a agenţilor magici 
umani (mâncare adusă de moaşă), fie sunt silllplc creaţii expresive de coloratură 
populară, cu circulaţie regională restrânsă: po1111dâ, la hohodoarsă, hlogodori(ă, 
(cu circulaţie în Transilvania), la rachiu (izolat folosit în Constanţa), năpoieni(ă 
(Oltenia). 

Tenncnul restrâns regional, po1111dâ, răspândit în arealul transilvănean circulă 
în paralel cu fonna ponadă. Sursa lexicografică lasă să se strecoare o infonnaţie 
etnografică semnificativă cu privire la participarea exclusivă a membrelor grupului 
feminin înrudit. 

Cu înţelesul primar de ,jertfă", ,,ofrandă", evoluţia semantică a termenului 
cinstă a înregistrat o valoare nouă, semnificând concomitent „ospăţ" şi „dar". 
Instituţionalizarea gestului marcat public de oferire a darurilor într-un context 
ceremonial specific a favorizat, în timp, contaminarea celor două realităţi în plan 
semantic. Derivând din slava veche, cuvântul are la bază etimonul cisti „stimă, 
onoare". În limba română, termenul cinstă a intrat din slava veche cu suprapunerea 
semantică menţionată. Cu valoare de substantiv feminin, forma lexicală cinste este 
înregistrat în DER cu sensurile selectate: ,, 1. Onoare, probitate, integritate. 
3. Onoare, cuminţenie, castitate, neprihănire. 5. Onoare, consideraţie, respect, 
stimă. 6. Dar, cadou, plocon. 7. Invitaţie, poftire la băutură sau mâncare" 
(Ciorănescu: 190). Sim. FI. Marian atribuie termenului o circulaţie restrânsă în 
zona Banatului ce intră în ocurenţă cu forma crăvăi. 

Înscris aceeaşi sferă semantică, tcnnenul plocon, cu varianta poclon şi forma 
,,feminizată" pocloanâ desemnează cadou, ce încifrează semnificaţii profunde, de 
natură augurală, în simbolistica ceremonialului naşterii. Împrumutat din slavul 
plokonii ce designează ideea de „reverenţă", forma substantivală plocon, cu sensul 
deja menţionat, circulă limitat numai în Transilvania sau cunoaşte o răspândire mai 
largă prin fixarea sa în locuţiunile verbale de tipul: a aduce cuiva plocon, a trimite 
cuiva plocon. 

Răspândit în zona Moldovei şi a Bucovinei coscmanticul rodini constituie un 
împrumut slav ce arc la bază forma identică rodini. Sensul actualizat de contextul 
ritual al naşterii evidenţiază, în esenţă, recunoaşterea publică a identităţii 

nou-născutului de către întreaga comunitate umană, convertită în practica 
ceremonial-rituală de a merge în vizită la lăuză cu un cadou, într-un interval 
temporal limitat, până la înfăptuirea tainei botezului: ,,Rodinii sau mai bine zis 
aducerea rodinilor, care se exprimă prin a se duce şi a merge în rodini sau în 
rodine, durează în cele mai multe părţi din ziua în care s-a născut copilul şi până 
după botezul acestuia. După cc se botează nimc nu mai merge în rodini" (Marian, 
2008: 108). 

Cuvântul de bază a intrat în locuţiuni verbale de tipul „a merge I a se duce în 
rodint', act ritual semnificativ, decupat din scenariul ceremonialului natal şi conexat cu 
o serie de prescripţii şi interdicţii de natură magică: ,,când se duc femei în rodini, să 
fie curate, căci altfel copilul face rafii" (Sevastos, apud. Bălteanu: 145). 

După botez exista obiceiul aducerii darurilor de către rude, vecini şi 

cunoscuţi: ,,Darurile de botez numite colaci de scăldătoare se aduc cumetrilor de 
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părintele copilului împreună cu moaşa care îi închină cumctrilor zicând o oraţie. 
Tot în Bucovina şi anume în satele Rădăşcni şi Mălini se aduc mai târziu ca ceilalţi 
şi cu multă ceremonie colacii coperiţi" (Gorovei, 2002: 57~58). 

Evoluând fonetic de la forma iniţială pupădză, cu prezervarea fonetismului 
arhaic dz astăzi numai în graiurile de vest (ex. zona Lăpuşului), caracterizate printr
un grad înalt de conservare şi arhaicitate, termenul pupăză a intrat în circuitul 
semiotic al naşterii cu sens figurat, însemnând „colaci rituali făcuţi de moaşă", cu 
trimitere, încifrată cultural, la cultul strămoşilor. Colacul ritual, uneori denumit 
expresiv pupăza moaşei şi materializat fizic variat: fie sub fonnă antropomorfă 
(o păpuşă cu chip uman), fie sub formă de pâine ovoidă, sau de pasăre, constituie 
miezul unei practici rituale desfăşurate la cumetrie, când parinţii răscumpără 

nou-născutul de la moaşă: ,,Colacii, s.m. pi. (sl. kolac) sau pupeze (s.f., pi. alb. 
pupeze) sunt pâine rotundă împletită ca o cunună, ce se face în casă din făină de 
grâu, şi se împarte la anumite ocaziuni (botez, nuntă, înmormântare, la praznice)" 
(Candrea, 1940: 306). 

Substitut al nou-născutului în cadrul ceremonialului, colacul ritual este cinstit 
de toţi participanţii cu bani (Ghinoiu, 200 I: 157). Adesea, gestul ritual este însoţit şi 
susţinut de textul folcloric formalizat: ,,Poftiţi, poftiţi, gospodari cinstiţi[ ... ], / Şi-n 
pungă mâna băgaţi, / Parale albe luaţi / Şi-n pupăză le împlântaţi / Şi moşică-i le 
daţi, / Ca şi moaşa de trăieşte, / Fiecărui trebuieşte, / Azi la unul, / Mâni la altul / Şi 
tot aşa la întreg satul [ ... ]". În ceea ce priveşte etimologia cuvântului, unii 
specialişti consideră termenul un împrumut timpuriu din limba albaneză sau un 
derivat creat în faza latinei dunărene, pornind de la alăturarea sufixului -ză, 

(de altfel, cu o însemnată productivitate în limba albaneză) la forma reconstruită a 
rom. corn * pupă „o reducţie din lat. upupa" (Brâncuş: I 08). Alte păreri filologice 
avizate atribuie cuvântului o origine românească. În registrul vorbirii populare 
termenul clasificator pupăză înglosariază scria tcnninologică: pupăţă, pupază, 

pupeză, pupoză, pupuză şi derivatele verbale şi substantivale (augmentative) a 
pupăza, pupezoiacă, pupezoi, pupejoară. 

URSITOARELE 
(MASA URSITOARCLOR, TURTA URSITOARELOR) 

Scria terminologică: ursă. ursită. ursitori(-le). ursitoaie, ursitoare, ursoaie, ursoaică, ursârori 
(ursâtori, ur::âtori), ursoane, ursitoiu, strigoaie. alhele, Jiwnoasele, mâiesrrele, ::ânele, pia::ă 
rea, soartea, strigi; cina, cinişoara ursitoarelor, masa ursitoarelor, masa lău::ei; a::imâ. 
a::imu/e, colaci, cocoace de pâine, lipie, pâine, p(Îinu/e, pâine de moaşe, pâine de ursitori. 
popone/i, popoaie, pâinişoare în /â.1·t, turti/e, ursâtoare. 

Într-un alt plan de referinţă, cel al non-umanului, termenul generic, ursitoare, 
derivate din verbul a ursi, se referă la cele trei entităţi feminine nonumane, 
posesoarele unor forţe supranaturale ce activează în registrul ritual al naşterii şi 

influenţează destinul beneficiarului (al pruncului şi implicit al mamei şi familiei) în 
sens favorabil, prin acte magice pozitive, sau dimpotrivă, nefast, prin acte magice 
negative. 
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Având o atestare din secolul al XVIII-iea. termenul de ursitoare circumscrie 
semantic, în limbajul cultural al naşterii. actiunea predictivă, de prefigurare a 
destinului, manifestată de către cele trei fiinţe imaginare, ,,mitofolclorice". Ulterior, 
printr-un transfer semantic, cuvântul a ajuns să acopere o arie mai largă de agenţi 
rituali umani ce cunosc şi deţin secretele practicilor divinatorii (Băltcanu: 193). 

Sim. FI. Marian atribuie o origine latină verbului ordior din care au derivat 
cuvintele: a urzi, urzire, ur:::ită, ur:::oaie sau ur:::oi şi urzitor, urzitoare şi urzeală şi 
formei lexicale orsus originea verbelor a ursi şi preursi, a predestina, cât şi 

evoluţia în limba română a cuvântului ursitoare şi ursite cu sensul „de zâne ce 
predestinează, ce sorţesc [ ... ];persoanele, respectiv vrăjitorii şi vrăjitoarele cari fac 
pe ursită" (Marian, I 892: 128). Alte lucrări lexicografice atribuie cuvântului o 
etimologie diferită, din grecescul orizo cu semnificaţia „a hotărî soarta, a decide" 
(Bălteanu: 191 ). 

În DEX, sensurile de bază ale verbului tranzitiv de conjugarea a IV-a a ursi 
apar după cum urmează: a hotărî dinainte soarta unei fiinţe sau a unui lucru, a 
meni, a predestina, a.face rnivafarmece, vrăji (DEX, 1996: 1140). 

În DLR a ursi cumulează aceleaşi valori semantice de bază: I. a hărăzi, 
a meni, a predestina, a rândui, a sorti, (rar) a urzi, (regional) a rândului, (pop.) 
a prevesti cuiva ceva (mai ales rău), a cohi, a meni; intranz. nu ursi de rău (expr.) 
a ursi a rău- a prezice lucruri nefavorahile; 2. A face farmece descântece, vrăji; 
ajermeca, a vrăji (rostind descântece). Substantivul feminin ursită, frecvent 
utilizată cu fonna de plural, semnifică ca al doilea sens de bază: ,,fiinţă imaginară 
despre care se crede că are darul de a hotărî soarta omului la naştere". 

La nivel terminologic, ocurenţa generică a formei substantivale însoţită de 
articolul proclitic -le, ursitoarele, reflectă forţa şi autoritatea pe care comunitatea 
tradiţională au atribuit-o agentului feminin supranatural în predicţia viitorului, cel 
mai des celei de a treia, şi adesea „fiinţă imaginară despre care se crede că arc darul 
de a hotărî soarta omului de la naştere" (DLRM: 911 ). 

Criteriul de distribuţie regională înregistrează generalizarea pe aproape 
întregul teritoriu a formelor generice ursitoare, ursitoarele (în Banat, Crişana, 
Maramureş, Constanţa, Tulcea, Prahova etc.), a formei substantivale contrasă (prin 
monodiftongarea lui oa la o) de tipul ursitori, ursitorile, în timp cc formele 
substantivale augmentative de tipul ursâtori (în Banat), ursoane (în Banat), ursitoiu 
(Maramureş) circulă restrâns şi adesea în paralel cu variantele eufemistice, adevărate 
strategii de tabuizare a numelui strigoaie (în Maramureş), alhele,fiwnoasele, zânele, 
măiestre, piaza-rea, .martea ce reflectă în toate cazurile persistenţa clementului de 
autoritate şi de dominare stabilit în relaţia cu beneficiarul. 

O altă denumire a ursitoarelor este striga (provenit din stridere) ce aminteşte 
de anticele entităţi malefice, terifiante şi antropomorfe ce ucid copilul nesuprave
gheat având „chip omenesc şi coadă lungă ca de câine" (Marian, 2008: 59). 

Masa ursitoarelor, închinată celor trei divinităţi feminine într-o zi cu număr 
impar (cel mai adesea a treia zi sau, uneori, la cinci, şapte, nouă zile) de la naşterea 
copilului constituie în scenariul natologic un moment de mare încărcătură sacrală, 
hotărâtor în prefigurarea destinului uman al pruncului. Tenninologic, masa 
ursitoarelor, numită pe alocuri şi masa lăuzei, se identifică aproape perfect cu 

45 
https://biblioteca-digitala.ro



sintagma cina ursitoarelor (cu varianta diminutivală cinişoara) cu menţionarea că 
cea de a doua construcţie lingvistică aduce un plus de informaţie culturală, 

nuanţând vădit, prin prezenţa tennenului cină, ideea segmentului temporal al 
desfăşurării ceremonialului - noaptea. Alături de celelalte manifestări de natură 
ritual-ceremonială ce vizează îmbunarea ursitoarelor, gândirea populară încarcă 
discursul natologic cu o abundenţă de „fonne îndulcite" diminutivale, hipocoristice, 
cu valoare afectivă (azimuţe, pâinuţe, turtiţe) strategice şi eficiente în a construi o 
comunicare pozitivă şi benefică cu aceste entităţi feminine extrem de imprevizibile 
ce stăpânesc momentul. 

Un loc special printre obiectele cu valoare rituală aşezate pe masa ursitoarelor 
îl ocupă turta ursitoarelor (prov. din lat. * turta = torta [panis ]). Analiza surselor 
infonnative a scos în evidenţă o diversitate tenninologică considerabilă a 
cuvântului cu precădere în arealul sudic al ţării, şi anume în Oltenia şi Muntenia: 
azimă, azimuţe, cocoace de pâine, lipie, pâine, pâine de moaşe, pâine de ursitori, 
poponeţi, popoaie, pâinişoare în ţăst, turtiţe, ursătoare etc. Tennenul azima 
(provenit din ngr. azima) circulă în paralel cu fonna plurală diminutivală azimuţe, 
fiind o turtă din aluat nedospit, coaptă adesea sub spuză ce se aseamănă cu lipia 
(cuvânt provenit din sârb. lepinja). O altă denumire a turtei rituale este cea de 
colac, cuvânt de origine slavă (kolac"), cu o largă răspândire teritorială, o pâine de 
fonnă rotundă (ca o cunună, inel etc.), făcută din făină de grâu şi împletită în două 
trei suluri de cocă. Cu o întrebuinţare restrânsă regional, consemnată doar în 
Teleorman, forma feminină cocoace, derivată de la cocă (bucată de aluat frământat, 
cuvânt cu o etimologie necunoscută, însă frecvent în limbajul copiilor) reprezintă o 
turtă foarte mică, cunoscută şi sub denumirea de cococi. Cuvântul intră în aceeaşi 
sferă semantică cu variantele locale popoi, termen înregistrat în nord-vestul 
Olteniei, desemnând o turtiţă mică din mălai subţire copt în spuză şi cu 
regionalismul poponete (înregistrat doar în nord-estul Olteniei) un tip de colăcel 
ritual, din aluat de pâine dospit, oferit de pomană, adesea, copiilor (DLR, 1980: 
1043). De cele mai multe ori, termenul clasificator pâine(+ sul -uţe) este însoţit 
de determinanţi adjectivali cu valoare semantică suplimentară: de moaşe, de 
ursitori, în ţăst. Izolat, termenul ursătoare face referire la turta ursitoarelor. 

(J.W.) 

ENTITĂŢI MALEFICE 
ŞI PREJUDICIERI ALE MAMEI ŞI COPILULUI 

Scria terminologică: Avesli(a, Sumca; Baha Coju; Brngu, Benghiul; Bordeu, 8011::<1, Bor::â, 
Srreche; Muma Pâdurii. 

Varietatea mare şi prezenţa constantă a entităţilor maligne în toate genurile 
culturii populare şi în toate provinciile istorice româneşti sunt dovada fanteziei şi a 
capacităţii de sinteză a oamenilor din mediul rural, care au asociat bolile pruncului 
şi ale mamei cu influenţele malefice ale acestora. Entităţile negative, înzestrate cu 
caracteristici fizice şi psihice proprii, acţionează diurn şi, cu predilecţie, nocturn, 
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într-un spaţiu bine delimitat, asupra copilului şi a mamei, deosebit de vulnerabili pe 
toată durata procesului prenatal. natal şi postnatal. După efectuarea ritualului de 
slobozire a casei şi de creştinare a pruncului, influenţa nefastă a acestor entităţi 
malefice scade simţitor, dar nu încetează pc întreaga durată a copilăriei. De-a 
lungul evoluţiei social-istorice locuitorii zonei rurale au reuşit să găsească metode 
şi mijloace ctnoiatricc capabile să contracareze efectele nefaste. Cunoştinţele 

dobândite de-a lungul mai multor generaţii au fost transmise neîncetat prin 
intermediul oralităţii, pe filieră feminină, în aproape toate familiile, devenind cu 
timpul atributele unor femei bătrâne care deserveau întreaga comunitate rurală. 

Între numeroasele entităţi care prejudiciază echilibrul vital al femeii gravide
parturicnte-lăuze şi al copilului, ,,frica cea mai mare o au femeile însărcinate de 
duhurile necurate, dintre care cele mai groaznice sunt Avesti(a, Samca, (Muntenia) 
sau Aripa Satanei; iar în Bucovina i se zice Spurcata" (Gorovei, 2002: I 6). 

Prezenţă constant ameninţătoare pentru mamă şi copil, dominată de „patima 
de a omorî sau a prăpădi pe prunci, în pântecele mamei sau după naştere", Avestiţa 
(s.f. din sl. vdtica), care posedă „ştiinţa magică, de unde numele însuşi", ,,este 
numită uneori cu adausul Aripa Satanei sau Duh Rău" şi este cunoscută -
tenninologic - în mediile culturale tradiţionale, printr-un complex de variabile 
onomastice: Avaruda, Brano, Dezano, Cadachia, Duh rău, Frango, Grăbina, 

Grobina, Labra, liha, Muza, Narazana, Năfi·uţa, Necorânda, Pahirano, Petia, 
Zaea, Zira de Zano, Zuza. Între mijloacele preventive ale agresiunii spiritului 
demonic, Cartea Avesti(ei, care include formule magice cu rol de protecţie, pusă 
sub căpătâiul copiilor, este percepută ca deosebit de eficientă, în acest sens 
(Hasdeu, li: 2163; Candrea, 1940: 105). 

Ca urmare a unui proces de contaminare a reprezentărilor, Avestifa este 
frecvent substituită printr-o altă entitate antropomorfă feminină, cu accentuat 
potenţial malefic, Samca (din ucr. Samka), spirit necurat cu „chip de femeie 
înfricoşătoare care umblă dezbrăcată, cu părul despletit şi lung până la călcâie, cu 
ţâţele mari, aruncate peste umăr, cu gura strâmbă din care ies flăcări, cu ochii cât 
stelele, cu unghiile ascuţite sau încovoiate ca scccrcle" (Ghinoiu, 200 I: 163). În 
proiecţia imaginarului. efectele maligne ale Samcăi se transpun în stări maladive 
ale femeii, cu periclitarea gravidităţii sau a parturiţiei (,,friguri şi fierbinţeli de care 
sunt cuprinse mai ales femeile cele slăbănoage în timpul naşterii"), dar şi cu 
prejudicierea sănătăţii copilului: ,,Copiii în vârstă de 1---4 ani bolnavi de Samcă 
tremură din tot corpul, tresar din somn, oftează, li se strâmbă mâinile şi picioarele" 
(Marian, 1995: 37; Ghinoiu, 2001: 163). Afecţiunea provocată poartă şi denumirea 
de !>pasmă sau sminteală, după clemente de simptomatologie, sau numele de boală 
de Samcă, după factorul cauzal. 

În rugăciunile femeilor gravide şi ale mamelor cu copii mici, prin care se 
invocă protecţia divină împotriva spiritului demonic al Samcăi, acesta este prezent 
cu multiple variaţii onomastice: Aharoca, Aripa Satanei, Aspra, Atana, Avizuha, 
Baba Coaja, Feroca, Fumaria, Genţia, Giona, Gluhina, Gripa, Hluhic, Hluchica, 
Huba, Huhiba, Ilinca, Isprava, Lepiha, linicoida, Merana, Mihai Muha, Naconta, 
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Navodaria, Nazsara, Nesatora, Nesuca, Ogarda, Sarda, Scarmila, So/nomia, 
Silina, Spurcata, Stana, Tihana, Vaşcă-Avizuha, Vestiţa, Vini(a, Zoiţa. 

Alături de apelul la forţa şi eficienţa protectoare cu care este investit 
descântecul de Samcă, consemnarea pe pereţii casei a seriei ample de nume date 
Samcăi sau înregistrarea acestora pe o hârtie, dar şi desenul cu scena uciderii ci de 
către Sf. Arhanghel Mihail, păstrate „ca amuletă de femeia lăuză, în sân, într-un 
săculeţ de pânză agăţat de gâtul pruncului, sub perna sau în albia leagănului", au 
valoare apotropaică (Ghinoiu, 200 I: 163). 

Numele Benga, cu varianta Benghiul (s.m.), termeni situaţi de 1.-A. Candrea 
pe filieră etimologică cu ţig. Benga, sp. Bengue I Bengui (prezent în vocabularul 
limbii spaniole din „fiinţă mitologică cunoscută tuturor românilor şi care se cheamă 
Benga, adică necuratul. Pe mulţi îi auzi: Du-te la Benga! Lua-te-ar Benga ! Parcă a 
intrat Benga în el!" (Candrea, 1940: I 39; Gorovei, 2002: 23). ,,Împrumutată - în 
opinia lui 1.-A. Candrea - din credinţele robilor ţigani din Principatele Române şi 
asimilată credinţelor populare româneşti datorită asemănării cu Muma Pădurii", 
Benga, reprezentare antropomorfă, cu manifestări maligne nocturne, agresează 

mediul matern, ,,furând, precum Mama Pădurii, nou-născuţii" (Fochi, 1976: 45). 
În câmpul entităţilor care prejudiciază sănătatea şi chiar existenţa marnei şi a 

copilului, în larga procesualitate prenatală-natală-postnatală, se manifestă şi Borza 
(din magh. borszos, cu sensul de „sbârlit, sborşit"), recunoscută şi prin variabilele 
onomastice: Bonză, Streche, Bordea. Cu un comportament malefic sugerat - ca şi în 
cazul celorlalte entităţi - de însuşi modul de reprezentare, în proiecţia antropomorfă a 
unei „femei urâte, mânioase, cu ochii zgâiţi, cu dinţii rânjiţi, cu gura căscată, cu 
buzele negre care local e numită Buză-neagră", Borza provoacă stări rele femeii, se 
opune fertilităţii acesteia şi, mai ales, perturbă echilibrul copilului, speriindu-l şi 
tulburându-i somnul (Marian, 1903: 64; Candrca, I 940: I 64 ). Prevenirea sau 
contracararea influenţelor maligne asociază credinţa în eficacitatea descântecului şi 

în eficienţa utilizării talismanelor: ,,femeile care n-au parte de copii trebuie să poarte 
în sân, ca talisman, o bucată de căiţă, pentru a fi ferite de Sarncă, Borză sau alte boli 
mâncătoare de copii" (Marian, 1903: 64; Ghinoiu, 200 I: 80). 

În mod special, condiţia copiilor nebotezaţi Ic accentuează vulnerabilitatea în 
faţa răului, particularizat în proiecţia unei entităţi denumită Baha Coja (te. bahci şi 
sl. fwta, ,,pic1e··). Sim. f'I. Marian pune în rcla\ie rcpre;,ernarea rumancasl:a l:ll „fiinţa 
mitologică germană numită Frau Brechta mit dem Klumpfuss cc omoară pc copiii 
nebotezaţi", iar Hasdeu creează o legătură cu Kuga, expresie antropomorfizată a 
ciumei, din mitologia sârbă, marcând, în perimetrul apropierilor în acelaşi cadru semantic 
al prejudicierii stării vitale a copilului, diferenţe specifice; în varianta populară sud-slavă 
,,Kupi kao Kuga djecu (L-a cumpărat ca Kuga pe copil), se indică modul ocult prin 
care aceasta pune mâna pe sufletul şi trupul copilului" (Hasdeu, li: 2252, 2253; 
Marian, 1892: 31, 32). Presiunea ameninţării şi a spaimei provocate de „spiritul 
necurat şi răutăcios" al Babei Coja care agresează, selectiv, copiii necreştinaţi, 

omorându-i şi ascunzându-le „sufletele lor într-un soc, unde petrec până ce le 
putrezeşte trupul, şi din această pricină românii nu prea strică socul", creează 
familiei unui nou-născut preocuparea majoră de a evita virtualitatea efectului 
malefic, grăbind botezarea copilului (Candrea, 1940: I 07; Gorovei, 2002: 16). 
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Boli ale mamei şi copilului. Terapii rituale 
(vezi Starea de sănătate a copilului mic) 

Seric tcnninologică a bolilor: apucat I a1mc<11111·<1 plânsori I .1perietoare; aripi; astuparea 
(â(ei; hoala hahi(elor I hahi(e I haighi/â I hc1hghi/<1; hoală câinească I sornte I sohote; huhă; 
cap mare; cu/ii I junghi; dropicâ; fi1rnri I orhalş; _fiilgcrâtură; i:.dat I mcle/i I mole/i I lamoste/ 
strădomaşil .rnrdwnaşi; g1îlci; lipiturâ; lingoare/ '1îngoare I lungoare neh111ui;j11nghi; mătrice 
I mătriciu; mâncârime de i11i111â I 11uî11niturâ de inimâ: ncijil I nejit; pârul porcului; plesne I 
plescal'i/ă I plescaghi/ă; pocealâ, pojar I pojami/â; rast; roşa/ă I mfii I mhii I rohini I 
sp11rcâciuni; sghihueală; strâns I fdlcari/â; stropşitură; şopârlai/ă; frecătură; urticarie I 
opăritul pruncului I hlândâ; urdinâ; :.gârc. 

Nerespectarea unor norme sanitare, alimentare şi comportamentale conduce 
la îmbolnăviri ale mamei şi copilului - motivate deseori prin efectele de acţiune a 
unor entităţi malefice - şi, la limită, la decesul acestora. Din marea varietate a unor 
maladii specifice mamei şi copilului mic, selectăm, în prezentare, bolile cele mai 
cunoscute şi mai des întâlnite în răspunsurile la chestionarele folclorice de la 
sfârşitul secolului al XIX-iea şi începutul secolului al XX-iea şi în alte documente 
etnologice. 

O boală atribuită unui factor suprauman malign, cu dublu efect, asupra 
mamei şi a copilului, cu denumirea de matrice I mătriciu (din lat. matrix, -cis, cu 
sens de „uter, mamă"), cu variabila regională-ardelenească „zgârc s.m. din sl. 
siigriiciti sau cârcel s.m. din ser. krc", provoacă sterilitate, tulbură starea de 
echilibru a gravidei, dar şi pe cea a nou-născutului, care „are dureri straşnice de 
stomac, se svârcoleşte şi icneşte des. Ţâţă, lapte sau mâncare nu primeşte şi, dacă i 
se dă ceva cu de-a sila, varsă" (Scriban: 780). 

În perioada postnatală, între afecţiunile proprii stării de lăuzie, cea mai 
frecventă este cunoscută, în terminologie populară, prin sintagma astuparea fâţei, 
,,când femeia nu poate să alăpteze" ( Candrea, 1931: 91 ), disfuncţia fiind justificată, 
popular, prin lipsa de igienă alimentară, cu deosebire a consumului de apă. 

Între tulburările sănătăţii nou-născutului, o maladie postnatală imediată 
poartă denumirea populară de roşa(ă sau n~/ii I rohii I rohini (din srb. rohav) sau 
spurcăciuni (lat. spurcare; a spurca+ suf. -ăciune), şi se caracterizează prin erupţii 
de vczi~ulc, prin „bube cc se fac uneori pe capul şi faţa copiilor, îndată după 

naştere" sau „până la patruzeci de zile de la naştere"; ,,sunt rohii uscate când coaja 
bubelor cade şi rohii putrede, când bubele sunt puroioase" (Scriban: 1135; 
Candrea, 1940: I 077; Gorovei, 2002: 23). Apariţia rohiilor la nou-născut este, în 
general, cauzată de încălcarea unor norme de protecţie a acestuia, ce interzic 
aşezarea lui lângă mamă, ,,trei zile, în pat, alăturea de dânsa", sau contacte cu 
persoane din exterior, care pot macula starea copilului: ,,dacă în timpul cât femeia 
stă pe paie, intră în casă un om sau o femeie necurată" (Scriban: 1135). 

O afecţiune recunoscută popular prin sintagma părul porcului, care 
evidenţiază, de fapt, un aspect patologic, de apariţie pe corpul nou-născutului a 
„unui păr mărunţel şi ghimpos ce creşte pe spinare: îl înghimpă aşa de tare, că-l 
face să se vaiete şi să plângă", este explicată, în viziune populară, printr-un efect 
magic de contagiune pe filieră maternă. ,,Morbul denumit părul porcului" se 
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transmite copilului de la marna care contactează boala în anumite condiţii, prin 
contaminare magică, fie în faza gravidităţii, ,,când prinde vreun porc de păr, sau 
umblă cu peri de porc în mână", fie în cea a lăuziei, dacă „din nebăgare de scamă, 
cu apa ce-a beut-o, i s-a întâmplat să bea şi vreun păr" (Marian, 1995: 23; Candrca, 
1940: 898). 

Perturbări ale sănătăţii nou-născutului sunt generate, la nivelul mentalităţii 

colective, şi prin actul magic malign al deochiatului; în condiţii speciale de selecţie 
a agentului: ,,o persoană cu ochi verzi sau albaştri sau o persoană cu părul roşu", 
efectul produs este cel al unei boli „numită popular mâncărime de inimă I 
mâncătură de inimă, mâncare + suf. -ime s.f., prurit, a te mânca" (Scriban: 819). 
Reacţia de apărare porneşte de la protecţia împotriva deochiului (se făcea un 
benchiu, benghiu, sbenchiu I din te. benke, un însemn „cu degetul muiat în cerneală 
sau funingine, pe fruntea copiilor mici, spre a-i feri de deochiu"), la evitarea 
îmbolnăvirii nou-născutului, prin substituirea mamei cu o femeie străină, 

„o ţigancă", în actul alăptării pruncului, şi la anihilarea efectului negativ, prin 
descântatul de deochi (Candrea, 1944: 139). 

Starea de sănătate a copilului mic este tulburată de unele maladii particulare, 
raportate, cauzal, la codul interdictiv alimentar. O afecţiune ca cea care poartă 
denumirea de aripi, cu manifestări psihosomatice specifice: ,,o boală care îl face să 
se încoarde, să bată din picioare şi să plângă mereu", este provocată copilului fie 
anticipativ, prin neglijenţa femeii gravide care se abate de la anumite prohibiţii 
nutritive, fondate pe o relaţie de corespondenţă magică: ,,aripi de găină, raţă, gâscă 
sau şi de altă pasăre" (Candrea, 1931: 79; Marian, 1892: 389; Gorovei, 2002: 14), 
fie prin neatenţia mamei care nu respectă unele interdicţii în alimentaţia copilului: 
„copilul va zăcea de boala numită aripi de va mânca borş". Tot în câmpul cauzal al 
încălcării unor prohibiţii alimentare de către femeia gravidă ( e.g. interdicţia de a 
consuma „came netăiată din frigare") şi în continuare, de către marna care 
alăptează (e.g. interdicţia de a mânca „bars [cârnat] umplut în zi de sec"), se 
situează şi boala copilului mic, denumită popular ./<>euri, după aspectul unor 
„bubuşoare, nişte băşicuţe roşii care se ivesc pe o parte a trupului, în formă de 
cingătoare, producând nişte dureri acute"; este numită „şi orba/ş s.n. magh. orhanc·, 
sau erisipel din lat. erysipelas" (Gorovei, 2002: 14; Marian, 1892: 16; Candrea, 
1940: 504). 

Schimbările intervenite în alimentaţia copilului mic, ulterioare înţărcării 

acestuia, în intervalul de vârstă între I I şi 13 luni, produc, prin inadecvarea 
alimentelor şi a ritmului de substituire, o maladie numită popular boală câinească 
sau socote I sohote s. pi. (atrepsie), manifestată prin „umflarea pântecelui la copii, 
când îi înţarcă şi mănâncă fără să se mai sature" (Marian, 1892: 59; Scriban: 180). 

Prin abatere de la normele minime de igienă, infectarea copilului mic, cu 
efectul maladiv epidermic al „bubei (s.f., din lat. huhonium şi ucr. buha), o 
umflătură cu caracter purulent a ţesutului celular de sub piele" (Laurian, Massimu, 
1871: 262), solicită anihilarea răului prin practica descântatului şi prin unele soluţii 
etnoiatrice. 
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Afectarea somnului copilului mic, recunoscută terminologic prin variabilele 
apucat I apucătură ( din lat. aurnp<tre ), plânsori ( din lat. piangere) sau .sperietoare 
(plânsul în somn), are, în mentalitatea tradiţională, motivaţii multiple, fiind 
unnarea punitivă a încălcării unei interdicţii rituale, precum aceea de efectuare a 
scaldei copilului în timpul nefast al apusului I după apus, ori consecinţa unei 
acţiuni maligne a unui agent uman sau suprauman, care ,,fură somnul copilului". 
Raportate la spectrul cauzal, formele protectoare sau reparatorii implică fie 
respectarea preventivă a normei rituale temporale (,,copilul scăldat întotdeauna 
înainte de apusul soarelui"), fie practici magice (descântece de Muma Pădurii sau 
de sperietoare) şi acte recuperatorii: ,,mama copilului bolnav de plânsori trimite pe 
o altă femeie ca să ia somnul" (Candrca, 1940: 957). 

Sănătatea şi chiar existenţa copilului sunt periclitate şi prin expunerea într-un 
mediu infestat de vecinătatea animalelor domestice. O maladie gravă, cunoscută în 
mediile tradiţionale sub denumirea de strâns (s.n. din lat stringere) sau fălcariţă 
(din lat. falx, -cis), după aspectul simptomatologic - ,,bolnavului i se încleştează 
fălcile şi toate încheieturile capului, nu poate mânca şi strânge gura aşa de tare, 
încât parcă să-i treacă falcă prin falcă" -, este provocată de existenţa unui microb 
dezvoltat în excrementele animale, contactat de corpul sugarului „prin rana de la 
buric, când cei care îngrijesc copilul au mâinile murdare" (Scriban: 496). 

În condiţiile creşterii copilului, mai ales în perioada apropiată erupţiei dentare 
primare, se instalează frecvent „boala babi/elor, babiţe, baghiţe, babiţa, pi. babiţi 
sau baighiţi sau pântece, numită şi baighiţă şi babghiţă" (Marian, 1892: 398). 
Tcnninologia populară a bolii este pusă, etimologic, în relaţie cu bg. bahici, babitzy 
sau src., bg. bahica, babek care înseamnă pântecare; în dicţionarul lingvistic al lui 
Scriban se menţionează: ,,babiţele, babiţi, boaghiţă pi. (srb. babicţa, moaşă, 

diminutiv din baba, cf. rus, rut, pol, baba) (Scriban: 143). Accentuând 
simptomatologia, 1.-A. Candrca semnalează că „babiţe este boala de care pătimesc 
copiii mici cărora nu Ic-au crescut încă dinţii, cc se manifestă prin umflarea 
pântecului, cu dureri de stomac şi urdinare, din care cauză îngălbenesc şi slăbesc 

foarte mult, aşa că unii chiar mor, dacă nu sunt îngrijiţi degrabă" (Candrca, 1940: 
I 08). Încercările de remediere se fondează pc credinţa - generalizată şi aplicată şi 
în celelalte maladii ale copilului - în puterea magică a actului şi a cuvântului rostit, 
a descantatului, a descânternlui de babiţe. 

În perimetrul maladiilor care prejudiciază echilibrul vital al copilului mic, 
între cele instalate în partea superioară a corpului. în zona capului, se remarcă 
tulburări ale urechii interne şi externe a copilului, definite cu terminologia 
specifică, năjit I nejit (s.n.pl. -uri, din sl. nezitu, rut. nezit, pol. nyezit). Sunt marcate, 
în percepţie populară, şi inflamaţii de tipul amigdalitei, cu denumirea populară de 
gâlci, din sl. galka (Scriban: 855; Candrea, 1940: 544). Afecţiuni ale cavităţii 

bucale, definite prin variabile terminologice: plesne, plescaviţă I plescaghiţă (din 
src. sau bg. pljuskavica), atestă ca simptomatologie apariţia unor „bube sau băşici 
albe întinse, pe care le fac copiii mici pe limbă şi pe cerul gurii. Ele seamănă cu 
zăbalele s.f.pl.pop. sl. zabu şi a dat magh. zabola" (Scriban: 997). Prevenirea bolii 
implică acte de igienă bucală a nou-născutului: ,,spală nu numai corpul copilului, ci 
şi guriţa acestuia, anume ca să nu capete plesne" (Marian, 1892: 291). Tcnnenul 
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plescavi(ă este utilizat, în limbajul popular, cu dublu sens, indicând atât o stomatită 
I afte, cât şi o boală de piele, asemănătoare urtirnriei, denumită şi a opăritului 
pruncului, ,,constând din nişte bubuliţe sau răni ce se fac la picioare şi pricinuiesc 
mâncărime şi usturime" (Candrea, 1940: 955). Acest din urmă sens este prezent şi 
în menţiunile lexicografice ale lui Scriban cu referire la variabila plesne, într-o 
relaţie comparativă lingvistică, relevantă pentru extensia semantică: ,.denumirea de 
plesne s.f.pl., comună cu termenul din bg. prahavica se dă, alături de alte nume, 
mai multor boli de piele" (Scriban: 997). 

O fonnă de urticarie, manifestată prin prezenţa epidennică a unei iritaţii însoţite 
de mâncărimi, este şi blânda (s.f. pop., din lat. blandus), cu o terapie etnoiatrică 
susţinută prin descântece de blândă (Gorovei, 1990: 63; Candrea, 1944: 45). 

În dereglarea echilibrului sănătăţii copilului mic, afecţiunile interne sunt 
dominate de anumite boli abdominale generate, în special, de o alimentaţie incorectă, 
nepotrivită vârstei acestuia. Cu numele de frecătură (din lat. traicere, cu sensul de „a 
arunca dincolo"), se întâlneşte o formă de gastroenterită. Frecventă este afecţiunea 
manifestată prin colici intestinale, denumită surdumaci /surdomaş (din srb. srdomasi 
- cu sensul de „a se mânia, a se înfuria"), cu variantele terminologice moleţi I meleţi 
(lat. mollis) şi izdat (src. izdahnuti). Dincolo de motivaţia pragmatică, raportată la 
inadecvarea de regim alimentar, tulburările abdominale sunt şi consecinţa actului 
deochiatului, cu anumite norme de performare: ,,Moleţii îi mai dobândeşte copilul 
când e deochiat domol, nu pripit şi nu se bagă de seamă" (Scriban: 1342, 823 ). În 
consemnările lexicografice ale lui Scriban, în Oltenia, Banat, termenii surdumaci I 
surdomaş, indică, în regim polisemantic, şi un alt tip de maladie, de natură 

dermatologică, ,,un fel de eczemă, solzi, în capul pruncilor", legată cauzal de 
prezenţa „unui fel de vierme solzos (tenebrio molilor)"; terapia se realizează 

„ucigând un surdumaş pe creştetul pruncului" (Scriban: 1270). Lipsa unei alimentaţii 
corecte şi echilibrate specifice vârstei între 12 luni şi 6 ani conduce la apariţia 
rahitismului, asociat cu procese inflamatorii ale organelor interne, cu denumirea 
populară de rast provenind „din sl. rastu, srb. rast şi înseamnă creştere, dezvoltare, 
care duce la umflarea splinei [ ... ], pântece mare"; ,,când arc copilul bârdanul prea 
marc suferă de rast" (Scriban: 175, I 089). 

Oe> n marc> gr:ivît:itc> rwntrn c>chilihrnl vital al cnpil11l11i mic s11111 şi :ifc>qiunca 
internă cu denumirea populară de ,Junghi sau rn(it s.n. pi. -uri, din vb. a j1111ghea", 
semnalând instalarea unei pneumonii / pleurezii, precum şi boala deosebit de frecventă 
în mediile rurale, confonn consemnărilor de la începutul secolului al XX-iea, 
denumită dropică (s.f.), indicând o suferinţă majoră a copilului, prin umflarea 
corpului, cu deosebire a picioarelor. Varianta terminologică populară dropică este 
pusă în relaţie, de către Scriban, cu tennenul hidropizie, prin etimologii multiple: 
din lat. hydropsis; variabil hydrops, vgr. ydrops, ngr. hydroplika I ydropikas şi din 
franc. hydropisie, alb. dropiki, bg. dropikas) (Scriban: 616, 720). 

În spectrul bolilor interne, un coeficient ridicat de periculozitate pentru viaţa 
copilului îl prezintă anghina pectorală (difterică), caracterizată prin accese de 
sufocare şi dureri în zona inimii, numită popular şopârlaiţa, ,,tcnnen derivat dintr-o 
formă dispărută (alb. shapi + suf. -îrlă, -aiţă)" (Candrea, 1940: 1255). Pcrformarea 
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descântecului de şopârlă sau şopârlaiţei întărc~tc credinţa şi speranţa în refacerea 
sănătăţii afectate a copilului, prin puterea reformatoare a textului şi a actului ritual. 

Deosebit de periculoasă, indicând o l'ormă de tifos, este lingoarea I 
lungoarea I lungoarea nehună I lingoare neagră (din lat. langorem), generată, în 
principal, de consumul de apă infestată, pc fondul unei lipse generale de igienă 
(Candrea, 1940: 721 ). 

Grea şi nevindecabilă, o maladie corespunzătoare „epilepsiei, din gr. v. 
sepilpsia; ngr. epilepsys" îşi face prezenţa în vocabularul natal într-o amplă scrie de 
variabile lexicale, relevante pentru gravitatea ei maximă: ,,hoala copiilor, apucare 
sau boala rea, alte-alea, agâmhală, ceasul cel rău, ducă-se pe pustii, ducă-se În 
pietre, fulgerătură, malaonie, năhădăi. poceala, răutate, sghihueala, stropşitura 
(Scriban: 471 ). 

Un set de boli cu un pregnant caracter contagios perturbă periodic sănătatea 
vârstei infantile: pojar I pojarniţă (s.n., f.pl. -uri, din sl. pozaru, cu sensul de 
„foc"), hubat I bubatu ăl mic I vărsat (din lat. versare), ,,zgrăbunţa (s.f., etimologie 
necunoscută) popular numită şi bubuliţă sau coş, probabil o variantă 

moldovenească a vărsatului" ş.a. (Scriban: I 008, 1542). Pe fundamentul credinţei 
populare, producerea vărsatului revine „Sf. Muceniţe Varvara, din calendarul 
creştin, devenită în calendarul popular o reprezentare mitică ajunsă la vârsta 
senectuţii, Barbura sau Varvara, căreia Dumnezeu i-a dat în stăpânire, pentru 
faptele sale bune, bubatul sau vărsatul. În zilele Bubatului sau Vărsatului (3-5 
decembrie), în special, în ziua de celebrare a Varvarei, la 4 decembrie, sfânta lăsa 
boala slobodă" (Ghinoiu, 1997: 168). Practicat chiar de ziua Sfintei Varvara, 
Îmbărhuratul (a îmbărbura reg. - a unge cf. DEX), constând în ungerea unor zone 
ale corpului copilului: frunte, obraji, buric cu un preparat din căline (barbure) 
amestecate cu miere, oferă o soluţie ctnoiatrică, de protecţie a sănătăţii acestuia. 

(A.G.) 
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PRENATALITATE- DE LA NATURAL (BIOLOGIC) 
LA CULTURAL 

CONCEPŢIE, GEST A ŢIE - ÎNTRE PRAG MA TIC ŞI SACRU 

Cu un debut în straturile culturale arhaice, o mare idee ordonatoare care 
guvernează originile, pregnant valorizate în toate culturile, atestă integrarea 
umanului în „creaţie", prin transpunere de la scara micro- la cea macrocosmică. Un 
model primar cosmic, un arhetip sacru-creator fondează referinţa culturală a 
gestului uman întemeietor, care selectează prioritar femeia, cu menirea ci 
procreativă şi maternă. Acordarea umanului la actul creaţiei ontice - ,,experienţele 

sacre legate de fecunditate şi de naştere au o structură cosmică" ( El iadc, 1992: 134) 
- relaţionează capacitatea procreativă a femininului cu puterea regeneratoare a 
naturalului. ,,Cuplul modelator fertilitate / fecunditate" (Ştiucă, 200 I: 38) conturează 
un cadru conceptual pentru identificări simbolice ale naşterii şi forţei de 
reproducere a femeii cu fertilitatea generală, ale gestului fondator uman - în 
biologic şi social - cu actul reînnoitor al naturii. ,,Una din primele consecinţe ale 
unui asemenea mod de a privi procreaţia umană - apreciază I. Evseev -- este 
credinţa în naşterile miraculoase, care constituie terna preferată a basmelor şi 

legendelor. Femeia poate zămisli un copil consumând orice product simbolizând 
sămânţa vieţii, fecunditatea"; ,,toposul naşterii miraculoase a trecut în credinţele şi 
practicile magice de stimulare a fecundităţii feminine" (Evseev, 1999: 308). 

Pc fondul unor sedimente rncntalitare arhaice, construcţii imaginare reconfi
gurate şi rcscrnantizate, perpetuate în cadre cultural-tradiţonalc, revalorizează 

concepţia, calitatea procreativă a femeii în viziunea unui metaforism ontic al 
n'pr<'7<'ntiirii Actul întcm<'iC'tor um:rn, n1pa,itatC'a ,oncC'p1 ivă a frmci i _gravi1c,vă în 
câmpul semantic al creaţiei şi regenerării naturale, în expresia rodirii-rod11l11i
seminţei. Persistenţa semnificaţiilor se impune peste timp, spre actualitatea 
tradiţiei, cu relevanţă în formulări privitoare la concepţie, de tipul: ,,Din sămânţa 
bărbatului cu a femeii, alea merg pc-o vână direct acolo la mitră şi acolo să 

polirncşte"; ,,Păi, tot sămânţa!" (Bărbulcscu: 182). Forme lingvistice cu valori 
metaforice ontice, extrase din structura de profunzime a semnificaţiilor primare, fac 
referiri la reprezentarea fertilităţii feminine, a femeii care rodeşte I cu rod; iar 
lexicul puericulturii tradiţionale încorporează, în acelaşi cadru conotativ, termeni 
pentru copilul privit ca rod I fruct. Valorificarea sensurilor arhaice implică şi 

referinţa procesului gestaţiei şi a condiţiei femeii în starea rodului. Articularea 
esenţială a unei perspective noi, religios-creştine, centrată pe ideea „creaţiei", a lui 
Dumnezeu-Creator al lumii, a omului, fiinţă a lui Dumnezeu, induce sensuri noi în 
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reprezentarea concepţiei şi gravidităţii, a femeii gestante în starea darului, a 
binecuvântării lui D1111111e::.e11. Ambele rcprc/cntări ale gravidităţii, cu surse ideatice 
diferite, coabitante în fondul cultural tradiţional natal, susţin preeminenţa alterităţii 
gestale. 

Concepţie, condiţionări temporale, prefigurări de destin 

Derularea amplă de la concepţie la gestaţie, la parturiţie şi la complexul 
postnatal al (re)integrării sociale şi spirituale „se trece în timp şi prin timpul" care 
,,consumă şi generează continuu în câmpul deschis al vieţii umane" (Bernea, 1997: 
164). Prin instituirea unei relaţii social-cosmic, ritmurile biologice natale sunt 
articulate cu ritmurile cosmice, în coordonatele culturale ale unui simbolism 
temporal, care implică un timp cantitativ concurat permanent de un timp valorificat 
interior, spiritual, cu sensuri proprii, polarizate în paradigma: fast vs. nefast. 
Ambivalenţa calitativ simbolică atribuită fenomenelor naturale, ritmurilor cosmice 
coroborate cu secvenţele specifice procesualităţii natale proiectează în termenii 
contrasului aspecte ale traseului vital şi ale profilului comportamental ale noii 
fiinţe. Integrarea actului procreativ în dihotmia timpului fast-nefast, omologhează 
premise pozitive vs. negative în parcursul existenţei copilului şi în structura sa 
comportamentală. Dar, protector şi preventiv, un ansamblu de credinţe prescriptive 
sau prohibitive fundamentează gestionarea culturală a concepţiei, facilitând opţiuni 
şi decizii parentale orientate spre sensul benefic al existenţei şi destinului copilului. 

În contextul conceptual al credinţelor cu fond prescriptiv, procrearea 
selectează şi polarizează cele trei anotimpuri: primăvara, vara şi toamna cu 
semnificaţia generalizată de timp fast. Înfăptuit în timpul benefic al celor trei 
anotimpuri, actul concepţiei se repercutează pozitiv, prin instituirea unor 
echivalenţe simbolice, asupra liniei de viaţă şi a caracterologiei fiinţei. Copilul 
conceput primăvara, în anotimpul regenerării, simbol al tuturor reînnoirilor, va 
beneficia de bunăstare: ,,arc să se ţie banii de dânsu"; procreaţia în timpul verii 
proiectează fiinţei care intră în viaţă „un trai uşor" şi anumite mărci caracterolo
gice, într-un regim semantic analogic: ,,va fi toată viaţa voios şi frumos ca vara"; 
tot într-un câmp de semnificaţii benefice, prcscrip!ia actului conccptiv în anotimpul 
strângerii roadelor întreţine viitorilor părinţi încrederea în prosperitatea şi 

bunăstarea existenţei copilului şi, corelat, în dobândirea unei linii de generozitate 
caracterologică: ,,de-i conceput toamna, va trăi în belşug"; ,,cu dărnicie să 

dăruiască şi pe alţii". Pe linia de contrast a credinţelor, cu deschidere interdictivă, 
timpul iernii, nefast pentru concepţie, prefigurează copilului un parcurs vital 
precar, împovărat de multiple neajunsuri: ,,va îmbătrâni iute, va munci din greu, cu 
necaz, mai cu nevoie şi amărăciune" (Scvastos, 1892: 52. 53 ). 

Valorizarea ritmurilor astrale în actul concepţiei gravitează în jurul lunii 
(simbol arhetipal asociat principiului feminin, fertilităţii, creşterii vegetaţiei, 

renovării naturii şi primenirii timpului), al fazelor lunare care patronează naşterea, 
devenirea, moartea, fecunditatea, ciclurile umane şi ciclurile cosmice. Ritmica 
astrală (lunară) induce semnificaţii opozitive la nivelul actului procreativ, pe 
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suportul unor credinţe fondate pe contrastul fazelor lunare (lună nouă - lună plină) 

care poate explica sau predicta reuşita sau eşecul fecundaţiei. Reprezentarea fazei 
de lună nouă, cu un semantism negativ, legat de infertilitate şi instabilitate, 
asociază constant un registru prohibitiv, într-un câmp cultural extins (de exemplu, 
interdicţii de semănat legate, consecutiv, de lipsa rodului; de reproducţie a 
animalelor, vizând eşecul fecundaţiei; de căsătorie, corelate cu consecinţa instabili
tăţii şi a netrăiniciei), implicând şi momentul concepţiei. Respectarea credinţei 
prohibitive de către cuplul conjugal, privind procrearea în timpul lunii noi, previne 
insuccesul fecundaţiei, într-un timp caracteristic pentru prolificitate redusă. 

Opozitiv, reprezentarea lunii pline, cu semantism pozitiv privitor la fertilitate / 
fecunditate şi prolificitate maxime, legate de credinţa că forţele naturii, cu 
predilecţie cele feminine, sunt deosebit de active, susţine, într-un complex de 
prescripţii, nădejdea şi speranţa cuplului parental în succesul procreativ, în 
stimularea prolificităţii (,,de lună plină vor avea copii mulţi") şi în perspectiva de 
viaţă a copiilor care „vor fi norocoşi" (Ciauşianu: 96). 

Condiţionările temporale ale actului procreativ includ şi polarizarea timp 
cotidian, obişnuit - timp al sărbătorii. Contextul temporal sacru al zilei de 
sărbătoare situează concepţia într-un regim de interdicţie a cărei violare de către 
cuplul parental anticipează efecte negative asupra copilului, prin afectarea 
integrităţii sale fizice şi psihice şi a traseului benefic al existenţei; copiii vor fi 
,,gheboşi, proşti, surzi, seci de noroc" (Gorovei, 1915: 138). 

ALTERITATEA PREEMINENTĂ A GRAVIDITĂŢII. 
CODURI INTERDICTIVE DE PROTECŢIE ŞI PREVENŢIE 

Grefată pe un complex de realităţi psiho-fiziologicc, modelarea culturală 

conferă condiţiei gestale / femeii gravide statutul unei diferenţe, a unui „cu totul 
altfel", configurat - între pragmatic şi sacru - într-un complex de transformări 
fizice şi meta-fizice. Alteritatea gcstală - feminitatea în altă stare, în starea 
rodului, în starea darului şi a binecuvântării lui Dumnezeu - se obiectivează 
pornind de la imaginea insolită a corpului ca realitate biologică şi ca realitate 
culturală, instrumentată şi valorizată simbolic. Imaginea emblematică în expresia 
concret-biologică a corporalităţii feminine, ,,cochilie protectoare" a noii vieţi în 
formare - ilustrată printr-o amplă seric terminologică populară (grea, îngreunatei, 
borfoasă, împovărată, îngrecată, i'ncărcată) - asociază şi calitatea numenală, în 
relaţia organică „a doi termeni numinoşi", mamă şi făt (Nicolau, Popescu: 53), 
coexistenţi în spaţiul restrâns al trupului unic matern. Esenţa alterităţii gestalc este 
numenală, căci - aşa cum remarcă Ioana Popescu - ,,felul în care îşi reprezintă 

ţăranul sarcina, cuplul mamă-copil este puternic influenţat, detcnninat chiar de o 
mentalitate specifică, polarizată în jurul noţiunii de numinos" (Popescu, A.I.E.F. ms. 
19: 23). Graviditatea este o sursă de energie numinoasă (în accepţia dată termenului 
numinos de către Rudolf Otto, 1996), ,,care poate fi folosită în primul rând pentru a 
influenţa favorabil destinul individului şi în al doilea rând pentru a rezolva 
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probleme de grup" (Ciobanu, Nicolau, A.l.i:.F. ms. 7: 17). În contextul recunoaşte
rii unei cvasiechivalcnţe semantice a tcr111cnilor numinos (R. Otto) şi sacru 
(R. Caillois), putem reformula ideea gestaţie, ca alteritate sacră. Orice carieră 

excepţională, ca şi cca legată de actul uman întemeietor şi de starea femeii 
gestante, purtătoare a unei noi vieţi, arc - după cum subliniază şi Roger Caillois -
amprenta sacrului. 

În matricea culturii tradiţionale, percepţia altcrităţii gestale se leagă şi de 
efectul social al schimbării, al noii rânduiri instituite. Lungul proces tranziţional 
produce o transgresare a echilibrului şi a ordinii sociale, pornind dinspre nivelul 
individual al femeii spre cel microgrupal, familial, căruia i se proiectează 

transfonnări identitare majore, cu trecere spre parcntalitate. O privire din unghi 
psihologic, relevă, în perspectiva unor studii consacrate natologiei, regimul de criză 
proprie gestaţiei, ,,o stare care se dezvoltă progresiv, pentru a atinge un grad de 
sensibilitate ridicată, mai ales în ultima perioadă" (Antoine: 41 ). Profilul feminităţii 
gestale include trăiri care aduc femeia într-o adevărată „stare de graţie" 

(M. Bydlowski), dar şi într-o „neliniştitoare stranietate" (Sigmund Freud, Michel 
Soule). Sintagma din urmă este relevantă pentru evocarea stărilor de angoasă şi 

spaimă, de anxietate provocată de însăşi consubstanţialitatea matern-fetală, de 
existenţa fiinţei integrate trupului matern; ,,neliniştitor în mod straniu este mereu 
ceva în care [ ... ] ne simţim complet dezorientaţi. Ca un caz privilegiat, situaţia în 
care ne îndoim de faptul că o fiinţă aparent vie are un suflet sau invers, nu este 
posibil ca un obiect care nu este viu să aibă un suflet" (Antoine: 38). În contextul 
trecerii natale, marcate, în general, de instabilitate şi de permeabilitate a graniţelor 
dintre lumi, ·,,neliniştitoarea stranietate", legată de insolitul condiţiei gestale 
întreţine femeii o permanentă nesiguranţă şi stare de vulnerabilitate în faţa răului 
ontologic, care ameninţă constant şi poate agresa, în mentalul colectiv, derularea 
optimă a sarcinii, echilibrul actului natal şi perspectiva identităţii şi a unui destin 
favorabil al copilului. 

Cadrele medierii culturale instituie căi de rezolvare, de (rc)echilibrare şi 

menţinere a ordinii procesului gcstal. Forme culturale diverse, cu dominanta 
ritualităţii, instituie un regim preventiv, protector şi/sau reparator; relaxează, 

neutralizează tensiunile. instaurează normalitatea trecerii. 
Ritualitatea, preponderent prohibitivă (rituri „negative" în accepţia lui Marcel 

Mauss), reprezintă o pârghie esenţială în starea prenatală situată sub semnul unei 
instabilităţi şi al unei vulnerabilităţi majore. Reflexul cultural de control şi protecţie 
se manifestă prin instituirea unor coduri interdictive, conservate şi consolidate în 
timp. Alături de însăşi autoritatea femeii purtătoare a unei vieţi în devenire, 
autoritatea grupului este cca care „gestează" intrarea în viaţă şi parcursul vital al 
copilului, pregătindu-i un loc în ordinea lumii, şi sancţionează abaterile care-i 
provoacă anormalitate de destin. Existenţa femeii şi traseul ei comportamental în 
toată perioada gestaţiei sunt marcate de un ansamblu deosebit de variat de 
interdicţii, în expresia unor „credinţe folclorice" (M ullcn, I 971 ), pe un fond 
mentalitar care impune o legătură magică între persoane-obiecte-fenomene. 
Persoanele sau lucrurile tabuizate sunt percepute ca sedii ale unor forţe care se 
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propagă prin contact, cu consecinţe negative. Codurile interdictive gestionează 
anticipat efectele maligne, preîntâmpină dezechilibre, asigurând condiţia benefică a 
gestaţiei şi a binomului mamă-făt, profilaxia parturiţiei şi, cu deosebire, viitorul 
integrităţii fizice şi psihice a copilului, a annoniei fiinţei care ·se pregăteşte să 

treacă „pragul" existenţei. Într-o perspectivă ontică dominată de sacru şi saturată de 
magic, forţa de reglare a unei ritualităţi aplicate după tipare predominant 
interdictive previne, aşadar, manifestările maligne, pericolele care pot afecta starea 
gravidităţii şi traseul vital benefic al copilului; puterea codului ce se impune a fi 
riguros respectat - în parametrii tradiţionali ai fenomenului - răspunde 

dezideratelor dintotdeauna ale comunităţii rurale asupra rosturilor omului în 
parcurgerea drumului său social, dorinţelor grupului de a avea parte de un nou 
membru robust, omenos, armonios. 

Femeia gravidă - exclusivitate de rol 

Femeia gravidă, dublu responsabilă şi responsabilizată pentru existenţa sa şi 
implicit a copilului dependent de ea, îşi asumă aplicarea nonnelor într-o poziţie 
egocentrată, ca actant ritual unic, într-un tip de comunicare reflexivă, de 
autocomunicare pentru sine, în beneficiul cuplului matern-fetal. Singularizarea şi 

retragerea în propriul câmp comportamental, gestionat ritual (prescriptiv şi, mai 
ales, prohibitiv), constituie un aspect al consacrării unicităţii de statut al femeii, în 
stadiul prenatalităţii gestale. Codurile se învaţă şi, în acest sens, viitoarea mamă 
concentrează în jurul ei membri de familie pe filieră feminină (mamă, moaşă, 

soacră), cu rol de iniţiere, într-o pedagogic informală, a deprinderii normelor, în 
vederea aplicării lor corecte şi a evitării consecinţelor maligne, prin deviere. 
Necunoaşterea regulilor, a codurilor culturale creează nesiguranţă şi anxietate. 
Pregnant şi consecvent este rolul iniţiator al moaşei, implicată în pedagogia natală 
pe tot traseul procesual perinatal-natal-postnatal, cu adaptări specifice trecerii 
femeii prin cele trei ipostaze, de gravidă, parturientă şi lăuză. 

Normele implică obligativitate, se cer acceptate şi imperios executate, 
reclamând o conformare disciplinară, fără abatere, ,,un sentiment de dependenţă" 
(C{1illois, I 997: 141 ). Fcmcia gra,·idă lrcb11ic să ,-cspcclc grilele compm·l.imc11l:1lc 

diriguitoare configurate prin legităţi nescrise, raportate la rigorile ethosului şi în 
acord cu valorile culturale cristalizate. Dimpotrivă, transgresarea şi violarea 
normelor produce, în general, în mecanismele culturale tradiţionale şi, în particular, 
în cadrele gravidităţii, dezechilibre multiple. În perimetrul unei ritualităţi 
individuale raportate la singularitate de rol, comportamentul gravidei ia fonnă 

culturală, cu ajustări determinate predilect de regimul tabuistic care previne şi 

neutralizează malignitatea, prin respectarea lui. În aplicarea normei, replierea 
constantă asupra propriei persoane vizează, în fapt, unitatea, simbioza mamă-copil, 
astfel încât orice derapaj de la regula instituită se repercutează nu numai asupra 
femeii, ci cu deosebire asupra copilului, tulburându-i traseul existenţial. Gestaţia şi 
copilul, ,,materie sensibilă şi proteică, vor fi influenţate în cel mai înalt grad de 
circumstanţele concrete şi inefabile în care trăieşte mama. Practicile de influenţare 
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se desfăşoară pc principiul magici homeopatice" (Popescu, A.l.E.F. ms. 19: 25). 
Particularitatea biologică a gestaţiei pentru mamă şi copil, existenţa şi dezvoltarea 
intrauterină a copilului determină debutul exercitării funcţiei materne; funcţia 

maternală este strâns legată de expresia biologică şi culturală a alianţei femeii cu 
propriul corp. Corpul gcstal - dublu ontologic în identitate de substanţă: matern
fetală - este miza permanentă a ansamblului scenariilor poetice (gestual-acţionale). 
Ansamblul diversificat de „credinţe folclorice'' fondate pc tabu-uri, cu un simbo
lism specific, se centrează pe corporalitatea gestală, pe comportamentul cultural al 
gravidei, profilat într-un complex de senzaţii. percepţii, atitudini, gesturi şi acte. 
Logica simbolică a codurilor interdictive verbalizate în complexul de credinţe 
proprii gravidităţii pune constant în relaţie, în câmpul cauzalităţii magice, negativul 
predicaţiei care fixează interdicţia în prezentul actului (,,să nu ... "), cu proiecţia (,,ca 
să nu ... ") efectului de evitat, cc se poate produce prin violarea nonnei. 

Autocontrol prohibitiv corporal-ge.'!tua/ 

Paradigma codificată care configurează laturi comportamentale definitorii ale 
femeii gravide debutează cu supravegherea propriului corp. Trupul gestal este 
perceput ca fiind impregnat de un sacru difuz - ,,forţă gata să se descarce şi greu de 
izolat, mereu egală cu sine, primejdioasă şi totodată indispensabilă" (Caillois, 
1997: 168) - care-i creează femeii o permanentă şi acută vulnerabilitate. Femeia 
însăşi poate deveni factor perturbator al gestaţiei şi al vieţii propriului copil. În 
limbajul trupului, supus unei autogestionări interdictive, anumite gesturi posedă 
încărcătura simbolică a unei malignităţi care poate produce copilului, printr-un 
transfer magic, prejudicierea normalităţii. Un complex de credinţe impune prohibiţia 
unor astfel de gesturi, de acte de autocontact tactil (precum „să nu se bată cu palma 
peste gură") solicitând femeii autocontrolul de prevenire a unor consecinţe grave 
asupra copilului (handicapul de a fi „surdo-mut") (Sevastos, 1892: 88). Accentul 
prohibitiv profilactic vizează membrele superioare, principalele componente 
corporale de instrumentare a relaţiei magice cu efect malign. Efectuarea unor acte 
reprobabile, ca furtul unor obiecte, obligă femeia gravidă să evite atingerea 
manuală a propriului corp (c.g ... să nu ducă mâna la faţă"), ca să nu provoace, prin 
similitudine, apariţia unor semne echivalente pc trupul nou-născutului (,,nu cumva 
acel obiect să se facă un semn pe cel nou-născut") (Scvastos, 1892: 85). Într-un 
raport conştient stabilit cu propriul corp, sub o supraveghere atentă este şi contactul 
mâinilor cu zona abdominală gestală, anumite poziţionări ale acestora fiind 
interzise, cum ar fi „mâinile cruciş pe pântece" (Gorovei, 1915: 218), pentru 
evitarea unui efect malign asupra sarcinii. Registre diverse ale culturii tradiţionale 
valorizează simbolica mâinilor şi, particularizat, dihotomia axiologică: mâna 
dreaptă (cu semnificaţii pozitive) vs. mâna stângă (cu conotaţii negative), care 
determină un complex de credinţe, practici rituale şi reguli comportamentale. 
Concretizat în codul comportamental al femeii gravide, contrastul simbolic devine 
operativ în selecţia prohibitivă a stângii legată de elemente de gestică nutriţională, 
de ofertă - primire a unor alimente, atenţionând asupra răului ce poate fi provocat 
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mamei şi fătului: ,,Femeii însărcinate nu trebuie să i se dea, nu trebuie să ia nimic 
de mâncare cu mâna stângă" (Scvastos, 1892: 89). 

În topografia trupului, prohibiţia gestuală operează un decupaj metonimic 
relevant, raportat la marca diferenţei gestale, în concretul biologic. Simbolismul 
corporal al gravidităţii creează un relief specific segmentelor emblematic-materne: 
sânii şi abdomenul gestal, în regimul interdictiv care impune protejarea maximă a 
acestora şi excluderea oricărui contact obiectual, numenal - ,,floare la brâu"; ,,ceară 
în sân"; ,,în sân sau sub brâu o floare sau altceva"; ,,surcele în poală" -, pentru 
prevenirea naşterii unui copil „cu semne" pe trup (Marian, I 892: 11, 17; Gorovci, 
1915: 316; Şcoala de comandante: 232; Sărbători şi obiceiuri, III: 5; Ciobănel: 
270, 179). 

Autocontrolul corporal sub rigoare interdictivă alătură şi preocuparea pentru 
utilizarea vestimentaţiei. În general, cadrul cultural funcţional al vestimentaţiei nu 
o limitează la calitatea de simplu accesoriu cu rol de protecţie a corpului, ci implică 
întotdeauna o participare efectivă la existenţa individului, ,,ca un al doilea înveliş" 
(Schmitt: 243), ,,un fel de sinecdocă a persoanei", ,,un substitut al persoanei cc o 
poartă" (Evsecv, 1999: 220, 84). Particularizat condiţiei gcstale, codul vestimentar 
centrat pe piesa cu valoare simbolic identitară, cămăşa de gravidă, include 
reglementări de utilizare, precauţii magice de preîntâmpinare a unor consecinţe 
negative asupra copilului. Faţă de recomandarea uzanţei obişnuite, de îmbrăcare, 
spălare a cămăşii, ,,apucată numai de poale", şi de interdicţie a uscării, ,,pe gard", 
,,peste noapte", nerespectarea prescripţiei, prin folosire atipică (,,apucată de gură"), 
urmată de nerespectarea tabuului provoacă riscul unei intervenţii malefice (,,vreo 
vecină pizmuitoare să taie cu un cuţit umbra mânecilor") şi, consecutiv, naşterea 
unui copil cu handicap corporal major: ,,copilul s-ar naşte fără mâini" (Gorovci, 
I 915: 45; Ciauşanu: 3 7 I; Olinescu, I 944: 20 I). 

În profilaxia gestaţiei, un alt vector predominant prohibitiv, în referinţa 
limbajului corporal, pune în relaţii comportamentale două componente ale biologi
cului elementar, sexualitatea şi nutriţia. 

Sexualitate În regim interdictiv 

Mcnţmcrca cch1hbrulu1 ş1 normal1tăţ11 gcstaţ1e1, pentru mamă şi tăt, solicită 

restricţionarea relaţiilor sexuale ale gravidei cu partenerul de cuplu, prin 
condiţionări, şi prohibiţii care implică, în fapt, evitarea pericolului de avort spontan 
şi de naştere prematură. Sexualitatea gravidei intră în determinismul unui timp 
spiritual, calitativ, într-un regim de constrângeri temporale, care asigură protejarea 
sarcinii de orice formă de perturbare. Sensurile benigne atribuite, în mentalul 
colectiv, unor componente temporale (zile ale săptămânii), impun femeii gravide 
interdicţii sexuale, asociate practicii postului religios, valorizate ca mod de 
conservare a unei stări de puritate: ,,miercurea şi vinerea" trebuia „să se păstreze 
curată"; ,,vinerea, duminica" (Sărbători şi obiceiuri, V: 3). Codul temporal, cu 
aceeaşi selecţie a unor durate calitativ benefice - ,,zile mari" cu semnificaţia unor 
sărbători religioase - creează constrângeri de sexualitate, a căror ignorare se 
repercutează, ca fonnă de sancţiune, asupra nou-născutului (,,pocit din zile mari"; 

60 
https://biblioteca-digitala.ro



„cu bube, pocit") (Sârhiitori şi ohiceiuri, V: 3 ). Prohibiţia sexualităţii - susţinută şi 

de „credinţa că, în acest caz, naşterea ar fi mai uşoară" (Şcoala de comandante: 
231) - selectează, semnificativ, şi anumite relaţii spaţiale. Frecventarea de către 
femeia gravidă a unor spaţii sacre: biserica, cimitirul este legată de interdicţia 

sexualităţii care maculează; încălcarea regulii se răsfrânge tot asupra copilului, cu 
acelaşi efect de prejudiciere (,,pocire"). Uneori regimul prohibitiv indică o 
condiţionare temporală proporţională cu gradul de sacralitate a locului 1• Presiunea 
normei culturale şi a suportului mcntalitar nu este una generalizată. Activă în unele 
zone, este mult diminuată în altele, unde controlul sexualităţii se circumscrie doar 
relaţiilor sociale intrafamiliale, dominate - aşa cum rezultă din studii sociologice 
mai vechi, cu abordări directe ale realităţii sociale - de autoritatea masculină în 
viaţa de cuplu2

• 

Cod şi comportament nutriţional 

Plecând de la funcţia fiziologică, de la primatul valorii materiale, nutriţia se 

impune ca factor dctcnninant în evoluţia biologică a sarcinii, în procesul natural şi 
echilibrat de dezvoltare a copilului. Comportamentul nutriţional al femeii gravide 

intersectează dimensiunea fiziologicului (ca sursă bioenergetică necesară revitalizării 

organismului matern şi evoluţiei natural-biologice a fătului) cu cea culturală 

susţinută printr-un limbaj specific, complex, de credinţe, acte şi simboluri. Practica 

nutriţională material-biologică stă sub semnul libertăţii de opţiune - ,,Mânca 

orice"; ,,Mânca de toate"; ,,Mânca ce îi plăcea" (Sărbători şi obiceiuri, V: 3) -, 

singura condiţionare naturală, de orientare etnoiatrică fiind eliminarea alimentelor 

provocatoare de rău: ,,Să nu mănânce ce ştie că-i face rău" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 9). Pc fondul experienţei empirice sunt trasate şi recomandări concrete, mai ales 
de preparate şi combinaţii lichide: ,,ceai de podbeal primăvara", ,,apă în care au fost 
fierte scorţişoară, cuişoare, roşcove", ,,mentă fiartă cu vin" ( Gorovei, 1915: 2 I 9; 

Marian, 1915: 87), cu posibilă eficacitate în menţinerea stării benigne gcstale, 
pentru mamă şi făt. Relatări intuitiv-pragmatice legate de reprezentarea vieţii 

intrauterine şi a organicităţii relaţiei matern-fetale, a subordonării existenţei fătului 
funcţiilor vitale ale mamei, accentuează dependenţa fiziologică nutriţională 

maternă: ,,Dă acolo din mă-sa să hrăneşte cu ceva. Ce mănâncă mama ere' că şi el 
oarece-oarece trajc aşe cât dă cât un pic" (Bărbulescu: 183). 

Pragmatismul nutriţional grefează trasee spirituale care transgresează actul 
nutritiv fiziologic spre un registru conotativ-simbolic, în configurări prohibitive. Sunt 
constrângeri care aparţin unui anumit tip de limbaj comportamental codificat, în 
expresia unor atitudini, gesturi, acte şi obiecte, cu „o punere în acţiune a 
simbolurilor" (Ghyca: 160), înţelese şi impuse comunitar, în baza unei convenţii 

1 ,,În cimitir trebuia să intre doar când nu s-a alăturat de bărbat în noaptea trecută"; ,,la biserică, 
când nu s-a alăturat de bărbat trei zile înainte" (Şcoala de comandante: 231 ). 

2 „Majoritatea (n.n. femeilor) se supune lară murmur poruncii bărbatului, resemnându-se chiar 

lară voia lor. Doar starea sanitară, într-adevăr proastă dctcnnină gravidele să întrerupă relaţiile 

sexuale într-a şasea şi a şaptea lună de sarcină" (Şcoala de comandante: 231 ). 
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general acceptate, şi aplicate de către femeia gravidă, sub presiunea neabaterii de la 
regulă. Prin sublimarea nutriţiei în imaginarul cultural, contactul cu alimentul, 
masticaţia şi absorbţia nutritivă nu sunt doar acte materiale, profane de distrugere a 
alimentului în vederea asimilării lui fiziologice, ci marchează un proces de 
transsubstanţiere, ,,caracterul tainic, intim al unei operaţii care se efectuează integral 
în bezna viscerală" (Durand, 1977: 319), generând efecte numenale în cadrul relaţiei 
matern-fetale. Un complex de reguli comportamentale, de acte şi tehnici nutritive, de 
preparare şi consumare, legate de unele nutrimente care depăşesc valenţele materiale
biologice, prin calităţi generatoare de forţă spirituală, se organizează în modelul 
dihotomic de prescripţii şi interdicţii, esenţializat în a mânca, a hea vs. a nu mânca, a 
nu hea anumite alimente. Care este finalitatea acestui comportament nutriţional al 
femeii gravide, dirijat şi controlat, în jocul recomandărilor şi al prohibiţiilor care 
trebuie respectate? Influenţarea benignă a traseului gravidităţii, dincolo de un virtual 
pericol de avort spontan şi de naştere prematură, proiectarea, dar şi asigurarea în 
perspectivă a unei naşteri uşoare şi, cu deosebire, protecţia copilului în faţa 

posibilelor devieri indezirabile de la nonnalitate. 
Regimul interdictiv al consumării unor nutrimente naturale de către ţăranca 

gravidă este construit, uneori, pe simbolismul intrinsec al acestora, scopul fiind cel 
de neafectare a integrităţii fizice şi psihice a copilului care urmează să fie născut: 
e.g. ,,mac" I „ouă şi ceapă", ,,în a noua lună de sarcină", ca să se evite proiecţia 
unor deficienţe fizice ale nou-născutului: ,,pielea copilului albă şi slabă (subţire)", 
ca efect al consumării macului, sau „vederea slabă"; ori ,,fructe păstăioase", într-un 
anumit timp calitativ, ,,duminica", pentru preîntâmpinarea unui handicap psihic: 
,,copil bolând şi rău" (Gorovei, 1915: 174, 228; Teodorescu, 1915: 64; Marian, 
1892: 16). Cruditatea unor nutrimente naturale consumate provoacă actul naşterii 
premature: ,,Dacă mănâncă poame crude", ,,femeia va naşte înainte de vreme" 
(Ciauşianu: 372; Marian, 1892: 16; Sărbători şi ohiceiuri, lll: I O). Alteori, 
alimentul natural este implicat în context interdicţional prin simbolismul unui mod 
particular de consum, bazat pe mecanism simpatetic magic: un nutriment 
„însemnat" prin fonna de consum - un aliment „muşcat de altcineva": ,,un măr 
început de altcineva" - devine prohibit femeii gravide, pentru pericolul de a genera, 
în relaţia profundă matern-fetală, fiziologică şi numenală, naşterea unui copil 
„insemnat": un semn de muşcătură pe corpul copllulu1 ( l'1auş1anu: J 12; Man an, 
1892: 16). 

,,Semnul alimentar operează pe baza unor convenţii social acceptate" ( Eco: 
28), emiţând mesaje profund semantizate (Văduva: 27) şi în cazul unor nutrimente 
preparate, transferate tot în zona prohibiţiilor datorită simbolismului cu care sunt 
investite, cu consecinţe maligne în eventualitatea unui contact direct şi a unui transfer 
numenal de la mamă la făt. Se interzic, astfel, preparate din: ,,inimă sau pipotă de 
pasăre", ca să nu se nască un copil cu „urechi clăpăuge (Gorovei, 1915: 340); aripi de 
găină, raţă, gâscă, pentru ca nou-născutul să nu „capete morbul numit aripi" (M:.irian, 
1892: 16); ,,cap de cocoş" sau „inimă de pasăre rea, cum este socotit a fi cocoşul", ca 
să nu fie copilul rău (Gorovei, 1915: 87; Adameşteanu: 29). Tot în perimetrul 
prohibitiv al unui grupaj de credinţe se situează carnea de „peşte" sau de „melci", pe 
fondul aceluiaş mecanism de corespondenţă simbolică, implicând proiectiv starea 
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nou-născutului; călcarea acestor interdicţii prow,acă, prin transferul efectului de 
sancţionare asupra fătului, naşterea unui copil „care vorbeşte greu", respectiv „bălos 
şi mucos" (Gorovci, 1915: 221, 268; Scvastos. 1892: 87). 

În gestionarea codului alimentar al gra\ idităţii, un accent deosebit este impus 
complexului de nonne corelate, în imaginarul colectiv, cu aspectul transnonnalităţii 
infantile. În sens negativ, malignizarea identităţii copilului, prin efectul de 
„strigoire" intră, prin simbolism analogic-magic. sub incidenţa unei încălcări de 
interdicţie privind consumul de apă infestată, ,,amestecată cu bale diavoleşti". 

Sancţiunea gravă pentru nerespectarea normei se proiectează necondiţionat asupra 
copilului, chiar dacă gestul ingerării a fost involuntar. La antipod, condiţia ideală a 
unui copil cu calităţi excepţionale, extrasenzoriale, se circumscrie unui registru 
prescriptiv care extinde câmpul analogiilor simbolice (prin referinţe cosmice) în 
spaţiul imaginarului. Proiectul idealizat al naşterii unui copil cu atribute de excepţie 
este legat de prescripţii ale unor adevărate scenarii rituale, cu proiecţii imaginare: 
e.g. femeia gravidă să bea apă din locul unde „bea curcubeul apă", întărind sacral 
acest gest prin tripla rostire a rugăciunii Tatăl nostru, ,,în genunchi". Efectul dorit 
şi aşteptat este cel al naşterii unui copil cu atribute supranaturale - ,,va fi 
năzdrăvan" - având capacitatea de alternare periodică a sexului - ,,o lună fată şi o 
lună băiat" - şi aptitudini supraumane de cunoaştere: ,,va şti tot ce-i pe lume" 
(Pamfile, 1916: 161, 162). 

Trăsătură specifică gravidităţii, pe latura fiziologică nutriţională, apetitul 
excesiv al femeii gravide are un regim cultural riguros codificat, solicitând 
satisfacerea necondiţionată a „poftelor" ei, prin ofertă directă sau la cererea expresă 
a acesteia: ,,Când o femeie pofteşte ceva, trebuie să ceară"; ,,Când te duci undeva şi 
pofteşti şi nu ţi-au dat cc ai poftit, lapezi copilul, aşa că să ecri" (Gorovci, 1915: 221; 
Ciobănel: 179). Spaima provocării unui dezechilibru gcstal, la limita pericolului de 
avort spontan, exacerbează percepţia socială a atitudinilor de refuz sau de ignorare 
ale unor membri ai comunităţii, care sunt evaluate, în sens religios, ca păcate 
majore, urmate de judecată şi sancţiuni severe divine. Forme de autoprotccţie a 
echilibrului gestal, de preîntâmpinare a tulburărilor sarcinii vizează însăşi 

diminuarea stării, fie prin practici de neutralizare a „poftelor" - c.g. ,,când pofteşte 
ceva, femeia gravidii trebuie să-şi săreze palmele şi să k lingă" (Ciauşianu: 3 72.; 
Olinescu, 1944: 202; Scvastos, 1892: 88) -, fie prin apelări ale adjuvanţci sacre: 
,,Dumnezeu Ic vine în ajutor, căci n-ai decât să zici o rugăciune: «Milucştc-mă, 
Dumnezeule», şi-ţi trece pofta" (Şcoala de comandante: 232). Aceeaşi finalitate are 
şi suportul social prin interdicţia de comunicare verbală care să stimuleze apetitul 
femeii: ,,nimeni nu trebuie să vorbească gravidei despre mâncare". Cazul particular 
al „furtului" de alimente, din impulsul necontrolabil al insaţietăţii gcstale, intră sub 
imperativul interdicţiei - ,,să nu fure alimente" -, ca şi ,,furtul" obiectual 
generalizat -,,să nu fure ceva", ,,să nu furi nimic" -, datorită consecinţelor grave 
proiectate integral copilului, a cărui integritate urmează să fie afectată: etic, ca efect 
punitiv al gestului reprobabil al marnei şi fizic: ,,copilul va fi hoţ", ,,însemnat cu 
vreo pată pe corp"; ,,iese copilul cu semn"; ,,să nu furi că iese pc copil [ ... ] semnul 
lucrului furat" (Sărbători şi obiceiuri, V: 3; I: 9; Ciobănel: 179). 
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Interdicţii preventive acţionate, gestuale În cotidianul domestic 

În „istoria anonimă, profundă şi adesea tăcută", cum numeşte Fcmand Braudel 
spaţiul cotidianului, universul acţiunilor curente de muncă creează femeii gravide 
un context permanent de autosupraveghere comportamentală, supus unui regim 
interdictiv preventiv, de ocrotire a stării de gestaţie, a normalităţii actului naşterii 
şi, în special, a copilului. 

Mentalitatea şi stilul de viaţă tradiţionale rurale nu oferă femeii gravide un 
regim deosebit, de menajare şi scutire de acţiunile curente de muncă, în concretul 
existenţei. Tratamentul acesteia nu este unul diferenţiat, ca continuându-şi prestaţiile 
obişnuite, specifice, în mediul casnic, care marchează dominanta activităţii sale. 

O distribuţie a activităţilof în dihotomia de gen, păstrează activ rolul femeii 
cu îndeletnicirile particulare în spaţiul privat, la care se adaugă ieşiri din cadrul 
domestic pentru diferite munci agrare, în timp ce bărbatului îi revin activităţi 

ocupaţionale specifice „în spaţiul public, în exterior. Această distincţie este tipică 
pentru trecut, dar persistă şi în prezent, în lumea ţărănească" (Stahl, 2000: 141 ). 
Bărbatul şi femeia gravidă muncesc deopotrivă, calitatea de lucrătoare a femeii 
reprezentând un primat valoric în relaţiile familiale. Capacitatea de muncă a femeii 
se instituie ca un argument cu greutate încă din momentul propunerii matrimoniale 
şi se fixează ca o constantă valorică în structurile de viaţă ale cuplului. Mărturiile 
lui Paul H. Stahl legate de cunoaşterea directă a realităţilor sociale rurale introduc 
accente relevante în acest sens: ,,Mi s-a întâmplat deseori să constat că criteriile de 
apreciere a frumuseţii unei femei sunt legate de calităţile ci de lucrătoare: 

«e frumoasă pentru că este puternică» este o afirmaţie curentă. Femeia trebuie să 
muncească; ea începe să o facă încă din copilărie şi o va face toată viaţa, trezindu-se 
înaintea soţului, culcându-se ultima. Ea serveşte la masă pe toată lumea şi rămâne 
în picioare în timp ce ceilalţi mănâncă sau se odihnesc" (Stahl, 2000: 142). Gestaţia 
nu impune neapărat o scutire a femeii de efortul fizic. Dimpotrivă, activitatea 
susţinută până în pragul evenimentului naşterii era marcată de convingerea că ca 
contribuie la facilitarea acesteia. Forţa credinţei în eficienţa muncii asupra armoniei 
sarcinii şi a uşurării actului natal 3 intersectează presiunea socială, impunerea 
autorităţii bărbatului, care exclude - cu uncie -nuanţe atitudinale - regimul 
menajării femeii gravide. Paleta de atitudini variază de la limita unei mtolcranţe 
masculine, la cea a unei dezaprobări manifeste, regresând spre ncutralitate4

. Puţin 
frecvente sunt atitudinile de menajare a gravidei din partea soţului sau chiar de 
sprijin material şi spiritual5

. Cel puţin la fel de puternică este însăşi presiunea 
conştiinţei femeii privind obligativitatea muncii pentru asigurarea traiului cotidian. 

J „Trebuia să muncească ca să nască uşor": ,,Munca făcută până aproape de ceasul naşterii 
uşurează facerea" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 9; Şcoala de comandante: 230). 

~ ,,Puteam să mor făcând treaba, ci nu zicea nimic: să toi fac": ,,Omu meu când mă vede cu 
burta marc, nu-i c milă de mine": ,,Bărbatului nu-i place când vede femeia scremând şi treabă 

nefăcând": ,,Nici nu mă sileşte la treabă, nici nu mă opreşte" (Şcoala de comandante: 233). 
',,Dacă mă mişcam mai repede, îmi spunea să Ic las toate, ca să fiu sănătoasă": ,,Unii chiar 

ajută femeile la treabă, cât timp ele se află în imposibilitatea de a lucra. Alţii înţeleg a o ajuta, 
ducându-se la biserică şi rngându-sc pentru sănătatea ci" (Şcoala de comandante. 1939: 233). 
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Raţiunea economică se impune, în cele din urmăr. Normele temporale generale de 
respectare a unor zile cu semnificaţii deosebite în structurile de viaţă tradiţional
rurală, prin instituirea interdicţiei de activitate, sc impun şi condiţiei particulare a 
gravidităţiî7. Ieşirea femeii gravide din acest regim tabuistic aduce, cu prioritate, 
suferinţă copilului care va fi marcat prin malforma\ii: ,,pocit, cu gâtul strâmb"; ,,cu 
limba legată". (Sărbători şi obiceiuri, V: 3; Gorovei, 1915: 109). 

Un caz particular vizează controversa mcntalitară, în mediul feminin ţărănesc 
tradiţional, privind muncile prestate pentru pregătirea anticipată a bunurilor 
particulare, în principal, vestimentare, necesare nou-născutului. Dominanta de 
credinţă susţine polul interdictiv: ,,ca să trăiască copilul, nu trebuie să lucrezi nimic 
pentru ci, înainte de a-l naşte. Cele mai multe femei aşa fac" (Şcoala de 
comandante: 232). Contrar acesteia, o atitudine de neîncreder~ generează ignorarea 
prohibiţiei, iar lipsa unor consecinţe negative, întăreşte convingerile în caracterul ei 
nefondat: ,,Nu-i adevărat că dacă faci pelinei, cămăşuici, buneţele, moare copilu! 
Că câţi au făcut aşa nu le-a murit copilu" (Şcoala de comandante: 232). 

Spectrul existenţei cotidiene, cu acti\'ităţile domestice specifice mediului 
feminin rural asociază derulării acţiunilor curente şi stărilor obişnuite, atenţionări 
prohibitive pentru femeia gravidă, cu privire la anumite atitudini, gesturi şi acte, cu 
utilizarea unor obiecte casnice şi de muncă, în spaţiul privat şi de acţiune. 

Mentalitatea colectivă este dominată de „credinţa că între fenomene există o 
legătură cauzală nu numai în ordinea materială a lucrurilor, ci şi în ordinea lor 
spirituală"; între uman şi universul obiectual se instituie „un fel de participare, o 
intimitate de nezdruncinat cu lumea lucrurilor din care face parte", ,,un fel de 
rudenie spirituală a tot ce există" (Bcmca, 1997: 246, I 05). ,,Lumea obiectelor 
înconjurătoare este pentru mamă şi copil un sistem de tenneni cu ample conotaţii 
convertibile în factori adjuvanţi sau opozanţi care trebuie trataţi cu mare atenţie" 
(Nicolau, Popescu: 57). Semnificaţiile maligne sau, dimpotrivă, benefice ale 
obiectelor din geografia casnică se conturează în relaţie cu sensurile gesturilor, 
actelor care le instrumentează. Interdicţiile fac referire la o anumită angajare 
corporală, posturală şi motrice, a femeii gestante, într-o selecţie simbolică a unor 
acţiuni de trecere „peste I pc sub", sau de contact cu anumite obiecte casnice şi 

instrumente de muncă. pentru păstrarea echilibrului sarcinii: i se interzice femeii 
„să treacă peste ruda carului. Şi azi se respectă": ,,să calce pc lopată sau pe 
cociorvă"; ,,să treacă peste proţap" (Ciobănel: 270; Sârbători şi obiceiuri, III: 5; 
Niculiţă-Voronca, 1903: 222, 784). Prohibiţia de „a păşi peste o funie", de „a trece 
pe sub o sârmă" prcîntâmpină o cxpulzie grea. cu poziţionarea deficitară a fătului -
„de-a curmezişul" -· şi cu naşterea copilului cu cordonul ombilical în jurul gâtului 

",,Treburile trcbucsc îacutc şi n-are cine să Ic facă, deci rcmeia munceşte până chică, până nu 
mai poate, căci dacă n-ar munci, n-ar avea cu cc trăi"; ,,Nu căutăm noi la hodină, că n-are cine ne face 
treburile"; ,,Muncim la polog, la ogor şi mai toarcem, mai 1cscm la lână. Muncesc până-n timpul cc 
fac" (Şcoala de comandante: 230, 23 I). 

7 „Să respecte sărbătorile"; ,,În zilele de sărbătoare şi duminica nu trebuia să lucreze toată 
ziua"; ,,Duminica, vinerea, de sărbători nu spăla, nu lucra, dar aşa îaceau toate femeile, nu numai cele 
însărcinate"; ,,Cică marţea, sâmbăta sunt trei ceasuri rele, dar cine ştie. De astea se ferea toată lumea"; 
,,Să se ferească de ceasurile rele, sâmbăta" (Sârhători şi ohiceiuri, I: 9; V: 3; Gorovei, I 9 I 5: I 09). 
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(Gorovei, 1915: 37; Marian, 1892: 21; Olincscu: 203; Sevastos, 1892: 82-83; 
Sărhători şi ohiceiuri, III: 5). Grija pentru excluderea unei naşteri defectuoase, a 
„copilului cu buricul încolăcit pe gât", aduce sub control tabuistic şi un grupaj de 
acte şi gesturi ale gravidei din sfera unor îndeletniciri feminine, specific ţărăneşti: 
„să nu pună scul de aţă peste gât" ori „vreo legătură după cap ca să o depene"; ,,să 
nu depene după cap sau să poarte mărgele" (Ciobănel: 270; Marian, 1892: 11 ). 
Grupajul de credinţe centrate pe interdicţiile de „a trece peste topor" / ,,a călca cu 
piciorul pe topor", ,,a duce pe umăr coasă sau seceră", fondate pe un simbolism 
malign obiectual, previn afectarea integrităţii copilului, prin apariţia unor „semne 
pe piept, crestături" sau a unei malformaţii: ,,copil ghebos" (Gorovei, 1915: 324, 
221 ). Evitarea proximităţii unor obiecte cărora li se conferă un semantism negativ 
(funie, foarfecă, sfredel - care nu trebuie situate sub patul femeii gravide), 
diminuează posibilele influenţe maligne în câmpul vulnerabilităţii gestale. Un 
complex de acţiuni şi gesturi tehnice, dar şi cultural-simbolice de „tăiere", 

„rupere", ,,bătut", ,,scuturat", în cadrul domestic, lărgeşte spectrul tabuistic, pentru 
evitarea pericolului de pierdere a sarcinii (,,se strică copilu") şi a perspectivei 
naşterii unui copil cu „bube pe trup" (Niculiţă-Voronca, 1903: 222; Sărhători şi 
ohiceiuri, 200 I: 9; Ciobănel, 2002: 179). În atenţia femeii gravide stă şi modul de 
efectuare a unor acţiuni, aspectul defectuos de realizare a acestora proiectând - prin 
relaţii magice simpatetice - efecte nefaste asupra nou-născutului. 

În contextul activităţilor domestice cotidiene, pe lângă dominanta interdictivă 
a unor acţiuni, gesturi, atitudini, cu un instrumentar conotativ malign, o gamă 
prescriptivă (mult mai restrânsă) speculează, în beneficiul femeii gravide, valenţe 
benigne ale unor decupaje acţionale cu anumite relaţii obiectuale, sus\inute uneori 
prin fonnule care apelează la forţa magică a cuvântului rostit: ,,Ca o femeie 
însărcinată să facă lesne, de câte ori mătură şi ia gunoiul în poală, aruncându-l să 
zică: «Cum arunc gunoiul acesta de iute/ Aşa să şi fac de iute»" (Gorovei, 1915: 
219, 220; Marian, 1892: 11 ). 

Câmpul interdicţiilor care supraveghează şi orientează prioritar comporta
mentul femeii gravide în concretul existenţei zilnice, în mediul privat, implică şi 

anumite raporturi spaţiale, tabuizarea contactului cu uncie locuri ale perimetrului 
locuinţei: prnsul, treptele unei scări ş.:i. Rcspcxtul sacml de care se h11c11ri'i prns11l 

casei în cultura tradiţională, reflectat într-o multitudine de credinţe şi prohibiţii, 

circumscrie şi interdicţia pentru femeia gcstantă de „a sta pe prag" / ,,a sta în picioare 
pe prag", pentru profilaxia actului naşterii, sau de „a trece pragul", în anumite 
condiţii favorabile unei contaminări magice a copilului: ,,când frământă pentru copt 
(pâine, plăcinte), având resturi de aluat pc mâini, pentru că s-ar naşte copilul cu 
pete pe faţă sau cu pistrui" (Căliman: 21 ). 

,,Diversitatea ariei de viaţă a satului presupune, pe lângă contacte cu comuni
tatea, contactul cotidian cu vite şi animale domestice care pot căpăta în mentalitatea 
ţăranului conotaţii malefice sau benefice, în anumite cirscumstanţe de timp şi spaţiu. 
Ele pot influenţa pozitiv sau negativ ambiguitatea cuplului (n.n. mamă-făt)" 

(Nicolau, Popescu: 56). Câmpul perceptiv cu un fond senzorial predominant tactil şi 

vizual stă la baza ritualităţii. Valorizarea privirii este asemănătoare celei tactile, 
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ocularitatea este un fel de palpare vizuală reciprocă; ,,pnv1rea, simţ al distanţei, al 
reprezentării, chiar al supravegherii, constituie \ cc torul esenţial al apropierii de către 
om a mediului înconjurător" (Breton Ic: 99 ). Opozitiv, evitarea atingerii şi a 
contactelor vizuale creează, în cadrele ritualităţi i prohibitive, o fonnă de prevenţie şi 
protecţie. În acest sens, grija de necontaminarc malignă, de asigurare a condiţiei de 
nonnalitate şi integritate a copilului pregătit să intre pe traseul existenţial, 

restricţionează şi cenzurează comunicarea femeii gravide cu mediul animal. 
lnterdictiile vizează evitarea contactelor directe, tactile sau vizuale cu anumite 
animale'. pentru preîntâmpinarea efectului de pilozitate excesivă8 . 

Respingeri comunicative ale marginalului .,;ocial. 
Gesturi, formule reparatorii 

Forţa de presiune a modelului interdictiv asupra femeii gravide, în favoarea 
echilibrului natal şi a existenţei benefice a copilului, se extinde şi se amplifică prin 
impunerea nonnelor de evitare a proximităţii, a contactelor vizuale cu categorii 
sociale marginale, care poartă marca diferenţei, a handicapului fizic şi psihic, 
înnăscut sau dobândit. În mentalitatea tradiţională, această zonă a marginalităţii care 
cumulează evaluări negative, până la limita demonizării, putea avea influenţe nefaste 
asupra calităţilor fizice şi psihice ale copilului9. Autocontrolul contactului fizic-vizual 
al femeii gravide, pentru profilaxia natală, este susţinut prin gesturi, acte simbolice cu 
funcţie apotropaică: gestul de atingere a ombilicului cu un deget sau actul specific 
feminin al „scuipatului în sân", accentuat prin gestul sacru al efectuării crucii ş.a. 

Concomitent cu perfonnarea gestuală, rostirea unor fonnule susţinea, prin forţa 

cuvântului, delimitarea condiţiei flitului de efectul malign 10
• Nu numai comunicarea 

nonverbală, prin contact vizual cu altcritatca marginală facilitează efectul malign, ci 
şi reacţia profund emoţională a femeii gravide, care are o pronunţată penneabilitate 
psihică, pe fondul unei evidente vulnerabilităţi. Anxietatea, afectele puternice 
generează clemente perturbatoare ale sarcinii, cu consecinţe nefaste asupra stării 

flitului. De aceea controlul emoţiilor, semnalat prin interdicţii reactive creează 

protecţia gravidităţii şi prevenţia apariţiei unor anomalii la copil 11
• 

',,Lovind cu piciorul un animal păros, corpul copilului care se va naşte va fi acoperit de păr"; 
va avea „păr pc limbă" (Sărbători şi obiceiuri. I: 9; Gorovci, I 915: 47, 188; Marian, 1892: 20; 
A.I.E.F. text inf. nr. 14718). 

9 „Trebuia să ocolească pc cei însemnaţi". ,,pc oamenii pociţi sau însemnaţi - şchiopi, ciungi, 
cei cu dircritc defecte", ,,oamenii schimonosiţi", ,,sluţi. chiori, ologi", ,,oamenii pociţi"; ,,Nu era voie 
să te uiţi la oameni bolnavi sau foarte urâţi, ca să nu fie copilul urât sau bolnav"; ,:să ocolească 
oamenii răi, beţivi" (Sărbători şi ohiceiuri. V: 3; I: 9; Ciobănel: 270). 

10 „Nu văd unul, văd doi 1". ,,Doi suntem, doi vedem / Nicio gancc să n-avcm 1"; .. Să mă 
ferească Dumnezeu să nu-mi iasă copilul aşa 1 "; ,,Doamne fereşte. ca să nu iasă copilu pocit"; 
,,Spunând: Tu să fii aşa, nu copilul meu" sau „Tu să fii aşa pocit. nu ce-i în mine" (Marian. 1892: 18, 
59; Scvaslos, 1892: 85; Şcoala de comandante: 232; Sârbători şi obiceiuri, I: 9; Ciobănel: 179). 

11 „Să nu te minunezi când vezi oameni pociţi"; ,,Gravidele trebuiau rcritc de toi ceea ce Ic-ar 
putea produce frică sau mirare". ,,De exemplu, o mână mai mnică sau un'picior, sau să nu poală mere, 
sau să nu poată vorovi. De exemplu, dacă videa un om mut şi să mira pă ăla, zicea că-i mirătură. 
Zâcca de copkiii ăi care să năşteau, Ic zâceau bătrânii mini/uri, [ ... ) Aşe să zâcea în popor, că s-o 
mirat mă-sapă ... îi mirătură. Aşe să spunea şi aşa să spune şi amu" (Ciobănel: 179; Bărbulescu: 189). 
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Ritualitatea prohibitivă se configurează autonom, dar şi în contrapartidă cu 
cea pozitivă, prescriptivă. Interdicţiile de evitare a marginalului social, evaluat 
estetic în registrul urâtului, se completează cu recomandări de comunicare selectivă 
cu frumosul - femeia „să se uite la oameni fmmoşi mai ales în momentul în care 
simte că mişcă pentru prima dată copilul"' (Scvastos, 1892: 87) - cu urmări pozitive 
scontate asupra profilului identitar al copiJului. Proximitatea frumosului uman 
neutralizează efectul malign provocat de contactul involuntar, arbitrar cu urâtul: 
femeia „care a văzut ceva urât" se întinde pe prag, ca să treacă peste ca un bărbat şi 
o femeie frumoasă (Niculiţă-Voronca, 1903: 1071). 

Refuzul contactului cu funebrul 

„Oare nu au avut mamele dintotdeauna această intuiţie a vieţii intrauterine 
foarte dezvoltate ?" se întreabă Corine Antoine, integrând interogaţiei un răspuns 
afinnativ. Nivelul intuitiv al relaţiei profunde matern-fetale, ,,un fel de simbioză in 
utero", trăită de făt, nu implică numai dependenţa fiziologică a existenţei fetale de 
funcţiile vitale materne, ci şi o subordonare psihoafectivă. ,,Mama îi transmite 
fătului propriile emoţii (când îi este frică de ceva sau când este foarte fericită, de 
exemplu, are loc o combinaţie chimică tradusă printr-o eliberare de hormoni), însă 
şi acesta comunică cu ea. [ ... ]. Departe de a fi pasiv, fătul poate întreţine o 
adevărată relaţie cu mama lui dacă aceasta din urmă îl stimulează" (Antoine: 30, 33). 
Ideea de ponderare a unui regim afectiv în toate circumstanţele de viaţă şi 

protejarea prin evitarea contactelor cu diverşi stimuli externi, provocatori de emoţii 
puternice, stă în atenţia femeii gravide, susţinută prin imperativul interdicţiei, 

pentru a nu fi afectate normalitatea şi echilibrul copilului 12
• 

Starea de hipersensibilitate şi de vulnerabilitate a femeii gravide în faţa unei 
game variate de influenţe nefaste, se raportează şi la zona cu semantism negativ a 
funebrului, integrat regimului codificat de restricţionare relaţional-comunicativă a 
acesteia. Un complex de credinţe care dezvoltă prohibiţia de contact a gravidei cu 
forme funebre concrete, orientată prioritar spre ocularitatc - ,,să nu se uite într-o 
groapă în cimitir"; ,,să nu vadă faţa mortului"; ,,să nu privească un mort"; ,,să nu stea 
lânsă un vm care î:şi dă suflclul; cslc pri,mj.Jios nwi .'1lcs pc11ln1 copil" cn--cază o 

dublă protecţie, a gestaţiei şi a nou-născutului, ferit de consecinţa unei contaminări 
prin similitudine magică: nou-născut „palid", ,,galben", ,,cu obrazul galben", ,,mut" 
(Sevastos, 1892: 85, 89; 103; Olinescu, 1944: 203; Sărhâtori şi ohicei11ri, I: 9). Dar 
legat de obligativitatea de participare la ceremonial, se configurează soluţii culturale 
de anulare a malignităţii, în variabilele unor acte, gesturi apotropaicc 13

, corelate 

12 „Când o femeie vede un foc marc sau un alt lucru înspăimântător. atunci nu cumva să-şi puie 
mâna pe faţă că va naşte copil cu semn. Pentru ca să îndepărteze răul, să-şi scuipe în sân şi să beie apă 
în trei răstimpuri" (Marian, 1892: 17; Scvastos. 1892: I 03 ). 

u Femeia „să-şi slăbească toate legăturile hainelor şi să se lege la un deget cu fir roşu". ,,Dacă 
se duce la mort, femeia grea se leagă cu un fir roşu la deget sau la cheictoarea cămăşii ca să nu tic 
copil galben"; ,,se lega cu fir roşu pe care îl arunca în groapă, să nu iasă" (Sevastos. 1892: 85: Şcoala 
de comandante: 232; Sărhâtori şi ohiceiuri, I: 9). 
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uneori cu formule care întăresc ideea de eliminare a posibilităţii de transfer malign, 
asupra mamei şi fătului. 

EVALUĂRI ŞI MODELĂRI SOCIALE COMPORTAMENTALE 

Studii de profunzime consacrate categorici sacrului / numinosului, insistând 
asupra caracterului bivalent al acestuia, rele,ă şi reflexul psihologic al ambivalenţei 
afective (Sigmund Freud, Rudolf Otto, Roger Caillois, Jean Cazcncuve), de atracţie, 
dar şi de reticenţă, spaimă, ,,tremendum et fascinans". Raportând esenţa sacrului la 
coordonata violenţei, Rene Girard accentuează acelaşi dublu efect psihologic, de 
adoraţie şi teamă, aducând în comentariu accente particulare, în legătură cu 
condiţia persoanei în starea de trecere, situată în „împărăţia sacrului căruia îi 
aparţin toate fiinţele lipsite de această diferenţă stabilă şi de acest statut determinat, 
singurele care pot menţine fiinţele în afara sacrului" (Girard, 1995: 306). 

În reprezentarea socială, din perspectiva grupului, unicitatea şi preeminenţa 
gestaţiei / a femeii gravide generează - pe fondul ambivalenţei afective - modalităţi 

comunicative şi aspecte comportamentale duale. Resorturi mentale arhaice, ca 
enclave persistente în structurile tradiţionale culturale, determină reacţii binare ale 
grupului faţă de condiţia gravidităţii, ,,o tendinţă de izolare şi de recul şi o a doua 
de luare în posesiune şi de dominare" (Nicolau, Popescu: 59), de apropiere şi de 
protejare. Femeia gravidă e considerată o fiinţă înzestrată cu puteri deosebite, 
atribuindu-i-se capacităţi de influenţare a mediului, de stimulare, prin propria 
existenţă, a fertilităţii naturale. Intersecţia celor doi vectori comportamentali 
justifică „atât intenţia de apărare a universului ordonat şi stabil de insolitul naşterii, 
cât şi tendinţa de a utiliza acest insolit prin intenncdiul ritului, în folosul grupului" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms.7: 16). 

O linie comportamentală, configurată pe un depozit mcntalitar arhaic, 
perpetuat cultural, profilează, la nivelul grupului, atitudini rezervate, acte şi gesturi 
retractile, predispune la „rezervă, precauţie şi comunicare asigurată prin forme de 
protecţie rilo-magică" (Ciobanu, Nicolau, A.1.E.F. ms. 7: 16). Gestaţia „instaurează 
o nouă rânduire a lucrurilor, c cauză a unei schimbări" (Caillois, 1997: 30). 
Importantă şi necesară în continuitate existenţială, graviditatea c acceptată şi 

integrată în ordinea lumii, dar fără a o perturba; de aceea „orice societate are 
datoria primă de a se proteja de ca" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms.7: 45). 
Distinctivitatea şi insolitul fazei de trecere a gestaţiei, în care „cel ce efectuează 
trecerea se află pc punctul de a pierde un statut (care îl distingea) dar nu se ştie ce 
va deveni" (Girard: 306), provoacă reacţii de retragere şi atitudini de prudenţă. 
Grupul percepe, cu anxietate şi reticenţă, starea de prefacere, de devenire a femeii, 
cât şi iminenţa unei noi iviri, îşi ia măsuri de apărare prin interdicţii de contact, de 
comportament. Interacţiunile sociale cotidiene atestă, la nivelul unor consemnări 
mai vechi, astfel de filtre şi restricţii comunicative. Comportamentele proxemice 
implică evitări de impact (de pildă, femeia gestantă trebuia să ocolească / să fie 
ocolită în întâlnirile întâmplătoare, în spaţiul exterior), fiind plasate în cheia unor 
interdicţii care, nerespectate, generează tulburări, ,,vreun necaz" (Sărbători şi 
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obiceiuri, V: 3). Pc lângă prevenirea proximităţii, o formă specială de tabuizare 
vizează contactele directe cu obiectele personale (vestimentare) ale gcstantei (nu se 
permite să dea „cuiva să-i spele lucrurile") (Sevastos, 1892: 87) Un coeficient 
sporit de prudenţă intervine în comunicarea non verbală cu f cmcia gravidă, 

„receptacul supus unor misterioase prefaceri" (Nicolau, Popescu: 47), prin regimul 
prohibitiv al gestualităţii schimbului obiectual. Consecinţa încălcării interdicţiei de 
comunicare gestuală se răsfrânge asupra copilului, care se va naşte „cu bube pe 
Co11)" (Gorovei, 1915: 120). O soluţie de păstrare a relaţiei de comunicare, când aceasta 
este absolut necesară, presupune eliminarea contactului direct, prin apelul la o 
fonnă de mediere, cu efect aşteptat de neutralizare a influenţei maligne: obiectele 
,,se aşează pe jos, pe pământ, de unde apoi se ridică" (Sevastos, I 892: 88). 

O situaţie particulară, în cod social interdictiv, izolează statutul unic, 
consacrat al femeii gestante de structura de rol specifică ansamblurilor ceremoniale 
existenţiale. Sfidarea normei prohibitive a extinderii şi implicării în alte roluri -
„Să nu boteze"; ,,să nu cunune"; ,,nu e bine să moşească" - are consecinţe negative 
deosebit de grave asupra copilului: ,,Dacă totuşi cunună, îi moare copilul cel al 
tânărului cuplu"; ,,Iar dacă ţine copilul pe care îl botează peste pântecele ei, îi 
moare copilul; dacă îl ţine pe cel care urmează să fie botezat sub pântece, moare 
acesta" (Marian, 1892: 21; Sevastos, 1892: 98; Gorovei, I 9 I 5: 89; A.I.E.F. text inf. 
nr. 26.706). 

Fonnele de izolare sub presiune interdictivă coexistă cu aspecte socioculturale 
comportamentale ieşite de sub fondul de constrângeri al codului, devenit nerelevant 
şi inactiv, în unele medii tradiţionale: ,,Femeia gravidă îşi păstrează toate relaţiile 
sale sociale obişnuite. Poate merge oriunde, poate cununa, boteza şi poate lua parte 
la ceremoniile religioase şi sociale din sat" (Şcoala de comandante: 233). 
Caracterul rezervat şi retractil al comportamentului comunitar, legat de o anumită 
percepţie a gestaţiei se diminuează în timp, până la dispariţie. 

Într-un alt sens, comportamentul sociocultural de grup decupează reacţii şi 
atitudini, gesturi şi acte de apropiere şi de protejare a femeii care întemeiază o 
viaţă, şi, implicit, a existenţei şi destinului benefic al copilului. Un control instituit 
printr-un complex de interdicţii, elimină din relaţiile comunicative intracomunitare, 
acte, gesturi cu semnificaţii negative, care pot periclita cehi librul gestal şi condiţia 
copilului: să nu se intigă un cuţit în urma unei gravide; sa nu se treaca peste o 
femeie însărcinată; să nu fie atinsă femeia cu anl)mite obiecte, pentru a se provoca 
apariţia semnelor pe C01l)UI nou-născutului ş.a. (Marian, 1892: I I; Scvastos, 1892: 
I 05; Olinescu, I 944: 20 I). Cadrele modelării culturale presupun şi replica unor 
forme securizante, din partea femeii, de neutralizare a posibilelor efecte nocive, în 
cazul abaterii, de regulă, accidentale, de la aceste cerinţe: formule de invocare a 
sprijinului sacru, de tipul „Doamne, nu mă lăsa cu semnele alea!" sau remedii 
mentale, prin rememorarea actului comis: ,,dacă trece cineva peste o femeie 
îngreunată", ,,să-şi aducă degrabă aminte" (Marian, 1892: 11 ). 

Un control particular prohibitiv, cu sens protector, priveşte comportamentul 
verbal. ,,Există în toate culturile indicaţii asupra modului în care se cuvine să se 
vorbească unei femei aflate în situaţii liminare"; modul comunicativ verbal şi 

paraverbal influenţează traseul evolutiv al cuplului mamă-copil, căci gravida este 
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un rezonator sensibil al sensurilor, dar şi al tonalităţilor cuvintelor, în „teoriile 
moderne enunţându-se ipoteza copilului care aude în viaţa intrauterină" (Nicolau, 
Popescu: 55). Codificarea interdictivă este orientată predilect spre aspectele 
comunicative verbale cu conţinuturi negative, cu impact malign asupra viitoarei 
mame şi, cu deosebire, asupra fătului. Evitarea unor consecinţe indezirabile pune în 
cheia interdicţiei comunicarea verbală pe teme funebre, în interacţiunea socială 
(,,să nu vorbească unei femei gravide, despre mort") (Scvastos, 1892: 85). Sub 
control comunicativ verbal intră şi interdicţia rostirii numelui diavolului şi a 
vorbirii despre spirite malefice, care se aplică atât grupului - ,,nu se vorbeşte de 
diavol în faţa unei femei însărcinate" -, cât şi femeii înseşi - ,,Atunci când eşti 
groasă, nu e voie să pomeneşti pe diavolul" (Sevastos, 1892: 88; Şcoala de 
comandante: 232). Dar ca şi în alte situaţii, şi în acest registru al comunicării se 
configurează remedieri în cazul devierii de la nonna interdictivă, pentru protecţia 
unităţii mamei şi a copilului, de consecinţele maligne: aceasta „să-şi facă cruce 
peste pântece", ,,ca să nu se prindă"; ,,să poarte cât mai multe inele pe degete. În 
cazul în care cineva ar spune o vorbă nepotrivită în faţa ei să cadă pe inel, nu pe 
copil" (Sevastos, 1892: 88, 82). Cele mai eficiente obiecte cu valoare protectoare 
sunt inelele, ,,cercuri magice care antrenează pe circumferinţa lor cuvintele pc care 
le scot astfel din circuit", şi cerceii, ,,opercule simbolice care filtrează ceea ce poate 
auzi o femeie din tot ceea cc se rosteşte" (Nicolau, Popescu: 55). 

Femeia „În .<ilarea rodului" - valorizare, valorificare 

Condiţia gravidităţii şi a femeii gcstante „în starea rodului" - excepţională, 

prin investire cultural-simbolică - generează, în structurile tradiţionale, fonne de 
valorificare a potenţialului şi valenţelor ei fetilizaloare, prin intermediul ritului, în 
beneficiul social-comunitar. Fructificarea calităţii fertilizatoare a corpului gestal 
abordează, în ritual, concretul vieţii rurale. Un rol stimulator, de activare a forţelor 
regeneratoare vizează potenţialul de influenţare a fertilităţii naturale şi a 
fecundităţii animalelor: ,,Atunci când duceau vaca la taur, puneau o femeie gravidă 
să o lovească de trei ori cu şorţul său" (Evsccv, I 999: 186). Capacitatea feminităţii 
gestante de neutralizare a sterilităţii şi de dinamizare a fertilităţii, prin forţa ritului, 
capătă extensii cosmice. Calităţile numinoase ale femeii purtătoare de „rod", ca 
factor favorizant fertilizator sunt exploatate în avantajul comunităţii, pentru 
reechilibrări cosmice - provocarea ploii benefice -, mediate ritual, în cazul unor 
dezastre naturale (secetă). Femeia este, variabil, obiect al ritului, când rolul de 
agent ritual revine grupului - ,,Femeile însărcinate erau stropite cu apă ca să plouă" 
- sau subiect al actului săvârşit - ,,O femeie însărcinată se aruncă în râu"; femeia 
„aruncă mac în fântână" (Sârhători şi ohiceiuri, V: 3; Taloş: 118; Căliman: 20). În 
contextul ritualităţii agrare, care foloseşte potenţialul feminităţii fertile, alături de 
,,rituri la vedere", pentru provocarea ploii, se produc şi rituri „cu caracter secret", 
bazate pe sustragerea tăinuită a unor obiecte selectate din ansamblul obiectual 
specific universului casnic, între care şi „un ţest (acesta trebuie să fie furat de o 
femeie însărcinată), pentru a fi aruncat în fântână" (Taloş: 117). Valorificarea 
socială, în favoarea obştei, a valenţelor fertilizatoare ale femeii care posedă „darul 
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rodului" este condiţionată de obligaţia asumată de aceasta de a face cunoscută 
grupului condiţia ci specială, în prima perioadă a gestaţiei. Ignorarea sau 
respingerea comunicării, cu tăinuirea stării gcstalc, pricinuieşte tocmai efectul opus 
celui aşteptat, provocând dezechilibrul natural al sterilităţii: ,,Este secetă marc dacă 
o femeie rămâne groasă şi nu spune" (Ghinoiu, 1999: 141 ). Culpa refuzului 
comunicativ al viitoarei marne se răsfrânge, ca sancţiune pentru abatere de la 
cerinţa normei, asupra copilului, care dobândeşte, prin mecanism analogic magic, 
handicapul vorbirii: ,,copilul vorbeşte greu" sau, la limită, - ,,e mut" (Marian, 
1892: 21; Gorovei, 1915: 216; Olincscu, 1944: 203). 

Forţa ritului bazat pe potenţialul condiţiei gestale şi capacitatea acesteia de 
influenţare a realului nu se limitează, funcţional, numai la folosul grupului. 
Beneficiul copilului, care impune prioritate funcţională în toate formele de 
manifestare, în complexul cultural natal, centrează şi zona actelor rituale 
fertilizatoare, orientate augural spre împlinirea vitală, prosperă a noii fiinţe 14 • 

DIVINA ŢIE „ECOGRAFICĂ". SEMNE, PRACTICI, GESTURI 

Într-o privire care surprinde, diacronic, zone de intersectare a ştiinţei şi 
culturii, s-a putut observa că „de douăzeci de ani, progresele medicinei obstetricale, 
datorate mai ales imagisticii medievale, au permis un diagnostic mai precis [ ... ]; 
ceea ce până nu demult era ascuns privirii, fiind prezervat în interiorul mamei şi 

aparţinând lumii femeilor şi misterului lor - cu dimensiunea sacră pe care toate 
acestea o presupun - apare acum pe ecranul ecografului" (Antoine: 28). 
Instrumentarea modernă de vizualizare a formei de viaţă în devenire „este prima 
confruntare între copilul imaginar, cel la care au visat părinţii, cel pe care l-au 
construit şi încărcat de toată povestea lor personală şi familială, şi cel real", şi ca 
realizează cu succes prevenţii în domeniul antenatal, spulberând fantasme şi 

incertitudini parentale (Antoine: 28). 
Preexistentă, ulterior coexistentă poziţiei ştiinţifice-medicale - străină, în 

general, mediilor tradiţionale - alternativa culturală, în expresia imaginarului cu 
mecanisme de construcţie simbolică, relevă o soluţie de echilibru psihosocial. În 
câmpul mai larg al preocupă.ni pentru destinul şi identitatea fiinţei carcia i se 
pregăteşte intrarea în existenţă, mobilul interesului, curiozităţii şi dorinţei de 
cunoaştere anticipată a sexului copilului se obiectivează cultural în forme imaginar
simbolice care „îşi înfig rădăcinile în zonele cele mai profunde ale vieţii 

inconştiente" (Levi-Strauss, 1978: 460). Numim divinaţie interpretarea culturalmente 
codificată a realităţii ascunse cunoaşterii imediate şi viitoare, şi complexul 
mijloacelor şi al practicilor care permit revelarea acestei realităţi; divinaţia nu este 
doar o tehnică de descifrare, ci şi o expresie standardizată, o raţionalizare culturală 
a cauzalităţilor relative la ordinea lumii şi a oamenilor (Sindzingrc: 196). În 

14 „Femeile însărcinate erau stropite cu apă. Aşa era obiceiul ca să fie copilul cu nora~"; 
„Trebuie, este bine să arunce sâmburi de pomi în grădină, în norocul copilului" (Sărhători -rr 
ohiceiuri, V: 3; Sevastos, 1892: 98). 

72 
https://biblioteca-digitala.ro



perimetrul cultural-tradiţional natal, cog111ţ1a anticipată instrumentează variate 
modalităţi divinatorii „ecografice", de deslu~in: a unui aspect neştiut, orientate spre 
decriptarea unor semne, a unor manifestări comportamentale, a unor conţinuturi 
onmce. 

- Divinaţia după semnele fiziologice - ,,tip divinatoriu extrem de răspândit la 
români" (Gavriluţă: 63) -, pune într-o ecuaţie de corespondenţă aspecte concrete 
ale gravidităţii, anumite particularităţi fizice ale stării gestantei, cu indici predictivi 
ai sexului fătului: dacă sarcina este „suportată greu, va naşte băiat" vs. ,,uşor, va 
naşte fată" (Marian, 1892: 21; Şcoala de comandante: 232). Unele caracteristici 
corporale gestale dobândesc relevanţă în distincţia de gen, prin sugestii simbolice 
sexuale: ,,Dacă burta-i mai ascuţită, face băiat, dacă-i mai lată, aşe, face fată" 

(Bărbulescu: 192), după cum anumite schimbări fizionomice ale femeii sunt 
învestite cu sensuri predictive: ,,Femeia însărcinată cu băiet are faţa curată" 

(Sevastos, 1892: 65). 
- Variabile de kincstezie gcstală capătă semnificaţii simbolice în diferenţierea 

sexuală fetală: ,,Băiatul mişcă mai curând decât fata, mişcările lui fiind mai 
puternice" (Scvastos, 1892: 65). Un registru interpretativ vizează diferenţa de gen 
relaţionată cu gestica şi kinezia gcstală, care valorizează conotaţiile opoziţiei stâng
drcpt. Semnele gestale, raportate la aspectul concret-corporal al unor stări, 

atitudini, gesturi ale gravidei, corelate cu semnificaţia simbolică şi primatul dreptei 
indică sexul masculin şi ascendenţa valorică a masculinului: ,,Femeia însărcinată cu 
băiet porneşte totdeauna cu piciorul drept"; ,,Femeia care are obicei să doarmă pe 
partea dreaptă face numai băieţi" (Sevastos, 1892: 63). Contrar, relaţionarea cu 
stânga, este o marcă a femininului. Dihotomia axiologică a dreptei / stângii se 
circumscrie unui context cultural mai larg, cu relevanţă pentru o scrie de 
„ccremonialuri, obiceiuri, superstiţii". (Evsccv, 1999: 146). Distincţiile semantice 
sunt reconfigurate, în continuarea procesului gestal, în actul parturiţiei; actul 
naşterii valorizează semnificaţiile opoziţiei stâng-drept, diferenţiind calitatea 
traseului vital al copilului în funcţie de „intrarea în lume pe mâna dreaptă/ pe mâna 
stângă". 

- Modalitatea acţională, prin anumite gesturi ale gravidei coagulează şi unele 
forme mai elaborate, practici de cunoaştere anticipată a sexului copilului. Unele 
consemnări referitoare la fenomenul cultural natal vizează contexte tradiţionale 
specializat feminine, în care grupul de femei iniţiază microscenarii, provocând 
femeii gestante reacţii corporale, cu relevanţă simbolică în determinarea sexului 
copilului. De pildă, într-o practică „existentă în toată zona cercetată" (Mehedinţi), 
,,femiile când erau pi la clacă luau din solniţă, di colo şi punea în cap şi sta lângă ca 
şi o pândea să vadă unde să freacă: la nas, la gură [ ... ]. Dacă se freacă la nas, e 
băiat; dacă se şterge la gură, c fată" (Bărbulescu: 191 ). Gesturile instinctive ale 
femeii gravide selectează două componente simbolice, cu semnificaţii sexuale: 
,,asimilarea nas-organ genital bărbătesc, gură-organ genital femeiesc" (Bărbulescu: 
191 ), în corespondenţa determinării sexului fătului. În configurarea unor astfel de 
practici în care anumite mişcări corporale ale femeii gestante dobândesc valori 
predictive nu este exclusă o influenţă produsă şi perpetuată prin răspândirea şi 
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cunoaşterea unei literaturi de prevestire, căreia îi aparţin şi texte de tipul 
Trepetnicului, despre care Nicolae Cartojan comentează că „a fost, în cursul 
timpului, necontenit copiat şi retipărit [ ... ] în Calendarele anuale" (Cartojan: 227). 
Un astfel de text conţine preziceri ale viitorului omului după diferitele mişcări ale 
componentelor trupului; precum: ,,De se va clăti vârful capului, va dobândi sau de-i 
va dărui Dumnezeu unu cuconu, foarte înţeleptu va fi". 

- Soluţii progno-imaginative se conturează şi în zona oniricului, care derivă 
morfologic „din vasta panoplie de reprezentări colective pe care civilizaţia i-o 
fumizează", în schimburi continue între ficţiuni individuale şi constrângeri sociale, 
,,astfel încât culturalul să pătrundă psihicul şi psihicul să se înscrie în cultural" 
(Bastide: 168). Divinaţia deductivă ( oniromanţie: ,,Se poate să ghiceşti sexul 
copilului şi din tălmăcirea unui vis") se centrează pe relaţia simbolică cu prezenţa 
onirică a unor obiecte emblematice: ,,Aşa, Natalia Ţifui a visat că intraseră în casa 
ei două păsărele. Şi a născut două fetiţe gemene" (Şcoala de comandante: 232). 
Cogniţia divinatorie a sexului fătului asociază simbolic reprezentarea obiectuală 
onirică şi disocierea specifică de gen: ,,un lucru bărbătesc, zis e că faci băiat; dacă e 
lucru de femeie, faci fată" (Şcoala de comandante: 232). 

GRAVIDITATE PERICLITATĂ, REABILITĂRI CULTURALE 

În detenninismul unui sistem de gândire dual, fondat pe o dialectică a 
contrariilor: ordine I ordonare - binele vs. dezechilibru/ destructurare - răul, ampla 
procesualitate a trecerii natale în expresie culturală, care integrează faza întinsă a 
prenatalităţii gestale, se află sub incidenţa factorului malign, perturbator al 
echilibruh.ri ontologic. În perimetrul unor conexiuni mentalitar-pragmatice şi ideal
imaginative, accidentul gestaI, virtual sau real, asociază un spectru motivaţional 
complex, în sens fizic, în referinţa naturalului biologic şi a socialului, şi metafizic, 
în reflexul imaginarului. ,,Fizice sau spirituale, reale sau imaginare, lucrurile sunt 
determinate în corelaţie, în organicitatea lor" (Bcrnea, 1997: 268). 

Modalităţi şi forme culturale defensive, de contracarare şi anulare a 
malignităţii răspund - aplicativ, în concretul performării - reinstaurării normalităţii 

!?i arn1u11i1.::i na11Litului gt:~tal. 

- La un nivel pragmatic de percepţie şi reprezentare, în biologic şi 

psihosocial, tulburarea gestală are justificări fiziologice accidentale 15
, pe fondul 

unor excese ale femeii gravide în activităţile domestice curente şi/sau al unor 
suprasolicitări şi şocuri psihice produse, cu deosebire, în relaţii familiale 
conflictuale. Urmare a unei „diagnosticări" realizate într-un microgrup feminin 
local, redresarea gestală ia fonna concret-empirică a unui ansamblu iatrogenie 
(masaje, practici de „afumare şi aburire" a corpului femeii gravide; administrarea 
unor preparate lichide, ceaiuri şi diferite amestecuri vegetale, dintre care uncie cu 
reale proprietăţi de calmare a perturbărilor gestale), care activează rolul moaşei 

15 „Câteodată mă durea în pântec, aveam o răutate"; ,,am o durere în deşert în partea dreaptă" 
(Şcoala de comandante: 231 ). 
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tradiţionale sau, substitutiv, rolul unei alte persoane feminine, de obicei, cu o vârstă 
înaintată, dispunând de competenţa necesară. 

- Dintr-un alt unghi, imperfecţiuni accidentale în gestionarea normei, prin 
devieri comportamentale de la codurile interdictive: - care creează femeii gravide 
un cadru de prevenţie şi protecţie în faţa agresiunii maligne - au consecinţe de 
perturbare şi periclitare a sarcinii, culmin,înd cu însăşi pierderea ei. În aceste 
situaţii de încălcare a normelor, care culpabilizează femeia gestantă, remedierea 
ctnoiatrică are eficienţă minimă, după evaluările comunitare feminine, iar nivelul 
de aşteptare este foarte redus. 

- Pe toată durata gestaţiei, femeia care poartă în corp şi spirit o nouă fiinţă 
căreia trebuie să-i dea viaţă trăieşte expusă unui registru ostil, de agresivitate a unor 
factori malefici, extraumani şi umani, care ameninţă existenţa ei şi a fătului. În 
proiecţia imaginarului, care construieşte o altă realitate îmbinată cu cea tangibilă şi 
nu mai puţin reală decât aceasta, pentru mentalitatea tradiţională, expresii concrete 
ale sacrului malign, forţe obiectivate ale răului - aparţinând unei „lumi" de fiinţe 
cu un regim ontologic diferit, dar integrate osmotic în universul existenţei 

comunitare - gravitează în jurul gcstantei, conturând un câmp inamic difuz. Cercul 
agenţilor nocivi este dominat de entitatea demonică în expresie feminină a Samcăi, 
înregistrată în memoria colectivă într-o grilă amplă de variabile onomastice: ,,după 
unii nouăsprezece, iar după alţii douăzeci şi patru şi tot pe atâtea răutăţi în sine" 
(Marian, 1892: 27), antrenând multiple reacţii maligne. Obiectivată prin ,rnetamorfo
~ări zoomorfe, într-o diversitate de reprezentări care selectează integral semnificaţii 
negative, entitatea este un factor de agresiune a femeii gravide, atât diurn, cât şi 
nocturn, cu impact imprevizibil în intimitatea spaţiului privat. Asociativ, la 
vulnerarea condiţiei gestale contribuie şi alte forţe malefice, precum Paza/Pcaza, cu 
înfăţişarea unei insecte, sau Zburătorul, cu pătrundere nocturnă în spaţiul domestic, 
prejudiciind viaţa viitoarei marne şi a copilului. 

Faţă de arbitrarul impactului cu maleficul în propria locuinţă, mai pregnante 
sunt tentativele de agresiune asupra gestantei în spaţiul exterior, în cadrele unui 
timp evaluat ca nefast, în care forţa de manifestare malignă supraumană este 
majoră. Respectarea normelor interdictive temporale, care atenţionează asupra 
pericolului de contact nociv în spaţiul exterior, în timpul (nocturn) al activării 

maxime a foqclor malefice, protejează femeia gestantă împotriva unei coliziuni 
previzibile. Dimpotrivă, eludarea sau sfidarea normei prohibitive expune femeia 
gravidă la manifestarea violenţei demonice, care afectează cehi librul sarcinii, 
malignizând totodată, prin efectul de strigoirc, identitatea copilului: ,,când naşte, îl 
naşte cu chitic şi cămaşă şi este strigoi" (Scvastos, 1892: 83 ). 

În modelarea culturală cu funcţie reparatorie a condiţiei gestale, apelul la 
structurile rituale, în expresia sincrctică a limbajului verbal-poetic şi a limbajului 
nonvcrbal (al gesticii, actelor rituale), întăreşte coeficientul de încredere în şansa de 
restabilire a ordinii perturbate. Modalităţile de expresie nonverbală, cu impact într-un 
univers al acţiunii, interacţionează cu performarea discursurilor incantatorii, 
întărind semnificaţiile poesisului. În mentalitatea colectivă, replica de contracarare 
a ofensivei agenţilor supranaturali negativi, mediată de fenomenul descântatului, 
conturează o soluţie de îndepărtare a acestora şi de anihilare a efectelor maligne, cu 
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restituirea integralităţii pierdute, datorită puterii cu care sunt învestite praxisul şi 

cuvântul care acţionează prin substratul ideologic şi spiritual al conţinutului său. 
Descântecul, ,,revelatorul unuia dintre cele mai paradoxale discursuri ale puterii" 
(Golopcnţia: 226) atestă un tip particular de creativitate, cu articulări specifice ale 
procesului de producere a sensului şi cu un ansamblu de tehnici poetice care dau 
forţă de sugestie şi persuasiune. Discursivitatea rituală relevă intenţionalitatea 

înlăturării definitive a răului şi refacerea exemplară a persoanei prejudiciate. 
Activarea rolului alternează trei variabile: descântătoarea, agent feminin specializat, 
recunoscut comunitar; moaşa, cu o competenţă dobândită şi aplicată şi în alte 
circumstanţe de tulburare a procesualităţii natale, pe care o domină cu 
personalitatea sa de rol; sau o altă persoană feminină, aflată la vârsta senectuţii şi a 
unei anumite experienţe acumulate în acest sens. 

Într-o relaţie de echivalenţă cu palierul cauzal al agresorilor extraumani, 
anularea răului provocat de aceştia se realizează prin forme de descântat specifice, 
cu destinaţie particularizată. Prin apelul la un remediu echivalent mobilului malign, 
în contextul „diagnosticării" prezumtive a ofensivei forţei maligne a Zburătorului 
asupra femeii gravide, intervenţia de contracarare implică selecţia unor descântece 
„contra Zburătorului" / ,,de lipitură" considerate eficiente în acest scop. Încadrate 
modelului retoric general al descântecului, variantele poetice includ o diversitate de 
procedee şi tehnici, pe o scală a persuasiunii: de la structurări enumerative: 
„Avrămeasă, I Cristineasă, / Leuştean, / Şi odolean, / Mătrăgună, I Sânge de nouă 
fraţi, / Iarba ciutei, I Şi mama pădurii", şi reiterative, la altele regresive vs. 
progresive sau la formule imperative ori analogice: ,,Cum se sparge târgul, I Cum 
se sparge oborul, / Aşa să se spargă faptul / Şi lipitura, / Şi Zburătorul; / Cum se 
răspândesc răspântiile,/ Aşa să se spargă farmecele,/ Şi lipitura,/ Şi Zburătorul; / 
Cum se răspândesc răspântiile, / Aşa să se risipească vrăjile, / Şi lipitura, / Şi 

Zburătorul". Toate acestea, combinate în variabile de organizare discursivă, 

concură, prin suportul funcţional raportat la credinţa în efectul transformator al 
cuvântului rostit, la finalitatea anulării răului generat de forţa supraumană, şi a 
restituirii normalităţii afectate. 

Gradul ridicat de periculozitate pc care îl prezintă, în viziunea imaginativă 
colectivă, spiritul agresor al Samcăi, pentru starea de echilibru a gestaţiei, conferă 
un relier deosebit mecanismului cultural defensiv. Un mijloc de preîntâmpinare a 
răului ipostaziat în entitatea ofensivă a Samcăi (Avestiţci), vizează folosirea ca 
talisman a unui text, Rugăciunea Sfântului Arhanghel Mihail, care a circulat separat 
sau integrat ca parte finală a legendei hagiografice a Sfântului Sisinie, având un 
impact deosebit în mediile tradiţionale feminine. După cum comenta Nicolae 
Cartojan în studiul său amplu despre cărţile populare în literatura românească 
(1974), legenda însăşi „tipărită de multe case de editură a cărţilor poporane, circulă 
şi azi în satele noastre, servind ca amulet"; ,,cu toate repetatele opuneri ale bisericii, 
a circulat totuşi pretutindeni; şi este într-adevăr surprinzătoare vitalitatea cu care 
[ ... ] răzbătând peste mii de ani, trăieşte încă în sufletul poporului nostru" (Cartojan: 
192). Înscrisurile cu denominaţia de cărţi de Samcă (fondul cultural infonnativ 
indică pe călugări, preoţi, dieci şi cantori de biserică drept scriitori ai acestor cărţi) 
erau purtate la gât, de către femei „de cum s-au simţit că au purces îngreunate şi 
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până la naştere" (Marian, 1892: 27), sau atârnate pc pereţi, în interiorul locativ „cu 
credinţa că prin aceasta îndepărtează duhul necurat de locuinţa lor" (Cartojan: 193). 
Nivelul de încredere în eficacitatea apotropaică a textelor emană din interiorul 
conţinuturilor centrate pc prezenţele sacre şi pc acţiunile lor: Sfântul Sisinie, 
considerat „un sfânt protector al lehuzelor şi copiilor, iar icoana lui se păstrează 
în multe case de ţară", şi Arhanghelul Mihail, substitut al Sfântului Sisinie în 
Rugăciune. Arhanghelul Mihail „povesteşte cum, scoborându-se din muntele 
Eleonului s-a întâlnit cu Veştiţa şi a bătut-o până când aceasta şi-a spus toate 
numele şi s-a legat să nu se apropie de casa unde se găseşte rugăciunea" 

(Cartojan: 192, 184). Corelat cu gestul individualizat al femeii, care îşi creează 
protecţia pe tot traseul gravidităţii prin uzul de talisman al textului scris în cartea 
de Samcă, un accentuat traseu de exorcizare, obiectivat într-o diversitate de 
descântece „de samcă", intervine, atât preventiv, cât şi recuperator, când 
diagnosticarea empirică a dezechilibrului gestal este pusă în legătură cauzală cu 
contactul cu forţa malignă. Uneori perfonnarea se face repetitiv în perioada lungă a 
gestaţiei, ritmicitatea de intervenţie întărind semnificaţiile şi efectul pozitiv scontat. 
De pildă, o variabilă produsă într-un regim normativ temporal care impune pe 
parcursul unei durate de „trei luni" o periodicitate stabilită: ,,în fiecare lună câte trei 
zile", relaţionată cu un anumit mod de performare: ,,la fiecare dată câte de trei ori, 
care fac de 9 ori pe zi" (Marian, 1892: 35), beneficiază de un efect al retoricii 
insistenţei, prin tehnica reiterării, cu forţă de persuasiune, susţinută prin 
simbolismul numeric (3/9). Cu o frecvenţă semnificativă în diversitatea contextelor 
culturale natale, numărul 3 şi multiplul său, 9, accentuează ideea de armonie şi 

ordine gestală, în referinţa conotaţiilor simbolice ale totalităţii, raportate la 
semantismul triadei sacre. Variantele de descântec „de Samcă", orientate funcţional 
spre anihilarea puterii malefice şi spre refacerea exemplară a condiţiei gestale, 
atestă un spectru compoziţional larg, cu o combinatorie diversă a procedeelor şi 
mijloacelor poetico-retorice care-i susţin logica de producere. Unele texte 
construiesc un succint cadru fabulativ, debutând cu momentul impactului cu 
agresorul 1°. Acesta este urmat de cartarea câmpului suferinţei, într-o succesiune a 
distorsionărilor grave corporale provocate 17

• Funcţionând ca pretext şi intenţie la 
nivel discursiv, segmentul epic care semnifică destabilizarea umană prin contact 
malign, generează, momentul narativ al medierii exemplare mariale, în acţiunea de 
refacere. În spiritul unui umanitarism sacru, de esenţă religios-creştină, Maica 
Domnului acţionează pentru tămăduirea femeii aflate în suferinţă, textele 
resemnificând poetic, în diferite forme de expresie, modelul feminin sacru de 
puritate, bunătate şi integritate spirituală, implicat decisiv şi exemplar în actul de 
refacere. Modul de intennediere, în prelucrarea textului de descântec, este fie 
direct, în act, Maria substituindu-se rolului descântătoarei, fie indirect, orientativ, 
prin îndrumarea femeii prejudiciate spre descântătoarea, cunoscătoare a remediilor 

11
' ,,Au purces N. pc cal,/ Pc cărare,/ Când la jumătate de cale,/ A întâlnit o Samcă, / Cu patru 

picioare,/ Cu păr de urs îmbrăcată,/ Bine o a-ntâlnit" (Marian, 1892: 35). 
17 „Trupu i-o schimonosit,/ Pieptu i-o stricat,/ Ochii i-o păinjenit,/ Sângele i-o bcut, I Carnea 

i-o mâncat,/ Toate puterile i-o luat" (Marian, 1892: 35). 
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împotriva Samcăi 18
. Într-o coalescenţă cu ritualul care-l însoţeşte (,,descântecul se 

descântă cu un pai de mătură, cu un ac şi cu o biciuşcă de găsit, în rachiu"), textul 
explicitează sensurile simbolice ale obiectelor, pentru înlăturarea forţei demonice 
a Samcăi, izolate ireversibil într-un spaţiu al negaţiei vitale, definit esenţial prin 
lipsa sacralităţii 19

. Integrată modelului general al descântecului orientat funcţional, 
prin verbul său, spre anularea factorului nociv al armoniei gcstalc, secvenţa finală, 
cu grad ridicat de fonnalizare, întregeşte finalitatea, prin promovarea ideii de 
refacere definitivă. Textul magic operează progresiv restaurarea exemplară a 
femeii, prin analogie cu actul naşterii umane, culminând cu cel al creaţiei divine: 
„Şi N. Să rămâie luminată,/ Ca cristalu de curată, / Cum Dumnezeu a zidit-o/ Şi 
mă-sa ce a făcut-o" (Marian, 1892: 35). 

Tot prin puterea descântatului, prin forţa de domesticire şi anihilare a răului, 
cu care este învestit, se încearcă remedierea efectelor de prejudiciere a echilibrului 
gestal, provocate de anumiţi agenţi malefici patogeni (izdat, mătrice). În descântatul 
„de izdat", de exemplu, cu implicarea în rol a descântătoarei, ,,chemată la patul 
bolnavei", demersul terapeutic pune în relaţie eficienţa prevăzută a actului cu forţa 
de sugestie a textului, cu mesajele orientate intenţional spre neutralizarea 
malignităţii (izdatul)2°. Apelul la modalitatea directă de adresare imperativă, 
frecventă în incantaţii, cu un impact sugestiv ca expresie subiectivă a poruncii, 
asociază tehnica retorică a reiterării, una dintre cele mai uzitate modalităţi 

persuasive prezente în descântece. Alături de aceste procedee de organizare 
discursivă, înserierea numerică progresivă, cu apogeul formei multiplicate: 
„şaptezeci şi şapte de ori", cu sens de superlativizare, concură la finalitatea 
anihilării malignului. Gestul de esenţă religios-creştină: descântătoarea îşi face 
cruce de trei ori", cu o conotaţie intrinsecă întărită prin simbolul numeric, susţine 
sensurile textului, sugerând deschiderea spre comunicarea cu sacrul, care asigură 
restabilirea totală a femeii cu graviditate prejudiciată. 

- În perimetrul imaginarului natal, echilibrul gravidităţii este obturat şi de 
atentatori umani, care acţionează prin forme verbalizate ofensive. Deseori, gama de 
tulburări gestale, culminând cu producerea unui avort involuntar, este atribuită 

efectului unui blestem, ,,act de magie verbală bazat pc credinţa în puterea cuvântului 
de a institui, de a modifica o stare existentă" (Evseev, I 998: 5 I) sau a unui „fapt", 
structură poetică incisivă, malignă, cu valoare imprecatorie. Blestemele şi textele 
poetice-rituale de tipul „faptului" / ,,facerilor" (în tenninologic populară) atestă finalităţi 
distructive, vindicative, pe fondul unor sedimentări instinctuale de agresivitate şi al 
unor impulsuri resentimentare, particular feminine, activate de frnstrări profunde 

IK „Şi i-a zis Maica Domnului: - Du-te la cine ştie descânta. / Cu mătura te-a mătura,/ De la 
tine l-a depărta, / Cu acul l-a împunge/ Şi l-a străpunge, / De la tine s-a duce: / Cu biciu l-a biciui, / 
De la tine s-a pomi" (Marian, 1892: 35). 

19 „Unde popa nu toacă, / Lui Dumnezeu nu se roagă, / Acolo să-i fie cina / Şi odihna" 
(Marian, 1892: 35). 

20 „Crepi izdate,/ Necurate,/ O dată!/ Crcpi izdate,/ Necurate,/ De două ori!/ Crcpi izdate,/ 
Necurate,/ De trei ori!/ Crepi izdate,/ Necurate, I De patru ori!/ Crepi izdate,/ Necurate,/ De cinci 
ori!/ Crepi izdate,/ Necurate,/ De şase ori'/ Crepi izdate./ Necurate,/ De şapte ori'/ Crepi izdate,/ 
Necurate,/ De şaptezeci şi şapte de ori!" (Marian, 1892: 39--40; Olincscu: 204). 
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legate de nerealizarea conjugală şi, corelat. de neîmplinirea maternităţii 21 . Recursul la 
ritualitatea malignă, a „facerilor", implică apelarea unor agenţi specializaţi 

(cu dominantă feminină - ,,vrăjitoare"), cunoscuţi, temuţi şi, de regulă, repudiaţi în 
mediile tradiţionale, pentru exercitarea praxisului cu efecte nocive. Intervenţia 

malignă, în expresia fonnalizată a „facerilor", considerate reale şi eficiente în 
orizontul mentalităţii tradiţionale, poate canaliza intenţia şi voinţa care menţin 

spiritul continuu în act, spre producerea unor efecte negative gradate. Ele variază de 
la nivelul unor suferinţe şi dezechilibrc în starea gcstală, la pierderea sarcinii şi, la 
limită, la provocarea morţii (prin „faptul cel marc"), rezoluţie supremă a fonnei de 
ritualitate ofensivă. Remarcabilă este forţa de sugestie şi persuasiune a tehnicilor 
utilizate la nivelul fonnalizărilor poetice, a textelor de tipul „facerilor", care au ca 
scop „trimiterea faptului pe capul unei femei însărcinate". Textul, instrument ritual, 
fundamentat de o credinţă care-i conferă o existenţă particulară, cu o angajare 
complexă, ,,funcţionează" şi este gândit în substratul ideologic al conţinutului său. În 
complexul unor strategii poetice formalizate, îndreptate cumulativ împotriva stării 

benefice a gestaţiei, aglomerarea unei multiplicităţi funcţionale de „faceri", relevată 
discursiv printr-un procedeu enumerativ edifică şi amplifică efectul răului proiectat22

. 

Un amplu registru obiectual, într-o extinsă prezentare discursivă enumerativă, în care 
interacţionează clemente selectate din rcgnuri diferite, în combinaţii cu o mare forţă 
de expresivitate la polul semantic al negativului, creează efectul retoric de acumulare 
a malignităţii, în sensul finalităţii dorite şi aşteptate23 . Asocierea prezentării 
formalizate a acţiunilor malefice, în acelaşi mod de ordonare enumerativă24, 
augmentează prin retorica acumulării, efectul distructiv proiectat asupra stării gestale. 

Ofensiva agenţilor nocivi umani, obiectivată în forme rituale maligne, cu 
verbalizări poetice de tipul „facerilor" declanşează reacţia contraofensivă, de 
neutralizare, prin replica simetric-opozitivă a „desfăcutului" / ,,desfacerilor". 
Asumarea responsabilităţii pentru acţiunea „desfăcutului" revine descântătoarei, cu 
o competenţă recunoscută în mediile tradiţionale feminine, şi doar aleatoriu altei 
persoane, nespecializate, dar cu un exerciţiu şi cu o anumită experienţă dobândită în 
acest sens. Aceasta este solicitată atunci când în explicarea tulburărilor gestalc judecata 

21 „F.:m.:ia du~1rn.1111;ă .:.: arc pică p.: u forn.:ic însărcinată s.: duce la vrăjitoare şi se învoieşte 
anume cum să-i facă" (Scvastos. 1892: 139). 

22 „Fapt cu legatul cununelor năcăilor şi-a retclor / Fapt cu făcutul pc ursită, / Fapt cu 
mătrăgună de a trăi rău în casă, / Fapt de pagubă, / Fapt de urât, / Fapt de nebuneală. / Fapt cu 
despărţenie de su\i" (Sevastos. 1892: 139). 

21 „Crieri de broască/ Cu păr de remee, / Ou de pui înăduşit,/ Fapt cu cârtiţă,/ Fapt cu aruncat în 
vânt,/ Cu rac, / Cu talpă de guzgan orb, / Cu piele de şcrpe, / Cu sânge şi cu maţe de arici. / Rugumătură 
de sfredel, / Ştreang de om spânzurat, / Ciolane de liliac, / Cu ciolane de cal mort, / Cu seu de vacă 
crapată, I Cu sarea din târlele vitelor. 1 Cu culcuş de iepure, / Cu mână de om mort, / Cu \ărnă de la 
morn1ânt, / Cu vine şi gâtlej de lup; I Zgură de la cuptiorul părăsit./ Prar de la ţâţâna uşii,/ Cu piedică de 
la om mort, / Cu cricri de la coţofană. / Cu resteu, / Cu clocitură de la raţe, I Cu ţerină din rcspintcnea 
drumurilor, / Cu mâl din fântână părăsită, / Cu cărbuni, I Cu strcchic. / Cu hârâiaşa de câni, / Cu hârburi 
din nouă târguri împrăştictc, / Apă de la roata morii care împroaşcă/ ... " (Scvastos, 1892: 139). 

24 „Fapt cu aruncătură în faţa casei,/ Fapt cu aruncatul în aşternut, I Fapt cu aruncatul în horn,/ 
Fapt vu aruncatul în mâncare,/ Fapt cu turnatul în ulciorul cu apă,/ Fapt cu turnatul în urma femeii,/ ... " 
(Scvastos, 1892: I 39). 
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factorilor feminini implicaţi (femeia gravidă, mama acesteia, moaşa, descântătoarea) 
înclină spre cauza malignă a „faptului" (,,facerilor"). Deseori un ritual corporal, la 
care este supusă femeia gravidă, îşi impune semnificaţia de reaşezare a persoanei în 
starea de echilibru, întărind finalitatea textului care îl însoţeşte. 

Astfel, simultan cu un act ritual de spălare a trupului femeii: cu apă sfinţită de 
la Bobotează, de trei ori, după ce i s-a dat să şi bea, tot de atâtea ori, dintr-un vas 
nou, care cumulează prin toate elementele relaţionate (obiect-timp-act-număr) 

semnificaţiile purităţii şi regenerării, performarea textului accentuează, prin 
conţinuturile exprimate şi prin valoarea retorică a rostirii, finalitatea anulării răului 
produs şi a restaurării condiţiei gestale normale. Cu o forţă de sugestie deosebită, 
sunt instalate în substanţa textului formele verbale imperative, într-o utilizare 
insistentă, enumerativă, în actul verbal contraofensiv adresat factorului malign 
uman, autorul „facerii"25

. Sensul de contracarare a răului este augmentat prin 
tehnica retorică a ameninţării: ,,Că voi, de nu veţi întuma, / Prin inimă vă voi 
săgeta", cu mare frecvenţă şi relevanţă în textele de „desfaceri". Consecutiv 
eliminării răului, textul proiectează restaurarea desăvârşită a femeii cu sarcina 
periclitată, ierarhizând puterile implicate26

. Intervenţia de anulare a „facerii" se 
poate practica, cu aceeaşi eficienţă aşteptată, şi în lipsa femeii, utilizând-se ca 
substitut metonimic piesa vestimentară emblematic-simbolică, cămaşa gravidei, 
dusă descântătoarei, de către un membru al familiei acesteia. Conotaţiile actelor 
repetate, de întoarcere a cămăşii pe faţă şi pe dos, accentuează sensurile textului 
aferent. Textul evidenţiază efectul de recul, prin contraofensiva „desfacerii" asupra 
agentului uman al „facerii", într-o dispută de puteri asimetrice, sugerate discursiv 
prin procedeul retoric al unei progresii numerice. Forţa care stăpâneşte actul 
benefic al „desfăcutului"/ ,,desfacerii" este superioară celei maligne. Ascendentul de 
putere construit de logica textului răspunde finalităţii de învingere a răului produs27

. 

În sprijinul eficacităţii dorite, răul este „întors" în mod amplificat: ,,Îndărăpt 
înapoi, / Şi mai înfocate,/ Şi mai pipărate" şi într-o viziune a diversităţii şi integralităţii 
de manifestare: ,,Toate făcături,/ Toate mânături, I Toate unsuri" (Marian, 1892: 41 ). 

În intenţia de eliminare a consecinţelor negative asupra stării gcstale, 
pricinuite de forme de violenţă rituală, de tipul „facerilor" / ,,legatului", un accent 
nc>ns;c>hit se> pune', în C'xprC'si;:i textului poetic şi ;:i prnxisului <1diacent. pc instituirea 
unor relaţii de echivalenţă între cele două configurări polare: ,,făcut / faceri" vs. 
,,desfăcut/ desfaceri"28

. Aspectul echivalenţelor este extins şi spre relaţii Ic de rol, 

25 „Nemernica mea! / Nu tuna în curtea mea, / Nu tuna-n poiata mea. / Nu mulge vaca mea. / 
Nu tuna în casa mea!/ Nu şedea pc vatra mea,/ Nu te culca în patul meu,/ Nici cu bărbatul meu!". 

26 „N. Să rămâie curată,/ Luminată,/ Cum c de Dumnezeu lăsată! /Dela noi numai izbânda,/ 
De la Dumnezeu dobânda" (Marian, 1892: 48). 

27 „Cine-o fi făcut cu una,/ lo-i întorc cu două:/ Cine-o fi făcut cu două, I lo-i întorc cu trei; / 
Cine-o fi făcut cu trei,/ lo-i întorc cu patru;/ Cine-o fi făcut cu patru,/ lo-i întorc cu cinci;/ Cine-o fi 
făcut cu cinci, / lo-i întorc cu şase; I Cine-o fi făcut cu şase, / lo-i întorc cu şapte; / Cine-o fi făcut cu 
şapte,/ lo-i întorc cu opt; I Cine-o fi făcut cu opt,/ lo-i întorc cu nouă" (Marian, 1892: 41 ). 

28 „Dacă i-a făcut cu cuie de fer, / Cu cuie de fer să-i desfacă; / Dacă i-a făcut cu pene de lemn, / 
Cu pene de lemn să-i desfacă; I Dacă i-a făcut din rochie, / Din rochie să-i desfacă; / [ ... ]. / Cum i-a 
făcut, aşa să-i desfacă" (Sevastos, 1892: 132). 
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determinând nivelul de eficacitate aşteptat29 Ca în toate textele de „desfaceri", 
succesiunea formelor poetice presupune o progresie orientată spre efectul urmărit. 
Mecanismului discursiv corelat cu producerea poetică, a actului ritual i se atribuie 
o valoare de existenţă, fiindu-i definitorie, după cum s-a observat, cu deplină 
justeţe, ,,ontologizarca sensului" (Pop Cristina: 55). 

- În contextul coabitării formelor ritual-magice cu formele religioase, apelul 
la autoritatea unor clemente cultice şi la prestigiul oficiantului augmentează 

credinţa în posibilităţile de reabilitare a unei gestaţii perturbate. Recursul la calea 
religioasă de solicitare a sprijinului divin intcrfcrcază actul individual al rugăciunii 
cu practica mediată de oficiantul religios: ,,semnul crucii, rugăciunea Tatăl nostru 
spusă de femeie ori citania preotului pentru cazuri mai grave" (Şcoala de 
comandante: 232). În cazurile accidentale de avort spontan, relaţionate explicativ 
prin forţa distructivă a unei agresiuni magice umane, printr-un act de „legare" a 
femeii gravide de către o persoană răufăcătoare, soluţia „dezlegării" făcute de către 
preot îşi impune preventiv eficacitatea şi valoarea, pentru reuşita următoarelor 
sarcini: ,,Trebuie să-i citească dacă a avortat, ca s-o dezlege"; ,,să nu i se repete 
lepădarea" (Şcoala de comandante 227; Marian, 1892: 74). 

GRAVIDITATEA ÎN REGIMUL SACRU 
DE PROTECŢIE ŞI ADJUVANŢĂ 

În contextul mai larg al recursului la religia creştină ortodoxă, esenţial în 
procesualitatea culturală tradiţională a natalităţii, cerinţa funcţională de menţinere a 
stării benefice a gestaţiei şi de prevenţie a unor perturbări, prejudicieri ale mamei şi 
fătului, instituie, pe fondul unei sensibilităţi şi al unei pronunţate religiozităţi, un 
cadru spiritual în care forme de expresie religios-creştină sunt prelucrate, 
reconfigurate, adaptate spiritului popular. 

- Existenţa cotidiană, domestică a femeii gravide grefează un pregnant 
comportament religios, obiectivat într-un complex -de practici rituale, acte, gesturi 
cu instrumentarea unor simboluri obiectuale religioase, care intcnncdiază liantul 
comunicativ, relaţia personală de cmpatizarc cu sacrul. Femeia caută. solicită. 

aşteaptă ocrotirea şi sprijinul divinităţii. 
Structura comportamentală religioasă include practica postului, ţinut „cu 

sfinţenie", într-un cadru temporal consacrat, codificat: ,,postul vinerii", în succesiu
nea a „9 vineri". (Semnificativ, regula temporală care ritmicizează practica postului 
implică simbolismul numeral/ 9, care leagă măsura gestaţiei de aspectul multiplicării 
numărului 3, în referinţa Treimii creştine.) Asceza alimentară asociază, în spiritul 
normei instituite, interdicţia sexuală cu sens purificator: ,,cu post şi curăţenie", 

proiectând, astfel, scopul unei „naşteri uşoare" (Şcoala de comandante: 232). 

'
9 „Femeii căreia i-a făcut o fată marc, tot o fată marc trebuie să-i desfacă. De i-a făcut o babă 

bătrână, tot o babă bătrână trebuie să-i desfacă. De i-a făcut barbat, barbat să-i desfacă, căci altfel nu-i 
de leac. Şi cum nu se prinde nuca de perete, aşa nu se prinde nimic de femeia bolnavă" (Scvastos. 
1892: 132). 
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Un accent deosebit pune femeia gravidă pc rugactune, mobil şi operator 
sacral, act de adoraţie, smerenie, pocăinţă, supunere divină, ,,o stare de spirit care 
modelează în mod liturgic întreaga noastră fiinţă" (Evdokimov: 30). Rugăciunea, 
lecturată30 sau perfonnată (citită sau spusă) vocal / mental în faţa icoanei, însoţită 
de practici cultice (îngenunchicri, mătănii) armonizează spiritul orantei şi îl 
deschide spre o comunicare profund interiorizată cu sacrul. Femeia purtătoare de 
viaţă cere protecţia divinităţii pentru ea şi copil şi se simte, prin acest dinamism 
spiritual, ocrotită şi reînnoită. Complementară actului personal, intimizat al 
rugăciunii, uzanţa rugăciunii plătite în beneficiul femeii gravide, activează 

medierea rolului prioritar al moaşei şi/sau a rolului unei alte persoane feminine, 
care prin atributul sencctuţii prezintă garanţii de puritate şi calitatea unei credinţe 
profunde. 

În logica sensibilă a credinţei, gesturi, acte individualizate circumscrise 
comportamentului religios al femeii gravide, precum plasarea unor obiecte 
religioase: cruce, cărţi religioase în proximitatea corpului sau în contact direct cu 
trupul gestal 31

, au nu numai virtutea de a semnifica, de a instaura intenţional un 
sens şi un scop, ci şi de a le împlini, facilitând gestaţia şi naşterea. Nevoia de 
ocrotire a gravidităţii coagulează, în perimetrul existenţial al femeii, un complex de 
reprezentări divine, care-i oferă garanţia echilibrului gestal, pe suportul credinţei ce 
instituie o ordine spirituală şi reflexul de apropiere între universul mundan şi 

universul suprasensibil al transcendenţei. Pornind dinspre nivelul suprem al 
protecţiei Creatorului, spectrul ocrotitorilor divini se diversifică în imaginile 
îngerilor şi ale unor sfinţi, a căror cinstire vizează direct soarta nou-născutului, 
condiţia normalităţii sale32

. Dar perimetrul patronajului religios este dominat de 
spiritul sacru al Maicii Domnului, cu rol de mediere între Dumnezeu şi om şi de 
adjuvanţă a femeii gravide. Pe fundalul rugăciunilor curente, domestice, însoţite 
uneori de acte rituale33

, adaptate unei „oficieri" personale se conturează statutul 
privilegiat, preferenţial al unui text apocrif, Visul Maicii Domnului, cu o mare 
circulaţie, sub formă tipărită sau manuscrisă, în mediile feminine ţărăneşti. În 
diferitele ipostaze ale procesualităţii natale, de la starea de gravidă la cea de 
parturientă şi de lehuză, femeia acordă o semnificativă prioritate apocrifului Visul 
Matei/ lJumnufw, care narează un vis al Fecioarei Maria, în care ii sum prevestite 
acesteia patimile Fiului Mântuitor. Variantele cunoscute conţin la sfârşit 

Jo „Femeile citesc în timpul sarcinii cărţi de rugăciune" (Şcoala de comandante: 232). 
JI „Dormea cu epistolii sub cap"; ,,Purta o carte de rugăciuni sau o cruciuliţă la ca; noaptea 

(Ic punea) sub pernă"; ,,Să nască uşor" (Sârhâtori şi obiceiuri. I: I 0). 
J~ .. Dumnezeu le păzea de rău'", ,,îngerii Domnului"; ,,Sfânta Varvara, ajutorul rcmeii, care 

pune mâna de sprijin la naşterile grele"; ,,Sfântul Vasile. ţinut de rcmcilc însărcinate ca să nu li se 
nască pruncii pociţi şi schiminosiţi", ,,ca nu cumva să aibă copii betegi" (Marian, 1892: 29; Scvastos, 
1892: 86; Pam lile, 1914: 154; Sârhâtori şi obiceiuri. I: I 0). 

JJ „Se ruga la Maica Domnului". ,.în liccarc scară se închină mai cu credinţă şi cu inimă 
smerită, rugând uşurare, naştere uşoară"; ,,Femeia ia tămâie ori smirnă din cădelniţa preotului de la 
sărbători mari, precum Crăciunul, Botezul şi Paştele", ,,o pune pc cărbuni aprinşi, îşi face cruce şi 

afumându-se cu ca se roagă la Dumnezeu şi mai cu scamă la Preacurata Fecioară Maria [ ... ) ca 
protectoare a remeilor cc nasc fii" (Marian, 1995: 35; Sârhâtori şi obiceiuri, I: I 0). 
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recomandarea: ,,Cine va scrie această sfântă carte şi o va purta la dânsul, acela va 
avea multă milă de la Dumnezeu" (Cartojan: 127). Calitatea sacră atribuită textului, 
pc fondul credinţei şi încrederii în eficienţa lui apotropaică, instituie necesitatea 
prezenţei lui în mediul de viaţă al gravidei. Ltil izarea textului apocrif presupune 
purtarea acestuia ca obiect cu valoare de talisman, la brâu, în contact direct 
corporal cu zona gestală, şi/sau lectura lui zilnică. Actul citirii/rostirii apocrifului 
căruia i se conferă o funcţie de rugăciune, întăreşte semnificaţiile sacrale intrinseci 
ale mesajului textual. Substituibile sau complementare, în raport cu opţiunile 

femeii gestante, modurile de folosire a textului apocrif accentuează credinţa în 
asigurarea protecţiei sacre mariale a gestaţiei, a unei naşteri fără dificultăţi şi a 
existenţei nepericlitate a mamei şi copilului3

~. Însuşi conţinutul textului, cu 
promisiunea finală a răsplătirii sacre pentru atenţia deosebită acordată acestuia, 
prin performare, păstrare şi colportare accentuează convingerea în calitatea, puterea 
şi eficienţa lui. 

- Extensia nevoii de comunicare cu sacrul şi de apelare la protecţia şi 

sprijinul divin pentru o gestaţie optimă, dinspre forme personalizate în spaţiul 

privat spre forme religioase desfăşurate în spaţiul consacrat-cultic, impune 
medierea preotului, evocarea stăruitoare a nivelului privilegiat acordat persoanei 
sale şi statutului său. Rolul oficiantului religios, cu mare putere şi prestigiu, prin 
natura vocaţiei, este activat constant în ampla procesualitate natală. Preeminenţa 
funcţiei preotului, intercesor între uman şi divin, şi valoarea practicilor cultice 
oficiate consolidează, în mentalul colectiv, încrederea în susţinerea benefică a 
gestaţiei şi în prevenirea accidentelor natale: pe femeie „o slujea, o stropea cu apă 
sfinţită"; femeia „dădea acatiste", ,,se spovedea şi se împărtăşea". 

DERAPAJE NATURALE (BIOLOGICE) ŞI SOCIALE. 
REDRESĂRI VS. SANCŢIUNI. 

Sterilitate. Tratament c11/t11ral de fertilizare 

Infertilitate - deviantă şi sancţiune 

Incapacitatea procreării se conturează, în gândirea tradiţională, ca o dcvianţă 
de la ideea de ordine fundamentală a condiţiei existenţiale, de la respectul naturii 
lucrurilor, de la un imperativ ontic care dă lumii un chip, o formă şi o lege a 
devenirii. Calitatea procreativă a cuplului şi, opozitiv, incapacitatea lui fecunda
toarc sunt exprimate frecvent în relaţia dihotomică a rodirii vs. nerodirii: ,,Se 
întâmplă să nu aibă rod nici el, nici ca"; ,,nu rodeşte se zice nu aminta" (Ghinoiu, 
1999: 142; ALR, 11/h. 225. pct. 07). 

Sterilitatea, dificultăţile genetice sau fiziologice legate de procreare operează, în 
structurile culturale tradiţionale, o pregnantă discriminare de gen. Rareori incapacitatea 

~~ ,.Toate femeile însărcinate care ştiu ceva carte să citească în fiecare zi Visul Maicii 
Domnului'': ,,Atunci vor naşte şi Ic va trăi pruncul"; ,,Dacă vrea să nască uşor" (Marian. 1892: 22; 
Olincscu: 203). 
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de procreare este atribuită bărbatului, şi atunci cu motivaţia unei prejudicieri 
magice, ,,o vrăjitorie", fără consecinţa unui regim punitiv, social sau sacru. Funcţia 
procreativă reprezintă obligaţia prioritară postmatrimonială a femeii. Modalităţi 

concrete ale impunerii procreaţiei, centrate pe arealul feminităţii, merg de la 
interiorizarea normelor prin educaţie, până la coerciţie, de la supravegherea 
evenimentelor fiziologice până la apelarea la mijloacele de redresare. Infertilitatea 
instituie dezechilibre majore în cuplul familial ameninţat de perturbarea liniei de 
continuitate a spiţei de neam. Eludarea imperativului moştenitorilor legitimi, al 
copiilor ca legatari ai posesiunilor familiale, care trebuie stăpânite, îmbogăţite şi 
transmise unnaşilor, provoacă disfuncţionalităţi în forma echilibrată a existenţei 
familiei. În absenţa moştenitorilor, o soluţie de reglare a moştenirii de proprietate 
este adopţia unui „copil de suflet", realizată, de regulă, în structura de rudenie. Ea 
„survine în ultimă instanţă, dar odată ce un copil este adoptat, el are aceleaşi 
drepturi şi obligaţii ca un copil adevărat" (Stahl, 1987: 123). Iar „cei ce n-au copii 
şi nici rude care să moştenească, iau ţinători care muncesc şi moştenesc" (Şcoala 
de comandante: 50). Relaţia de alianţă conferă bărbatului dreptul de control asupra 
capacităţii reproductive a femeii şi de constrângere a calităţii ei procreative. 
Persistenţa sterilităţii, emblemă negativă a feminităţii domestice, provoacă tensiuni 
grave, degradează relaţiile dintre parteneri, alterează tratamentul femeii din partea 
barbatului. Femeia „e văzută rău de bărbat, care-şi vedea neamul stingându-se"; 
,,Femeile care nu fac copii sunt ştir, n-au nici cinste, nici milă de la bărbat" 
(Olinescu: 119; Şcoala de comandante: 221 ). Efectele perturbatoare comportamen
tale vizează atât condiţia bărbatului (,,Aşa e unu-n sat care a dat în daru beţiei, că 
nu i-a facut muierea copii"; ,,E unu care bea tot ce câştigă, că nu-i face nevasta 
copii"), cât şi condiţia femeii. Aceasta resimte prejudicii multiple: privarea 
personală de maternitate: ,,femeia care nu are copii trăieşte buiacă", descalificarea 
socială din partea grupului şi, în special, anxietatea acută provocată de pericolul 
destrămării familiei: ,,Femeia care nu are copii prinde a înnebuni şi face alte 
răutăţi" (Şcoala de comandante: 221, 232). Ruptura conjugală se poate produce, 
după o anumită perioadă, prin dreptul de decizie al soţului: ,,Dacă nevasta nu face 
copii, bărbatul o părăseşte sau ia alta ca să-i facă copii"; ,,La F., dacă femeia n-a 
făcut copii, a lăsat-o bărbatu"; ,,Mai demult aşa era, dacă nu făcea până în 7 ani 
cupii, bă,·batu u lă:sa :;;i lua alta, :să-i focă roadă" (Şcoala de cv11w11da11tc: :::!:::! 1 ). În 

comunitatea fidelă principiilor şi normelor tradiţional instituţionalizate şi valorilor 
moştenite, infertilitatea femeii, apelată depreciativ prin termeni ca „stârpitură", 
„stearpănă", ,,stărpăciune", ,,ştir" ş.a., căreia i se atribuie efectul anonnalităţii 

familiei fără copii, induce, în general, atitudini manifeste de respingere şi blamare. 
Pe un traseu motivaţional spiritual, cu relieful amprentei mcntalitare rcligios
creştine, sterilitatea femeii este evaluată ca o excludere de la graţia şi răsplata 

divină, prin contrast cu condiţia fertilităţii, expresie a darului sacru şi a 
„binecuvântării lui Dumnezeu". În aceiaşi tenneni opozitivi, faţă de calitatea 
reproductivă a femeii, ,,bună la Dumnezeu", căreia „i-a dat Dumnezeu copii", 
sterilitatea este percepută ca efect al unei gestionări deficitare a relaţiei femeii cu 
sacrul, aflate sub semnul săvârşirii păcatului - ,,e păcătoasă", ,,a greşit în faţa lui 
Dumnezeu", ,,nu ştie de Dumnezeu" - şi consecutiv, al pedepsei - ,,nu este iubită 
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de Dumnezeu şi din acest motiv nu poale a\ ca copii" (Olincscu: 119; Şcoala de 
comandante: 232). Conform principiului de, iantci condamnate, constant aplicat, 
infertilitatea circumscrisă cauzal păcatului intră pe filiera de influenţă religios
creştină a unui regim de sancţiune, proiectat postmortem. În construcţia imaginară 
a unei topografii binar-opozitive a postexistcn\ci. fondată dihotomic pe principiul 
etic, al disocierii binelui/ răului, locul rezervat femeii sterile este cel al polului malign, 
al dominaţiei demonice. Imaginea supliciului decupează, relevant, câmpul semantic 
al maternităţii, ca o modalitate compcnsatoric, dar convertită negativ, în sensul 
pedepsei aplicate: ,,Dacă o femeie nu face copii, o sug balaurii pe lumea cealaltă" 
(Gorovei, 1915: 329). Acte care proiectează o atenuare a culpei infertilităţii, 

precum mimarea gestului emblematic matern al alăptării: ,,De aceea trebuie să-şi 
puie ţâţa, măcar că n-are lapte, în gura unui copil, ca să-şi mai uşureze din păcate", 
reduc severitatea condamnării postume a femeii (Gorovei, 1915: 330). 

Redresarea sterilităţii. 
Praxis şi poesis - ritualitate, pragmatism etnoiatric 

Disfuncţionalitatea incapacităţii conceptivc este supusă corecţiei culturale 
insinuate pe mai multe trasee de neutralizare a minusului uman (feminin) al 
sterilităţii şi de rentabilizare a posibilităţilor biologice în scopuri reproductive: de la 
pragmatism empiric-etnoiatric, la fonne de obiectivare rituală şi la manifestări 

religios-creştine procesate de spiritul comun. 
Sterilităţii asumate aproape exclusiv de femeie i se asociază, de regulă, din 

partea acesteia un comportament preventiv de camuflaj, ca strategic în faţa 

autorităţii şi conduitei deseori agresive a partenerului conjugal. Corelat, aplicarea 
„tratamentelor" de fertilizare presupune rezolvări discrete, sustrase atenţiei şi 

prezenţei bărbatului, pentru evitarea tensiunilor fa mii iale. 
Remedierea ctnoiatrică a infertilităţii solicită utilizarea unor proceduri 

variate: abluţiuni, ingerări de combinaţii lichide vegetale ş.a., fie în maniera 
singularizată de rol a femeii sterile, fie prin acţiunea specializată a unor agenţi 
feminini, cu o experienţă recunoscută şi validată prin frecvenţa intervenţiilor. Pe 
fondul mentalitar feminin, convingerea în calitatea intrinsecă a praxisului este 
întărită de credinţa în forţa definitorie a sacrului care mediază, prin aceste mijloace, 
corectarea sterilităţii: ,,Sunt babe care dau buruieni femeilor pentru astfel de cazuri, 
dar tot puterea lui Dumnezeu s-o arătat prin buruieni, când o femeie a făcut copil 
după ce a luat buruieni de la o babă" (Şcoala de comandante: 231 ). Comparativ cu 
terapia singulară, aplicată exclusiv părţii feminine, o frecvenţă redusă în mediile 
tradiţionale rurale o are variabila de intervenţie reparatorie a sterilităţii prin 
cooperarea partenerilor conjugali; ea se produce restrictiv, în situaţia consensului 
generat de un comportament masculin neconflictual, conciliant şi pennisiv 
conlucrării în act. O astfel de terapie culturală în cuplu, fondată semantic pe 
principiul unei corespondenţe simbolice în dualismul de gen, se realizează 

asimetric, cu prioritatea de rol feminin în praxis: ilustrativ, femeia extrage, usucă, 
pisează organele sexuale ale unui animal special selectat, în dublu de gen (iepure / 
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iepuroaică), pentru calitatea de fertilitate sporită; f cmeia combină cu lichid, 
,,cu rachiu", pulberea rezultată, o separă şi o păstrează „nouă zile" (simbol gestal) 
în două recipiente; bărbatul intervine doar în finalul succesiunii de acte, după a 
noua zi, când combinaţia este ingerată în cuplu: ,,bărbatul bea sămânţa cea de 
iepure, iar nevasta cea de iepuroaică", odată cu împărtăşirea credinţei în efectul de 
dobândire a fertilităţii (Marian, 1892: 4). 

Când infertilitatea femeii nu este diagnosticată şi, implicit, sancţionată ca 
efect al săvârşirii unor păcate, personale sau moştenite genetic, incapacitatea ei 
conceptivă poate fi atribuită unor agenţi supraumani patogeni; de pildă, ,,un fel de 
morb lăuntric, matrice (matriciu sau matrice)" tulbură echilibrul fizic al femeii, 
anulându-i calitatea fertilă. Neutralizarea răului produs solicită remedii clasice, 
descântece care formalizează conţinuturi încărcate de simboluri, conturând un 
limbaj verbal-poetic cu pondere emoţională şi cu o complexă angajare funcţională. 
Susţinute prin forme de praxis ritual, descântecele „de matrice", solicitate de femei 
lipsite de „darul rodului" şi performate de descântătoare, îşi impun valoarea de 
instrument ritual, perceput ca real şi eficient în împlinirea dezideratului de 
reechilibrare a prejudiciului: ,,ca să purceadă grea", ,,ca să facă roadă". În mod 
frecvent, textul cu modul său propriu de organizare, operează funcţional, prin 
apelul la forţa imperativului, a verbului poruncii: ,,Stai mătriciu, I Nu hui, / Nu 
pocni,/ Prin oase nu te pomi!", pentru îndepărtarea agentului patogen, prezentat cu 
manifestări maligne plurale35 şi superlativizat ca diversitate: ,,Matriciu de 99 de 
feluri,/ Matriciu de 99 de soiuri", în scopul unei anihilări totale. 

Mijloacele retorice magice de excludere imperativă cu detaliere enumerativă 
corporală36 asociază tehnica retorică a ameninţării - de care textele uzează deseori -, 
care hiperbolizează forţa de intervenţie a practicianului considerat capabil să 

înstrăineze, prin puterea verbală, cauza malignă într-un mediu de absorbţie 

definitivă, făcând-o ircversibilă37 • În configurarea discursivă, posterior înlăturării 
răului din trupul afectat al femeii, remodelarea acesteia atinge cota exemplarităţii, 
prin purificare şi regenerare 38

. În structurile verbalizate de reparare a infertilităţii, 
medierea este întărită, decisiv, prin forţa sacrului, invocată, de altfel, în toate 
situaţiile de ieşire din starea de ordine a condiţiei natale. O poziţie prioritară este 
cnns:icrnt:i mndcl11l11i mcdi:itnr m:iri:il, referinţei excepfion;ile ;i feminiti'iţii şi ;i 
maternităţii divine. Prelucrată funcţional în spiritul textului magic, imaginea Maicii 
Domnului se substituie imaginii unei descântătoare, cmpatizând cu femeia în 

1
' .,Matriciu prin sete, I Matriciu prin foame. I Matriciu prin deochi. / Matriciu prin osteneală,/ 

Matriciu prin tlcrbinţcală, / Matriciu prin spaimă,/ Matriciu prin ncodihnă'". 
16 leşi de unde ieşti: / Din piept,/ De sub piept,/ Din inimă, / De sub inimă,/ Din şeic,/ De 

sub şeic, I Din braţe/ Şi din maţe,/ Din toate încheieturile/ Şi din toate ciolanclc 1". 
37 Că tu, de nu mi-i ieşi, I Cu 99 de coase te-oi cosi, / Din trup şi din toate oasele/ Te-oi pomi,/ 

Cu 99 de seceri te-oi secera,/ Din trup şi din toate încheieturile/ Te-oi lua/ Şi-n Marca Neagră te-oi 
mâna,/ Şi-acolo te-oi aşeza./ Acolo-ista,/ Acolo-i bea,/ Acolo-i mânca/ Şi pc N. în pace îi lăsa". 

38 „N. să rămâie curată I Şi luminată, / Ca Dumnezeu când a făcut-o. / Ca maică-sa când a 
născut-o, I Ca argintul strecurat,/ Cum e de Dumnezeu lăsat, / Ca soarele pc senin,/ În vecii vecilor, 
amin!" (Marian, 1892: 7). 
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suferinţă şi acţionând rccupcrator' 9
. Apelarea la amulete, frecventă în diferitele 

faze ale procesului natal, se impune şi atenţiei femeii preocupate de redresarea 
sterilităţii. O formă particulară de astfel de obiecte purtate ca talisman, baiere
amulete indică o practică străveche, pcrpduată şi reconfigurată în cultura 
tradiţională. În perspectiva unor cercetări arhcol ogice se atestă faptul că „în 
perioada trecerii de la epoca de bronz la cca de fier asemenea baiere-amulete, 
confecţionate din metale diferite, se asemănau foarte mult cu cele purtate de 
locuitorii satelor până în zilele noastre şi care sunt denumite baierele strigoiului 
sau baierele zburătorului" (Evsccv, 1999: 55). Acest tip de brâu-amuletă, cu dublă 
funcţionalitate: apotropaică şi de corijare a infertilităţii, de stimulare a fecundităţii 
femeii presupune o prelucrare complexă, apreciată ca o „complicată operaţiune de 
magie, de alchimie şi de mitologic a prelucrării metalelor" (Evscev, 1999: 55). 
Confecţionarea brâului-amuletă din 9 obiecte de fier - 9 fiind număr cu simbolism 
gestal, cu mare frecvenţă în practicile rituale natale - încredinţate de către femeie 
„unui meşter fierar în vârstă", solicită respectarea unor reguli de care depinde 
eficacitatea funcţională a obiectului. Restricţionarea prelucrării lui alătură normei 
temporale - ,,doar noaptea" - un complex de norme cu privire la agent -,,fierarul" 
- şi la condiţiile de acţiune: norma nudităţii: fierarul „trebuie, uneori, să-l 

confecţioneze dezbrăcat, gol", interdicţia cunoaşterii finalităţii obiectului şi 

prohibiţia cuvântului, a comunicării, ca formă de izolare în actul ritual: ,,pe 
tăcute"). Ulterior confecţionării, brâul-amuletă este supus regimului de învestire cu 
forţă şi eficacitate magică - ,,amuleta era vrăjită" -, prin intervenţia agentului 
specializat care instrumentează puterea cuvântului, rostind incantaţia: ,,Fiare, de 
când v-am alcătuit, / Nu aţi făcut nicio muncă. / Acum vă dau o muncă anume, / 
De-a merge să căutaţi / De-a săpa tot pământul / Ca să aduceţi pentru X (numele 
femeii)/ Copilul dorit, I Cu gene lungi,/ Cu gura plină de miere" (C. Nicolaescu
Plopşor, Le col/ier de Şimlăul Silvaniei - apud Evseev, 1999: 55). Brâul-amuletă, 
menit să activeze, în percepţia colectivă feminină, capacitatea procreativă, 

garantând ulterior protecţia mamei şi a copilului în faţa virtualei agresivităţi a forţei 
maligne, este purtat de femeie şi după confirmarea efectului aşteptat, a apariţiei 
simptomelor de graviditate, până la naşterea copilului. 

Complinitor folosirii aceste forme rituale de corecţie culturală a infertilităţii, 
recursul la forme religioase configurează un registru cu autoritate majoră, capabil 
să rezolve, în ordinea credinţei, starea de criză a sterilităţii şi să reechilibreze 
condiţia femeii. În propensiunea de sorginte religios-creştină, acest registru 
interfercază două evidenţe. 

- Una dintre ele circumscrie comportamentul în spaţiul domestic, experienţa 
religioasă concretă, intim legată de viaţă, integrând prescripţii sacre asimilate în uz 
cotidian. Nevoia de restaurare a dezechilibrului procreativ impune, în acest sens, 
practica uzuală a rugăciunii, care deschide perspectiva comunicării şi a comuniunii cu 

39 
,,- O, fiica mea,/ Nu te cânta,/ Nu te văicta, / Nu gândi ncmică, / Nu ţi-a fi ncmică. / Cuţit 

de şatră/ În mâna dreaptă/ Lua-oi,/ În untură râncedă cota-ţi-oi I La Marca Roşie duce-Ic-oi./ Acolo 
să picic, / Să răspicic, / Ca spuma de mare, I Ca scopitul sub picioare. / Tu sănătoasă să rămâi' 
(Marian, 1892: 8-9). 
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transcendentul. Rugăciunea spontană, personală, prin care femeia „stearpă" vorbeşte 
liber cu Dumnezeu, ,,începe mai întâi şi mai întâi a se ruga din toată inima lui 
Dumnezeu", se fundamentează pc credinţa şi aşteptarea ajutorului sacru (Marian, 1892: 3). 

Spiritul de religiozitate orientat cu accente deosebite spre cultul marial creştin 
inspiră şi anumite remedii rituale axate pe rolul singular al femeii „sterpe". Praxisul 
efectuării unor „lumini (lumânări) cât statul ei de lungi" - obiect ritual ca 
substituţie simbolică a persoanei -, ,,aprinse la icoana Maicii Domnului" (Gorovei, 
1915: 217; Marian, 1892: 3 ), configurează un mod de comunicare cu divinul şi o 
invocare a sprijinului sacru, pentru obţinerea calităţii procreative. 

Practica ascetică, a postului, cu înaltul sens moral „căruia literatura teologică 
îi precizează instituirea divină, iar hotărârile îi reglementează disciplina, îl regăsim 
uneori în forme amplificate, în spiritualitatea populară. Interdicţiile impuse prin 
autoritatea bisericii sunt completate de interdicţii suplimentare adăugate prin 
autoritatea tradiţiei populare, care percepe postul nu numai ca fenomen ritual 
purificator, pregătind contactul cu sacrul din timpul sărbătorii, dar mai ales, ca mod 
de viaţă, prin includerea lui în ritmul zilnic al existenţei umane" (Văduva: I Ol
i 02). În contextul existenţei domestice şi direct legat de imperativul rezolvării 
incapacităţii procreative, practicarea abstinenţei alimentare instituie o anumită 

disciplină a postului, într-o ritmicitate marcată prin constrângeri de cod ritual 
temporal: femeia care doreşte să devină fertilă ţine „cu deosebire postul de Vineri 
mari şi Lunile" (Marian, 1892: 3; Gorovei, 1915: 217). 

- Spiritualismul religios activează şi cealaltă latură a comportamentului 
creştin îndreptat spre relaţia instituţională cu conţinuturile teologice-dogmatice 
specifice. Apelul la serviciul religios, în spaţiul consacrat al bisericii, cu solicitarea 
preotului, mediator în relaţia omului cu Dumnezeu, marchează periodic traseul 
existenţial al femeii: ,,plăteşte sărindare şi liturghii" (Gorovei, 1915: 217; 
Ciauşianu: 371; Marian, I 892: 3). Ea doreşte şi speră ca prin forţa credinţei să iasă 
de sub incidenţa „păcatului de a nu fi bună la Dumnezeu" şi să dobândească pc 
calea mântuirii divine, ,,starea darului", ,,starea binecuvântată a facerii". Norma 
prcscriptivă de remediere care se fixează imperativ în comportamentul religios al 
femeii asupra căreia planează direct culpa păcatului de a nu avea copii, se extinde, 
ca variabilă comportamentală, şi asupra cuplului conjugal, indicând şi participarea 
bărbatului alături de cca a partenerei de viaţă: ,,Atât ea cat ş1 bărbatul e1 să 

plătească sărindare, acatiste şi liturghii" (Marian, 1892: 3; Gorovei, 1915 217; 
Ciauşianu, 19 I 4: 3 71 ). Fondul cultural tradiţional consemnează şi procesări rituale 
în spirit religios, cu obiecte sacralizate în mediul cultic şi integrate ulterior de 
femeia sterilă uzului personal de viaţă, pentru a deveni fecundă40 . 

40 E.g. ,,Femeia îşi cumpără o cordică roşie de mătasă aşa de lungă ca să se poată încinge cu 
dânsa, o duce la biserică, o dă pălimarului ca acesta s-o puie sub cămcşa mesei cele sfinte din altar, 
unde o lasă să steie până cc se împlinesc 12 liturghii. Şi la fiecare din aceste 12 liturghii plăieşie 
preotului câte o liturghie, după cum se plăteşte de obicei anume ca să fie amintit totdeauna în decursul 
serviciului dumnezeiesc. După aceasta, îşi ia nevasta cordica acasă şi, încingându-se cu dânsa pc sub 
cămcşă, o poartă un timp mai îndelungat". Sau: ,,Dacă femeia n-are prunci şi vrea să aibă, atunci la 
Bobotează, când sfinţeşte preotul apa, ea să ieie mai întâi apă sfinţită. Acasă să-şi facă pogace cu apă 
sfinţită şi să o mănânce cu bărbatul" (Marian, 1892: 5; Gorovei, 1915: 218). 

88 
https://biblioteca-digitala.ro



Evoluţii mentalitare şi de atitudine culturală faţă de dezechilibrul sterilităţii, 
corelate şi cu o apropiere de înţelegerea rna1 realistă a procesului fiziologic al 
infertilităţii, aduc în timp atenuări sensibile ale severităţii de descalificare şi de 
sancţiune morală, nuanţări vizibile de reacţie socială cu grade sporite de acceptare 
şi îngăduinţă, chiar compasiune: ,,Femeile sterile erau compătimite de comunităţile 
tradiţionale" (Căliman: 20). Practicile cultural-empirice au putut convieţui alături 
de apelarea, deşi multă vreme timidă în mediile rurale, la modalităţi medicale de 
redresare a sterilităţii. Insuccesele, eforturile tradiţionale nefructuroase reorientau, 
uneori, femeia spre varianta medicinei savante; aceasta s-a impus progresiv, paralel 
cu regresul mentalităţii şi al formelor culturale tradiţionale. 

Ilegitimitate procreativă extramatrimonială. 
Devalorizare, forme sociale punitive 

Faţă de principiul de ordine socială, în care concepţia se circumscrie legic 
celor două instituţii consolidate şi stabile, căsătoria şi familia, procreaţia 

extramatrimonială produce o poluare majoră a rânduielii, generând sancţiunea 
comunitară. Prin naştere, individul contractează o datorie inconştientă faţă de 
specie, iar prin căsătorie, baza de procreaţie familială, obligaţia de perpetuare 
socială a neamului, copilul devenind garantul continuităţii şi pcnnanenţei acestuia. 
Femeia, important instrument de reproducere, trebuie să-şi facă debutul sexual, 
procreativ şi maternal în cadrele căsătoriei consfinţite oficial, ritual şi religios. 
Primul moment al dcvianţei vizează patternul comportamental sexual, care impune 
condiţia virginităţii feminine prematrimoniale. Îngrădirea libertăţii sexuale, prin 
valorizarea culturală a castităţii feminine, întărită prin reflexul etic religios-creştin, 
obligă femeia la respectarea regimului de interdicţie a cărei încălcare atrage 
începutul unui traseu de privaţiuni sociale, concretizate în forme culturale diverse. 
Consecutiv, efectul procreării, al naşterii şi al maternităţii extramatrimoniale 
augmentează dimensiunea culpei şi a culpabilizării femeii, amplificând reacţiile şi 
modalităţile de sancţionare ale grupului. 

Ieşirea din echilibrul traseului existenţial. printr-o sarcină extraconjugală. 

într-un parteneriat neoficializat şi neconsfinţit religios, afectează structura şi 

demnitatea socială a familiei, coeziunea şi constituţia ei, perturbă integrarea 
copilului. Totodată, ,,naşterea copiilor nelegitimi tulbura profund relaţiile 

interumane şi influenţa negativ creşterea demografică. Naşterile nelegitime sparg 
modelul demografic tradiţional, generând consecinţe în lanţ: sporesc artificial 
numărul familiilor neîmplinite, formate numai din fata-mamă, copilul nelegitim şi, 
dacă trăiesc, părinţii mamei; este înlocuit sistemul generalizat patriliniar cu tot ce 
ţine de acesta (moştenirea, antroponomastica), cu cel matriliniar" (Ghinoiu, 1999: 
150). La nivelul structurii familiale, condiţia maternităţii extramatrimoniale 
produce variaţii comportamentale parentale care pendulează între polul tolerării 

fetei-mamă şi cel al respingerii şi excluderii acesteia. Acceptarea, imediată sau mai 
târzie, din partea propriei familii este influenţată de diferenţa de gen a copilului, 
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ascendentul pe care îl are nou-născutul de sex masculin facilitând reacţia de 
toleranţă a acesteia. Chiar şi acceptat în cadrul familial al fetei-mamă, copilul 
ilegitim suportă, implicit, consecinţe de integrare socială, prin dezechilibrul 
descendenţei pe linie matriliniară şi nu patriliniară ca în cazul copiilor legitimi. La 
copilul nelegitim, conform tradiţiei, manifestările ritual-ceremoniale natale se 
păstrează, dar încadrarea nou-născutului se raportează la rudele materne; indiferent 
de sex, el este considerat un descendent al familiei mamei, naşii alegându-se în 
linie matriliniară, sau, dacă asistenţa rituală era nonsangvină, aceasta se făcea din 
compasiune, adesea considerându-se pomană, în accepţiunea religios-creştină 

(Trebici, Ghinoiu: 213 ). 
Statutul fetei-mamă, legat de situaţia unei sarcm1 şi a unei naşteri 

extraconjugale vizează, în esenţă, două vârste distincte ale biografiei feminine. Una 
priveşte condiţia fetei bătrâne a cărei sarcină ilicită se instalează pe fondul psihic al 
frustrării şi anxietăţii provocate de eşecul prelungit al neîmplinirii căsătoriei. 

Cealaltă abordează vârsta adolescenţei, perioadă proprie unui proces evolutiv de 
abandonare a copilăriei şi de orientare spre lumea adultă, caracterizat prin profunde 
schimbări fizice, psihice şi sociale. Apariţia unei sarcini este precoce în acest 
segment de viaţă care începe cu dezvoltarea fizică şi cu apariţia primelor caractere 
sexuale, învăţând adolescenta „să trăiască în armonie cu acest nou corp ce este 
chemat să se împlinească sexual", în contextul unei vârste definite prin instabilitate 
generală şi imaturitate faţă de responsabilitatea maternităţii (Antoine: 90). Dincolo de 
tulburările interioare profunde, fizice şi psihice, expunerea socială, frica de opinia 
publică a satului obligă fata gravidă la un comportament retractil, de camuflaj. 
Negarea sarcinii dintr-un reflex de autoapărare, în primul semestru gestal, evoluează 
- deseori - spre decizia intervenţiei avortive, efectuate tot sub fonna trecerii discrete 
sub tăcere a actului, în complicitatea feminină a beneficiarei, ,,fata greşită" şi a 
executantei, moaşa sau o femeie cu experienţă în praxisul empiric avortiv. 

Într-o societate ca cea tradiţională, cu standarde sexuale rigide, alternativa 
sexualităţii extraconjugale, cu efect procreativ instaurează un regim de deviere de 
la principiile prestabilite, într-o asimetrie şi discriminare de gen. În referinţa unei 
dominante atitudinale de grup, relevante pentru mentalitatea tradiţională, ieşirea 
din ordine gravitează cu forţa ei de presiune în jurul condiţiei femeii, a asumării 
singulare a ilegitimităţii extramatrimoniale procreative şi a consecinţelor acesteia. 
În cazul refuzului sau al imposibilităţii de anulare a sarcinii, şi chiar în situaţia 
avortării, când aceasta nu poate fi tăinuită în faţa comunităţii, abaterea de la normă 
nu presupune condamnarea socială a cuplului, ci, în principal, a femeii. Bărbatul îşi 
poate declina, în general, responsabilitatea patemă, fiind mai slab vizibilizat şi 

marcat de reacţia grupului, diminuată în timp: ,,era o scurtă vreme vorbit de rău, 
fără alte urmări. Se spunea: Bagă mâinile în buzunar şi îşi vede de treabă. Sau: 
Bărbatului îi cade căciula din cap şi merge mai departe" (Ghinoiu, 1999: 151 ). 
Severitatea şi intoleranţa atitudinală colectivă se focalizează asupra femeii, pornind 
dinspre comportamente verbale cu multiple forme de discreditare prin apelative 
accentuat depreciative, relevante pentru starea atipică gestală (,,căţea", 

90 
https://biblioteca-digitala.ro



„burduhănoasă", ,,cu ciolane în pântece" ~.a.), ~i prin adresări persiflatoare, care 
tensionează relaţiile, obligând-o pc fata-111amă la un comportament retractil şi la 
autoizolare: ,,Ce, ai încărcat căruţa? Da cf111d vrei s-o răstorni?" (Şcoala de 
comandante: 233). Sancţionarea atitudinală se extinde dinspre fata-mamă spre 
produsul nelegitim, concretizându-se, în cadrul comunicativ verbal intracomunitar, 
într-un grupaj de sintagme care definesc condiţia de anormalitate socială a 
copilului: deficienţă parentală (,,copil fără tată"), situarea identitară în afara 
structurii prestabilite (,,copil fără căpătâi", ,,fără lege", ,,de pripas"), încălcate prin 
delictul sexual matern (,,fecior de curvă"). Dar atitudinea socială faţă de pruncul 
ilegitim nu este unilateral negativă, căci pe lângă reacţia de sancţiune, prin transfer 
dinspre mama vinovată spre copil, se conturează, contradictoriu, la cel din urmă, 
recunoaşterea unui ascendent calitativ care transcende culpa: ,,Copiii din flori, 
nevinovaţi că s-au născut în afara familiei, erau scutiţi de orice vină. Dimpotrivă, se 
considera că ei sunt mai norocoşi, mai frumoşi şi mai deştepţi decât copiii legitimi" 
(Ghinoiu, 1999: 151 ). 

Pedepsită comunitar printr-un efect de marginalizare, dublat de un spectru 
divers de ostilităţi, în interacţiuni comportamentale cotidiene, fata-mamă este 
ridiculizată de grupul masculin de vârstă prenupţială, este respinsă de comunitatea 
feminină premaritală şi ocolită de societatea femeilor căsătorite, fiind considerată 
un pericol virtual pentru annonia familiilor legal constituite. O reacţie socială mai 
atenuată, printr-o percepţie cu un anumit grad de înţelegere şi toleranţă, se aplică 
,,fetelor complet sărace, cărora mizeria le serveşte drept scuză". Dar devianţa 
morală a ,,fetelor greşite" care „strică casa unor familii formate" determină 

dezavuări sociale ferme şi severe, acestea fiind „sistematic ocolite şi li se arată 
demonstrativ dispreţul satului pe toate căile" (Şcoala de comandante: 233). 
Sancţiunea grupului se aplică şi în contexte cultural-tradiţionale, prin atitudini de 
excludere a „fetelor vinovate" din perimetrul organizat al horei, a cărei funcţie 
prenupţială devine incompatibilă cu derapajul gestal extramatrimonial. Ele sunt 
supune oprobriului public şi în cadrul tradiţional al „strigatului peste sat", obicei pe 
care Romulus Vulcănescu îl consideră o adevărată „instanţă judecătorească", care 
pcrforma judecata colectivă „111 funcţie de zona etnografică, la diferite date 
calendaristice: Anul Nou, Lăsatul Secului de Paşte, Blagovcştenie, Joimari, 
Sâmbăta Paştilor, Sângiorz, Sântoader, Lăsatul Secului de Crăciun (Filipi)" 
(Vulcănescu, 1970: 250-267; Ghinoiu, 1994: 141 ). Sancţionarea publică a „fetelor 
greşite" - ,,Strigau pe fetele care greşeau"; ,,Să critice fetele şi nevestele care 
greşeau" (Sărbători şi obiceiuri, 111: 367-368) - se circumscrie „temei principale a 
strigătorilor amplasaţi pe dealuri, în copaci înalţi, pe acoperişurile caselor etc., pe 
care o constituia respectarea normelor tradiţionale privitoare la căsătorie: fetele şi 

flăcăii ieşiţi la horă, care evitau din diferite motive să se căsătorească, «tinerii 
însurăţei» care nu se acomodau cu viaţa de familie. Nu erau scutiţi de judecată: 
babele satului care se ţineau de peţitorii, farmece şi descântece, bătrânii libidinoşi, 
oficialităţile locale (primarul, jandarmul, popa), care se abăteau de la nonnele morale, 
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bărbaţii care îşi lăsau nevestele oamenii care se băteau, furau sau se certau etc." 
(Ghinoiu, 1994: 142). 

În percepţia şi evaluarea grupului, pc un fond mentalitar arhaic, feminitatea 
gestantă ieşită din perimetrul normei posedă, prin însuşi atributul devianţei, o faţetă 
malignă „periculoasă pentru întregul grup, persoana ei putând să atenteze la 
echilibrul natural", prin provocarea secetei şi a altor efecte cosmice negative. 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 14) Prin impactul mentalitar cu spiritului dogmei 
şi eticii religios-creştine, delictul natal extramatrimonial intră, în sens spiritual, sub 
incidenţa păcatului. În reflex cultural, culpabilizarea parcurge un traseu progresiv şi 
cumulativ, de la păcatul conceptiv ca abatere comportamentală de la codul 
matrimonialităţii consfinţite religios, la păcatul avortiv, prin comiterea actului 
voluntar de suprimare a unei vieţi. În reprezentările colective, liantul unei 
cauzalităţi instituite în ordine socială-spirituală-cosmică, extinde efectele de 
devianţă socială spre extramundan, prin consecinţe de perturbare a armoniei 
naturale. Producerea unor fenomene cosmice atipice, cum ar fi „ploaia cu soare", 
se justifică, în mentalitatea grupului, într-o corespondenţă simbolică cu derapajele 
comportamentale umane, ,,ale fecioarelor sau fetelor bătrâne care au păcătuit şi au 
rămas însărcinate" (Taloş: 117). În imaginarul colectiv, gradul maxim al păcatului, 
prin actul postnatal al uciderii pruncului nelegitim, de către mamă, determină o 
reacţie severă de sancţiune divină; reprezentarea fenomenului atmosferic al ploii cu 
piatră, care dezvăluie lumii actul ascuns şi vinovat al crimei, transpune simbolic un 
efect justiţiar divin, cu valoare social moralizatoare 4 1

• 

Condiţia devalorizantă şi puternic frustrantă a fetei marginalizate social, care 
procreează şi naşte ilegitim, extramatrimonial, afectează, frecvent, întregul ei 
traseu existenţial, datorită dificultăţilor întâmpinate în tentativele de redresare. În 
cadrele existenţiale tradiţionale, ierarhizarea socială fundamentată economic induce 
diferenţe în regimul de reabilitare Un rol important, dar nu şi suficient, în 
recuperarea matrimonială îl deţine averea cu care femeia îşi poate diminua, 
compensatoriu, greşeala, care continuă totuşi să polueze psihic relaţiile în noua 
structură familială. ,,Pentru fetele bogate un asemenea trecut poate fi uşor 

rii.<:cumpiirnt c11 7estreil lor şi <'li rc-girnul ilspru şi rigid ill familiei lor celei noi": 
dimpotrivă, lipsa acestui ascendent economic exclude, de cele mai multe ori, 
reabilitarea fetelor care continuă să „formeze grupul declasatelor sociale" (Şcoala 
de comandante: 228). Într-un alt sens, soluţia de reechilibrare prin căsătorie rămâne 
paqială, prin calitatea alternativei conjugale, produsă nesatisfăcător, de regulă într-un 
parteneriat perceput ca marginal şi prin presiunea culpei persistente în spaţiul 

memoriei colective. ,,Dacă se ducea după un bărbat, acesta era văduv, divorţat, un 
om de nimica" (Ghinoiu, 1999: 151 ). 

41 „Când o fată prăpădeşte un copil şi-l îngroapă. pc locul acela musai să fie piatră. Ea sfarrnă 
pământul ca să descopere ce s-a făcut"; ,,Piatra, numai atunci bate într-un sat, când în satul acela vreo 
fată o avut copil şi l-a pierdut şi apoi l-a îngropat undeva. Pc locul acela trebuie să vie piatra; ca ucide 
pământul, îl sfarrnă, ca să dczgroapc cc este ascuns într-însul, să se arate la lume cc s-a făcut, că nimic 
nu se poate trece aşa" (Niculiţă-Voronca, 1903: 157; Pamfilc, 1916: 147). 
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Contracepţie şi a1•ort l'Oltmtar -
Între acceptare şi refuz, Înţelegere şi dezavuare 

Control procreativ, raţiuni contraccptin şi avortive 

Printr-o aulorcacţie de protecţie socială, contravenind principiului tradiţional 
al concepţiei libere şi naturale - care a făcut ca „li mp de sute de ani vieţile celor 
mai multe femei să fie dominate de naşterea copiilor şi de creşterea acestora, [ ... ] în 
Europa secolului al XVIII-iea obişnuindu-se chiar ca femeile să aibă şi douăzeci de 
naşteri" (Giddens: 134) -, instituirea în societatea rurală autohtonă a unui anumit 
regim voluntar şi de control al procreaţiei şi prolificităţii intersectează mai multe 
axe motivaţionale. Primatul justificativ în sacrificarea liberei concepţii îl deţine 

presiunea economică, criza determinată de condiţia precară a existenţei familiale 
(stare de sărăcie, alimentaţie slabă, boli netratate, imposibilitatea unui trai decent 
într-o familie cu mulţi copii). Prolificitatea excesivă devine o piedică şi un neajuns 
vital, realitate confinnată de multiple mărturii relevate în documente sociologice, 
cu decenii în unnă: e.g. ,, N-am dorit să mai am de la al patrulea"; ,,Amândoi am 
vrut s-avem, dar nu mulţi"; ,,Am vrut s-avem patru, ca s-avem cu ce-i ţine, patru 
băieţi, patru prăjini de loc"; ,,Mă gândeam la unu-doi, dar nu la mai mulţi. Nu mai 
au cu ce să trăiască, mulţi s-au hotărât să nu aibe copii, să-i vadă necăjiţi, iar la on 
caz, căci după on timp s-ar întâmpla căci copilul acela ar muri, familia aceia e 
prăpădită" (Şcoala de comandante: 225; 222). Implicaţiile psihologice sunt resimţite 
apăsător, în special de femeie, conştientă de stilul de viaţă marcat de suprasolici
tarea prin muncă, de privare de echilibru şi libertate: c.g. ,,Dacă ai copii, nu ai voie 
să te gândeşti la hodină. Trebuie să lot faci şi să munceşti, ca să ai cu ce-i creşte" 
(Şcoala de comandante: 221 ). Alături de privaţiunile economice, raţiuni legate de 
distribuirea bunurilor familiale întăresc convingerea în necesitatea unei gestionări a 
procreării, ,,căutându-se ca numărul copiilor în viaţă să nu fie mai marc, pentru a 
nu împărţi averea în prea multe fărâme" (Popescu, A.I.E.F. ms. 19: 25). Acest tip 
de comportament cu o orientare realistă şi echilibrată a vieţii procreative a cuplului 
primeşte riposte de rezistenţă la pauperism, susţinute prin forţa modelului spiritual: 
„Şi dacă n-avem cu ce-i creşte - dacă ni-i dă Dumnezeu; înaintea lui Dumnezeu 
toţi fac copii, şi cei săraci, şi cei bogaţi îs tot una" (Şcoala de comandante: 228). 
Sărăcia nu este singurul mobil al frecvenţei practicii contraceptive şi avortive în 
societatea tradiţională. Cercetări sociologice de la sfârşitul deceniului al 4-lea al 
secolului trecut atestă situaţii multiple de întrerupere a sarcinii care nu denotă 
primatul cauzal al stării paupere, ci „ un motiv de ordin sanitar, şi anume, prezenţa 
bolilor venerice, care par a juca un rol activ în dctcnninarca avortului" (Şcoala de 
comandante: 226). Spectrul justificativ al apelării la mijloacele tradiţionale 

contraceptive şi avortive se deschide şi spre aspecte ale laturii oprimante a vieţii 
familiale: traumatisme, ostilităţi şi fonne de violenţă conjugală, femeia fiind 
victima comportamentului agresiv al partenerului. Nu în ultimul rând, în exerciţiul 
vieţii private, refuzul sarcinii depinde şi de o serie de factori fiziologici şi psihici 
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legaţi de istoria personală. Elementul individual, ,,un fel de dorinţă a femeii de a se 
scuti de greutăţile sarcinii, în legătură cu starea sa sanitară şi capacitatea de 
rezistenţă" (Şcoala de comandante: 228), generează blocaje în procreare şi în 
menţinerea sarcinii. 

O metodă contraceptivă, ,,la îndemâna oricărei femei era abstinenţa sexuală 
cu motiv religios. Interdicţiile religioase în zilele de post (vinerea şi miercurea) din 
cele 52 de săptămâni ale anului, cele patru posturi de peste an (Paşte, Crăciun, 

Sântămaria şi Sânpetru), zilele dintre Crăciun şi Bobotează, Săptămâna Luminată, 
Ziua Crucii şi alte zile ale Calendarului popular (începutul aratului, seceratului) etc. 
însumau peste două treimi din anul calendaristic" (Ghinoiu, 1999: 143). Un 
complex de tehnici şi procedee etnoiatrice sprijină decizia de contracepţie sau avort 
a femeii: de la administrarea unor preparate lichide, ceaiuri dintr-o mare diversitate 
de plante, la aplicaţii corporale, de tratament termic, prin băi calde cu anumite 
soluţii de plante cu proprietăţi avortive: e.g. ,,Femeile care se scaldă cu cicoare nu 
fac copii" (Gorovei, 1915: 63), şi prin expunere la aburi: ,,apă de tocilă, abur"; 
,,feredee de tărâţe şi de aburi încă îi tot pentru pierdut" (Sevastos, 1892: I 13 ). 
Praxisul empiric se lărgeşte prin asocierea unor combinaţii lichide: e.g. ,,leşie", 

„apă în care a pus praf de puşcă sau cuie ruginite" (Sevastos, 1892: 113), care 
sugerează efectul violent şi coeficientul major de risc vital. În fapt, nu puţine sunt 
mărturiile despre decese provocate prin astfel de intervenţii avortive: ,,Una a 
avortat copilul şi i s-a umflat pântecul mare de tot şi a murit, ia aşa am văzut-o". 
Apelarea serviciului medical, în vechea societate rurală, era minimală, fie datorită 
condiţiilor concrete de inaccesibilitate, fie mai ales datorită reacţiei mentalitare, 
gradului ridicat de reticenţă faţă de formele oficiale specializate. Doar „în caz de 
complicaţii se decid, cu oarecare greutate, să meargă la spital" (Şcoala de 
comandante: 228). Gestionarea formelor de intervenţie contraceptivă / avortivă este 
exclusiv feminină, implicând alături de rolul moaşei, emblematic, omniprezent pe 
tot traseul procesualităţii natale, pe cel cunoscut şi recunoscut al unor femei aflate 
la vârsta senectuţii, a competenţei şi specializării în exerciţiul praxisului. 
Intervenţiile sunt discriminatorii, de ele beneficiind cazurile de legitimitate 
conjugală, iar cele extramatrimoniale doar în mod excepţional, femeile preferând 
„să se descurce singure şi fără martori" (Şcoala de comandante: 228), pentru 
evitarea discretă a reacţiilor sociale de ostracizare morală. La femeile necăsătorite, 
gestaţia devine un revelator de tulburări interioare, provoacă destabilizări psihice 
legitime, generând reflexul de autoapărare, prin negarea sarcinii. Trecerea acesteia 
sub tăcere şi remedierea prioritară prin autointervenţie avortivă, ,,tăinuită cu cea 
mai mare stricteţe" (Şcoala de comandante: 228), se află sub presiunea unui 
sentiment personal de vinovăţie, într-o situaţie apreciată ca deviantă de la ordine şi 
normă, şi cu deosebire sub presiunea unei culpabilizări şi sancţionări sociale, 
familiale şi comunitare. 

La nivelul mentalităţii tradiţionale, peisajul reactiv al grupului înregistrează 
atitudini polarizate faţă de contracepţie şi avort, între reacţii colective de acceptare 
şi, opozitiv, de dezaprobare şi acuzare pentru violarea principiului fertilităţii. 

94 
https://biblioteca-digitala.ro



Acceptul se instalează în grila cauzală, cu o înţelegere manifestată predilect pentru 
motivaţia medicală - precum necesitatea de sacrificare a fătului pentru salvarea 
vieţii mamei - şi economică, limitarea prolil'icităţii nefiind „văzută cu ochi răi" 
(Şcoala de comandante: 50). Toleranţa socială se instalează totuşi în cadrele unei 
marginalizări asociind sancţionarea derapajului comportamental; uneori judecata 
colectivă răspunde unei decizii de aplicare temporară a tratamentului punitiv, 
controlat, de regulă, de societatea feminină: ,,Altele zic: s-o mai judecăm un timp. 
Apoi se trece" (Şcoala de comandante: 228). 

Dominantă rămâne însă atitudinea de respingere şi condamnare concretizată 
în forme de sancţiune etică, mai atenuate sau mai virulente, din partea obştei. 

Vinovăţia şi sancţionarea contracepţiei şi avortului 

În perspectiva unei evaluări cu fundamentare etică religios-creştină, care 
primează în mentalul colectiv, gesturile şi actele voluntare de control contraceptiv, 
cu efectul de limitare a prolificităţii, şi de intervenţie avortivă configurează un 
comportament deviant centrat pe conceptul religios de păcat: ,,Bătrânii noştri zic 
că-i mare păcat, că aşa scrie şi-n epistolie"; ,,Satul nu fericeşte pe femeia ce-a 
avortat, c-o făcut un mare păcat"; ,,E păcat, că mai are de făcut copii. Câte noduri 
sunt pe buric, atâţia copii mai face" (Şcoala de comandante: 228; Sărbători şi 
obiceiuri, I: 13 ). Situarea avortului sub semnul păcatului conturează gravitatea 
majoră a comiterii atentatului la viaţă, care contravine spiritului etic religios. În 
percepţia grupului, păcatul asumat de femeia avortivă, produs pe fondul unei 
condamnabile alienări religioase - ,,Aşa Ic duce mintea pe cele care nu cred în 
Dumnezeu" (Şcoala de comandante: 228) -, o aduce, consecutiv, în perimetrul 
judecăţii şi dezavuării sociale şi în proiecţia sancţiunii sacre. 

Reprobarea socială a femeii se concretizează în forme de marginalizare a 
acesteia, cu deosebire în comunitatea de gen: ,,nu se uită nimeni la ceea ... dac-o 
ştie". Femeia intrată sub incidenţa păcatului devine factor purtător şi provocator de 
rău şi este scoasă în afara socialului. Culpabilizarea pentru crima avortivă 

progresează spre efecte împinse până la expulzarea din spaţiul comunităţii -
„atrăgeau duşmănia şi mânia oamenilor, mergând până la alungarea din sat a 
vinovatelor" (Ghinoiu, 1999: 142) -, când producerea unor dezastre naturale 
(secetă, grindină, molime etc.) este evaluată colectiv ca o consecinţă negativă a 
derapajului comportamental. Vinovăţia este atribuită exclusiv femeii, de la 
manifestarea intenţiei până la realizarea în act. Numai sporadic şi circumstanţial, 

judecăţi sociale mai nuanţate responsabilizează bărbatul pentru gestul femeii, 
transferându-i asumarea păcatului, atunci când acesta provoacă decizia 
contraceptivă/ avortivă a partenerei, prin comportamentul său agresiv în contextul 
unor relaţii conjugale deteriorate. 

În mediile tradiţionale, perspectiva anxioasă a pedepsei se extinde şi se 
accentuează dinspre social spre sacru, prin teama de judecata divină. Sentimentul 
profund de religiozitate, grefat pe dominanta spaimei de sancţiunea sacră stopează 
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frecvent tentativele feminine, anticoncepţionale şi avortivc, reorientează ferm spre 
respingere atitudini reticente şi incerte, susţinute de motivaţii economice şi/sau 
personal-sanitare: ,,M-am gândit aşa, că tot bolnavă am fost şi că tare greu mai nasc. 
Dar mi-a fost frică de Dumnezeu să fac o poznă" (Şcoala de comandante: 228). 

În referinţa unei viziuni imaginative care operează cu criteriul dihotomic al 
binelui / răului, sub influenţa polarizării religios-etice, contracepţia şi avortul voluntar 
decupează sensul general al malignităţii. ,,Femeia care avortează şi copilul avortat 
devin monştri ai unui ciclu neîncheiat, monştri născuţi din întreruperea bruscă şi 
necontrolată a unui proces în devenire" (Ciobanu, Nicolau, A.l.E.F. ms. 7: 14). În 
prelucrările imaginarului colectiv, superlativizarea blamului îmbracă expresia 
demonizării femeii, considerată „drăcoaie", iar condiţia ei malefică este 
permanentizată în diabolizare postumă. Cadrul structural bipartit al spaţiului 

extramundan, în modelare religios-creştină, cu polarizarea morală reflectată în 
distribuţia categorială: păcătoşi vs. drepţi, fixează reşedinţa femeii condamnate la 
polul certificat al supliciilor eterne, unde aceasta „va servi ca talpă iadului şi va fi 
acăţată de limbă" (Marian, 1892: 75). În structurarea imagologică contrastivă, iadul 
- corelativul antinomic al raiului, ansamblu imagistic simbolic al unei existenţe 
postmortem ideale, ca recompensă promisă drept-credincioşilor - este locul 
infernal rezervat păcătoşilor. În conturarea reprezentărilor sancţiunii la care este 
condamnată femeia avortivă, o influenţă o are imagistica dezvoltată de literatura 
apocaliptică apocrifă, cu „o întinsă circulaţie", înrâurind „imaginaţia populară şi 

chiar cultă", cu predilecţie de textul legendar Călătoria Maicii Domnului la iad, 
care „a pornit din cercurile ortodoxe, cu intenţia de a moraliza" (Cartojan: 98, I Ol, 
103). ,,Viziunea muncilor din iad, descrisă în Călătoria Maicii Domnului şi evocată 
prin picturile din pridvorurile bisericilor a zguduit adânc masele populare şi a lăsat 
urme trainice în tradiţiile populare unde se pomeneşte [ ... ] de «focul în care ard cei 
păcătoşi», de «cei mâncaţi de viermi»"; ,,«până la creştet ard femeile şi fetele care 
şi-au omorât copiii»" (Cartojan: 99, 94). În reprezentările colective, pedepsele 
prelungite postum, repercutate atât asupra mamei, cât şi asupra copilului avortat, 
inventariază clemente de imaginar care compun, compensatoriu, dar cu o răsturnare 
a sensurilor în negativ, funcţia maternă refuzată în parcursul vital; imaginea este 
cea a unei maternităţi diabolizate: ,,O sug gândacii, adccă şerpii de ţâţe", iar „copiii 
ce i-a lepădat se vor preface în şerpi veninoşi, care vor suge-o"; ,,Cele care lepădau 
sarcina se credea că vor fi veşnic chinuite în lumea cealaltă, sufletul lor fiind 
unnărit şi mâncat de copiii mici sau vârcolaci" (Marian, 1892: 9; Olincscu: 216; 
Căliman: 20). Imaginea teribilă a unei antropofagii materne augmentează sensurile 
negativităţii: ,,Copiii care era să-i aibă, pc cealaltă lume îi mănâncă fripţi şi unşi cu 
păcură" (Sevastos, 1892: 88). În proiecţiile imaginarului colectiv, i se refuză 
sufletului femeii orice depresurare din efectele păcatului săvârşit, înscriindu-l pe 
linia chinului veşnic. 

(N.C.) 
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" 

NAŞTEREA - PRAGMATISM ETNOIATRIC, 
RITUALITATE, PROTECTORAT RELIGIOS 

PARTURIŢIE ŞI RAPORTURI SPAŢIALE 

ln ordinea instituită de structurile cultural-tradiţionale, evenimentul laic-
biologic şi sacral al trecerii pragului în existenţă se produce în spaţiul domestic, 
„gândit şi experimentat în sens concret, cu bogate atribute calitative", corelând 
componentele fizice cu coordonate „de o mare infuzie spirituală" (Bemea 1997: 
97). În configurarea şi valorizarea spaţiului privat, ,,consubstanţial omului", 
dimensiunea materială corelată cu pragmatismul existenţei, interfcrcază dimensiunea 
lui imaterială, cu clemente de natură spirituală care creează o lume de imagini, idei 
şi sentimente, valori şi sensuri. Reprezentarea spaţiului implică un climat psihic 
specific şi o ordine spirituală a lucrurilor, între om şi spaţiu instituindu-se „o 
rudenie spirituală"; spaţiul participă şi este o condiţie a tot ce se întâmplă în 
interiorul lui (Bemea 1997: 97). Casa fără de care „omul ar fi o fiinţă dispersată" 
(Bachelard: 27) reprezintă grupul domestic, integrat structurii comunitare, este 
„expresia unei culturi tradiţionale autentice" (Gavriluţă: 166 ). Spaţiul depinde de o 
semantică ce revelează socialul şi care este, în acelaşi timp, revelată de către acesta 
(Levy, Scgaud: 30). Casa „înscrie omul într-un univers construit la scara sa. 
Prelungire creată de om corpului său, extensie culturală a acestuia, locuinţa îi 
asigură o securitate atât fizică, cât şi morală" (Breton le, 2002: 106). Adăpost al 
tuturor trebuinţelor materiale şi spirituale, care „a contribuit în marc măsură la 
conturarea unei existenţe avide de esenţialitate, solidare, oamenii aceleiaşi 

comunită!i luând parte fizic şi afectiv la toate evenimentele unui individ, ale unei 
familii" (Creţu, 1988: 57), spaţiul privat habitat - creator de comportament - se 
impune şi ca topos al trecerii natale, consonând semantic şi funcţional cu 
gestionarea profană, concret pragmatică, şi sacră a actului natal. Naşterea „în casă" 
implică revalorizări ale universului spaţial şi ale relaţiilor spaţiale. 

Izolare .\paţială şi social-comunicativă 

Condiţia de recluziune a naşterii, în societăţile arhaice, în care femeia se 
refugia într-un adăpost (în pădure) îndepărtat de comunitate, nu diferă, în esenţă, de 
starea de izolare natală, în cadrele cultural-tradiţionale. Ca şi în cazul stării de 
graviditate, profilul cultural al parturiţiei indică, în această fază de tranziţie, starea 
preeminentă a unei transgresări a ordinii sociale. Trecerea optimă a pragului dintre 

cele „două lumi", nivele ontice: preexistenţa şi existenţa, solicită separare şi 
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consacrare, în conexiunea profanului şi sacrului. Recluziunea habitală ş1 

întreruperea temporară a comunicării cu mediul social-comunitar stau, într-un sens 
pragmatic, sub semnul unei motivaţii psihofiziologice, a imperativului de igienă şi 
a reflexului de discreţie, intimitate şi pudoare, proprii actului feminin natal. Prin 
transcenderea într-un climat spiritual, pragmatismul natologic asociază comunicarea 
într-un câmp comportamental ritualic, ,,izolarea fiind un semn aproape perfect al 
naturii intime a ritului magic" (Mauss, Hubert: 31 ). Axa unei referenţialităţi 

comunicative religioase, cu funcţie de adjuvanţă şi de protectorat al naşterii, 

întregeşte reprezentarea evenimentului natal, desprins de obişnuit, de cotidian, 
transgresat într-o relaţie cu sacrul. 

Mărturii mai vechi, formulate pe un fond mentalitar şi de semnificaţii arhaice 
cu un anumit grad de persistenţă cultural-tradiţională, semnalează aspectul 
sustragerii evenimentului natal împărtăşirii comunitare, modului general 
participativ al existenţei sociale. Conturarea unui regim de izolare şi singularizare 
începe prin interdicţii de comunicare a momentului parturiţiei: ,,ziua naşterii nu se 
comunică, este secretă"; ,,nu trebuie să se ştie" (Sevastos, 1892: 121 ). Ignorarea 
prohibiţiei comunicative vulnerabilizează actul însuşi al naşterii. 

Dacă forma de comunicare directă, explicit verbală din partea viitoarei mame 
şi a anturajului ei feminin implicat în desfăşurarea procesului natal, se află sub 
presiunea unei norme interdictive, în schimb un mod comunicativ indirect, prin 
medierea unui complex de semne predictive 1

, compensează această lipsă, lăsând 
posibilitatea cunoaşterii evenimentului, în mediul exterior social, fără consecinţe 
negative. În timp, forţa codului interdictiv s-a diminuat, făcând posibil aspectul 
implicării comunicative sociale; dar suportul social rămâne, oricum, unul mutual, 
prin participare morală, împărtăşire emoţională şi cu totul sporadic manifestat 
direct, prin acte de susţinere (unele rituale) a parturiţiei. 

Anonimatul naşterii asociază prohibiţia unor contacte directe, evitarea 
proximităţii sociale, în scopul protecţiei, al preîntâmpinării unor prejudicii aduse 
nonnalităţii şi echilibrului natal. Cazul contrar, al unui impact necesar sau fortuit se 
rezolvă printr-un scenariu cu acte de prevenire a posibilelor efecte maligne prin 
abatere de la normă. Scenariul, fixat pe relaţia spaţială interior-exterior, gravitează 
în Jurul celor două mi:;;cări: intrare - 1c:;;ire, cu sensuri distincte. fn caLul unor 
intrări, întâmplătoare sau obligatorii, în spaţiul casei, sunt excluse ie:;;irile înainte de 
producerea naşterii, pentru evitarea unor consecinţe grave pentru mamă şi copil: 
- diminuarea vitalităţii femeii: ,,Nu trebuie să iasă nimeni din casă", ,,că îi ia 
puterile" (Sevastos, 1892: 122); - sporirea dificultăţii actului natal: ,,naştere şi mai 
grea" (Marian, I 995: 35); - prejudicierea stării fătului, printr-un simbolism magic 
simpatetic: ,,dacă pleacă, atunci se-nvârte şi copilul înapoi" (Şcoala de comandante: 235). 

Ca alternativă, plecarea intrusului din casă, anterior momentului na:;;terii, 
impune fie un traseu diferit de cel al pătrunderii: ,,dacă intră în casă un străin", ,,nu-i 

1 „Când pocneşte un poloboc"; ,,când se aprinde focul în sobă"; ,,în casa peste care cucuveaua 
[n.n. pasăre cu funcţie divinatorie ambivalentă, putând prevesti moartea, dar şi naşterea] cântă" 

(Gorovei, 1915: 224, 122, 89). 
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dau drumul să meargă pc unde a venit", pentru evitarea echilibrului natal, fie o 
ieşire, ,,dacă este absolut necesară", condiţionată de abandonarea unor piese 
vestimentare: ,,brâneţe", în cazul unei persoanc feminine; ,,brâu" I „cuşmă sau 
pălărie", în cazul unei persoane masculine (Marian, 1892: 44). Prin calitatea 
conferită simbolic: ,,pentru că în brâu stă puterea omului", obiectele vestimentare 
neutralizează efectul negativ. 

Producerea naşterii în exclusivitatea actanţialităţii feminine pune sub semnul 
prohibiţiei participarea partenerului conjugal şi, în general, a prezenţei masculine: 
,,La naştere nu trebuie să asiste niciun bărbat" (Scvastos, I 892: 121 ). 

Slăbirea normei interdictive, în timp, relativizează această intoleranţă, făcând 
permisivă asistenţa bărbatului la actul natal, dar numai condiţionată de aspectul 
relaţiilor conjugale; caracterul violent al comportamentului masculin în raporturile 
familiale decide excluderea bărbatului de la evenimentul natal al partenerei de viaţă 
şi, opozitiv, comportamentul echilibrat, pozitiv îl aduce în apropierea femeii căreia îi 
oferă, astfel, un suport direct, psihic şi chiar fizic: ,,Ca să naşti uşor, dacă ai bărbat 
rău îl goneşti, dacă ai bărbat bun, naşti de gâtul lui" (Sărbători şi obiceiuri, I: 14). 

Izolarea natală în spaţiul privat, al casei creează şi un mediu securizant 
împotriva violenţei virtuale a unor factori externi, umani şi supraumani. În 
preambulul naşterii, prin activarea rolului moaşei şi, uneori, al partenerului 
conjugal al parturientei, casa şi cu deosebire componentele de delimitare spaţială 
(uşă, prag) devin obiectul unor practici ritual-apotropaice şi de fortificare magică, 
de prevenţie a manifestărilor maligne exterioare care pot afecta starea viitoarei 
mame şi a copilului2. 

Naşterea În casă - ,,pe pământ, pe fân, 
că aşa a născut Maica Domnului", ,,pe/ lângă vatră" 

Pe traseul unor abordări de arheologie culturală, străvechea practică rituală a 
parturiţiei pe sol, ,,consemnată în toate zonele etnografice româneşti, nu este o 
surpriză pentru etnologi, de vreme cc aceasta a fost atestată în toate zonele culturale 
ale lumii vechi" (Ghinoiu, 1999: 149). Extinderea câmpului de observaţie spre 
diversitatea culturilor arhaice, relevă prestarea actului pa11uriţiei prin contactul cu 
pământul (humi positio), ,,mai peste tot în lume, din Australia în China, din Africa în 
America de Sud", şi în Antichitate la greci şi romani; în texte vechi egiptene, 
expresia „a se aşeza pe pământ" însemna „a făta" sau „naştere" (Eliade, 1965: 131 ). 
Într-o mare varietate cultural-arhaică, ritul de agregare la pământul generator de 
forţă asociază evaluarea naşterii (ca şi cea a procreării) ca variabilă microcosmică a 
„unui act exemplar săvârşit pc Pământ; mama umană nu face decât să imite şi să 
repete acest act primordial al apariţiei vieţii în sânul pământului. Ea trebuie să se 
găsească, în consecinţă, în contact direct cu Terra Genetrix, pentru a se lăsa 

2 Moaşa ,,face canaf de fir roşu pc care îl bate deasupra uşii", ,,înfige un cuţit în pragul 
acesteia"; ,,Bărbatul ocoleşte casa cu toporul în mână, ameninţând, şi apoi împlântă cruciş în stâlpii 
cerdacului sau în prag două topoare" (Popescu, A.I.E.F. ms. 19: 29; Ciauşianu, 1914: 284; Gorovei, 
1915: 218). 
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condusă de ea, în desăvârşirea acestui mister care este naşterea unei vieţi, pentru a 
primi de la ea energii benefice şi a găsi protecţia maternă" (Eliade, 1965: 132). 

Pe fondul unor credinţe străvechi relaţionate cu arhetipul maternităţii telurice, 
,,o legătură puternică există între femeia născătoare şi pământ" (Pont-Humbert, 
1998). Contactul cu Magna Mater transmitea, atât mamei, cât şi copilului, un 
adevărat aflux de energie vitală (Granct, 1921: 305), iar muribundului aşezat pc sol 
îi înlesnea intrarea în moarte. Sondări în stratul cultural arhaic românesc pcnnit, 
ipotetic, aserţiuni asemănătoare, vizând posibilitatea „ca la venirea dintr-o lume 
(preexistenţa), la naştere, şi plecarea în altă lume (postcxistenţa), la moarte, pruncul 
şi muribundul să aibă nevoie de o energie suplimentară oferită de Pământul Mamă" 
(Ghinoiu, 1999: I 49). Cu referire particulară la naştere, se apreciază că „prima 
grijă la venirea copilului pe lume era deci integrarea acestuia în lumea fizică, 

telurică, şi apoi în lumea socială, spirituală" (Ghinoiu, 1999: 49). Dar „ceea ce 
surprinde este perpetuarea acestui obicei, numit naşterea pe pământ, până la 
începutul secolului al XX-iea" (Ghinoiu, 1999: 149). ,,Năştea care unde putea, în 
drumul ţarinii, în căruţă, în sanie"; ,,pe pământ, pe câmp"; ,,Nasc unde apucă, şi pe 
deal" (Sărbători şi obiceiuri, l: 11; Şcoala de comandante: 233). 

Şi mai târziu, în secolul XX, cercetări concrete în diverse zone autohtone au 
evidenţiat prezenţa acestei practici natale. Studiul lui Al. Mironescu, de pildă, 

despre naşterea pe pământ ca practică obstetricală arhaică se fundamentează pe 
material primar din culegeri ample, cu un eşantion de 50 de subiecţi, în 
exclusivitate de sex feminin, în cadrul unor cercetări etnografice în localităţi 

diferite din cele trei regiuni istorice, Muntenia, Moldova, Oltenia. 
În cadrele cultural-tradiţionale ale naşterii, o reconfigurare a parturiţiei pe sol 

introduce valori şi sensuri noi, pe filiera unei influenţe religios-creştine, în referinţa 
motivului biblic al naşterii eristice. Producerea actului natal „pc jos, pc fân", cu 
motivaţia analogică: ,,că aşa a născut Maica Domnului" -- în consemnări etnologice 
variate - rcscmnifică ritual-simbolic apropierea de modelul religios-creştin al 
naşterii lui Iisus în ieslea de la Bctlcem, şi de prototipul exemplar al maternităţii 
mariale: ,,În amintirea Sfintei Naşteri petrecută în ieslea vitelor, şi azi femeile 
noastre aştern făn pc jos"; ,,Se aşternea fân, fiindcă aşa se credea că a fost născut şi 
Iisus Hristos"; ,,La mamă, pe pat, dedesubt, îi punea o mână de făn, că aşa a născut 
Maica LJomnului··; ,,Se aşternea tăn, tîinuca aşa se credea ca a rost nascut şi Iisus 
Hristos"; ,,Femeia stătea pc strat, pc fân, lângă sobă, că aşa a născut Maica 
Domnului"; ,,Pc paic se punea, fiindcă aşa a născut şi Maica Domnului" (Laugicr, 
1910: 49; Şcoala de comandante: 235; Sărbători şi obiceiuri, I: 12, 13). În acest 
context de semnificaţii, spaţiul consacrat naşterii necesită un ritual de purificare, 
prin instrumentarea unor proceduri religioase: ,,măturare şi stropire cu aiasmă", 
,,săvârşirea unei molifte" (Sărbători şi obiceiuri, I: 11; Nicolau, Popescu: 53). 
Relaţia ritual-simbolică a actului natal cu modelul religios-creştin transpune dorinţa 
umanului, a femeii implicate în gestul fondator de viaţă, de a se regăsi în prezenţa 
sacrului, cmpatizând cu el, şi sensul unei „perpetue nostalgii a umanului de a 
cxemplariza existenţa" (Creţu, 1988: 20). 

Alături de actul ritual al naşterii „pc pământ, pc podeaua de lut a casei"/ ,,pc 
pământ, pe făn", varianta parturiţiei pc vatră/ în apropierea vetrei, care relaţionează o 
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componentă spaţială esenţială a casei. cu valoarea simbolică a unui centru, îşi 

impune mult timp vitalitatea culturală: .. Pc \ atră. acolo unde o apucau durerile 
facerii, acolo năştea; i se aşeza o pătură cu paic": ,,pc vatră agăţată de lanţuri cu 
mâinile"; ,,În faţa vetrei"; ,,Lângă vatră, pc pământ"; ,,Pc vatră năştea mai uşor" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 11; li: 3; III: 3). Asociată prioritar femeii în activităţile 
domestice, în oficierea unor rituri domestice legate de ciclul vieţii, a unor rituri de 
fertilitate şi fecunditate, vatra, loc sacru, sediu arhaic al strămoşilor, instituie în 
actul naşterii, profunde legături de natură spirituală: ,,În satele din zona nord-vestică 
a judeţului, femeile năşteau pe vatra socotită loc curat, purificat de toate relele de 
focul care a ars permanent" (Şerban: I 0). 

În contextul evolutiv, al unui accentuat pragmatism natologic, cu regresia 
valorilor rituale, a semnificaţiilor sacre, se produce, în timp, diminuarea formelor 
tradiţionale, cu rădăcini cultural-arhaice, a naşterii pe pământ sau pe vatră, şi 

extensia formei de parturiţie „în pat": ,,Obiceiul a început să se piardă de vreo 20-25 
de ani şi au început să nască în pat, dacă nasc acasă" (Sărbători şi obiceiuri, I: 11 ). 

Caracterul imprevizibil al actului biologic natal, raportat la circumstanţele de 
viaţă şi la condiţia activă a femeii gestante implicate în diversitatea prestaţiilor 
domestice, uneori şi agrare, până aproape de momentul „facerii", produce devieri 
inevitabile de la respectarea modelului tradiţional al naşterii în casă. Naşterea 

întâmplătoare, într-un spaţiu exterior casei, indică, în general, în mentalul colectiv, 
o ieşire din nonna instituită, producându-se în absenţa oficiantului consacrat, a 
moaşei şi a serviciilor ci pragmatic-obstetrice şi rituale. ,,Naşterea şi moartea în 
afara casei erau nefireşti" (Ghinoiu, I 999: 149). Devierea arc consecinţe maligne 
transferate, cu deosebire, identităţii afectate a copilului, ca în majoritatea 
paradigmelor de sancţiune ale natologici tradiţionale. Un efect negativ major al 
naşterii negestionate, într-un spaţiu aleatoriu este cel al strigoirii: ,,copilul născut 
într-o tufă de spini se face strigoi" (Pam file, 1916: 13 I). Pârghiile culturale de 
contracarare a unor astfel de reflexe maligne reechilibrează, uneori, situaţia prin 
acte reparatorii. ,,Copilul era adus în poală acasă, spaţiu consacrat prin practicile 
magice de întemeiere, şi aşezat pe pământ lângă vatră, acolo unde trebuia de fapt să 
sosească" (Ghinoiu, 1999: 149). În uncie medii tradiţionale, aşa cum rezultă din 
multiple consemnări. devianta de la model îşi pierde. în timp. relevanţa şi. implicit. 
resortul punitiv. 

NAŞTERE, DETERMINISM TEMPORAL, PROIECŢII 

În cadrele culturale tradiţionale, evenimentul natal, ca şi actul concepţiei, este 
marcat - prin efectul anticipativ asupra existenţei şi identităţii fiinţei care intră în 
viaţă - de configuraţia momentului în care se produce, de un dctenninism temporal 
fundamentat pc trăirea şi perceperea timpului fizic, biotic dublat de timpul psihic, 
valorificat spiritual, pe repere simbolice. ,,Timpul subiectiv ( cultural) este generat 
de conştiinţa umană prin abstractizarea şi generalizarea a trei categorii de factori: 
exogeni (succesiunea anotimpurilor, alternarea zilei cu noaptea, ciclicitatea 
fenomenelor naturale), endogeni (ritmicitatea funcţiilor corporale) şi culturali" 
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(Ghinoiu, 1999: 134). Un ansamblu de credinţe prin care „cultura tradiţională 

exprimă lucruri pe care astronomia le rafinează de când lumea şi, mai nou, 
biometria" (Popescu, A.I.E.F. ms. I 9: 69), conturează un cadru larg de 
corespondenţe între naştere şi repere temporale-cosmice ordonate în paradigma 
culturală a timpului: fast vs. nefast, cu prefigurări consecutive, favorabile vs. 
nefavorabile, ale parcursului vieţii, personalităţii, caracteristicilor fiziologice şi 

comportamentale ale copilului. Există „un timp fast sau nefast care rezultă din 
conotaţiile ce se dau în fiecare cultură unităţilor calendaristice: zi, lună, fenomene 
meteorologice: anotimp, ploaie, ninsoare şi aspectului pe care îl au soarele şi luna 
ca repere principale ale universului, astrele în general" (Nicolau, Popescu: 51 ). 

Actul natal este pus în relaţie cu reprezentări şi trăiri subiective ale timpului 
măsurat prin zilele săptămânii, cu semnificaţii cultural-simbolice pozitive vs. 
negative, anticipând consecinţe benigne / maligne pentru soarta şi linia de viaţă a 
noii fiinţe. Proiecţia unei existenţe a copilului „sub semnul norocului", cu o 
dezvoltare armonioasă, cu beneficiul unei sănătăţi constante vizează corespondenţa 
actului natal cu seria zilelor săptămânii grupate axiologic la polul timpului fast: 
ziua de luni (cu profil benefic legat de simbolistica începutului), ziua de joi, zilele 
de miercuri şi vineri (curate şi binefăcătoare între zilele lucrătoare, fiind pe temei 
religios creştin, zile de post şi de înălţare spirituală). În coroborarea evenimentului 
naşterii cu zilele preponderent faste ale săptămânii, prioritatea o deţine ziua de 
duminică, ce aparţine calitativ sărbătorii şi timpului sacru, în primul rând prin 
conotaţia religioasă legată de evenimentul excepţional al învierii lui Cristos la care 
se adaugă şi cel al pogorârii Sfântului Duh asupra apostolilor. Naşterea în timpul 
superior al duminicii marchează o personalitate cu dominantă caracterologică 

pozitivă, optimistă: ,,Din toate zilele duminica e cca mai mare, căci duminica este 
ziua învierii Domnului Christos. Cine se naşte duminica e vesel" (Niculiţă-Voronca, 
1903: 263). Totodată, producerea duminicală a evenimentului natal proiectează, 
simbolic, un destin preeminent: copilul „va ajunge la timpul său un om însemnat" 
(Gorovci, I 915: 185). Prin contrast, naşterea produsă fortuit în zilele de marţi şi 

sâmbătă, evaluate ca nefaste, în cultura tradiţională, marchează negativ traseul 
existenţial al copilului, proiectând o perspectivă de viaţă redusă şi multiple 
precarităţi: ,,Mar\ca cine se naşte e lucru rău", ,,va fi năpăstuit"; ,,Cine se naşte 
sâmbăta c lucru rău .. , ,,se crede că nu va trai lung timp·· tScvastos, I l'î92: I 52~ 153, 

Voronca, 1903: 696, 894, Gorovei, 1915: 198 ). 
După sensurile conferite de mentalitatea creativă populară diferitelor aspecte 

ale lunii, paradigma contrastantă a ritmicii astrului nocturn care creşte, descreşte şi 
dispare, relevantă şi în determinismul temporal al concepţiei, condiţionează actul 
naşterii, orientând favorabil vs. nefavorabil viitorul existenţei copilului. 
Coincidenţa evenimentului natal cu faza valorizată pozitiv a astrului în creştere, a 
lunii pline anticipează, simbolic, prosperitatea şi plinătatea existenţei fiinţei care se 
naşte: ,,va avea spor la toate în viaţa lui", va trăi în jărţfă de toate, nu va duce, 
adică, lipsă de nimic" (Pamfile, 1915: 62, 86). Dimpotrivă, copilului „născut în 
descreşterea lunii, îi vor merge toate pe dos", faza lunii noi influenţând negativ şi 
capacitatea procreativă, gradul de prolificitate, căci „oamenii născuţi la lună nouă 
au copii puţini" (Pamfile, 1915: 62; Ciauşianu: 96). 
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„Alternarea zilei şi a nopţii a rcpn:/cntat modelul real sau întruchiparea 
fenomenologică esenţială a opoziţiei, valorificate semantic şi axiologic, dintre 
lumină şi întuneric" (Evseev, 1999: 497). \laştcrea în regim temporal diurn 
corelată, proiectiv, cu structura comportamentală a copilului, într-un sens benefic, 
„dacă se naşte ziua va avea o fire deschisă, prietenoasă" (Căliman: 26), decupează 
referinţa unor anumite momente ale zilei, cu valorizări de timp fast. Timpul 
dimineţii, expresie simbolică a luminii neprihănite, a momentului obârşiei, în care 
nimic nu este alterat sau compromis, ca şi durata diurnă progresivă, ,,spre umplutul 
luminii" creează, în cadrele parturiţiei, premisele unui profil fizic şi psihic al 
copilului, care „va fi mintos",,, gras şi voinic" (Gorovei, 1915: 99; Pamfile, 1915: 
70; Sevastos, 1892: 157). 

Ambivalenţa regimului temporal nocturn relaţionat cu actul naşterii se 
transfigurează în efecte opozitive privind identitatea şi proiectul de viaţă ale 
copilului. Există o coordonată nefastă a duratelor nocturne, alimentată de angoase 
universale, precum spaima de întuneric, ,,deprimare hesperiană" comună oamenilor, 
la toate nivelurile de civilizaţie (Durand: I 09). Bezna se asociază haosului, morţii, 
infernului, epifaniei forţelor malefice. În câmpul conotaţiilor negative ale amurgului, 
moment de cumpănă între zi şi noapte, simbolizând sfârşitul, ale duratei „spre 
sfârşitul luminii" şi ale intervalului „în deseară", ca şi timpul întunericului dominat 
de cele trei ceasuri rele ale nopţii, în care manifestarea spiritelor maligne atinge 
pragul maxim de agresiune, naşterea anunţă, în viitorul apropiat al existenţei 

copilului, decesul său rapid: ,,va muri repede" / copiii „aceia mor" (Sevastos, 1892: 
157; Şcoala de comandante: 236). Ca orice arhetip simbolic, noaptea nu este lipsită 
de ambivalenţă, semnificaţiile ei pozitive afirmând un timp al transformărilor, al 
germinării, încărcat cu virtualităţile existenţei. Evenimentul natal circumscris 
contextului benefic al timpului nocturn prefigurează copilului anumite trăsături 

caracterologice pozitive: ,,dacă se naşte noaptea, va fi perseverent şi ambiţios" şi 

profilează perspectiva unei vieţi derulate constant sub semnul şansei: ,,la miezul 
nopţii, va fi norocos" (Căliman: 26; Marian, 1892: 65). 

TRAVALIU - PRAGMATISM OBSTETRIC, FACILITĂŢI RITUALE. 
SUPREMAŢIA ROLULUI MOAŞEI 

În derularea parturiţiei întâietatea de rol şi de competenţă natologică, 
recunoscută comunitar revine moaşei, un excctuor obstetric empiric, care deţine 
abilitate tehnic-profesională şi cunoaştere intuitivă a procesualităţii fiziologice 
natale, validată în praxis; ,,e menită pentru aiastă treabă, că are darul de îndată 
naşti, când stă ea" (Şcoala de comandante: 234). În raport cu variabila specifică, a 
moaşei de/din neam, ,,condiţia de rudenie, calitatea de reprezentantă a spiţei de 
neam considerate patriliniar, a unei colectivităţi sociale organizate în jurul 
gospodăriei pentru efectuarea activităţilor de producţie, conferă actelor tradiţionale 
săvârşite o semnificaţie mai precisă, mai concretă [ ... ]. Unele din actele efectuate 
de moaşă se încarcă cu o anumită semnificaţie tocmai datorită condiţiilor pe care le 
respectă alegerea ei" (Lorinţ, 1967: 129). Ca alternativă la variabila moaşei de/din 
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neam, asistenţa natală putea fi asigurată şi „de o femeie obişnuită din sat, pricepută 
să moşească" (Sărhători şi ohiceiuri, IV: 7). Moaşa tradiţională aparţine, de regulă, 
unei elite gerontocratice. Marca senectuţii, care dublează şi condiţia purităţii în 
prestaţia empiric-obstetrică şi rituală, este un garant al specializării la nivelul 
experienţei personale3

. Printr-un cumul de funcţii care-i conturează complexitatea 
rolului în gestionarea actului naşterii, moaşa se impune şi ca agent ritual implicat în 
efectuarea unui complex de acte rituale care prevalează derularea procesului natal, 
substituind totodată şi agentul specializat-descântătoarea, cu rol de mediere în 
influenţarea benefică a parturiţiei şi în neutralizarea malignităţii perturbatoare. 

Apelarea moaşei tradiţionale pentru asistarea naşterii, moment care activează 
cel mai mult funcţiile acesteia, se încadrează unui regim interdictiv ce 
condiţionează producerea actului natal în condiţii normale, protejează integritatea 
nou-născutului. Asistenţa natologică empirică nu se realizează în orice condiţie 
biologică a moaşei, anumite stări fizice şi psihice ale acesteia fiind considerate ca 
influenţe nefaste asupra nou-născutului: ,,Nu este bine ca moaşa să vină flămândă, 
deoarece copilul va fi precum moaşa". Tot în regim prohibitiv este plasată şi 

prestaţia unei moaşe care s-a aflat un timp în proximitatea unui mediu cu conotaţii 
negative; prin contaminare magică fiinţa moaşei devine un pericol de transmitere 
malignă, în contact cu parturienta, repercusiunile afectând în final condiţia 

nou-născutului, printr-un efect patologic: ,,Nu trebuie chemată ca moaşă o femeie 
care vine de la mort, pentru că se va naşte copilul mut" (Drăghici: 52). Operarea 
interdictivă a unei selecţii în profilul caracterologic al agentului obstetric previne 
transmiterea, prin mecanism magic analogic, a unor trăsături negative de la moaşă 
la copil: ,,va fi moaşa fofelniţă [se zice de femeia căreia nu-i mai tăcea fleoarca], 
pupăză va fi şi nepotul". Prin contrast, norma prescriptivă decupează atribute 
pozitive, trasmisibile copilului, pe acelaşi fond comunicativ magic: ,,de va fi 
femeie bună la inimă şi liniştită, asemenea va fi şi nou-născutul când va fi mare" 
(Cristescu-Golopenţia, 1944: 4; Vartolomei: 144 ). 

Preambulul manifestării în rol a moaşei marchează un moment de pregătire 
spirituală, de purificare şi conectare la medierea sacră, debutând cu formule 
consacrate, precum «Crez întru Dumnezeu», rostite în spaţiul exterior, pe traseul 
spre casa parturicntci, sub autoritatea îndemnului sacerdotal: ,,pentru că aşa zice 
popa «să ,.:n.•2i Întn, Dumnc2cu, când Ic duci s.'i moşcşti" (Şco:11.1 dc com:rnd:mtc: 

235). Se continuă cu un complex de acte religioase în spaţiul locativ consacrat 
naşterii: ,,Moaşa îngenunchea, se închina şi spunea o rugăciune"; ,,Să faci şi nouă 
mătănii" (Şerban: 9; Şcoala de comandante: 235). 

Fără a interveni în rolul specializat al moaşei, recunoscut şi respectat ca atare, 
asistenţa feminină de grup - ,,rude, de sânge sau prin alianţă, şi vecine"; ,,rudele 
mai apropiate: mama, sora, mătuşa etc." (Bărbulescu: 201; Şcoala de comandante: 
234) -, cunoscătoare a modului de derulare practică şi rituală, susţine psihologic 
intervenţia propriu-zisă a moaşei, oferă un suport moral femeii în pragul naşterii. 

1 .,Chemăm babele, că aşa e obiceiul; Nişte babe din sat care se pricepeau''; ,,Existau femei 
bătrâne care se pricepeau"; ,,Alea bătrânele îs mai bune, cu ele naşti mai degrabă"; ,,La Holda sunt 
două babe care au vasta practică a moşitului empiric. Una arc la activul ci cam I 00 de copii moşiti, 
alta aproape 180" (Şcoala de comandante: 234 ). 
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Praxis empiric 

Funcţia de facilitare a travaliului actiwază esenţial rolul moaşei, în concretul 
săvârşirii unor practici empirice, pe fondul intuitiv al unei finalităţi benefice. 
Diversitatea procedeelor configurează, în ansamblu, un „tratament termic", la care 
este supus trupul femeii. Moaşa intervine asupra corpului acesteia, fie prin 
aplicarea unor comprese sau a unor obiecte cu proprietăţi termice, fie prin băi 
calde, generale / parţiale, însoţite de masaje cu substanţe naturale sau prin 
expunerea trupului acesteia la aburi, pentru înlesnirea şi accelerarea cxpulziei. 
Acestora li se adaugă ingerarea de către parturientă a unor combinaţii lichide calde, 
din plante sau cu conţinut alcoolic, preparate de moaşă. Administrarea 
combinaţiilor alcoolizate se face restrictiv, fiind condiţionată de starea fizică a 
femeii în travaliu şi se exclude dacă aceasta „e slabă [ ... ], pentru că o zboară la 
inimă" (Marian, 1995: 42). Spectrul procedeelor empirice, intuitiv etnoiatrice 
pentru accelerarea naşterii, se diversifică şi prin intervenţii directe ale moaşei 
asupra corpului gravidei (presiuni abdominale) sau prin procedee kinezice, prin 
cooperarea agentului obstetrician cu parturienta (mişcări ale femeii sub controlul şi 
cu susţinerea moaşei). Nu în ultimul rând, scopul unei parturiţii uşoare asociază şi 
procedee analgezice. ,,Obiceiurile la naştere indică o cunoaştere subtilă a 
proceselor fiziologice ocazionate de venirea pe lume a nou-născutului, de vreme ce 
au fost găsite soluţii adecvate pentru producerea analgezici" (Ghinoiu, 1999: 147). 
Gama soluţiilor analgezice se extinde de la nivelul praxisului etnoiatric, cu oferta 
făcută femeii, de consum a unor băuturi preparate de către moaşă, la tehnici 
specifice de control al durerilor natale, de tipul practicii tradiţionale a cuvatului I 
cuvadei, cu o implicare particulară a părţii masculine, a partenerului parturientei, în 
actul exclusiv feminin al naşterii. Consemnată în unele zone (e.g. Ţinutul 

Pădurenilor, anumite localităţi din Moldova), tradiţia cuvatului I cuvadei configurează 
cultural, într-o fonnă mimetică, mecanismul decompresiei prin transfer; în timp ce 
femeia naşte încercând să-şi reprime manifestarea durerii fizice, partenerul 
acesteia, plasat într-o cameră alăturată celei rezervate naşterii, simulează, prin 
exteriorizări cu gemete şi ţipete, suferinţa specifică parturiţiei: ,,Dacă femeca naşte, 
bărbatul se pune în pat şi geme, şi se zvârcoleşte" (Sevastos, 1892: 174; apud 
Ghinoiu, 1999: 148). Dacă iniţial suportul mental a putut fonda convingerea unui 
transfer magic de stare, ulterior forma tradiţională devine o cutumă susţinută de 
principiul inerţial al conservării culturale (,,aşa s-a pomenit"), cu evoluţie spre un 
simplu mimetism, cu eventuale efecte psihologice. Efectul aşteptat al unei 
decompensări se regăseşte şi în forma tradiţională a unor manifestări agresive ale 
parturientei faţă de partenerul conjugal, semnalată în anumite locuri, precum unele 
sate din Ţara Almajului (apud Ghinoiu, 1999: 148). 

Predicaţie ritual-simbolică În sincretism verbal-nonverbal ritual 

Conectată la dimensiunea obstetrică-empirică, ordinea praxisului ritual 1ş1 

exercită influenţa asupra travaliului şi a accelerării actului natal, pe fondul credinţei 
în forţa cumulată a gestului şi a cuvântului rostit, printr-un complex de acte 
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fundamentate pe principiul similitudinii magice, sincronizate cu performarea unor 
fonnule analogice. Un spectru larg predicativ transpus în acţiuni de de.~(acere. 
deschidere, de.\pletire, întoarcere, curgere, focalizate pe rolul fundamental al 
moaşei, dar şi pe susţinerea prin rolul activ al femeii parturiente, instituie o 
corespondenţă simbolică cu actul concret al parturiţiei, proiectând facilitarea 
naşterii. Relevanţa predicaţiei rituale, de deschidere, întoarcere a unor obiecte -
,,Se deschid uşi, ferestre, capace la cufere"; ,,3 lacăte"; moaşa „întoarce[ ... ] coveţi, 
lopeţi, cociorvă, vătrai, mătură, oale, ceauoane etc." (Ciauşianu, 1914: 397; Marian 
1892: 44; Olinescu, 1944: 209) - se transpune în finalitatea dorită de diminuare a 
suferinţei fizice şi de producere cât mai rapidă a „facerii". În paradigma rituală sunt 
integrate - printr-o solidaritate instituită între idei, cuvinte, gesturi, obiecte - şi 

construcţii verbale, în formule magice analogice. Actul trecerii apei prin obiecte 
selectate, ca şi actul prelingerii apei (ulterior băută de către parturientă) de-a lungul 
unor obiecte alese din recuzita specifică de muncă - ,,Se trece apa prin ciur sau 
iţe"; ,,Se sprijină de fereastră o coasă aşezată cu vârful în jos şi apa care este lăsată 
să se scurgă de-a lungul coasei de trei ori, se bea" (Olinescu, 1944: 204) -
conturează un simbolism ritual orientat spre scopul urmărit, explicitat şi întărit prin 
formulări analogice de tipul: ,,Cum nu stă apa între sită şi spată (ciur)/ Aşa să nu 
ştie pruncu ţâne!". 

În ciuda stării fizice, de epuizare şi suferinţă, rolul activ al femeii în travaliu 
(ca reacţie de răspuns la solicitările moaşei) sprijină, manifestarea în rol a agentului 
specializat, prin intervenţii - gesturi, activităţi posturale şi motrice - care 
gravitează în jurul propriului corp. Cooperarea în act sporeşte coeficientul de 
credinţă şi de încredere în eficienţa scontată, de uşurare a travaliului şi de grăbire a 
naşterii. Acţiuni asupra corpului (e.g. ,,despletirea părului") sunt menite să 

provoace, prin echivalenţă simbolică magică, efecte organice de înlesnire a 
parturiţiei (,,ca să se deschidă ciolanele") (Sevastos, 1892: 118; ,,Sociologic 
românească", 1939: 235). Actul de trecere a unor obiecte ( de pildă, oul, cu valoare 
simbolică circumscrisă procesului creaţiei) prin contact cu o anumită zonă a 
corpului, cu relevanţă feminină-maternală (,,trecea un ou prin sân"), sau de cădere 
a unor obiecte, după aşezarea lor prealabilă în apropierea zonei abdominale a 
cnrp11l11i g..-st:il (f..-m..-i:i „si'i puni'i un h:m ne argint snh hr:111 şi sil-1 lase- sil cc1ctil") 

relevă, în planul semnificaţiei, acelaşi mecanism analogic, întărit sincretic, prin 
fonna de expresie verbală: ,,Cum nu ţine găina oul, aşa să nu ţin cu copilul; Cât 
degrabă a căzut banul, aşa degrabă să cadă copilul" (Sărhâtori şi ohiceiuri, I: 13; 
Şcoala de comandante: 235). 

Un grupaj de variabile rituale activează semnificaţiile cu care sunt învestite 
actul ingerării şi substanţa (apa, cu calitatea particulară, purificatoare şi 

regeneratoare, de „apă neîncepută"), pusă în relaţie cu anumite obiecte selectate din 
inventarul complexului ritual-ceremonial nupţial: ,,apa strecurată prin inelul de 
cununie"; ,,apa neîncepută trecută prin salba de argint purtată la cununie", ,,apa cu 
care au fost spălate: mărgelele, Niculiţă-Voronca, 1903: 882). Consumarea de către 
parturientă a unor preparate lichide: ,,apă cu praf de puşcă"; ,,apă cu noroi din 
drum", ,,apă cu noroi de pe roată", care dezvoltă exclusiv relaţii simbolice, 
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asociază verbalizări formularistice analogice care: evidenţiază semnificaţiile şi 

marchează efectul dorit: ,,Cum nu stă noroiul pc roată/ Aşa să nu stea nici pruncul 
în mine" sau „Cum nu stă drumul fără călători. / Aşa să nasc şi cu de repede!" 
(Sevastos, 1892: 112). Rolul activ al femeii anatc în travaliu, circumscris palierului 
comportamental ritual se accentuează şi printr-un complex de acte de lovire a unor 
clemente spaţiale (uşă, prag) care cumulează valori semantice ale trecerii - ,,Să dea 
cu piciorul în uşă", ,,să lovească cu piciorul în sobă, în uşă şi în prag" - sau de acte 
de trecere peste anumite obiecte din mediul casnic: .,peste topor", ,,De trei ori peste 
albia pusă cu gura în jos" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 13). Acestea sunt efectuate, de 
regulă, în sincretism cu fonnule rostite, care întăresc sensul praxisului şi îi 
descifrează finalitatea: ,,Cum se deschide uşa, I Aşa să mă deschid eu!"; sau „Hai, 
dă cu picioru-n prag, / Fă fecior la lume drag!" (Sevastos, 1892; 119; Texte 
dialectale. Oltenia, 1967: 397) Aceluiaşi scop îi sunt subordonate şi manifestări 

kinezice mai ample, implicând treceri ale întregului corp al parturientei prin 
interiorul unui obiect anume selectat: e.g. ,,un butoi", cu particularitatea „fără 
doage", semnificând degajarea de orice îngrădire. Verbalizarea magică analogică: 
„Cum curge butoiul acesta, / Aşa să nasc şi cu de repede" intensifică semantismul 
actului (Laugier, 191 O: 48). 

În scenariul ritual de influenţare a parturiţiei intervine, în unele cazuri, şi 
suportul complementar al părţii masculine, partenerul de cuplu acţionând în 
exteriorul spaţiului habitat consacrat naşterii. Atestată, în documentele de care 
dispunem, cu o anumită frecvenţă si răspândire zonală, în cadrul tradiţional al 
fen0menului natal, practica „tragerii cu puşca peste casă" conjugă finalitatea 
apotropaică cu intenţia producerii unui efect imediat, de accelerare a momentului 
naşt.:rii: ,,ca femeia să nască mai uşor" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 13; II: 4). Tot în 
pcri11etrul masculinului, printr-o substituţie de rol, acţiunea putea fi împlinită şi de 
către o persoană specializată (,,un vânător, să tragă de trei ori cu arma"), actul fiind 
însoţit, întărit ca semnificaţie şi descifrat ca finalitate prin fonnulări verbale 
comtruite pe acelaşi principiu analogic: ,,Cum iese glonţul, aşa să iasă copilul"; 
„Cu11 se sloboade cartuşul, aşa să se sloboade copilul"; ,,Cum iese glonţul din 
puşcă/ Aşa să iasă şi pruncu!" (Sărhatori şi ohiceiuri, I: 13). 

ACTUL „FACERII", ROLUL OBSTETRIC ŞI RITUAL AL MOAŞEI. 
GESTURI, ACTE, SEMNIFICAŢII 

Producerea actului natal propriu-zis, dominată de rolul activ al oficiantului 
feminin specializat, reflectă cerinţe şi justificări de natură concret fiziologică, dar şi 
motivaţii de ordin spiritual, obiectivate într-un pragmatism obstetric intuitiv şi în 
expr;!sia unui fond ritualic şi de credinţe. Rolul moaşei tradiţionale marcat prin 
capa.::itatea de executor la nivelul concret al tehnicii obstetrice empirice, asociază 
exte1sii în forme rituale, percepţia colectiYă interferând, în profilul agentului 
nato agie, calităţi reale tehnic-profesionale şi atribute exemplare, în proiecţii 

imafinar-simbolice, care validează încrederea şi prestigiul recunoscut social. 
Abiltatea tehnic profesională a moaşei este focalizată, în primul rând, pe 
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manualitate, într-o reprezentare concret operativă, cu un accent laic de competenţă 
şi, totodată, transsubstanţializată simbolic. Imaginea „mâinilor aurite până la cot" 
derivată din traseul legendar apocrif (legenda Crăciuncsei) al cărui conţinut a putut 
fundamenta credinţa că „de la această minune se crede pretutindeni că moaşele au 
mâini de aur curat" (Pamfile, 1914: I I 3 ), semnifică, metonimic, excepţionalitatea 
practicii moşitului. 

PRAXIS NA TO LOGIC - FORME PRAG MA TICO-EMPIRICE 
ŞI RITUALE, VALORI POLISEMANTICE 

În gestionarea parturiţiei şi a medierii optime a trecerii fiinţei în lume şi în 
viaţă, agentul natologic recurge la un complex de proceduri obstetrice: masaje, 
presiuni abdominale, intervenţii de repoziţionare corectă a fătului ş.a., susţinute şi 
prin uncie modalităţi de cooperare cu parturienta (c.g. Pentru provocarea efortului 
necesar expulziei şi eliminării placentei: ,,femeia este făcută să strănute cu ardei 
iute fiert"; ,,Ca să iasă placenta, sufla în sticlă" (Sărbători şi obiceiuri, I: I 3). 

Modul de reprezentare a actului natal şi a poziţionării fătului se configurează 
în dihotomia axiologică a binomului drept / stâng, printr-o „reflectare a asimetriei 
funcţionale a organismului uman, în special a disproporţiei dintre abilităţile mâinii 
drepte în comparaţie cu mâna stângă" (Evseev, 1999: 146). Kinezica natală 

valorizează semnificaţiile simbolice ale opoziţiei drept ( +) vs. stâng (-), care 
induce, premonitoriu, aspectul pozitiv sau negativ al traseului vital al copilului: 
„Când se naşte un copil şi pică pe dreapta, toată viaţa lui va fi cu dreptate, iar dacă 
pică pe mâna stângă, va trăi numai cu strâmbul" (Marian, 1892: 46). Modalitatea 
de intrare a copilului în existenţă, marcată prin semne simbolice vitale: ,,cu capul 
înainte şi cu faţa în sus" sau tanatice: ,,cu faţa-n jos"), transmite mesajul garantării 
parcursului vital sau, dimpotrivă, al producerii unei morţi premature: ,,Nu trăia, că 
trage a pământului. Aşa e vorba din bătrâni fie c-o fi minciună, tic c-o fi fapt. Da 
nu-i minciună, ăsta e fapt" (Bărbulescu: 205). 

Mama, receptacul pasager, resimte golul fizic şi metafizic pe care îl lasă 

copilul la desprinderea din corpul ei (Young, Kercnyi: 128). După o lungă perioadă 
de- cnn~11h,~t:mţ:ilit:itc- nr_g:inică şi mc-t:ifi7ică m:itc-m-frt.1lă, lrC'cere:1 „pr:i_gului" în 

existenţă aduce noii fiinţe dobândirea propriei identităţi. Mamă şi copil „vor purta 
veşnic nostalgia simbiozei iniţiale, dar vor acţiona în virtutea unor pulsaţii diferite. 
Copilul antrenat de neştiute forţe centrifuge va încerca mereu să se desprindă de 
origini, iar mama, mistuită de o puternică forţă centripetă, se va replia şi concentra 
în sine, încercând să refacă legăturile obscure ale cordonului ombilical" (Ciobanu, 
Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 13). Alături de celelalte intervenţii circumscrise practicii 
moşitului, actele de secţionare a cordonului ombilical şi de legare ombilicală au 
atât valoarea unor aplicaţii concret obstetricale, cu un instrumentar empiric, de 
mare diversitate, selectat din universul obiectual rural, după anumite reguli tehnic
profcsionale: ,,la o distanţă de 3 degete de la burta copilului" (Sărbători şi 

obicieiuri, I: 13; Texte dialectale. Oltenia: 318), cât şi valoarea unor rituri de 
separare, care instaurează sensuri simbolice auspiciale. Diferenţierea de gen este 
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implicată în structura şi semantismul actului ritual, prin relevanţa selecţiei 

instrumentarului. Distincţia de gen în relaţia -;imholică instituită între complexul 
obiectual şi prezenţa copilului (de icx masculinlfc,nin in) particularizează semantismul 
augural. Semnificaţiile sunt orientate fie către proti lui ideal al persoanei - tăierea 

cordonului ombilical „pe un ban de argint, să fie [n.n. fata] frumoasă, curată şi 

căutată ca argintul"; ,,pc o aşchie sărită pc care se punea un ban de argint, să fie 
copilul cinstit, norocos. [ ... ] Buricul copilului se tăia pe o aşchie şi un ban, să aibă 
noroc la bani" (Şerban: 13; Sărhători şi ohicciuri, I: 14) -, fie spre implicaţia socială 
cu disocieri de marcă ocupaţională - ,,cuţit, coasă, la băieţi"; ,,pe resteu, ca să-i fie 
drag de car"; ,,că iese cosaci"; ,,să fie copilul trăgător ca boul"; ,,fus, seceră, la fete" 
(Sărhători şi ohiceiuri, li: 8-9; Cristcscu-Golopcnţia, 1944: 45). Ca şi în alte 
secvenţe de praxis ritual, în actul tăierii cordonului ombilical sunt valorificate 
semnificaţiile opoziţiei dreapta-stânga, relaţionate cu disocierea de gen. De pildă, 
pentru susţinerea unei proiecţii benefice a traseului existenţial al copilului de sex 
masculin care intră în viaţă, ,,se taie cu un cuţit bine ascuţit sau cu toporul, pe resteul 
boului de hăis, din dreapta (sublinierea noastră) de la jug, în credinţa că va răzbi 
greutăţile vieţii cu puterea şi cu răbdarea boului" (Şerban: 13). Tăierea cordonului 
ombilical activează rolul moaşei de buric sau un rol de substituţie, ,,cineva din 
familia acesteia"; sau „demult, mama fetei lega buricul copilului", în timp ce soacra 
se afla sub interdicţia actului: ,,dar soacra nu are voie să-l lege" (Ciobănel: 263). 
Legătura ombilicală consacră, simbolic, înrudirea parentală şi pennanentizarea ei, în 
variabile rituale care pun accente diferite, fie pe relaţia dublu parentală - ,,În satele de 
pe Jaleş legarea buricului se făcea cu chiotoarca de la cămaşă a tatălui, răsucită cu o 
chiotoare de la cămaşa mamei"; ,,cu un fir de păr din capul mamei şi cu fir de aţă din 
cheutoarea de la cămaşa tatălui" (Şerban: 13) - fie pc legătura prioritară maternă: 
,,legarea buricului se face cu un fir de păr din capul mamei", ,,cu aţă de la cheutoarea 
mamei" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 14). 

„Tratamentul" aplicat resturilor organice ale parturiţiei, respectiv cordonului 
ombilical secţionat şi placentei (,,locul, locuţul, casa copilului") presupune, în 
esenţă, două variante rituale (actul înhumării şi alternativa conservării fragmentelor 
corporale), care degajă un complex de semnificaţii, justificând importanţa culturală 
acordată acestora. 

- Ritul înhumării placentei prin suprapunerea spaţială cu locul producerii 
actului natal4 sugerează simbolic omologarea vieţii şi a morţii, continuitatea şi 
ciclicitatea ontică. 

- Înscris pc linia de semnificaţie a unor rituri de înrudire (van Gcnncp, 1996), 
actul îngropării placentei în spaţiul privat, al casei 5 canotează „integrarea ca şi 
dependenţa de neam şi familie, consfinţirea apartenenţei totale şi permanente la 

4 ,.În locul unde am născut au făcut o groapă în pământ şi au îngropat locul copilului": ,,pe 
locul unde s-a născut copilul": în casă sau în beci, în locul corespunzător" (Sărhători şi ohiceiuri, I: I 3). 

5 „După cuptor": ,.În casă sau în beci pc locul corespunzător, dacă în casă nu se putea"; ,.În 
casă, după uşă": ,,După masă". ,,în pragul uşii", ,,în tindă"; ,,sub talpa casei"; ,,Se îngropa cu bani şi 
boabe de fasole în ea"; ,,Se pun în ea: cui, usturoi, piper, tămâie, ban de argint, 3 căţei de usturoi, ac, 
pană de cocoş. porumb, grâu, orz" (Cristcscu-Golopcnţia, I 944: 46: Sârhâtori şi ohiceiuri, I: 14). 
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aceste structuri sociale" (Ştiucă, 200 I: 112). Tot în câmpul de semnificaţii al 
riturilor de înrudire se circumscrie şi actul conservării cordonului ombilical, de 
către mamă spre folosul copilului, consacrând simbolic relaţia profundă gcnctic
matcmală, în continuitatea existenţială a noii fiinţe. Oferirea cordonului ombilical, 
copilului ca să-l dezlege „când se va face mare" / ,,la al şaptelea an", ,,când avea 
trei-patru ani" -, degajă sensuri divinatorii şi augurale legate de traseul vital şi de 
calităţile acestuia6

• 

S. Ciobanu şi I. Nicolau comentează „că esenţa obiceiului a fost dezlegarea 
unui nod iniţial, nod care nedezlegat putea să constituie o piedică în tot restul 
vieţii", chiar dacă în prezent gestul dezlegării cordonului ombilical de către copil 
,,se reduce la un test de manualitate" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 13). 

- Polisemia celor două modalităţi culturale de valorificare a segmentelor 
organice (placenta şi cordonul ombilical) rezultate în unna parturiţiei, include şi 

conexiuni conotative cu riturile de fertilitate. Pe de o parte, aceste conexiuni sunt 
orientate în beneficiul copilului; actul ritual de înhumare a placentei în mediul 
natural 7 semnifică perspectiva „rodniciei, sănătăţii şi bogăţiei copilului" (Ştiucă, 
200 I: 112). Pe de altă parte, în referinţa femeii, proiectează gestionarea fertilităţii, 
în dublu sens, stimulativ sau dimpotrivă, anihilant. În percepţia colectivă, placenta 
creează efectul de stimulare a capacităţii procreative, a continuităţii prolifice a 
femeii, asociind şi posibilitatea de influenţare a sexului viitorului copil8

. În sens 
contrar, un mod particular de tratare a cordonului ombilical stopează prolificitatea 
femeii: ,,Buricul copilului, uscat şi pisat, îl bea mama cu rachiu, ca să nu mai aibă 
copii" (Gorovei, 1915: 222). 

-- Păstrarea fragmentelor corporale ale parturiţiei se face şi pentru valenţele 
taumaturgicc care li se atribuie şi care sunt valorificate în situaţii de dezechilibrări 
vitale ale copilului, pentru restabilirea stării sale de sănătate; se poate însănătoşi 
sau i se poate dinamiza dezvoltarea prin medierea unor practici rituale care Ic 
instrumenta I izează. 

PERICLITĂRI ALE ACTULUI NATAL. 
CONTRACARĂRI RITUALE 

În mecanismul cultural al „trecerii", momentul „de prag" al naşterii, ca şi 
ampla tranziţie, a prcliminalităţii gestale, se află sub semnul vulnerabilităţii, 

echilibrul parturiţiei fiind sub ameninţarea şi incidenţa ofensivei răului, divers 

6 „Să aibă noroc"; .,1-1 dă să sc uite prin el, ca să se facă îndemânatec şi să poată face ce va 
vedea"; .,Crescând copilul mare i-l da, c-apoi va fi el, dacă este băiat, isteţ la învăţătură, dacă este 
fată, iscusită la ţesut şi cusut"; ,,Fetele devin meştere la cusut pui şi nori" (Gorovei, 1915: 38; 
Cristescu-Golopenţia, 1944: 45; Sărhători şi obiceiuri, III: 7). 

7 .,Între nori"; .,Moaşa îngropa locul copilului într-o oală, în grădină"; .,În grădină, la loc curat, 
unde nu umblă vitele"; .,La un pom roditor"; .,La un loc curat"; .,La rădăcina unui măr tânăr şi 

sănătos" (Gorovei, 1915: 163; Sărhători şi obiceiuri, I: 14; IV: 5; Căliman: 22). 
x „Se îngropa cu căţel de usturoi, ca al doilea copil să fie băiat, dacă primul a fost fată"; ,.La 

Aninoasa, dacă primul născut era fată, iar părinţii doreau să aibă un băiat, placenta era pusă într-o 
căciulă şi îngropată la un loc curat, nespurcat" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 14; Şerban: 13). 
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ipostaziat. Riposta culturală, într-o paradigmă rituală de contracarare a cauzalităţii 
maligne, în forme diferite de manifestare. reinstalează starea de ordine şi 

normalitatea derulării naşterii. 
- O cauză a periclitării actului naşterii \·izcază intervenţii maligne ale unor 

atentatori umani, prin forme ofensive diferite, verbale şi/sau nonverbale, pe fondul 
unor impulsuri vindicative sau rcscntimcntare profunde: ,,O fată bătrână, stătută, ce 
a tras mai înainte nădejdea bărbatului ci" sau .. văduvă care umblând cu vrăji şi 

făcături, i-a făcut să moară" (Marian, 1995: 36). 
Existenţa unei relaţii de ostilitate (,,Dacă ceea ce naşte se ştie în vrăjmăşie cu 

cineva") atrage, în câmpul explicativ al comunităţii feminine, suspiciunea unei 
agresiuni majore prin forţa verbalizată a blestemului: ,,Poate fi bănuială că a fost 
blestemată" (Şcoala de comandante: 235). Proferarea blestemelor, ca mobil 
presupus al periclitării parturiţiei, primeşte riposta necesară a „dezlegărilor de 
blestem" sau a altor forme verbalizate de anulare a ostilităţii şi a efectelor de 
agresivitate. Tot în câmpul semantic şi funcţional al imprecaţiei, apelul la puterea 
intrinsecă distructivă a „facerilor" poate pune în pericol echilibrul naşterii, 

existenţa mamei şi a fătului. Reacţia de anihilare a „facerilor" configurează, 

simetric, polul dihotomic, în expresia rituală a „desfacerilor", cu o evaluare 
deosebită în mediile tradiţionale feminine, legată de convingerea în forţa lor 
intrinsecă şi în eficacitatea aşteptată. 

Un lirism vehement şi intens, cu uzajul cuvântului „tare", cumulând - în 
spiritul alcătuirii progresive - imaginile unor acţiuni contraofensive violente, 
accentuează convingerea în eficienţa actului verbal, în capacitatea formei 
discursive de reinstaurare exemplară a stării de bine 9. 

- Prin extensia şi diversificarea cauzelor maligne, agenţilor nocivi umani le 
sunt asociaţi factori malefici supranaturali: spirite demonice, agenţi supraumani 
patogeni (samcă, potcă, izdat ş.a.), care periclitează, în continuarea perioadei de 
gestaţie, travaliul şi actul propriu-zis al naşterii. Dominantă rămâne manifestarea 
violentă a Samcăi, care „se arată femeilor îngreunate, mai ales când acestea se află 
pe patul naşterii, şi nu numai că le înspăimântă, ci totodată le şi frământă, le 
torturează şi le sminteşte, aşa că cele mai multe dintre dânsele sau mor îndată, mai 
înainte de ar fi apucat a naşte, sau rămân pentru totdeauna schimonosite şi 

neputincioase" (Marian, 1892: 25). Aproximarea - de către moaşă / asistenţa 

feminină la naştere - a cauzei de tulburare a parturiţiei prin agresiune supraumană 
impune recursul la puterea şi eficienţa neutralizantă a descântatului, cu activarea 
rolului moaşei sau a agentului specializat feminin, descântătoarea 10 . Alternativa 
cauzală a „dcochierii" parturicntci solicită pcrformarea descântatului „de deochi", 

9 „Ho. vacă roşă, / Poroşă, / Ho, vacă neagră. / Poncagră. / Ho, haită fănnccătoarc, / Ho. haită 
de fată marc./ llochi, înapoi să tc-ntorci. /Dela N.N., I Că de nu ti-i întuma, / Eu îndată voi lua,/ De 
unde-or fi, / De unde-oi afla, / Vreo câtiva !ăruşi, / Ori nişte !ăpuşi / Şi !i le-oi bate, / În creştetul 
capului, / Şi !i Ic-oi scoate în ochi, I Şi Ic-oi bate în ochi, I Şi Ic-oi scoate în măsele, / Şi Ic-oi bate în 
măsele ... I N. să rămâie curată, /Luminată,/ Ca argintul strecurat./ Ca aurul cel curat,/ Ca soarele 
luminat" (Marian, 1892: 48). 

10 „Moaşa descânta de potcă", ,,de samcă": i se descânta femeii de izdat cu un fir de mătură 
într-un pahar cu apă şi i se dădea femeii să bea (Siirhători şi ohiceiuri, I: 11; li: 4-5). 
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cu activarea rolului unei descântătoare sau al moaşei. Variantele „de deochi" 
discursivizează un inventar al agenţilor nocivi, susceptibili de perturbările produse, 
cu puteri fascinatorii, proveniţi din registre diferite, cu atribute negative: ,,Deochiul 
de om negru / Ponegru / Deochiul de femeie neagră, / Poneagră, / Deochiul de fată 
neagră, / Poneagră, / Deochi de câmp veştejit, / Deochi de vânt rău, cumplit, / 
Deochi de multe ... ". Exorcizarea discursivă este orientată spre scopul final al 
normalizării actului natal: ,,N. să saie, / Să răsaie, / Curată, / Luminată, / Ca 
Dumnezeu când a făcut-o, / Ca maică-sa când a născut-o, I Ca argintul strecurat, / 
Ca aurul cel curat, / Ca soarele pe senin, / În veci amin! / De la mine descântecul, / 
De la Maica Domnului leacul!". În condiţiile unei performări sincretice, actele 
rituale cu instrumentar aferent 11

, susţin şi amplifică sensurile textelor rostite. 
Ritualul corporal aplicat femeii, prin abluţiune şi ingerare 12

, întăreşte mesajul 
verbal de restaurare a echilibrului afectat. 

PATRONAJ SACRU MARIAL 

Actul naşterii, al aducerii din nefiinţă în fiinţă, provoacă femeii în mod 
natural, ca proces fiziologic, un moment de şoc şi o stare de traumă. Fondul psihic 
al parturiţiei, indicând un nivel ridicat de sensibilitate şi vulnerabilitate, este 
dominat de un complex de pătimiri şi anxietăţi ale femeii, de spaime de 
neîmplinire, de anormalitate şi dezechilibru, culminând cu frica de moarte. 
Percepţia individuală şi colectivă a naşterii creează proximitatea vieţii şi a morţii, 
pătrunderea în existenţă prin suferinţă, sub semnul virtual al morţii: ,,De ce zâce că 
muierea când naşte e c-un picior în groapă şi cu unu în afară? Deci c mai mult 
moartă ca vie" (Bărbulescu: 205). Mecanismele fricii pe fondul şocului biologic, 
suferinţa şi anxietatea morţii lasă amprente în conştiinţa femeii, suscitând afectele, 
resorturile profunde religioase. Asemănător stării ample a gestaţiei, evenimentul 
naşterii este dominat religios de patronajul sacru centrat pc imaginea emblematică 
a feminităţii şi maternităţii mariale. Întâietatea sacră în protejarea şi adjuvanţa 
actului natal o deţine Maica Domnului, ,,maică a întregii umanităţi în sens 
ontologic"; Ea este „maica durerii, întreaga sa existenţă stă sub semnul suferinţei" 
(Ispas, 1994: 111 ). Spiritul comun procesează şi adaptează clemente cultice 
mariale, modelează profilul marial în referinţa necanonică a unui creştinism 

popular şi sub influenţa unor surse apocrife cu autoritate şi largă răspândire. 
Ca şi în perioada extinsă a gravidităţii, orientarea empatică a femeii 

parturiente spre prototipul exemplar al Sfintei Mame se face prioritar prin practica 
rugăciunii personale. Concomitent, prestaţii religioase ale membrilor familiei şi, cu 

11 E.g. ,,Descântătoarea ia mai întâi nouă cărbuni aprinşi şi-i aruncă într-un vas cu apă 
neîncepută. După aceea ia nouă bucăţele de fier de găsit sau trei frigări. Ic leagă pc toate la un loc cu o 
brăţară de ceară, Ic pune la încălzit şi apoi, scoţându-Ic din foc şi începe a descânta cu ele apa din 
vasul în care s-au aruncat mai naintc cei nouă cărbuni aprinşi" (Marian, 1892: 50). 

12 „Descântătoarea spală cu o parte de apă descântată pc femeia cc se crede a li dcochiată, şi pc 
tâmple. O parte-i dă de băut" (Marian, 1892: 50). 
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d ·1 . I · 11 I . A I I A f' pre I ccţ1e, a c moaşei ·, ro activat permanent IO procesu nata , IO 1onne 
diversificate, susţin actul singular, intimizat al femeii în rugăciune, întăresc 

încrederea în sprijinul sacru marial. 
Şi în momentele grele ale naşterii, marcate <le dureri şi teamă de moarte, ca şi 

în situaţiile dificile ale condiţiei gcstale, textul apocrif, Visul Maicii Domnului, cu 
marc prestigiu în mediile tradiţionale feminine, îşi impune primatul, prin puterea şi 
eficacitatea conferite acestuia în sensul înlesnirii procesului naşterii. Textul, al 
cărui conţinut este expresia majoră a suferinţei, dublu prefigurată în imaginile 
corelate ale pătimirii Fiului şi ale pătimirii Mariei, are şi în procesul parturiţiei 

valoare de rugăciune, performată mental sau vocal, şi/sau valoare obiectuală de 
talisman, pus în contact corporal, în timpul travaliului 14

• 

Un complex de gesturi, practici cu instrumentarea icoanei Maicii Domnului, 
plasarea icoanei în proximitatea femeii care naşte şi utilizarea obiectului sfânt, cu 
valoarea sa intrinsecă spirituală, în diferite acte rituale, cu intervenţie directă asupra 
corpului parturientei 15

, amplifică reflexul catarctic şi credinţa în activarea epifaniei 
şi kratofaniei mariale, pentru ocrotirea şi adjuvanţa naşterii. 

Autoritatea patronajului marial se configurează şi în fonne ritual-verbalizate, 
de tipul descântecului, în care imaginea Maicii Domnului conturează „un alter-ego 
al descântătoarei" (Golopenţia: 53), evidenţiind - adecvat sensurilor textelor rituale 
- calitatea Mariei de „mijlocitoare între Dumnezeu şi om" (Ispas, 1994: I 09), 
prezentă, în general, în întreaga tradiţie, ca şi în diversitatea categorială a textului 
folcloric. Variantele de descântec atestă fie imaginea singulară a Mariei, substitutul 
de excepţie al agentului terapeutic uman, fie imaginea cooperării umanului cu 
sacrul, a Maicii Domnului cu descântătoarea (sau moaşa care îi preia rolul), în 
scopul înlesnirii parturiţiei. ,,Plecat-au, plecat/ În calea naşterii lui Cristos; / Iaca şi 
ieu cu Maica Maria m-oi afla, / Frumos t-oi ajuta, I Că Maica Maria te va ungea / 
Şi icu frumos ti-oi ţânea, / Naştere uşoară vei avea / Di la Cristos I [ ... ] I Prunc 
sănătos şi frumos să rămână, / Cu Cristos ţi-oi lăsa, / Cu ici ţi-oi împreuna" 
(Gorovei, 1931: 14). Semnificativă în imagistica textului ritual este conlucrarea 
cuplului sacru matern-filial, Maica Domnului - Iisus Cristos, în sensul sprijinului 
dat viitoarei mame, pentru naşterea pruncului: ,,Maica genunchi îngenunchia, / 
Ceasul bun ii striga, ; Domnul Hristos poruncea, / Pântecele cutăreia îl deschidea, / 
Pruncul îl pornea,/ [ ... ] I Ceasul ăl bun veni a / Şi pe Cutare uşura" (Gorovei, 1931: 
14). Variabilitatea discursivă relevă frecvenţa mecanismului intertextual descântec
rugăciune, impus de conţinuturile şi mesajele pregnant religioase. Descântecele 
integrează structural formule specifice rugăciunii, invocări insistente (prin retorica 
repetiţiei) ale protecţiei şi suportului marial, fundamentate pe credinţa în forţa şi 

1
~ ,.Rudele şi bărbatul, dacă era om bun, făceau rugăciuni şi mătănii": ,.Moaşa se ruga pentru 

ea" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 14, li: 4). 
14 „O rugăciune care era bună la naşterea grea". ,,Pun Visul Maicii Dom1111/11i pc pântecele 

femeii şi îndată naşte" (Sărhâtori şi ohiceiuri, I: I O; Sevastos. I 892: 86), 
15 „Moaşa dădea femeilor icoana Maicii Domnului": .. Se aduce în cameră icoana Maicii 

Domnului": Femeia „bea apă în care a fost spălată icoana Maicii Domnului", ,,este afumată cu colţuri 
de la icoană" (Şcoala de comandante: 235, I 08: Olinescu, 1944: 204, Voronca, 1903: 882). 
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eficienţa cuvântului: ,,Ajută-mi, Maria I Maică Sfântă/, Ajută-mi, Sfântă Marie/ Şi 
Maică, şi Dumnezeu,/ Marie, Maică, ajută-mi!/ Amin". 

Pe fondul teologic de relevare a Sfintei Marii ca „natură îndumnezeită, dar 
totuşi umană" (Ispas, 1994: I 04 ), mentalitatea populară recunoaşte esenţa divină, 
dar şi calitatea umană a Maicii Domnului, ceea ce facilitează relaţia imanentă cu 
sacrul. Prin integrarea ficţiunii în real, prestaţiile religioase, verbalizările 

invocatorii (rugăciuni, incantaţii ş.a.) ale protectoratului marial produc - în 
mentalul colectiv şi în conştiinţa femeii - însuşi efectul „concretizării" acesteia 
într-o entitate actanţială care asigură parturientei asistenţă optimă, garantează 

reuşita naşterii. Practica credinţei - element tradiţional stabil - în patronajul marial 
poartă marca veridicităţii, probând în forme verbalizate-dialogate imanentizarea 
sacrului, prezenţa Maicii Domnului în ordinea pragmatică, a realităţii concrete a 
actului natal. În termenii credinţei dramatizate, unicitatea modelului exemplar de 
protectorat şi mediere instituie o relaţie de exclusivitate, orice altă asistenţă şi 

formă de adjuvanţă umane fiind suprimate. Încălcarea interdicţiei, prin implicarea 
maternităţii umane, produce, în consecinţă, retragerea ajutorului maternităţii sacre. 
„Mama celei care naşte trebuie înlăturată din odaia chinurilor, pentru că atunci 
când femeia se roagă: - Ajută-mi, Maica Domnului, să nasc, Maica Domnului se 
poate să-i răspundă: - Ajută-ţi mă-ta, că ia e lângă tine!"; Sau „după spusele Mariei 
Dăniloaia, se mai poate întâmpla că văzând-o femeia întâi pe mama ei, s-o roage pe 
ea, zicând: - Mamă, nu mă lăsa să mor! Şi atunci, Maica Domnului ar putea să-i 
zică: - Ajută-ţi mă-ta, dacă nu te rogi mie!" (Şcoala de comandante: 235). 

Experienţa supranaturală fundamentată pe credinţă, legată de perceperea 
Maicii Domnului ca prezenţă concretă actanţială vizează direct actul parturiţiei, în 
care varianta poziţională a femeii în genunchi are dincolo de o motivaţie intuitiv 
fiziologică, privind facilitarea expulziei, şi un suport spiritual: ,,Femeia năştea în 
genunchi"; ,,În genunchi, îl naşte mai uşor"; ,,În genunchi dacă naşterea era grea"; 
,,În genunchi. Exista o vorbă: a îngenunchiat de două ori" (Sărbători şi obiceiuri, I: 
11; II: 3-4). Postura este coincidentă cu poziţia specifică rugăciunii, cu orientarea 
corpului spre răsărit: ,,Cu faţa la răsărit" (Sărbători şi obiceiuri, l: 11 ). Variante de 
credinţă în formulări afirmative, direct enunţiative, care surprind reprezentarea 
M~icii Sfinte în po:,itie ~n~logică c11 post11ra femeii îngcmmchi~te exprimă 

fuziunea cu spiritul marial, comuniunea între cele două nivele de maternitate, 
umană şi divină: ,,Maica Domnului d-un genunchi îngenunchia"; ,,păzea Maica 
Domnului"; ,,Ea sta în genunchi până năştea femeia" (Gorovei, I 931: 14; Sărbători 
şi obiceiuri, l: I O). 

EFECTE ALE MEDICALIZĂRII NATOLOGICE 

Începând cu secolul al XIX-iea se instituie şi se impune, ascendent, o politică 
sanitară instituţionalizată, implicând în procesul de medicalizare a mediilor rurale 
şi domeniul natalităţii. Încă din primele decenii ale secolului, iau fiinţă în 
Principate, cele dintâi instituţii de asistare a naşterilor; statul modem lansează 
învăţământul medical, prin deschiderea de şcoli de moaşe la Bucureşti, în 1839, la 
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Iaşi, în 1852 (Vintilă: 44~62); sunt tipărite manuale de moşit cum ar fi: Iosef Sporer, 
Meşteşugul moşitului pentru î11vâ(ât11ru mooşclor, la Institutul Maternităţii din 
Bucureşti, sau Ştefan Capsa, Arta 111oşit11l11i ( 18(,6) ş.a. Astfel, ,,naşterea medicalizată 
câştigă încet-încet teren, pc măsură cc înaintăm de-a lungul secolului al XX-iea, 
dar se pare că abia începând cu anii şaizeci se va generaliza; un proces început în 
anii treizeci ai secolului al XIX-iea ajunge astfel la tcnnen" (Bărbulescu: 212). 

Medicalizarea natologică, cu aplicaţie în cele două forme: spitalizare şi 

asistenţă la domiciliu, a avut influenţe şi efecte importante asupra mentalităţii 

tradiţionale şi a evoluţiei specifice a ansamblului cultural tradiţional al naşterii. Mai 
abordabilă decât fonna spitalizării, îndeosebi în mediile rurale, asistenţa la 
domiciliu asigurată predilect de către moaşa comunală (şi numai în anumite 
condiţii, de către medic) se produce separat, dar mai ales în forme de cooperare cu 
moşitul tradiţional. Cu toată recunoaşterea profesionalismului asistentei medicale, 
mediile feminine au acordat, mult timp, prioritate moşitului tradiţional, moaşei 

empirice, cu rolul ei plurivalent. Apelarea ci preferenţială presupune nu numai 
recunoaşterea competenţei şi abilităţii empiric-obstetrice, ci şi a calităţilor 

deosebite de agent ritual, care-i întregesc statutul de preeminenţă: ,,Se şi roagă şi 
are putere magică" (Şcoala de comandante: 234 ). Pe de altă parte, recursul la 
asistenţa oficială, a moaşei comunale era restrictiv, frecvent îngreunat de condiţiile 
precare ale modului de existenţă rurală, cu deosebire de dificultăţile de deplasare şi 
comunicare promptă şi eficientă (c.g. ,,Moaşei comunale îi revine întreaga comună 
Broşteni, inclusiv şapte cătune grupate în jurul comunei. Distanţa de la Holda la 
domiciliul ei este de circa patru kilometri depărtare"; ,,Când vrei să fii sigur de 
sosirea ei la timp, trebuie să trimiţi o căruţă; altfel vine şi pe jos, noaptea ori ziua, 
dar cu întârziere") (Şcoala de comandante: 234). În ciuda riscului de periclitate şi a 
frecvenţei eşecurilor în practica empirică, a accidentelor gestale, a deceselor la 
naştere şi a mortalităţii infantile, rezistenţa manifestată în timp la alternativa 
instituţionalizării medicale este relevantă pentru forţa mentalităţii şi a sistemului 
cultural-tradiţional natal. Opţiunea mediilor feminine s-a menţinut cu pregnanţă în 
perimetrul formele culturale cristalizate, moştenite şi perpetuate de tradiţie. 

Orientarea spre structurile medicalizate se făcea doar în cazurile foarte grave, 
deseori tardive, de regulă prin decizia moaşei empirice şi sub presiunea autorităţii 
ci asupra acceptului familiei parturicntci 16

. Pc de altă parte, nici cadrul medicalizat 
instituţional nu oferea femeii o securitate deplină. Accidentele natale produse şi în 
condiţii de spitalizare relativizează sensibil, conform mărturiilor înregistrate în 
studii sociologice mai vechi, încrederea în eficienţa actului medical şi în 
competenţa medicului, evaluat deseori într-o poziţie inferioară celei deţinute de 
moaşa tradiţională 17 . Recurgerea sporadică şi, de regulă, în situaţii extreme la 
forma spitalizării este justificată şi prin disconfortul mijloacelor de transport şi al 
distanţelor faţă de centrele medicale specializate (spital/ maternitate) 18

. Şi aspectul 

16 „Mai des se practică ducerea femeilor în stare aproape disperată la spital"; ,,O femeie avea un 
copil mort în pântece, a născut la moaşă acasă, apoi au dus-o la spital" (Şcoala de comandante: 234). 

17 „Se întâmplă să şi moară. La spitalu din Piatră au murit trei odată" (Şcoala de comandante: 234). 
18 „Care au posibilitatea să ajungă cu căruţa până la medicul circumscripţiei, la depărtare de 

şase-şapte kilometri de sat, ca să-l vestească" (Şcoala de comandante: 235). 
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particular al regimului pecuniar al prestaţiei medicale, sub forma taxelor oficiale, 
dar şi a unor plăţi neoficiale pentru asistarea specializată, a consolidat 
comportamentele rezervate şi retractile în faţa unui domeniu privilegiat şi greu 
accesibil 19

• 

Reacţia de respingere a instituţionalizării medicale (spital-maternitate) de 
către mediile feminine, predilect rurale, se leagă, nu în ultimul rând, de 
abandonarea implicită a formei tradiţionale a naşterii în spaţiul privat, cu întregul 
ansamblu ritual-cutumiar şi cu moşitul tradiţional: ,,Obiceiul s-a pierdut de când 
nasc la dispensar" (Sărbători şi obiceiuri, I: 11 ). Naşterea în condiţiile spitalizării, 
ale înstrăinării într-un spaţiu neutru, ,,este aproape întotdeauna privită şi trăită cu 
angoasă", stare datorată, în principal „disconfortului afectiv: gravida este smulsă 
din mediul său familiar, internată într-o maternitate unde nu cunoaşte pe nimeni, şi 
naşte în absenţa rudelor şi cunoştinţelor feminine". Consecinţa este cea a 
desocializării; ,,socializarea naşterii în maternitate este cvasi-inexistentă" (Bărbulescu: 
205, 212). În mod special, ieşirea din configurarea actanţială feminină specifică 
natalităţii tradiţionale, şi mai ales, privarea de practica moşitului şi de prezenţa 
moaşei empirice motivează comportamentele feminine reticente faţă de medicalizarea 
natologică. 

Dar palid şi incert, la început, spiritul ştiinţific medical progresează şi se 
impune treptat şi în mediile tradiţionale-rurale, influenţând şi reorientând 
mentalităţile spre fonne din ce în ce mai pronunţate de adeziune la natologia 
medicală: ,,Azi multe nasc la maternitate"; ,,Azi rar când nasc acasă"; ,,Azi femeia 
naşte mai adesea la dispensar, câteodată însă naşte şi acasă" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 11; II: 3; Ciobănel: 267). Instituţionalizarea medicală a naşterii produce desprinderea, 
în esenţă, de structurile culturale natale, de modelările ritual-religioase, de formele 
de suport spiritual, sacru, de complexul praxiologic etnoiatric-empiric şi ritual, care 
contrazice sau este neconform cu prestaţia medicală. ,,Naşterea la dispensar 
înseamnă renunţarea la vechile practici de moşit, la tratamentul special pe care îl 
primeau placenta, buricul, cămaşa [ ... ], înseamnă renunţarea la purificarea mamei, 
a casei, a celor care au asistat la naştere [ ... ]. La lumina lămpilor chirurgicale un 
întreg univers de tabuuri, simboluri, gesturi, obiecte şi recomandări devine obscur, 
inutil şi perimat" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 9). Efectul în timp este cel al 
producerii refluxului cultural tradiţional natal, cu d1soluţ1a treptată a formelor 
cutumiare, a comportamentelor cultural-simbolice şi a fondului de mentalitate care 
le susţine. 

(N.C.) 

19 „Altu-i om de omenie, altul cerc bani şi dacă nu-s, unde să te duci'1 lată că o fost o femeie de 
s-a dus la spital, dar n-a primit-o şi a născut într-o corlă în drum, ghiata fcmee 1" (Şcoala de 
comandante: 235). 
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" 

POSTNATALIT ATEA -
IATROGENIE, PEDOLOGIE, SACRU 

PROTAGONIŞTI 

I n momentul sau imediat după naştere avem de analizat, ca protagonişti, 
personaje sau roluri fundamentale reale (pruncul nou-născut, marna lăuză şi moaşa) 
şi totodată personaje sau făpturi imaginare (Maica Domnului, eventuale stihii 
maligne sau boli, Ursitoare). Despre nou-născut, care vine de pc altă lume, într-o 
condiţie de totală neajutorare şi vulnerabilitate, care c inconştient şi cu rol pasiv, de 
beneficiar al existenţei şi acţiunilor celorlalţi, nu vom avea multe de spus chiar aici. 
Pc de o parte, pruncul nou-născut constituie un fel de obiect-conţinut biofizic şi 

medical; pe de altă parte, el e o entitate presocială, un destin viitor, virtual, spre 
care se îndreaptă toată atenţia, grija şi sprijinul adulţilor. La prunc ne referim 
analizând tot comportamentul, rolurile şi îndatoririle adulţilor. Faţă de prunc tot 
adulţii au datorii, tot lui i se adresează măsuri, gesturi, tratamente şi practici din 
partea părinţilor şi a socialului; de sănătatea, normalitatea şi viitorul, de scalda, 
înfăşarea, hrănirea şi somnul lui, tot adulţii sunt răspunzători. Fiindcă toate acestea 
revin în contul comportamentului parental, de profesionalism specific sau de 
rudenie - aşadar, toate ţinând de repertoriul şi ,jocurile" adulţilor - despre copii 
vom vorbi foarte puţin acum, despre adulţi, tot mai mult. 

Imediat după naştere, epuizată fizic, fragilă şi vulnerabilă, mama se lasă în 
scama şi îngrijirea pragmatică a moaşei, apoi chiar şi a rudelor şi vecinilor, 
acumulând energie, păşind atentă şi răbdătoare către „normalul" social pe care, prin 
graviditate şi naştere, l-a transgresat. Deşi ţinc cont de interdicţii sau tabuuri - care 
ar putea influenţa în rău sau în bine viaţa copilului şi viaţa sa - mama este, totuşi, 
destul de pasi\'ă. Ori, poate, cu rol actanţional secund. lată de cc portretul mamei 
lăuze şi Iactante se va face aici doar după mai multe pagini. Oricum, dacă notăm 
rolul sau postura mamei drept secunde, atunci, spre comparaţie, rolul tatălui - cap 
al familiei, autoritate declarat- sau oficial-majoră - este de-a dreptul contrastant, ca 
să nu zic nul. Tatăl este parcă ignorat de către aproape toată cultura şi seturile 
gestuale postnatale, oricum funcţia sa este mai mult decât minimă şi pasivă, acum. 
În comunităţile folclorice, tatăl nu ia parte deloc la actul naşterii, nici al îngrijirii şi 
menirii primiţial-fundamcntale. Tatăl este destul de absent, cum absenţi până 

aproape de izgonire sunt şi ceilalţi membri de familie (copiii - fraţi şi surori, băieţi 
şi bărbaţi de orice grad de rudenie). Elementul izolare - a mamei şi a fătului-prunc; 
a moaşei şi eventual a altor membri feminini - ţine, pe de o parte: 

a) de igiena iatrogenică 
b) de intimitate şi de pudoare strict obstetrico-genitală, 
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dar, pe de altă parte - iar setul acesta de semnificaţii poate fi cel mai important -
izolarea ţine şi de specializarea femininului şi a maternalului, anume: 

c) de specialitatea moaşei (profesioniste, semiprofesioniste sau improvizat
amatoare) 

d) de specializarea în superstiţie, paranonnal şi magic a femininului în 
genere, ca şi, indubitabil în cel mai profund şi radical sens, de: 

e) consacrarea transnonnală, sacramentală prin excelenţă, a mamei născătoare, 
adică demiurgice. 

La naştere, aşadar, masculinul este redus la maxim. Femininul actanţial este 
foarte pregnant şi cu prilejul nunţii. La înmormântare, rolul covârşitor al medierii 
femininului poate fi ocultat de către importanţa - esenţială a - prezenţei preotului. 
Dar naşterea este un eveniment, rit şi „taină" care intră sub administrarea evident 
dominatoare a acestui feminin principial sau ontic. În perioada interbelică a 
secolului 20, când Ştefania Cristescu-Golopenţia analiza „spiritualitatea domestică" 
ţărănească, ea o egaliza cu „credinţele şi riturile magice ale femeilor". Cu alte 
cuvinte, creativitatea, spiritualitatea, superstiţia, religia populară de ordin domestic 
egalizează cu creativitatea/spiritualitatea/superstiţia/religia feminină. Bărbaţii sunt 
doar „beneficiarii" acestei feminităţi specializate magic. ,,În satul Drăguş nu 
întâlneşti oameni ridicaţi complet contra tradiţiei superstiţioase. Atitudine oarecum 
critică au în general mai mult bărbaţii. Vechile obiceiuri bătrâneşti le socotesc ei 
adeseori în glumă nimicuri borăsăşti [ femeieşti]. Un studiu amănunţit al vieţii 

spirituale a acestora va dovedi însă că niciunul dintre ei nu este lipsit complet de 
superstiţie. Atitudinea critică a bărbaţilor influenţează de altfel prea puţin femeile. 
În umbră şi în taină, pentru ele şi pentru ai lor, ele execută aceleaşi gesturi de veche 
amintire, pătrunse fiind de gândul că de îndeplinirea lor depinde bunul mers al 
casei şi al celor ai lor" (Cristescu-Golopenţia, 2002: 65). Aşadar, tot ce ţine de 
rânduielile universului domestic, familial, adică de dimensiunea primă a socialului, 
stă sub patronaj feminin. Lucrul acesta se adevereşte cu asupra-de-măsură aici, la 
natalitate, unde femininul actanţial domină din toate punctele de vedere: nu doar 
laic, terapeutic şi social, ci inclusiv ceremonial, ritual, sacramental. 

MAICA DOMNULUI RFLEVANŢA SJ\U SPFCIFICLTL 

UNUI MODEL PSIHOSOCIAL 

Concepţia, graviditatea, naşterea şi maternitatea o pun pe femeie - pe orice 
femeie - în postura demiurgică. În biologic şi social, femeia reiterează gestul 
creaţiei ontice. Este drept, în realitate femeia reiterează doar gestul creaţiei 

antropologice. Numai că expansivitatea naturală a egoului şi sentimentul uman al 
cosmizării fac ca antropologicul sau biologicul să fie proiectate (până la) cosmic. 
Oricum, pentru omul real, antropogonia reproducerii constituie creaţia şi demiurgia 
cele mai vizibile, experimentabile, concrete. Din punctul de vedere al subiectivităţii 
umane, mama rămâne o făptură pură, divină, admirabilă şi venerabilă, inclusiv 
paradisul postum rămânând o metaforă a revenirii la condiţia matriceal-fetală. 

Aflată sau funcţionând la limita dintre conştiinţă şi subconştient, dintre abisalul 
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personal şi inconştientul colectiv, ,,divinitatea" mamei constituie poate singura 
realitate mistică - de fapt, singura în afară de 111ua11c - aflată precis şi convingător 
la îndemâna oricui, cxpcrimentabilă la modul ob:jlesc. Mama biologică este (un fel 
de) divinitate pentru oricine, iar Fecioara Maria, Născătoarea de Dumnezeu, poate 
constitui pentru orice mamă folclorică o referinţă, un mit exemplar, un prototip sau 
model. Flexibilitatea sau limitele cu care se aplică, adaptează sau adecvează acest 
model la real, adică la social - cu alte cuvinte, dimensiunea sociologică a 
modelului sacru - constituie însă una din particularităţile culturii şi mentalităţii 

folclorice. 
În teorie, în doctrină şi mai ales în teologie, Maica Domnului poate căpăta 

extensii hermeneutice nelimitate. S-ar putea glosa la infinit, iar savanţii creştini sau 
monahii pot etala toate formele de discurs - tipice mai mult vizionarismului mistic 
sau apologeticii decât analizei intelectuale sau logicii cognitive de rigoare - întru 
revelarea sensurilor şi semanticilor pe care Maica Domnului le are sau le poate 
avea. După decenii întregi de minimalizare (hcnoteistă şi ateistă) a rolului 
creştinismului ortodox în folclor, critica adresată de către etnologii filocreştini la 
adresa mitologismului (filoprecreştin) este îndreptăţită (v. Ispas, 1994, 2006, 
Avram, 1994; 1999). Este adevărat că Maica Domnului s-a suprapus peste alte 
divinităţi maternal-feminine, iar mitologii n-au uitat niciodată să le precizeze 
(Vulcănescu, 1985, Kernbach, 1989, Evseev, 1998); însă înlocuirea creştină s-a 
făcut destul de radical, foarte puţinele clemente care ar mai putea sugera ceva de 
genul Terra Mater sau Zeiţa Mumă (arhetip primitiv), rămânând gesturi precum 
acela al naşterii şi al aşezării nou-născutului pe pământ sau pe paie. Numai că şi 
despre aceste lucruri, atunci când apar, explicaţia ţărănească trimite tot la vreun 
clement al Naşterii nou-testamentare. Cât despre legendele botanice sau zoologice 
care o implică pe Maica Domnului, acestea duc gândul nu atât la o divinitate 
arhetipală sau transcendentă, ci mai degrabă la o psihologic feminină recognoscibilă 
în social. Aşadar, corelaţiile şi comparaţiile noncrcştine pot fi foarte interesante, 
însă pentru conştiinţa românească tradiţională referentul creştin-popular pare a 
funcţiona în chip decisiv sau major. 

Pc bună dreptate, ,,ciclul epic marian (în proză şi în versuri) este o expresie 
tipică a creativităţii religioase de tip folcloric, care a elaborat o teologic sui-gcncris, 
heterodoxă, pe alocuri chiar eretică, nesistematică, polimorfă prin varietatea 
surselor de inspiraţie ... " (Neagotă: 7). Mai mult chiar, epica marială 1 nu este doar 
una dintre expresiile (tipice) ale religiozităţii folclorice, ci una din cele mai 
revelatoare, excelente şi exemplare. Epica marială ilustrează într-unul din cele mai 
remarcabile chipuri, pe de o parte, flexibilitatea şi complexitatea cumulativă, 
selectivă, adaptativă şi sintetică a acestei religiozităţii folclorice, pe de altă parte, 
aşa cum vom vedea, fundamentul psihomental al acestei religiozităţi folclorice. 

1 Pentru orice derivat sau referinţă la Sfânta/Fecioara Maria, Maica Domnului, exegeţii mai 
apropiaţi de catolicism folosesc apelativul marian, în vreme cc literatura muntenească sau mai 
apropiată de ortodoxie utilizează tennenul marial. În paginile de raţă, preferinţa faţă fonna secundă 
nu se vrea nicidecum o pledoarie (preferenţială sau politică). Limba română ilustrează în toate 
domeniile diversităţi şi aporii gramaticale sau ortografice care pot fi privite drept complexităţi. 
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Iniţial, eram tentat să elaborez subsecţiunea aceasta sub titlul Arhetipul 
marial. Sugestia era aceea a definirii rolului - de un simbolism ce avansează bine 
în pragmatism - pe care Maica Domnului îl are în conştiinţa populară, cu deosebire 
în conştiinţa gravidei, lăuzei şi mamei tradiţionale. Problema este că termenul 
arhetip aproape că pretinde, nu numai sugerează, realitatea identificării omului cu 
simbolul, portretul sau personajul sacru. Iar în creştinismul folcloric, tipic 
românului tradiţional, nu există aproape nimic de genul imitatio dei. Cu alte 
cuvinte, omul din folclor nu îşi reprezintă divinul ca pe o ipostază a sinelui său, nu 
îşi face din personajele sacre un model de identificare personală activă, cotidiană 
sau măcar ocazionali. Aşadar, doar teoretic am putea vorbi despre existenţa 
„arhetipului marial", după cum orice discuţie „mariologică" ar fi una stri~t 
intelectuală, speculativă, de demnitatea disputelor teologice şi monastice. ln 
contextul aplicării în real, de către ţăranii tradiţionali, a creştinismului, am putea 
vorbi despre „arhetip marial" doar dacă naşterea şi maternitatea reprezentate de 
Maica Domnului ar fi constituit un model de referinţă capitală, un veritabil ideal de 
afiliere şi de identificare (adică o atitudine mistică) a ţărăncii române. În mod 
practic, specific creştinismului folcloric, sfinţii, Fecioara Maria, ba chiar şi Hristos 
sau Dumnezeu, funcţionează mai degrabă ca adjuvanţi existenţiali. Omul de rând îi 
invocă şi îi venerează nu pentru a li se identifica, nu pentru a-i încorpora şi 

reproduce în real, ci numai pentru a beneficia de harul sau binecuvântarea lor 
materializabile pragmatic, adică pentru a beneficia de sprijinul cât se poate de 
concret al acestora. Graviditatea şi naşterea supranaturale, ale Fecioarei biblice şi 
canonice, nu au revenit să constituie modele absolute ale gravidităţii şi naşterii 

demografico-sociologice. Excepţionalitatea naşterii lui Hristos nu a sugerat omului 
din arealul ortodox o excepţionalitate valabilă pentru sau aplicabilă la modul 
obştesc. Prin unnare, ceea ce - teologic, apologetic, hermeneutic sau vizionar 
vorbind - poate fi şi chiar este arhetip şi arhetipal, în trăirea religioasă comună se 
diluează sau se rezumă drastic. Pe de altă parte, religia populară arc nevoie de 
miracol, de parafiresc, iar naşterea este prea apropiată de „natural". Asta ar şi 

explica de ce nu Crăciunul, ca eveniment al naşterii hristicc, este sărbătoarea 
principală a creştinătăţii populare; ,,cca mai marc, mai însemnată şi mai 
îmbucurătoare sărbătoare de peste an, după spusa românilor de prctutindene, e 
sărbătoarea Paştilor, Paştile sau fnvierea Domnului" (Marian, 1994: 122). Aşadar, 
apropierile gravidei şi ale mamei comune de modelul excepţional al Sfintei 
Fecioare Născătoare de Dumnezeu au rămas (a) la limita unei intimităţi indirecte şi 
scmiconşticnte, (b) la nivelul unei asocieri cmpatico-rcfcrcnţiale, ca şi (c) în cadrul 
unui pragmatism parasocial. 

Dar toate aceste trei straturi şi genuri de referenţial itate se bazează pe ceea ce 
am putea numi substratul de psihologie feminin-maternală a Sfintei Fecioare. Poate 
mai înainte de orice altceva, epica marială de sorginte şi circulaţie folclorică, atât în 
versuri, dar mai ales în proză, ilustrează amplu un profil psihologic. Umanitatea, 

1 O excepţie ar putea constitui „asemuirea" şi egalitatea de statut sacru pc care, în Colindul 
Curţilor sau în uncie dintre colindele de tipul „loc în rai", gazda binefăcătoare şi-o revendică în mod 
postum (v. Marian-Bălaşa, 1988). 
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ilustrată folcloric, în psihologia şi comportamentul \1aicii Domnului reprezintă, am 
putea spune, profilul_/e111ini1111/11i şi al mamei prin excelenţă. Din clipa gravidităţii şi 
până la apoteoza înălţării sale, în viaţa Mariei există tensiuni şi traume, spaime şi 
dureri, angoase şi tragedii. Maica Domnului este persecutată de oameni, ajutată sau 
împiedicată de către animale, trecând peste piedici, însă reacţionând răzbunător de 
fiecare dată, totdeauna (prin Prunc, sau folosindu-se de numele sau puterea 
acestuia), pentru a binecuvânta sau a blestema, adică pentru a-şi defula şi epuiza 
angoasa nu fără consecinţe, nu fără a lăsa în unnă pătimiri, pedepse sau 
recompense, binecuvântări sau blesteme care să marcheze lumea sau natura. Chiar 
şi atunci când prezintă căutarea Fiului şi patimile răstignirii, aşadar concentrându
se pe tema suferinţei, nu se descriu şi repetă doar detaliile chinuirii şi uciderii lui 
Hristos, ci şi detaliile deznădejdilor, angoaselor, chinurilor şi plânsului mamei sale. 
În genere, contemplarea patimilor este o tehnică meditativă sau pietistă; în 
creştinismul folcloric, ea este condensată în gestul oral - dar efectiv liturgic - al 
narării, adică al expunerii sale verbale. O asemenea contemplare, concretizată în 
rostirea periodică a dramelor versificate, promite a avea putere soteriologică. 

Numai că ea va fi fost având, poate, în primul rând, un rol propedeutic şi 

pedagogic, ca şi catartic şi psihoterapeutic. Umanul Fecioarei Maria ajuta şi la 
acceptarea, suportarea şi stăpânirea omenescului social, cotidian, dificil. 

Distincţia dintre puterea Maicii şi a Fiului (sau a lui Dumnezeu) este labilă, 
blestemele şi binecuvântările sale, care se transformă în real, nu fac totdeauna apel 
la puterea cauzală a Fiului (sau a lui Dumnezeu). În calitatea sa de mamă, 
hodighitrie şi teoforă - toate ipostaze în care Maria îl prezintă sau îl reclamă pe 
prunc drept Dumnezeu -, aceasta face şi desface alcătuiri mici ale lumii, iniţiază 
noi orânduiri lumeşti (fie ele mărunte). Şi toate acestea nu cu vreun scop 
premeditat, ci numai ca defulări şi reacţii de spontaneitate maximală, reacţii fie la 
ameninţări exterioare, fie doar la propriile stări psihice (vezi iritarea faţă de 
nechezatul cailor sau faţă de tuşitul hărţuitor-flirtual al nebunului Trif). Oricum, 
chiar dacă puterea kratofanică nu îi aparţine, ci este atribuită Fiului sau lui 
Dumnezeu, micile minuni sau blesteme se materializează la gândul sau vorba 
Maicii, evenimentele sau consecinţele având loc ca urmare a impunerii propriei 
stări rcactiv-cmofionalc, biopsihicc. În fond, legendele Maicii Domnului (la foi ca 
şi colindele cu tema marială, hristic-natologieă sau pătimitoare) ilustrează o 
psihologie feminină dintre cele mai comune, prezentând-o pe Maica Domnului 
drept o persoană după chipul şi asemănarea omului, mai exact după chipul şi 

asemănarea femeii. Astfel, ca servind drept exemplu nu printr-un excepţional 

transmundan sau suprafiresc, ci din contră, printr-un omenesc comun sau majoritar. 
Această psihologie specific feminin-maternală este una la care femeia 

comună se poate referi sau în care se poate reflecta simplu sau uşor. Căci şi 

graviditatea, naşterea şi lăuzia femeii comune stau sub semnul fragilităţii şi al 
capriciozităţii ontologice, generalizate. Periculozitatea pare să fie absolută, 

inombrabilitatea riturilor, regulilor, sfaturilor, prescripţiilor, interdicţiilor, ca şi a 
anxietăţilor, constituind normă sau stil de viaţă. Dificultăţile, spaimele, anxietăţile 
şi angoasele feminităţii şi maternităţii ţărăneşti re-validează, re-acreditează 
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psihologia reactiv-anxioasă pe care legendele şi cântecele cu Maica Domnului o 
ilustrează. Această similaritate psihologică - ilustrată de textele mariale şi încercată 
de femeia comună - hrăneşte popularitatea respectivelor texte sau reprezentări. 

Femeia comună are în biografia recreată şi exprimată folcloric a Sfintei Mame un 
model psihomental şi comportamental. La acest model ca se referă, aşa cum 
spuneam, la modul intim, indirect şi semiconşticnt, cmpatico-rcfercnţial, ca şi 

pragmatic. 
a) Numesc act de intimizare indirectă şi semiconştientă un gest precum acela 

de a citi şi a medita la cuprinsul textului Visul Maicii Domnului, ori doar de a 
păstra şi purta respectiva scrisoare sau broşură. Este vorba de o intimizare a 
conţinutului scurtei naraţiuni ( confinnarca patimilor Mântuitorului), funcţionând 
drept o scmiconştientă asociere a mamei comune cu suferinţa principială, 

funcţionând drept o semiconştientă reasumare a faptului că viaţa de mamă 
înseamnă sacrificiu şi confruntare cu greutăţi. În mod conştient, mama de odinioară 
nu se compara cu Maica Sfântă la modul direct, nici nu-şi identifica propriul prunc 
cu Hristos. Ce putea să preia din textul respectiv era doar ideea suferinţei şi a 
viitoarelor lacrimi maternale, pe care orice pedagogie familial-informală o va fi 
sugerat drept foarte posibilul viitor existenţial. Nicio pedagogie ţărănescă nu 
reclamă o maternitate lipsită de greutăţi şi îngrijorare, orice pedagogie de tip 
folcloric prevenind că destinul femeii şi mamei implică pătimiri. Modelul 
sacrificiului şi al suferinţei feminin-maternale fiind Fecioara Maria, el nu ajunge să 
funcţioneze chiar ca (arhe)tip perfect sau pe deplin omologabil, actualizabil, însă 
funcţionează drept referinţă, exemplu sau reper empatica-sugestiv. 

De asemenea, icoana marială şi rugăciunea adresată Maicii lui Dumnezeu -
ambele prezente în actul naşterii şi în perioada lăuziei - nu sugerează aproprierea, 
adică asumarea mentală a Fecioarei Maria şi proiecţia sau transferul de identitate. 
Femeile, mamele şi moaşele rurale se adresează Fecioarei Mamă doar în calitatea 
acesteia de cunoscătoare a angoasei şi durerilor facerii, a creşterii infantile şi a 
suportării suferinţelor ulterioare, rememorându-şi pătimirile Maicii şi cerându-i 
medierea uşurării acestor dureri obşteşti. De asemenea, descântecele şi descântătoarele 
rurale o numesc pc Maica Domnului drept vindecătoarea prin excelenţă, invocând-o 
În 1..'alittllca sa de fm1111aturg supra,wfurnl. (Este drept, ele m1mcsc uneori pc 

Dumnezeu sau pe Hristos drept sursa ori agenţii vindecării. Dar asta nu înseamnă 
nicidecum că Maica n-ar fi la fel de autoritară sau capabilă de taumaturgie.) 
Oricum, nu energia generică şi generatoare, adică de procreaţie sau matematism 
este la originea acestei calităţi. Atotputernicia şi taumaturgia Fecioarei se datorează 
atât „cinstei" sale de panteon, adică ierarhiei sale superioare ( de peste sfinţi şi 

îngeri), cât şi capacităţii sale, unice, de a înţelege angoasele destinului feminin şi 

pătimirile în genere. În timpul naşterii, femeile comune se apropie de Maica 
Domnului dintr-o cunoaştere, înţelegere sau solidaritate empatică, femeile comune 
aşteptând din partea divinităţii feminine un sprijin empatic. lată şi pentru ce, pe de 
o parte Maica Domnului e apelată intim, adică familiar şi diminutival (,,măicuţă"); 
iar pe de altă parte, anumite elemente de adresare şi dialog - fie el imaginar - sună 

de parcă Maica Domnului ar fi o moaşă oarecare, oricum prezentă, reală. 
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b) Totodată, mama comună se asociuă cu ,:vcnimcntul Naşterii biblice la 
modul fragmentar, conştientizând, evocând ~i aplicfrnd doar uncie dintre clementele 
menţionate de Naşterea marial-hristică. Astfel, ţăranul tradiţional pomeneşte 

Naşterea marial-hristică atunci - oricum rar . când aşterne nou-născutul pc pământ 
sau pe fân, evocarea respectivă apărând doar ca o justificare îndepărtată a cutumei 
natologicc curente. În concluzie, Naşterea divină nu este una care o ilustrează sau 
consacră pe aceea cotidiană, a credincioaselor comune, ci una de refcrcnţialitate 
parţială, non-mistică, de interes profan sau de pragmatism existenţial. Din cauza 
acestor limite consider modelul marial drept unul funcţional la modul selectiv, 
limitat. Cum afinnam deja, el este, totuşi, arhetipal, însă doar în principiu, în putere 
simbolică, ,,mai mult ca perfect" din punct de vedere teoretico-teologic. În 
creştinismul folcloric, trăit real, puţinătatea evocării şi a referinţelor în problema 
sau cu prilejul naşterii şi al maternităţii sociologice recomandă acest model drept 
unul redus sau parţial. 

Dar poate că această liminaritate a arhetipului maternal este ca atare doar 
drept recunoaştere - adică drept conştientizare şi exprimare - măruntă sau rară. 
Foarte posibil, recunoaşterea, conştientizarea şi exprimarea vor fi fost mult mai 
dese, ample sau generalizate în multele secole de dinaintea apariţiei folcloristicii şi 
a anchetelor etnologice. Poate că ţăranii medievali vor fi aplicat cultul marial în 
ipostaze şi grade mult mai frecvente şi ample, doar mărturiile sau consemnările 
ultimelor două veacuri făcându-se nesistematic şi fragmentar. Pe de altă parte, 
nimic nu ne împiedică să postulăm că minoratul documentat al modelului marial ar 
putea face parte din întregul sistem de obnubilare sau izolare ·- dar, implicit, de 
consacrare - a gestului intim, natal. Discreţia sau non-vizibilitatea problemelor ce 
ţin de fcmininitate, natologie, matcrnalism şi maternitate derivă, poate, atât din 
pudoare - o caracteristică a comunicării peizane - cât şi din dominanţa masculină a 
culturii şi a fonnulării folclorice 3

. Căci dacă nu mulţi reprezentanţi ai folclorului, 
atunci când sunt chestionaţi în legătură cu credinţele, superstiţiile şi riturile naşterii, 
se raportează la Naşterea marial-hristică, faptul că absolut toţi vor fi în stare să 
sugereze statutul venerabil al mamei, calitatea sa de demiurg personal, dovedeşte 
că orice mamă rămâne un referent sacru absolut. Acesta este şi motivul pentru care 
C.G. Jung considera mama drept unul din simbolurile arhetipale cele mai importante, 
ilustrat direct şi concret de către orice mamă. ,,Pc plan psihologic, arhetipul mamei 
este prima formă pc care o capătă experienţa inconştientă a individului. Principiul 
Anima e prezent în structura psihologică a oricărui individ, fiind asociat 
instinctualităţii, inconştientului, afectivităţii, protecţiei" (Evseev, 1998: 250). 
Dovadă este şi credinţa în puterea blestemului de mamă, care, asemeni blestemelor 
adresate diverselor făpturi de către Maica Domnului, în legende, se împlinesc 
imbatabil. Aşadar, arhetipul mamei-demiurg, al Mamei-Dumnezeu, este unul 
ilustrat nu doar de statuile fertilităţii femeilor steatopyge ale civilizaţiei primitive; 
el este confinnat şi de conştiinţa omului comun, de fiecare dată când acesta îşi 

manifestă maximul respect, ca şi cele mai populare înjurături, faţă de Dumnezeu şi 
faţă de mamă. 

1 Vezi principiul obnubilării femininului, la Panca, 2001. 
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c) Ca o a treia caracteristică a limitării arhetipului marial, am numit evocarea 
şi prezenţa Maicii Sfinte ca încadrându-se într-un pragmatism meta- (sau para-) 
social. Numesc prin aceasta prezenţa „reală" a Maicii - o prezenţă atât fantazată, 
dorită, cât şi evocată prin rugi sau strigăte de ajutor-, pe care femeile, mamele sau 
moaşele şi-o imaginează. Natura „parasocială" a acestei prezenţe înseamnă că 
prezenţa e una care, dacă nu chiar rivalizează, cel puţin seamănă cu aceea a unei 
asistente obstetriciene. Intimitatea cu care Maica Domnului pare a fi prezentă la 
naştere aproape că o revendică condiţiei de actant social (de unde realitatea sa 
ocultă, parasocială). Dovadă, sau mărturie probând interpretarea de faţă, este, pe de 
o parte, faptul că Maica Domnului, plină de compasiune, plânge la naşterea unei 
fete (,,Când se naşte o fată plânge Maica Domnului, pentru că Dumnezeu ştie 

norocul ce-i scrie" - Sevastos, 1892: 195). Pe de altă parte, dovadă este 
colocvialitatea - I 00% ţărănească - cu care Maica Domnului este de presupus că 
se adresează marnei, colocvialitate care o asernuie unei moaşe cât se poate de 
mucalite, comune: ,,căţea"; ,,ajută-ţi mă-ta, că ea e lângă tine!", ,,ajută-ţi mă-ta, 

dacă nu te rogi mie!" (Sevastos, 1892: 192; Şcoala de comandante: 235). 
d) O ocazie care, teoretic vorbind, ar putea fi exploatată din plin ca celebrare 

exuberantă a arhetipului marial ar fi chiar Crăciunul. Căci oricât de arhaice şi 

precreştine ar fi numeroase semnificaţii, acte şi obiecte asociate cu marea 
sărbătoare hibernală, totuşi creştinismul a monopolizat-o în chip mai mult decât 
consistent drept eveniment biblico-hristic. Nativitatea este elementul decisiv sau 
total, al Crăciunului, iar lucrul acesta ar fi putut sugera unor culturi o mult mai 
mare accentuare a aspectului maternal-matern (aşa cum acesta probabil că fusese în 
cadrul sărbătoririi egiptenei Isis, a cărei reprezentare drept teoforă şi Iactantă se 
spune că a constituit modelul icoanelor creştine cu Maria hodighitrie, teoforă şi 

Iactantă). Crăciunul creştin însă este unul paternal şi masculin, Naşterea lui Hristos 
- şi nu parturiţia mamei sale - este centrul întregului eveniment mitic şi 

reactualizat. Creştinismul popular o „recuperează" pe Maica Domnului ca personaj 
central şi absolut abia cu ocazia sărbătorilor dedicate exclusiv biografiei sale 
(Naşterea şi Apoteoza-Înălţare a Sfintei Fecioare), dar numai lumea catolică - şi 
aceea de sub influenţă catolică, cum este lumea ortodocşilor ardeleni - duce la 
extremul „arhetipal" veneraţia acesteia. Graviditatea Maicii Sfinte constituie obiect 
de vcncrapc mai ales in catohc1smul rcprczcntaponal {iconografia eclcsiastica şi 
pictura artistică) şi în catolicismul popular (vezi faimoasa statuie şi icoană 

miraculoasă a Fecioarei din Guadalupe, ,,patroana pruncilor nenăscuţi"). În privinţa 
feminităţii îndoliate, catolicismul preferă populara imagine a Maicii înlăcrimate, cu 
inima străpunsă, sângerând. În vreme ce în ortodoxia populară din centrul şi estul 
Europei mai degrabă icoana Maicii Îndurerate, cea cu Maria contemplând 
crucifixul hristic, este mai populară. Revenind la Crăciunul Nativităţii arhetipale, 
este de observat că în celebrarea acestuia creştinismul popular ajunge să accentueze 
pe aspecte care ţin mai puţin de mitul, tradiţia, dogma şi pretenţiile clericale şi să 
accentueze mai mult pe aspecte ale unor aspiraţii şi obiceiuri „lumeşti". Acest fapt 
chiar şi justifică atitudinile critice sau măsurile corective I uate de protestanţi în 
trecut, clamate astăzi de neoprotestanţi. Oricum, în atenţia reprezentanţilor 

folclorici, a1 tradiţionalilor sau tradiţionaliştilor români - adică a comunităţilor 
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aflate pe nivelul socialului ortodox-majoritar. nll rrintre pietiştii filo-, meta- sau 
demiclcricali - clementele centrate pc Nativitatca marial-hristică sunt relativ 
puţine. Din secolul 20, numeroasele legende rnarial-natologicc culese cândva fac 
parte doar din literatura pasivă, nemaifiind deloc populare. Există inclusiv elemente 
sacramental-euharistice; totuşi, aşa cum spuneam, arhetipul natal-natologic şi 

arhetipul marial sunt exploatate sau aplicate fără virtuozitate cxpcrienţială, în chip 
limitat. Pe alocuri, ,,de Crăciun se fac scutecele sau pelincile Domnului şi se dau de 
pomană; sunt turte subţiri, coapte bine şi muiate în apă cu miere" (Ciobanu, 
Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 153). Experienţa Crăciunului şi a colindei (mai exact, a 
colindării) provine şi trece mult dincolo de ceea ce Nativitatea marial-hristică ar fi 
oferit (v. Marian-Bălaşa, 2000). 

Arhetipul este imuabil sau invariabil, de un statism ce poate ajunge până la 
rigid; tirania sa formală este universală, asemeni unei dogme ( cu deosebirea că 
aceasta din urmă este elaborată teoretico-teologic, arhetipul fiind imanent). 
Modelul, ca şi arheul, este însă maleabil şi se aplică diferenţiat - pe culturi, 
perioade temporale, tradiţii culturale sau religioase, cunoscând adaptări de grup, ba 
chiar şi individuale. De pildă, graviditatea Fecioarei este o temă mult mai 
exploatată (fie ea şi doar iconografic) în unele culturi catolice; şi tot acolo, icoana 
Maicii Domnului plângând, sau chiar ilustrată cu inima şiroind de sânge, 
încoronată cu spini şi străpunsă de pumnal, este foarte populară. Şi pentru 
ortodoxia folclorică românească - adică pentru omul folcloric real, pe tot parcursul 
existării sau experienţei sale religioase -, modelul, chipul, istoria biblico-mitică, 
psihologia şi teurgia, umanitatea + divinitatea Sfintei Marii sunt de cea mai intensă 
prezenţă. Din tot Arheul Marial, s-a reţinut aici, ca fenomenologie sau esenţă, 
aspectul suferinţei, al angoasei sau pătimirii femeiesc-materne. Totuşi, această 

ortodoxie popular-folclorică „aplică" acest Model sau Arheu Marial în mod 
sensibil diferenţiat. Şi anume, ci este, uneori (I) discret, voalat/transparent (ca în 
actul gravidităţii), alteori (2) la modul pregnant (ca în actul travaliului natologic, iar 
alteori (3) într-un mod diluat (în tranziţia lăuziei). 

În primul caz (I), numesc discretă transparenţa cu care femeile se gândesc la 
pătimirile Maicii Domnului, cu care se roagă Maicii şi cu care păstrează aproape de 
trupul lor o tipăritură talismanică precum Visul Maicii Domnului. Discreţie, 
transparenţă, deoarece în toate acestea predomină tăcerea. Apoi (2), identific ca 
evidentă sau pregnantă evocarea şi imaginarea Maicii ca protector şi asistent la 
actul facerii fizice. Evidenţa, pregnanţa sau intensitatea sa este adeverită prin 
termenii tari pc care etnologia i-a înregistrat ca exprimând prezenţa divină. După 
cum ulterior, în lăuzie şi în perioada subsccYentă a creşterii pruncului (3), 
persoana, amintirea, rugăciunea şi icoana marială revin tot mai străveziu, palid sau 
rar drept instrumente ale susţinerii şi evoluţiei biologico-sociale. Iată de unde: 
diluarea sau rarefierea arhetipulului şi flexibilitatea aplicării modclului-arheu. 

Profilul marial este un arhetip pentru conştientul colectiv. Dar el nu poate 
funcţiona ca arhetip deplin tocmai fiindcă este „atacat", mai exact influenţat de -
sau întreţesut cu - temele tanatice proprii inconştientului colectiv. Dacă ar fi doar 
operă a conştiinţei colective, pentru acest conştient ţărănesc şi pentru biografia 
femeii (mai ales gravidă, mamă şi lăuză) arhetipul ar fi aproape incidental şi 
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contemplativ, aproape teoretic sau teologic, mai mult sau mai puţin pasiv. În 
realitate, adică în realitatea religiei populare active, motivul marial este mai puţin 
contemplativ şi mai mult operant, actanţional, iar asta tocmai fiindcă eficienţa sa 
ţine de operaţionalitatea inconştientului colectiv (sau de gen feminin). În această 
zonă a inconştientului - colectiv şi mai ales al genului feminin - este ci actanţional, 
funcţional (în modul ineluctabil al „automatismului psihic"). După cum se ştie, 

tema morţii constituie angoasa oricărei vieţi, şi cu atât mai mult a oricărei naşteri. 
Traversând conştiinţa, modelul marial este unul psihanalitic, deoarece este modelul 
exemplar al „naşterii în perspectiva morţii"; prin defulări emoţionale care satisfac 
ego-ul (blesteme, binecuvântări, minuni), el este şi modelul reactivităţii şi 

echilibrării psihice primare. 
Cu privire la ocurenţa modelului marial între practicile natologiei româneşti, 

am văzut deja, în paginile dedicate gravidităţii, popularitatea scrisorii apocrife 
numită Visul Maicii Domnului: ,,În Bucovina şi Transilvania femeele poartă în brâu 
Visul Maicei Domnului, iar în munţii Moldovei de sus ţin tămâie, usturoi şi piper, 
ca să nu se prindă răul de copil"; ,, Visul Maicei Domnului trcbue să fie totdeauna 
lângă femee" (Sevastos, 1892: 83, 264). Şi se poate ridica întrebarea de ce (sau de 
unde) popularitatea tocmai a unor cărţulii obscure, totdeauna apocrife? Deoarece, 
cred, sacrul oficial, ecclesiastic - acela al Scripturii, Psaltirii, Evangheliilor şi 

Epistolelor canonice - era în mâinile de monopol ale preotului, slujbei liturgice şi 
bisericii. Acesta nu se tipărea în ediţii accesibile, populare. În vreme ce epistoliile 
sau cărţuliile acestea necanonice apăreau drept broşuri subţiri şi ieftine, putând 
ajunge în mâna oricui. Fiind singurele care ofereau un contact nemijlocit cu 
revelaţia scripturală, ori scripturalul revelat, înscrisurile apocrife şi „cărţile" 

olograf-copiate au constituit repertoriul sau bibliografia sacrului popular, a 
creştinismului superstiţiilor, credinţelor şi magiilor folclorice. 

Oricum, Visul Maicii Domnului este un text pe care, în secolul 19, 
intelectualii l-au descoperit funcţionând ca amuletă extrem de populară. Fetele şi 

femeile, inclusiv cele analfabete, o purtau la sân ( ca broşurică tipărită ori ca 
manuscris). Şi probabil că citirea sau măcar povestirea textului va fi fost o practică 
curentă în cercurile de socializare măruntă (familie, surate, prietene, colege), sau 
poate de adunare comunitară (claca ori şezătoarea). O apocrifă cu caracter 
epistolar, scnerea era adesea insoţJtă de cp1stola1 Legenda Stlnte1 LJumm1c1 şi/sau 
de Călătoria Maicii Domnului la Iad. Ea se reduce la următoarea structură: anunţul 
referitor la originea scrierii (o scrisoare căzută/pogorâtă din cer, aflată într-un 
măslin, oricum provenind din Ierusalim sau altă toponimic ebraico-biblică); 

urmează conţinutul visului Mamei Mântuitorului: aceasta îi istoriseşte lui Hristos 
că a visat în detaliu pătimirile sale, iar Hristos le confinnă viitoarea îndeplinire; în 
final se promit răsplăţi divine celor care vor respecta Legile, vor citi, păstra, 

multiplica şi colporta respectiva poveste sau scrisoare (respectiv pedepse 
îngrozitoare celor care o vor ignora). În volumul său din 1880, Hasdeu o discută 
adesea, tangenţial şi compară multe variante, atât în versuri cât şi în proză (p. 386-
402). În final, prezintă faptul că Visul. .. sacramental a devenit, într-o baladă 
românească, cuprinsul visului lui Tudor Vladimirescu. Şi termină într-un mod care 
poate că l-a inspirat direct pe Mircea Eliade (teoria deghizării sacrului în profan): 
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„Nu Crist s-a pogorât până la Tudor Vladimirescu, ci Tudor Vladimirescu s-a 
rădicat până la Crist" (Hasdeu, 1880: 402). 

După descrierea patimilor hristice, \ arianta scurtă a textului termină cu 
promisiunea: ,,Cine o va arăta sau o va scrie această carte, acel om va ave mila dela 
Dumnezeu şi privinţă dela toţi oamenii, şi la ceasul morţii lui mă voi arăta eu 
singură şi mă voi ruga cu toţi îngerii către fiu meu, pentru sufletul acelui om care 
va scrie sau o va arăta şi altora, sau o va purta la sine această sfântă carte, şi-l voi 
duce întru împărăţia cerului, amin" (Hasdeu, 1880: 388). Finalul versiunii mai 
lungi proclamă: ,,Maica mea presfântă, adevărat vis ai văzut. Şi aceste toate eu voiu 
să le pătimesc pentru neamul omenesc. Şi de va scrie cineva visul tău şi-l va ţine, şi 
la sine îl va purta, şi în casa sa îl va avea, de acea casă dracul nu se va apropia, şi 
pe duhul cel necurat îl va goni, şi îngerul lui Dumnezeu va sta totdauna lângă 
dânsul d-a dreapta, şi de năvălirile despre oamenii cei răi va fi măntuit; şi la drum 
de va călători şi va avea acest vis pe lângă sine, acel om nu se va teme de grindină, 
de tunet, de fulger, şi de toată moartea grabnică va fi ferit, arhanghelul Mihail va fi 
lângă dânsul, îndreptând calea lui oriîncotro va merge; la dreapta judecată va afla 
milă, şi la eşirea sa din vieaţă mă voiu arăta lui om de-mpreună cu tine, maica mea; 
şi îngerul meu va lua sufletul lui, ducându-l întru împărăţia cerurilor, veselindu-se 
acolo cu toţi drepţii, cari din cea bine au plăcut mie, amin" (Hasdeu, 1880: 390). 

Discutând atât varianta scurtă cât şi aceea lungă, plus ediţiile sale (mijlocul 
secolului al XIX-iea), Hasdeu aduce câteva informaţii şi face câteva consideraţii 
care sunt revelatoare în sensuri imprevizibile sau neintenţionate chiar de către 

autorul lor. ,,Nu există şi nu va exista - poate - nici o dată o carte românească mai 
poporană, deşi în fond este tocmai cea mai sărăcăcioasă din toate, cca mai lipsită de 
interes şi de învăţământ, fără un grăunte de hrană pentru minte sau pentru 
imaginaţiunc. Cată să constatăm, însă, că poporul nu atât o citcsce, pe cât o ţine, 
femeile mai cu scamă purtând-o în sân sau punând-o sub perină. / Am fost nu puţin 
surprins, aflând într-o zi că fetiţa me, de noă ani şi câteva lune, dar deja elevă în a 
treia clasă gimnasială, nu se culcă fără a ave lângă dânsa Visul Maicei Domnului, 
imitând în aceasta pe amicele sale de aceiaşi vrâstă; şi mărturiseşte fără sfială, că 

nici cu, nici soţia mea, n-am voit a o dcsamăgi asupra puterii pretinsului talisman, 
căci copilul-individ, ca şi poporul-copil, arc trebuinţă de a trece prin credinţă 
pentru a ajunge la sciinţă. Din acest punct de vedere aşa zicând pedagogic, clerul 
nostru n-a făcut rcu de a lăsa pe români să se dcsfctc în pace cu o nevinovată 
minciună" (Hasdeu, 1880: 389). 

Aşadar, Hasdeu critica „această mistificaţiune religioasă" (Hasdeu, 1880: 
387) dintr-un punct de vedere strict raţional, intelectual, estetico-literar. Ceea ce 
înseamnă că îi rămâneau străine tocmai resorturile veritabile ale popularităţii 

respectivului text şi scriitură-talisman, cele care persistau şi funcţionau exclusiv în 
iraţional. Popularitatea Visului... era una proprie şi specifică „misticismului 
popular", superstiţiei folclorice, cea care ignoră calitatea literară a unui text şi 

conferă valoare magico-sacramentală unui simbol chiar şi în condiţiile debilităţii 
expresive sau formale ale acestuia. Ştiut fiind că „Maica Domnului este maica 
durerii, întreaga sa existenţă stă sub semnul suferinţei" (Ispas, 1994: 111 ), consider 
că legătura dintre conţinutul Visului Maicii Domnului şi ţăranca sau orăşanca de 
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secol al XIX-iea consta în destinul natologic şi maternal hazat pe suferinţă. 
Desigur, suferinţa aceasta este una egal psihică (anxietate-angoasă) şi fizică 
(durere). Această suferinţă generică este tocmai clementul comun, mesajul prim 
sau esenţa atât a textului apocrif, cât şi a destinului feminin. Prefigurarea suferinţei 
Maicii model prefigura şi astfel diminua sau minimiza angoasa existenţială a 
oricărei femei. Identificarea resimţită de către fata şi femeia comună era cu 
suferinţa şi totodată cu alinarea obţinută de Maica model prin cunoaştere anticipată. 
În această recunoaştere sau identificare rezidă calitatea sacramentală a textului
scrisoare-broşură, ca şi a conţinutului său, egal iraţional şi propedeutic, emoţional 
şi psihoterapeutic. 

În corpusul de la finele volumului redau câteva imagini mai mult sau mai 
puţin populare: Naşterea/Pruncul în centrul Crucii, Pruncul Iisus donnind pe cruce, 
Maica Îndurerată contemplând Crucifixul4

. Dincolo de sensurile sau interpretările 
teologice, impactul vizual al unor asemenea reprezentări ţine mai degrabă de un 
eros şi tanatos psihanalitic. În lumea catolică, tema Pruncului Iisus donnind pe 
cruce o poate alătura pe Maica Sfântă, eventual plus îngeri sau sfinţi, dar cam 
întotdeauna reproduce tacticos şi potirul durerii, spinii, biciul, cuiele, ciocanul, 
lancea sau zarurile crucificării hristice. În ortodoxie, tema se intitulează Hristos 
Ochiul Neadormit (sau cu gr. Iisus Anapeson), uneori chiar Somnul lui Iisus, dar 
rareori reprezentând şi obiectele crucificării. Oricum, din secolul al XIX-iea 
încoace un curent romantic străbate ambele arte: goticul morţii, torturii şi 

crucificării dispare, lăsând loc fundalului peisagistic sau floral şi sfârşind în 
kitschul dulceag din icoanele bălgrădene reproduse aici. În muzeul Mănăstirii 
Văratec, o icoană textilă din 184 7 îl reprezintă tocmai pe acest Iisus prunc, 
dormind pe cruce, şi se intitulează Visul Maicii Domnului, având brodată şi nota: 
„Visul care l-au visat Preacurata Fecioară Născătoare de Dumnezeu pentru patimile 
Fiului Său - Prunc fiind Mântuitorul" (Pop, 2009: 461, 464). Pentru gravidă şi 

mamă, imagini ca acelea reprezintă sau comunică subconştientului şi emoţiei mai 
degrabă senzaţia sau ideea naşterii în perspectiva morţii sau a morţii ca imanenţă a 
naşterii şi a vieţii. 

Cu evocarea, invocarea sau simpla asociere a Maicii Domnului în repertoriul 
1u1u1u1 l.:u11u:;,1i11ţdu1 ~du pld1:li1:ilu1· kg<1h;; J...: 11<1:;,t.::r--c, lliu1:i..:, t..:n,1pic :;,i 1.-'r--c:;,lcr--c a 

actanţilor natologici şi maternali ne vom întâlni mereu (mai departe). Aşa cum am 
afirmat deja, amploarea simbolică a modelului marial este moderată. În terapia sau 
magia descântecelor, Maica Domnului apare alături sau chiar substituie numele lui 
Dumnezeu ca agent sau operator terapeutic ori magic. Aşadar, în genul acesta -
chiar dacă există descântece care o numesc pe Maica Domnului drept autor de 
boală - ca s-a generalizat drept divinul operaţional suprem, drept autorul terapiilor 
pozitive. Totuşi, Maica a ocupat în mod foarte specializat şi limitat alte spaţii de 
mentalitate, credinţă, superstiţie, ritual sau ceremonie. lată de ce finalul acestei 
prezentări a tuturor personajelor cu rol activ - în sens şi scop natologico-maternal -

4 Mulţumiri maicii Saveta Pop şi preotului Nicolae Jan pentru sprijinul acordat în procurarea 
ilustraţiilor, ca şi pentru permisiunea oficială a reproducerii lor. 
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va fi consacrat tot unor făpturi supranaturale. imaginare, dar care nu au mc10 
legătură cu creştinismul biblic sau apocrif. 

Atunci când vom vorbi despre Ursitoare. \ om remarca atributul unic al Mesei 
Ursitoarelor, constând în faptul că alimentele depuse întru îmbunarea spiritelor 
feminine este de aşteptat să fie consumate chiar de către acestea. La scurtă vreme 
după naştere, există pc alocuri şi o Masă a Maicii Domnului (,,prânzul Maicii 
Domnului", cumetrie, năpoinţă sau boborodiţă). Spre deosebire de ideea animistă 
implicată în Masa Ursitoarelor, de data aceasta nu există nicio mărturie care ar 
sugera prezenţa „reală" a Maicii Domnului şi cu atât mai mult una care ar 
presupune vreun consum din partea divinităţii. Masa este menită să o hrănească 
substanţial pe proaspăta mamă, iar Maica Domnului apare aici doar ca o patroană a 
comensualismului feminin; acest banchet invocă binecuvântarea divină şi pune sub 
numele sacru o reuniune familială şi mai ales feminină destul de profană, sau 
oricum lipsită de orice tremendum şi fascinans (trăiri tipice absconselor Ursitoare, 
festinului lor şi temutei ursiri). Cum spuneam, Masa Maicii Domnului o întremează 
pe lăuză, familia şi mai ales pe alte femei din jurul familiei. Faptul că este dedicată 
Maicii divine şi că invocarea ori binecuvântarea Sa este, indeniabil, prezentă, 
această masă reprezintă practic primul pas înspre resocializarea nonnuminoasă 
a familiei, înspre revenirea spre nonnalitatea secularizată a cotidianului 
(nonexcepţional), înspre limitarea relaţiei dintre femeia-mamă şi Maica Domnului, 
dintre femei în genere şi prototipul psihologiei feminine şi maternale comune. 

PREOTUL (SACRUL INSTITUŢIONAL) 

S-ar cuveni, poate, să enumerăm între protagoniştii notabili ai postparturiţiei 
şi pe preot, deoarece intervenţia sa ritual-liturgică marchează în mod important 
perioada tranziţiei mamei şi a pruncului înspre socialul mundan şi înspre acela 
bisericesc-metafizic. O voi face însă doar pc scurt, deoarece preotul nu este un 
personaj specific. El este un personaj special, doar că funcţia sa sacrală nu se 
manifestă doar - sau în mod radical diferit - cu prilejul naşterii sau al 
postnatalităţii. Cu privire la postnatalitate, rolul clericului este important pentru 
prunc, lăuză şi familie. Pentru sine, spre deosebire de lo!i ceilal!i actori studia!i, nu 
se petrece nimic deosebit sau diferit; preotul este şi rămâne ce era dinainte, nimic 
din evenimentele naşterii, ale introducerii sociale şi ale creşterii domestice 
neafcctându-i sau nemodi ficându-i statutul. 

În prima etapă biografică, rolul preotului se manifestă cu patru ocazii. Fiecare 
dintre acestea constituie un eveniment, iar amploarea simbolică şi ceremonială a 
fiecăruia creşte progresiv, de fiecare dată. 

I) ,,Imediat după naştere, moaşa sau altcineva din casă se duce la preot cu un 
ulcior de apă" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 47). ,,La sfinţirea apei se ceteşte un 
psalm, se zice rugăciunea sfinţirei, se cântă troparul miluieşte doamne, se afundă în 
apă ~fânta cruce şi se stropeşte faţa şi cei de faţă, apoi se face închierea. Această 
sfin\ire se face spre a invoca îndurările domnului asupra celui nou-născut, asupra 
maicei lui şi spre a curăţi casa de toată necurăţenia. Crucea sfântă, precum am 
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văzut la tot felul de sfinţire, se afundă în apă pentru că crucea domnului este aceea 
care a adus viaţa la toată lumea şi care sfinţeşte şi vindecă toată neputinţa şi boala" 
(Sevastos, 1892: 184). ,,Aceasta se numeşte apă molighită (adică apă peste care s-a 
citit molitva) ... se toarnă în scalda copilului şi se spală şi chendăla" (Cristescu
Golopenţia, 1944: 47). ,,În Bucovina iar se face agheazma cât de curând, moaşa se 
duce la preut de sfinţeşte aghiazma într-o cofiţă cu busuioc şi întumându-se moaşa 
acasă cu apă de cea sfinţită spală pe lehuză, se spală şi toţi cei din casă, spălând 
deasemenea şi toate lucrurile ca să le curăţească" (Sevastos, 1892: 184). De fapt, 
agheasma aceasta va fi folosită cu zgârcenie, ,,întinzându-se" cel puţin pe perioada 
primelor opt zile (foarte adesea, pe parcursul a 40 de zile), când se va turna din ea 
în alte ape sau scalde ale pruncului. 

2) Al doilea moment interesant este marcat prin deplasarea preotului la casa 
lăuzei. Slujba, aici, este desigur ceva mai amplă, iar prezenţa fizică a preotului, ca 
şi ritualul „citirii", adică al sacralizării şi consacrării spaţiului, a pruncului, lăuzei şi 
familiei întregi, sunt resimţite cu mai multă importanţă, efect, gravitate sau 
seriozitate. ,,Molitva de deslegare ar fi bine să se facă la opt zile, dar ea se face 
uneori chiar la două, trei zile[ ... ]. Vine preotul acasă şi-i citeşte: zâce că să curează 
chendăla. De acum are dreptul să facă mâncare, să aducă apă şi să facă ce mai trebe 
prin casă" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 47). Dacă apa sfinţită avea iniţial rol 
apotropaic şi lustral, această dezlegare îi permite să activeze în scop şi spaţiu 

domestic, marchează ieşirea sa din tabuul sau carantina drastică a excepţionalităţii 
sale, readuce parţial lăuza în social. 

3) O molitvă cu totul specială, de dezlegare „finală", o va face preotul după 
40 de zile (6 săptămâni) pentru mamă. Ea marchează finalul condiţiei de lăuzie, 
purificarea sau revenirea mamei la statutul „profan" al femeii şi mamei comune, 
reintegrarea ei în comunitatea bisericii terestre. După gestul acesta femeia este 
considerată aptă şi „normală" din orice punct de vedere social, ea revenind la viaţa 
de femeie, soţie, truditoare sau casnică, plus mamă, liberă de toate restricţiile 

specifice condiţiei de gravidă şi lăuză. Reprimirea sa - adică reintegrarea sa - în 
biserică marchează reintegrarea sa în profanul sociologic obştesc, încheierea nu 
doar a perioadei de risc neurofiziologic, psihologic şi social, ci şi a excepţionalului 
_,,'i11 n11n1in0s_ 

4) A patra intervenţie majoră a preotului are loc deja în perioada lăuziei, cu 
prilejul botezului. Fiind un eveniment major din numeroase puncte de vedere, el 
este studiat şi prezentat aici în capitole şi micromonografii distincte. Rolul 
preotului, respectiv al slujbei liturgice în cadrul instituţionalizat-dogmatic este 
foarte important. Interesant este însă de remarcat că, în cazurile extreme, de risc 
vital sau de necesitate ( o naştere grea, pe câmp), moaşa este aceea care se poate 
preta la gestul eminamente dogmatic, tipic şi consacrat de partea preotului, care 
este acela al botezului. Desigur, este vorba de un rit baptismal simbolic, redus la 
maximum, în care inclusiv apa sacră poate fi înlocuită cu pământ, doar intenţia - cu 
sau fără cuvântul referitor la detaşarea de satanic şi consacrarea întru credinţa 
creştină - fiind suficiente, acceptabile. Nu numai faptul că, fie şi excepţional, 

moaşa poate suplini sacralitatea reprezentată şi introdusă de preot, ci mai ales 
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pentru că moaşa este cel mai activ prolagon1st implicat în naştere şi postnatalitate, 
monografia dedicată moaşei va fi, aici, cca mai a1 nplă. 

PRUNCUL 
(INTRODUCERE ÎN ANTROPOLOGIA EMPATICĂ) 

În calitatea sa de produs sau obiect biofizic, medical, uman însă eminamente 
non- sau mai exact presocial, pruncul se caracterizează prin neajutorare şi 

vulnerabilitate maximale. Anatomia şi fiziologia embrionului, fătului şi pruncului 
sunt descrise foarte detaliat de către pioniera antropologiei empatice care a fost 
Elena Sevastos. În problema postnatalităţii, paginile sale despre simţuri şi despre 
precaritatea acestora, ca şi treptata evoluţie a pruncului înspre complexul fiziologic 
şi psihologic al umanului, sunt unice (Sevastos, I 892: 161-166). 

„Neputând face nici o întrebuinţă de organile şi de simţurile noastre, copilul 
care se nasce are trebuinţă de toate felurile de ajutoare; copilul îi icoana mizeriei şi 
a durerei; în acest timp el este mai slab de cât toate animalele, viaţa sa nesigură se 
clatină, părând a se sfârşi în fie ce minut; nu se pote sprijini, nici a se mişca; de 
abea are puterea trebuitoare pentru a trăi şi pentru a vesti prin gemete suferinţele ce 
le încearcă ca şi când natura ar vroi să-l vestească că-i născut pentru a supăra şi că 
nu vine printre oameni decât pentru a împărţi neputinţele şi greutăţile" (Sevastos, 
1892: 161-162). ,,După cum nu ne aducem aminte de nimic de câte ni se întâmplă 
atunci, noi nu putem de loc judeca sentimentul ce se produce asupra copilului 
nou-născut prin impresiunea aerului; se pare numai că gemetele şi ţipetele ce se 
aud în minutul când respiră sunt semne puţin echivoce a durerei pe care acţiunea 
aerului îl face să simţească". [ ... ] ,,El nu începe a râde de cât la 40 de zile când tot 
atunci începe şi a plânge căci înainte ţipetele şi gemetele nu sunt de loc întovărăşite 
de lacrimi, pe faţa copilului nou-născut nu se vede nici un semn de pasiune, părţile 
feţei n-au toată puterea pentru această expresiune a sentimentelor sufletului; toate 
celelalte părţi ale corpului însă-s slabe şi delicate, n-au decât mişcări nesigure, el 
nu poate sta în sus, picioarele sale sunt încă îndoite prin deprinderea ce au 
contractat-o în sânul mamei sale, ci n-are puterea de a întinde braţul său, de a apuca 
\Tcun lucru cu mâna, de l-ar părăsi d ar sta culcat pe spate fără să se poată 
întuma". Râsul şi plânsul asociat cu lacrimi apar după 40 de zile deoarece emoţiile 
din spatele acestor două gesturi sunt complexe, iată de ce Scvastos le numeşte 
,,producte a două sensaţiuni interioare, atârnând de acţiunea sufletului" (Scvastos, 
1892: p. 162). 

Poate că astăzi nu mai putem fi mulţumiţi de medicina, fiziologia şi 

psihologia de secol al XIX-iea, utilizate de către folcloristă. Doar că Sevastos este 
prima care le inserează armonic într-un tratat de etnologie românească, iar 
aprecierile sale relative subiectivităţii protagoniştilor natologi nu doar că sunt la 
opusul diletantismului, ci dovedesc o opţiune intelectuală familiară doar 
antropologiei occidentale din ultimele decenii ale secolului al XX-iea. Oricum, 
fiindcă aici ne interesează istoria ideilor doar în chip secund, iar predilect universul 
actanţional şi rcprezentaţional al mentalităţii tradiţionale româneşti, cele mai multe 
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date despre condiţia pruncului rcvm în portretizarea protagoniştilor activi ai 
maternităţii ţărăneşti. Pruncul se află în responsabilitatea absolută a celorlalţi 

actanţi, aşa că identitatea şi cuprinsul problemelor sale se reliefează indirect, din 
repertoriul atitudinilor şi gesturilor pe care ceilalţi trebuie să Ic presteze cu privire 
la prunc. 

Oricum, fapt este că pruncul constituie, în primă şi ultimă instanţă, o 
veritabilă epifanie. ,,lnfonnalul, locul-de-nicăieri din care izvorăşte viaţa şi timpu/
de-niciodată în care ea s-a plămădit fascinează şi înspăimântă, ademenesc şi 

resping. [ ... ] Copilul abia născut este, în lumea rurală, o persana sacra, chiar şi azi, 
când naşterile se petrec într-un timp nedetenninat din punct de vedere comunitar şi 
într-un spaţiu neconsacrat ritual" (Ştiucă, 200 I: 56). Apoi, pruncul constituie o 
entitate fragilă, vulnerabilă atât din punct de vedere biofizic şi medical, cât şi 

magico-spiritual. Afară de boli, duşmanii copilului - de altfel ca şi ai gravidei şi 

lăuzei - sunt făpturi demonice. Fie că pocesc, fie că fură sau chiar ucid pruncul, ele 
sunt uneori numite (Necuratul, Samcă, Avestiţa, măiestrele, vânt/vârtej/volbură, 
vidme, duhuri necurate, rusalii, Fata pădurii, vrăjitoare), alteori nenumite (boli 
aproximative sau certe, ,,lucrul slab", ,,alea sfinte"). Oricum, ele pot fi subsumate 
categoriei generice a „duhurilor necurate" (pedepsite de Sf. Sisoie/Sisinie sau de 
Arhanghelul Mihail). Chiar dacă ar fi de origini mazdeo/iraniano-bogomilică 

(Cosma, 1942) sau maniheisto-bogomilică (lstrătcscu-Târgovişte, 2006; 2008), ele 
sunt admise sau recunoscute şi combătute şi de către creştinism. Un limbaj 
academist le-ar putea comenta drept ipostaze clare, difuze sau confuze ale 
,,diavolescului teologic" (Ispas, 1994) ori ale „sacrului malign" (Ştiucă, 200 I). 

* 

,,În cele trei zile după naştere copilul se leagă peste ochi că-l supără lumina şi 
se poate face încrucişat. În Oltenia câteva luni de zile copilul se ţinc acoperit pc 
ochi". ,,Copilul nu se ridică-n sus până la 40 de zile că se strânge şi numai atunci îl 
poţi rădica când prinde a-şi ţinea capul" (Scvastos, 1892: 185, 265). Pentru 
fortificare, copilul trebuie uns, dacă se poate zilnic, cu untdelemn. Până la 40 de 
zile nu se spală pe cap cu săpun, ci doar cu untdelemn, iar apoi se menţine 
tratamentul, fiindcă astfel i se întăreşte fontanela. 

Cândva, pruncul petrecea pe pamânt primele trei zile de viaţa. f'âna la botez 
era interzis a fi scos din casă. Apoi, ,,nu e îngăduit să fie lăsat copilul singur, timp 
de 6 săptămâni". După acest termen, mama poate să-l lase, cu condiţia „să pună la 
capul lui mătura, cleştele, cuţitul şi cartea Sf. Sisoc şi să-i faci cruce" (Şcoala de 
comandante: 240). ,,În cele întâi zile copilul se ţinc cu faţa spre icoane ca să nu se 
lipească necuratul de ci" (Scvastos, 1892: 184). ,,Mama ţinea lângă copil o 
jumătate de potcoavă găsită, să-l apere de rele, îi dăda cu păcură din drum pe la 
buric şi-i punea un semn roşu la faţă, să nu se deoache" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 
34). Oricum, ,,timpul acesta de şase săptămâne rămâne timpul cel mai periculos 
pentru vieaţa şi sănătatea copilului şi a chcndălei" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 
47). Periculozitatea generalizată se referă nu doar la iatrogenia privitoare la 
fiziologia, anatomia şi vitalismul biologic, ci şi la supranaturalul ontic, la 
parapsihologicul magic. Cristescu-Golopcnţia dedică un paragraf întreg temei 
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,,copilul mic şi lucrul slab". ,,Se recomandă ca pisicile, cari sunt animale vrăjitoreşti, 
să nu se lase în casă cu copilul, căci vrăjitoarele ( duhurile rele) se strecoară în casă 
cu ajutorul pisicclor. După cc este făcut copilul. i se pune, la români, puţină sare 
sub limbă, ca să nu poată fi dcochiat sau fermecat. ,,Până la 40 de zile la capul 
copilului pun icoană, cruce, iar în cămcşa chcndclci leagă cărbune, pită, usturoi şi 

aşa le mută de la o cămaşă la alta, de asemenea în cârpa de pc ochii copilului leagă 
într-un colţ cărbune, pită şi usturoi" (Ciauşanu: 376, 263). Numai că toate aceste 
practici şi gesturi cad în responsabilitatea moaşei şi a mamei (lăuze), fapt pentru 
care cele mai ample referinţe şi enumerări de medicină holistic-populară sunt de 
făcut odată cu prezentarea protagonistelor respective. Pe de altă parte, sănătatea şi 
dezvoltarea psihomentală a pruncului depind mult prea mult de sănătatea şi 

neuropsihologia maturilor, a mamei în special ( cf. Werner et al.; Hcnrichs et al.; 
2009, O'Connor et al.). Un alt motiv pentru care să ne concentrăm asupra stării şi 

comportamentelor altor protagonişti. 

MAMA 
(LĂUZA ŞI LACTANTA, TRIBULAŢIILE LĂUZIEI) 

A doua introducere În antropologia empatică 

Etnologia feministă ar putea identifica în Elena Didia Odorica Sevastos o 
precursoare surprinzătoare, deoarece aceasta este prima - şi aproape singura -
folcloristă care, pe de o parte, leagă cunoaşterea ştiinţifică de avangardă şi 

mentalităţile folclorice, iar pe de altă parte practică ceea ce se poate numi 
,,antropologie empatică". Spre exemplu, în cartea dedicată naşterii la români, 
capitolul numit Nascerea este subintitulat, în chip grăitor, Truda femeei (Sevastos, 
1892: 116-125). Acolo, felul în care Elena Sevastos descrie travaliul natologic 
punând accent pe trauma resimţită de prunc, pe durerea fizică, nu este numai cât se 
poate de veridic. Căci ea descrie, de pildă, suflul primelor gesturi respiratorii 
(frecând şi uscând traheea şi alveolele pulmonare), iar asemenea lucruri relevă 

cunoaştere ştiinţifico-medicală. Numai că accentuând asupra principiului suferinţei, 
asupra suferinţei în genere, atitudinea autoarei explică indirect şi mitologia marială 
(exprimată prin practicile multiple de evocare a Maicii Domnului ca spirit empatic 
şi asistent natologic). La fel ca atunci când descrie travaliul natologic, atunci când 
descrie psihologia lăuzei, Sevastos aproape că depăşeşte orice imaginaţie sau 
capacitate de interpretare masculină; textul ei poartă marca unei subiectivităţi 

legitime, poate chiar a unei cunoaşteri personale, a experienţei proprii.Vorbind 
despre hipersensibilitatea lehuzei, Sevastos notează: ,,orice aţâtare nervoasă poate 
să-i sdruncene tot organismul. Unele chiar mor, altele înebunesc sau rămân cu o 
frică pentru toată viaţa. Femeia lehuză e ca o cumpănă: cea mai mică greutate pusă 
într-o parte îi tulbură echilibrul; în unele cazuri se îndreaptă, în altele-i pierdută. 
Femcea lehuză [trebuie] păzită în timpul sarcinei, când nimic nu a venit să-i sgudue 
sufletul, să-i amărească viaţa cu gânduri negre şi dureroase şi încă de o laşi singură 
i se năzar fel de fel de minunăţii. Un lucru de nimic pus în penumbră ia pentru 
dânsa proporţiele cele mai exagerate şi mai fioroase, un glas neînţeles ce îi vine la 
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ureche i se pare înfiorător şi ameninţător. La dânsa sensibilitatea şi susceptibilitatea 
îs în astfel de grad, încât un singur pas numai şi o poate duce la nebunie. Cine nu 
vede în viaţa lui trecând un mort, ori un foc mare? Ei bine, lehuza nu trebue să 
vadă, căci s-ar îmbolnăvi şi chiar încbuni, şi tocmai pentru aceasta fcmeea lehuză 
se păzeşte" (Sevastos, 1892: 196). Un asemenea gen de punere a problemei explică 
în mod subtil şi inedit inclusiv aspectul noumenalităţii şi al izolării de care are parte 
gravida şi lăuza. Excepţionalitatea ei demiurgică şi izolarea sa socială nu ţin 

nicidecum de binomuri simpliste, precum puritate-impuritate sau normalitate
anormalitate. Introducând aspectul sensibilităţii sau fragilităţii biologice şi 

psihologice5
, Scvastos nu doar completează spectrul problematic, ci şi relevă noi 

corelaţii. Atunci când, imediat după fragmentul citat, ea spune: ,,Poporul crede că 
groapa îi deschisă până la 40 de zile, când de abea atunci încetează pericolul pentru 
ea. De acolo înainte până la jumătate de an femeca-i crudă şi trcbue ferită de toate 
ca un copil" (Sevastos, 1892: 196-197), avem de înţeles că inclusiv izolarea lăuzei 
şi „dezlegarea" sa la biserică după 40 de zile indică extranonnalitatea sau tranziţia 
sa. Căci Sevastos aduce în discuţie, acum ca în alte momente ale monografiei sale, 
moartea; chiar aici ea ne sugerează o paralelă cu drumul de 40 de zile al mortului şi 
cu pomana de 40 de zile, care îi consacră defunctului despărţirea de lume şi 

integrarea în „dincolo-ul absolut". Aşadar, prin graviditate şi naştere, femeia iese 
din socialul obştesc, carantina socială şi asistenţa excepţională îi facilitează 

tranziţia, pentru ca, la data celor 40 de zile aproximate sacral, cutumiar şi 

instituţional, revenirea sa în obştesc/social să fie consfinţită inclusiv de Biserică. 
Extrem de interesant, în opţiunea sa feminin- sau maternal-empatică, Elena 
Sevastos tăcuse o distincţie între mama legitimă, cu soţ, şi fata care naşte 

premarital. Dacă descrierea sa de debut, cea detaliind fragilitatea şi pericolele care 
pasc sănătatea fizică şi mintală a mamei, se rcferau numai la ,,femeia lehuză cu 
bărbat" (Sevastos, 1892: 196), ceva mai departe ca va încerca să redea, tot cu 
empatic, chinurile fetei rămase grea. ,,O fată îndată cc ajunge mamă este lipsită de 
orice ajutor, o vorbă bună nu vine să-i îndulcească starea. Ea-şi poartă sarcina cu 
frică, cu pază, cu ruşine desguslată până în adâncul sufletului de omul căruia în 
dragostea-i nebună i se încrezuse mai mult de cât în sine însuşi, dovadă că de mii 
de ori de i-ai spune că-i înşălată, ea tot nu crede, până ce nu se isbcşte de trista 
realitate, atunci, pe cât de mult se încredea înainte în fiinţa iubită pe atâta o prinde 
neîncrederea şi desgustul de lume, simţeştc că nu mai are pentru ce trăi şi în plans, 
în chin, îşi duce zilele, s-ar omorî, dar socoate că el s-ar întuma, l-a iubit atâta, nu 
i-a greşit cu nimic, nu se poate să o părăsească, îl aşteaptă şi îl visează, până când 
face copilul fără nici un ajutor, ruşinată neştiind în cotro să apuce să ce să se ştie 
face singură, străină fără sprijinul şi mângâcrca nimărui, tocmai în timpul acela 
când ca arc trebuinţă de cea mai mare linişte şi de odihnă, ea îi în culmea groazei, 
dispcrărei şi a durerii. Fie care ideie cât de neînsemnată îi sfâşietoare, înfiorătoare 
în ochii ci. După ce naşte, toate puterile părăsesc femeia în starea normală, nu 
poate vorbi şi nici nu se poate mişca şi pentru ca o fată să-şi ucidă atunci copilul 
trebue să fie într-o stare nenaturală, o furie nebună, o aţâţare nervoasă care dă o 
putere organismului" (Sevastos, 1892: 197-198). Sevastos evocă apoi fiziologia 

5 Accente puse pc vulnerabilitate (generalizată, la naştere). apar şi la Ştiucă 2001. 
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excepţională a omului extenuat, dar care rcae\ior,ează foarte energic în caz de 
pericol extrem, ca şi aceea a savantului cpuizat, dar care, în oportunitatea aflării 
unui nou adevăr, află spontan resurse de energic. Şi continuă: ,,Ei bine, acelaşi 
lucru e şi cu lehuza ce-şi omoară copilul. înconjurată numai de durere, nenorocire 
şi disperare, ajunge într-o stare de nebunie în care nu-şi poate da seamă anume de 
ceea ce face. Sunt unele fete înşelate care nu-şi omoară copilul în cel întâi timp, ba 
unele-I pun chiar la pcpt şi-l învălesc cu îngrijire. ceea ce dovedeşte o dragoste 
pentru dânsul. Nimic pe lume nu poate dovedi că femeea ce-şi au alăptat copilul ar 
fi în stare să-l omoare. Dragostea pentru copilul ce ţi l-ai alăptat singură e atât de 
mare, fără potrivă pe lume, atunce ce o face pe fata părăsită să-şi omoare copilul 
[?], acelaşi lucru pentru care la nici un popor şi nici odată nu se lasă copilul 
alăturea cu lehuza, doar numai să-l vadă şi iar îi ea, şi de întrebi că pentru ce, 
fiecare îţi spune, Doamne fereşte, cine ştie ce i se năzare şi gâtuie copilul. S-au 
întâmplat multe cazuri că rămânând lehuza singură ori o împinge diavolul ori vine 
el singur şi omoară copilul. Fcmeea nu ştie nimic ce face în furia laptelui, când o 
prinde somnul agitat, nu este vorbă atârnă de la starea nervoasă a femeei. I se năzar 
urşi, lupi ori şerpi, că vin înspre dânsa din toate părţile ne ştiind încotro să fugă şi 
cum să scape. Câte o dată prinde în mâni lucrurile ce o înconjoară ţinându-le aşa că 
nu i le poţi scoate, şi la tot ce o întrebi îţi răspunde şi îţi arată. Ba încă se miră cum 
de nu văd şi alţii primejdiile ce o năvălesc, care caută să o sfâşie şi de care nu se 
poate apăra. Sunt mulţi oameni înaintea morţei cărora li se năzare fel de fel de 
lucruri înaintea ochilor, atunci acei ce-i înconjoară trebue să fie cuminţi, 

necontrazicându-i întru nimic, ci să tacă şi să asculte cu răbdare de bolnavul care 
îşi pune toate puterile să Ic dovedească ceea ce i se pare şi i se năzare [ ... ]. Tot 
astfel ca şi bolnavul pe patul de moarte, lehuza se tulbură cum de nu vezi şi nu 
înţelegi când ea îţi arată şi îţi spune lucrul curat numai să pui mâna pe dânsul. De 
aceea lehuza nu se lasă singură în casă, căci de i se năzare cine ştie ce ea atunci în 
furie îşi poate omorî copilul, fără ca măcar să-şi aducă aminte de ce a făcut şi 
aceasta e foarte adevărat, cine poate ţinea minte şi-şi poate da samă de faptele ce 
le-a săvârşit în furia tifosului etc. Când întrebi pc fata ce şi-a omorât copilul când, 
cum şi în cc fel de împrejurări a fost aceea, ca totdeauna îţi răspunde: Ştiu şi eu, nu 
ţin minte nimic, l-am văzut numai aşa mort, am avut un păcat şi a /rehuit să-l 
ispăşesc, şi nimene nu o crede din câţi o aude, deşi ca nu spune decât sfântul 
adevăr şi cine să o crcdă, cine să-i deie dreptate, când nici judecător nici legislator 
n-au fost nici odată o femee care să poată cunoaşte şi pătrunde sufletul femeii şi 

prin urmare să o poată judeca în dreptate" (Scvastos, 1892: 198-200). În acest 
moment, empatia doamnei Sevastos o conduce firesc la o critică socială şi la 
feminism. ,,Copilul îi sarcina cea mai grea de pc lume [ ... ] şi răul îi tot de la 
bărbat". ,,Pe femeie cade greutatea şi durerea şi pedeapsa înfricoşată, iar cauza 
răului petrece vesel, liniştit, mulţămit, nepedepsit de legele lumei fără a fi înfierat şi 
dcsprcţuit de societate". ,,Partea poporului îi munca, sărăcia, pedeapsa pc când în 
straturile bogate voiajurile, băile, străinătatea le scapă de ruşine şi măritându-se 

tipul nevinovăţiei îşi lasă-n părăsire rodul unei dragoste nenorocite care ajungând 
din ce în cc în mizerie, cade pe mâna vreunui calic ce-i scoate ochii şi îl ciunteşte 
ca să poată câştiga banul cu dânsul" (Sevastos, 1892: 201). Socialul expus rapid de 
către Sevastos rezumă o sagă picardescă, cutremurătoare, sordidă; numai că acest 
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social - contrar folclorului şi etnografiei redate de intelectualii purişti, romantici şi 
patriotarzi (paradigma masculinistă) -, era un social complementar, indubitabil sau 
indeniabil, real. 

Totuşi, Elena Sevastos nu este singura care să fi încercat să conceptualizeze 
sau să introducă în etnologie psihologia feminină şi maternală de detaliu. Elemente 
ale tribulaţiilor unei psihologii specifice, de gen şi condiţie tranzitivă, derivă atât 
din unele mărturii ale ţărăncilor de odinioară, cât şi din câteva notaţii ale 
cercetătorilor. ,,După ce a născut, femeia trebuie să fie foarte îngrijită căci tare-şi 
mai bate lucru slab capul după femeia chendălă spun cu spaimă femeile 
drăguşene. Umblă lucrul slab s-o pocească. Pentru că femeia când naşte suferă 
aceleaşi munci şi dureri ca odinioară Maica Precista, dacă s-ar întâmpla să moară ar 
merge de aceea de-a dreptul în raiu: să duce în bghine ca copilul ăl mic. De aceea 
lucru slab se ţine de ea ca s-o dea pe partea lui. Dar Maica Precista e-nconjorul la 
boreasa chendălă şi la copchil. Chendăla visează acuma toate relele. De aceea i se 
pune un fier în pat: necuratul fuge de fier. Ea nu iese afară fără un fier în mână" 
(Cristescu-Golopenţia, 1944: 51 ). 

Discutând necesitatea oferirii unei asistenţe de excepţie lăuzei, ca şi cutuma 
etnografică a păzirii sale cu atenţie maximă, Sevastos deschide apoi o paranteză 
extrem de interesantă, insertând în cartea sa, drept capitol, studiul lui Moses Gaster, 
lilith şi cei trei îngeri (Sevastos, 1892: 203-212). Acesta debutează cu informaţia 
că la finele secolului 19 mai exista obiceiul aşezării în camera şi deasupra patului 
lăuzei a unor bilete „cu nişte forme şi formule magice şi cabalistice, şi pe care între 
altele figurează în mod principal Lilith şi cei trei îngeri, Sanoi, Sansanoi şi 

Samangluf'. Recunoscând realitatea etnografică a funcţiei de amuletă a textului 
apocrif şi a celor patru nume demonice, Gaster confirmă exact ceea ce Sevastos 
scrisese despre fragilitatea nevrotică şi halucinatorie a lăuzelor: ,,amulet contra 
vrăjilor şi nălucirilor ce altmintrelea să pot întâmpla la o lehuză" (Sevastos, 1892: 
204). Pentru că textul respectivului talisman scriptic este mult prea specific lăuziei, 
el este integrat în finalul volumului (corpus). Oricum, Gaster alăturase şi alte scrieri 
ebraice medievale, care atestau acelaşi rol de talisman al scrierii legendelor despre 
Lilith, vătămătoarea de lăuze şi ucigătoarea de nou-născuţi. Interesantă este aceea 
în care demonul Lilith se prezintă drept „la aceia am fost creată ca să omor băetu 
pâna fn vrâsta J1;; 8 Lik ~i fetd1;; până la 20 Lile din 111u111e111ul 11a~1erei", Jar f11 

schimbul propriei vieţi se jură îngerilor biruitori că „nu voi vătăma un copil când 
voi vedea figura voastră sau numele vostru pe un amulet" (Sevastos, 1892: 208). 
Iar apoi Gaster trecea la discutarea unei alte legende apocrife, prezentă la ţărăncile 
române tot ca amuletă scriptică, numită Minunile SfcÎntului Sisoie. În versiunile 
textologice cu circulaţie populară există şi numele _fi-igurilor şi ale demonilor 
specifici feminini (precum Avestiţa, Navodar, Salomnia, Zurina, Nicara, Breziha, 
Scarbola, Miha, Paha, Cripa, Zilia, Nevata, Pesia, Cilipina, Igra, Fosfor, Lutifer, 
Avie Berzebutie). În variante, corupţii sau reinvenţii, asemenea nume apar ca 
demoni sau boli alungate şi de descântec, un alt gen folcloric care exprimă, în mod 
indirect, tocmai complexitatea şi fragilitatea psihică a femininului tradiţional, ca şi 
nevoia sa de a se echilibra prin proximitatea de talisman sau de terapie a magicului, 
miticului şi superstiţiosului. 
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În fond, tot cc descrisese Elena Se, as tos ~,au Cristescu-Golopenţia drept 
psihologic labilă sau hipersensibilitate ex1re111f1 egalizează cu ceea ce este definit şi 
studiat de către experţii de azi drept DPP - ,,dcriresie post-partum" (v. Britton; 
Hcnrichs el al.; Murray el al.; O'Connor el al.: Vlicgcn, Luyten). Conform unor 
asemenea studii, lăuzia egalizează cu riscul crescut pentru tulburări afective. 
Sindromul DPP include anxietate, iritabilitate şi furie, şi ar caracteriza între 11-
20% dintre toate lăuzele (Vlicgcn, Luytcn), ba chiar 25% dintre mamele cu un 
coeficient sporit de educaţie şi mult peste acest procent pe mamele mai puţin 
cultivate (Beebe el al. )6. 

Atunci când am vorbit despre Maica Domnului am făcut şi câteva observaţii 
referitoare la profilul său psihologic aşa cum reiese sau este ilustrat de legende şi 
colinde. Am şi afirmat atunci că profilul marial este, din punct de vedere 
psihomental, unul „după chipul şi asemănarea" femeii comune, tradiţionale. 

Irascibilitatea, furia, labiliatea sau capriciul Maicii Domnului, ba chiar şi 

tentativele sale suicidare (vezi tipul de colindă cu numărul 174 intitulat chiar 
Tentativa de sinucidere a Maicii Domnului - cf. Brătulescu: 292), erau specifice 
acestei nevroze numită de către natologii, psihologii şi psihiatrii contemporani 
depresie post-partum. Într-una din cele mai frumoase colinde (Pamfile, 1914: 52), 
patul pruncului Isus este ilustrat drept sicriu, iar răstignirea descrisă este chiar a 
respectivului prunc. Piesa este chiar identificată şi clasificată tematic drept Isus şi 
patul funebru (tipul 189, cf. Brătulescu, 1981: 308). Secţionată pe tablouri, 
descrierea alătură: vestirea gazdelor (colindătorii „v-aduc pe Dumnezeu"), trupul 
divinităţii (,,Dumnezeu e mititel / Mititel şi-nfăşăţel" ... ), a faşei şi a patului său 
(,,Este-un pat mândru lucrat/ Din două scânduri de brad/ Din gealău e geluit/ Din 
bărdiţă bărduit I Din cuţit e cuţitit I Da-ntr-însu ce-i aşternut? / Scorţar verde 
mohorât I Slobozit până-n pământ"). Pentru ca imediat să urmeze: ,,Şi-ntr-îns' cine-i 
restignit? / Domnul nostr' Iisus Hristos". Un etnolog de tip clasic ar spune că textul 
comprimă biografia hristică, în conformitate cu teologia care alătură Naşterea 

Mântuitorului cu proiectul mântuirii prin jertfa proprie. El ar putea evoca şi faptul 
că patul acesta are „două scânduri de brad", în vreme ce expresia folclorică a 
desemnării sicriului este „trei scânduri de brad". Numai că „sicriu" sau „pat 
funebru" nu contcaza aici, în economia simbolică şi onirică (care lucrează prin 
mascare, asociere relativ liberă, confuzie sau aglutinare). Lectura psihanalitică a 
acestei ilustrări nu contrazice nici dogma (naşterea-intrarea în lume cu scopul 
morţii redemptorii) şi nici ideea poetică (cc comprimă biografia, adică sare de la 
imaginea pruncului adonnit la aceea a adultului răstignit). Pruncul este deja 
Mântuitorul, dar numai prin prisma sau în perspectiva crucificării sale, aşa că 
proiectul divin este întrevăzut atât în visul din somnul Pruncului, cât şi în visul 
mamei sale. Mai mult chiar, colinda continuă cu o ilustrare a acestui Domn-Prunc 
răstignit într-un tablou ambiguu. Adică, ornamentele care decorează trupul 
adormit-răstignit (,,Şi la cap floare de mac, / La picioare mintă floare I Şi la brâu un 

".,Journal of Psychosomatic Obstctrics & Gynccology" (Routledge, Taylor & Francis Group), 
care apare din 1982, poate constitui o sursă extrem de bogată în sensul documentării firescului 
psihologici dificile a lăuzei dintotdeauna şi de pretutindeni. 
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spic de grâu"), sunt ambigue: ele pot aparţine atât unui pat sau leagăn natologic, cât 
şi unui pat funebru. Decoraţia camerei respective (,,La părele păun verde, / La 
podele clopoţele, / Şi la uşă flori de rujă / Şi la fereşti flori domneşi, / La icoane 
busuioc, I La mijloc pară de foc"), poate fi atât natologică, cât şi funerară. Acelaşi 
aşternut floral abundă şi în tablourile pictorilor catolici atunci când reprezintă 
adormirea sau apoteoza-înălţare la ceruri a Maicii Domnului. Totuşi, în cadrul 
festiv al Crăciunului şi al colindării un asemenea tablou decorativ trage mai mult 
spre celebrant şi jubilaţie. Oricum, atât naşterea cât şi moartea mântuitor-hristică 
sunt motive de bucurie. Numai că subconştientul colectiv le suprapunsese, le 
egalizase deja. Şi tocmai în aceasta coincidenţă sau egalitate simbolică proprie 
icoanei marial-hristice se identifică sau se regăseşte şi mentalul feminin. Spaimele 
sau grijile gravidei şi ale lăuzei circulă tocmai în jurul inconştientei realizări a 
proximităţii dintre viaţă şi moarte, dintre făt sau prunc şi cadavru. Sfânta Marie şi 
Iisus vor fi ţinând de sacrul exemplar, dar arhetipul regăsit personal, în 
subconştientul cât se poate de intim, este acela al proximităţii dintre eros şi tanatos, 
viaţă şi moarte, prunc şi cadavru. Angoasa care urmează acestei constante realizări 
feminin-maternale îşi poate afla în icoana marial-hristică o oglindire onorantă şi 

alinătoare, adică un reper securizant sau un sprijin catartic. 

Carantina magică 

Lăuza de odinioară beneficia şi de o izolare de durată, anume de 40 de zile 
(recte 6 săptămâni). Această izolare egal iatrogenică şi tabuist-rituală recomanda 
lăuza şi ca pe un fel de stihie, egal bună şi periculoasă, fragilă şi kratofanică, toate 
gesturile sale influenţând nu doar pe sine - mai ales în privinţa calităţii şi cantităţii 
propriilor fiziologii-, nu numai pruncul, ci chiar şi spaţiul natural. 

Claustrare senzorială (limitarea auditivului şi a vizualului) 

„După naştere nici zgomot nu se făcea; geamurile erau acoperite timp de 
nouă zile". ,,Până la 6 săptămâni nu se uita în oglindă, o lua din cameră, că se 
îmbolnăvea (Sărbători şi obiceiuri, I: 26, 34 ). ,,Când e o f cmeie chendelă astupă 
wate fon.:strc/e nimene sa nu-i bdt: Jin paharul ci, nimene sa nu 111a11â1H.:e Jin 

blidele ei, nimene să nu se puc pe patul ei, să nu se trântiască uşele, toţi să umble în 
vârful degitclor s-o fcriască de supărare căci atunci fcmcea îi foarte gingaşă şi nici 
nu ştii din ce se poate beteji pe toată viaţa" (Sevastos, 1892: 262) . .,În Oltenia şi-n 
Muntenia în casa lehuzei nici nu cântă, nici nu joacă nimene că o tulbură şi se 
leuzeşte". ,,Femeia cât e lehuză să nu-i spue nimene nici bucurie mare, nici 
suparare mare, şi să n-audă nici un vuct că aşa e lăsat de D-zeu că în timpul acela 
să nu audă nimic, nimic alta de cât ţipătul copilului ci şi numai pc acela să-l poată 
suferi. Chiar ţârăitul grierilor care e de augur la casă încă o supără şi pentru aceasta 
încă mai din bună vreme până a nu face trebe fcmeea să moac lut şi Duminică 

dimineţa până a nu răsări soarele să ungă vatra şi gura cuptorului şi nu li se mai 
aude glasul" (Sevastos, 1892: 261, 263). Limitele sau spccificităţilc legate de 
auditiv şi vizual sunt multiple. Mai sus este de observat o dialectică biunivocă: 

138 
https://biblioteca-digitala.ro



a vedea versus a .fi vâzut, a m, vedea versus a 1111 fi văzut, ca şi aceea de a auzi 
(cc trebuie) şi a nu auzi parazitarul şi disruptirnl natural sau social. Dar mai există 
şi o răsturnare activă de situaţii, în care socialul se poate proteja împotriva vederii 
indiscret-maligne amplificându-şi totodată propria acuitate vizuală sau percepţie 
auditivă. Contra deochiului, ,,f cmcca poartă la gât mărgele ca să vadă bine, iar 
cercei în ureche ca să audă bine" (Scvastos, 1892: 264). 

Abstinenţa alimentară 

,,În unele părţi din Moldova din munte apa se face chiar a doua zi, deoarece 
nime din casă nu mănâncă şi nu bea nimic până după sfinţirea apei. În acest timp 
uşa se deschide cu o pcrică, cu fusta sau cu mânica, pentru curăţenie" (Scvastos, 
1892: 186). Abstinenţa alimentară a întregii familii a lăuzei nu este atestată 

frecvent, dar vechiul citat asta confirmă. Până la spălarea mamei cu agheazmă, 
toată casa - poate inclusiv moaşa - se protejează şi se purifică prin post. 

Interiorizare şi contemplare psihoterapeutică, pioşenie 

„Şase săptămâni de la naşterea copilului, lăuza se punea pe prag şi se gândea 
la tot ce a văzut urât"; ,,şase săptămâni femeia trebuia să-şi amintească ce a văzut 
urât"; ,,după cc naşte, până la 40 de zile, să-şi aducă aminte de tot cc vede. Când 
dai ţâţă la copil, atunci te gândeşti" (Sărbători şi obiceiuri, I: 33). ,,Timpul de şase 
săptămâni după naşterea copilului în casă nu se vorbeşte nimic de cine nu se cade, 
sau trcbe să-şi aducă aminte cu frica lui O-zeu şi cu smerenie făcându-şi semnul 
crucei, altfel se prinde răul de copil ori de lehuză" (Sevastos, 1892: 263-264). 

Paza fizică 

„Lehuza nu se lasă nici odată singură în casă cine ştie ce i se năzare şi poate 
face cine ştie ce. Când lehuza răsare vede pe necuratul şi trebe să-şi facă cruce". 
„Până la 40 de zile lehuza să nu rămâe singură în casă că i se năzare multe de toate şi 
aşa se sperie de o găseşte o slăbiciune aşa că nici nu se poate scula nici striga. Visul 
Maicei Domnului trcbue să fie totdeauna lângă fcmcc. Tot pentru pază se pune la 
capul copilului mătura, vătrar ori cuţit. Până la 40 de zile bărbatul să-şi păziască 

fcmeea că se poate îmbolnăvi să i se tragă şi moartea" (Sevastos, 1892: 264 ). 

Carantina locativă 

O zi sau chiar două, până ce lăuza nu se spală, mai exact, nu este spălată, cu 
agheasma adusă de moaşă de la biserică, mama nu se ridică de pe locul (pământul 
sau patul) naşterii. (,,După cum am văzut, în toate părţile locuite de români, fcmeea 
face copilul jos de cele mai multe ori pe paie şi numai pc urmă o suie pe pat când 
are să o spele cu agheasmă şi are să dee mânecele moaşei - cf. Sevastos, 1892: 
186.) Apoi, în principiu, câteva zile lăuza nu părăseşte defel camera sau casa în 
care a născut, apoi, până la aproximativ 40 de zile, poate ieşi din interior, dar nu în 
afara curţii şi gospodăriei proprii. În primele zile, prezenţa moaşei asigură păzirea 
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acestei prescripţii sau interdicţii, deoarece pc parcursul primelor zile este posibil ca 
mama să nu-şi poată progeja copilul, ba chiar să aibă un comportament 
iresponsabil, incontrolabil. ,,În Moldova moaşa nu se duce trei zile nicăieri din casă 
ca să nu schimbe necuratul cu copilul sau să dec mamei cine ştie cc gânduri ca să-şi 
ucidă copilul, iar la o mare nevoe moaşa se duce de la lehuză lăsând totdeauna pe 
cineva în loc ca nu cumva să rămâie lehuza singură, iar în locul său moaşa pune 
semn la picioarele copilului, brâul ori tulpanul" (Sevastos, 1892: 185). ,,Durata 
şederii în pat a femeii lehuze este în mod obişnuit de opt zile, atunci vine preotul 
şi-i face o moliftă, după care se poate apuca de treburile casei. Sunt însă multe 
lehuze care părăsesc patul şi mai de vreme. Cu toată atenţia soţilor, care cel puţin 
în prima săptămână sunt destul de înţelegători şi nu le lasă la treabă prea grea, 
femeile nu prea ţin seamă. Se scoală din pat la opt zile, dar din curte nu ies până la 
6 săptămâni, când merge la biserică şi li se face iarăşi o slujbă. După 40 de zile 
vicaţa obişnuită este reluată. Femeia poate face orice şi merge oriunde" (Şcoala de 
comandante: 239). 

Alte limitări spaţiale şi gestual-motrice 

În Suceava, fie până la trei săptămâni, fie până la patruzeci de zile, lăuza nu 
avea voie să iasă din ograda casei sale. ,,N-avea voie nici la apă să iasă, nici pâraie 
să treacă". ,,După aceea are voie să treacă peste apă, să meargă pe drum" 
(Ciobănel: 267, 271). Interdicţia nu era doar de ordin social, nici în interiorul 
propriei case lăuza neavând voie să facă orice. În judeţul Alba, ,,cât crai lăuză era 
păcat să bagi mâna în aluat". Interdicţiile din Argeş, fie pentru a fi reţinute mental 
mult mai bine, fie fiindcă gândirea magică va fi fost singura în stare să ofere 
motive sau explicaţii, se articulau în genul: ,,Până nu se ducea la biserică, să-i 

citească popa, lăuza nu căra apă, ca să nu sece izvorul, nu umbla prin grădini, că 
arde pământul pc unde umblă. După apusul soarelui nu se puneau scutece la uscat, 
că ţipa copilul noaptea şi umbla apoi pc la femei să-l descânte de Muma Pădurii" 
(Ciobănel: 180, 184). ,,Până la 40 de zile fcmcca trcbuc să tic ferită să nu alerge că 
pe urmă o ţinc boala încă mai mult". În Ardeal, ,,femeia nu arc voie să păşiască 
peste plug socotindu-se că brazdele cc le răstoarnă el anul acela n-au să deie 
roadă"; ,,e păcat ca să treaca-n urma carului pe unde merg vitele şi peste câmp că să 
pricăjesc vitele şi câmpul nu dă roadă"; ,,nici ochii să nu-i rădicc spre soare până 
după 40 de zile că nu e vrednică de faţa lui Dumnezeu şi de cumva a uitat şi a 
greşit să ducă la biserică lumânare şi prescură". ,,Femeea până îi chcndelă ţine în 
mână o bucată de fier ca să nu capete spaimă. ,,De vine răul pe o pasere sau pe un 
animal din ogradă taie-i capul şi-l svârlc la casa sau în ograda pustie ca să se ducă 
răul pe pustii şi doamne fereşte să nu-l trimeţi pe casă de gospodari" (Sevastos, 
1892: 265, 261, 263, 264). 

Alimentaţie, igienă 

La început, lăuza e un pacient, beneficiind de serviciile moaşei şi supunându-se 
unui statut de dependenţă extinsă. Moaşa este aceea care îi asigură igiena şi hrana 
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proprie, inclusiv schimbându-i hainele sau a~lernutul (unele surse pomenind ca 
primă primenire textilă abia cca de-a treia 1i de la naştere). ,,Până la 40 de zile cele 
mai multe femei beau lemnul Domnului fieri cu floare de trandafir, ceai de 
romaniţă, ceai de floare de teiu sau alte feluri de ceaiuri. [ ... ] În Ardeal femeile cu 
copil mic stropesc cu ţâţă pc lehuză ca să nu se deoache. Aghcazma ce au făcut-o 
preutul se ţine-n casă până la 40 de zile tot se toarnă-n scăldătoarea copilului şi se 
spală şi lehuza pe ochi ca să se rădicc curând şi să nu se prindă de ea nici un 
beteşug" (Sevastos, 1892: 261 ). Deşi femeile cunosc sfatul bătrânelor că „băutura 
strică ţâţa şi-i face copilului rău", nu renunţă aşa de uşor la ea şi „dacă este băutură, 
beau" (Şcoala de comandante, 1939: 239). 

Igiena personală nu era de ignorat, fapt pentru care regimul autoritarist al 
indicaţiei magice stipula că mama (în Bucovina şi Transilvania), după ce a scăldat 
copilul, l-a înfăşat şi i-a spălat pelincele, trebuie să se spele şi ea în altă apă curată 
şi apoi să-i dea să sugă, altfel copilului unnând să-i „curgă urechile" (Marian, 
1995: 80). 

Excepţionalitatea plurivalentă a lăuzei şi lăuziei 

Etnografia tradiţională s-a deprins să preia necritic viziunea referitoare la 
„impuritatea" gravidei şi a lăuzei, interpretând izolarea şi consacrarea lor (într-un 
câmp comportamental şi ritual dominat de interdicţii şi prescripţii) ca situându-se 
pe domeniul negativului, al anonnalităţii sau al terifiantului. Gh. F. Ciauşanu a 
comentat „lehuzele ca tabu", în sensul „spurcăciunii" lor aducând numeroase 
exemple, de la români şi de la multe alte naţii şi etnii europene (Ciauşanu: 380-
381 ). ,,Imediat după naştere femeia este considerată ca necurată, spurcată. Ea nu 
trebe să se atingă de nimic. Apropierea ci spurcă totul. De aceea nu e iertat să facă 
mâncare, nici să pună mâna pe mâncarea altora. Nu este iertat nici să stea la masă 
cu alţii: ei i se dă să mănânce de o parte, pc un scaun, în vasele ci de care nu trcbue 
să se atingă nimeni" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 47). (Necurăţia de 40 de zile a 
lăuzei, plus izolarea ci în casă, au fost atestate şi mai recent, la greci - cf. Tourali: 
113.) Este adevărat că tcnnenii „duri" utilizaţi în citate pot proveni chiar din 
vorbirea ţărănească. Însă folcloriştii respectivi nu au ţinut cont, pe de o parte, de 
sărăcia şi totodată polisemia sau omonimia terminologiei populare; adică de 
situaţia filologică în care termenul necurăţie sau spurcăciune poate numi mai multe 
lucruri (precum fiziologia femeii la ciclul menstrual. fiziologia lăuzei, dar şi bolile 
la care este expus copilul mic atunci când adulţii nu-l feresc fizic şi magic). Aşadar, 
termenul „spurcat" nu e necesarmente de luat la modul imediat, nemetaforic, căci e 
doar o aproximare, gcncralizantă, a fragilităţii şi periculozităţii în sine. Pe de altă 
parte, noţiunile ţărăneşti sunt „tari" exact aşa cum sunt exagerate şi expresiile sau 
termenii folosiţi de adulţi pentru a Ic obţine copiilor încrederea necondiţionată şi 
comportamentul dorit. Adică, este vorba de termeni cu impact emoţional şi mental, 
meniţi doar să dea greutate sensului sau mesajului principal, meniţi să oblige 
conştiinţa comună să ia în serios, să memoreze şi să se comporte conform 
indicaţiilor. Preluând aceşti termeni necritic şi generalizându-i, folcloriştii au 
efectuat un act de interpretare neintenţionată. 
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„Spurcatul", ,,necurăţenia", adică impurul sau răul declarat uneori de 
mentalitatea populară, reprezintă, de fapt, caricaturizarea alterităţii, a „diferitului", 
nefiind negreşit malignul propriu-zis. După cum se ştie, în vorbirea populară orice 
neintegrare în obştesc este interpretată, simplist, drept (stare) rea. Dar asta este doar o 
formă de omologare pedagogică şi totodată una dintre cele mai simplificatoare 
interpretări. Pe de o parte, ea este accesibilă minţii care categoriseşte toate în binarul 
absolut (maniheist); pe de altă parte, sună persuasiv şi indiscutabil pentru orice 
reprezentant folcloric. În realitate, molitva de la 40 de zile „dezleagă" în sensul că 
(re)leagă; ea purifică şi sacralizează în sensul că (re)integrează. Similar botezului 
care, deşi pretinde că „leapădă de Satana" (şi astfel că ar prelua din teritoriul 
diavolesc), de fapt preia pruncul de niciunde (adică din indeterminatul numinos) şi îl 
absoarbe în social (ca şi în acel metafizic coordonat socioinstituţional). 

Cu alte cuvinte, limbajul folcloric poate numi lăuza drept „spurcată" sau 
„necurată" deoarece el este unul sumar, empiric sau pragmatic şi mai ales 
intenţional şi didactic. Comentarea sau explicaţia academică se poate însă dispensa 
de generalizarea şi aplicarea teoretică a acestei terminologii. În exploatarea 
exegetică a ideii de lăuză ca necurată este vorba de o interpretare superficial
simplificatoare, datorată ignorării contextului mental mult mai amplu şi, prin 
structura sa amalgamat-compozită, inclusiv contradictoriu. Iar această interpretare 
nu doar că nu merită perpetuată necritic, dar poate fi chiar şi abandonată total. Dacă 
ţinem cont de faptul că, totuşi, graviditatea licită (familială) reprezintă unul din 
scopurile fundamentale ale cuplului şi ale societăţii tradiţionale, dacă nu uităm că, 
atât psihologic cât şi cultural, gravida este în starea „binecuvântată" a demiurgiei 
biologice, că maternitatea este pentru toate societăţile actul prin care femeia 
reproduce sau materializează ceva care ţinc de arhetipul divin (creator), că mama, 
alături de Dumnezeu, este obiectul adorărilor şi simbolul unei sfinţenii constant 
trăite individual, atunci ne poate deveni evident că este absurd să situăm poziţia 
gravidei şi a lăuzei în domeniul malignului sau al impurului principial. Dimpotrivă, 
gravida şi lăuza trebuiesc socotite ca reprezentând o situare, temporară şi tranzitivă, 
nu în afara normalului, ci dincolo de acesta, adică în trans-normal. Exccpţionali
tatea stării de gravidă şi lăuză este una charismatică, iar săptămânile care trec până 
la reintrarea mamei în biserică reprezintă perioada revenirii (re-tranzitării) sale în 
socialul obştesc. l\fai dcsrnbă decât rci11lcgrnn·:1 sa în „normal", prima ci \'iuită ll1 

biserică, rc-îmbiscricirea sa, reprezintă reintegrarea sa în mirean. Căci biserica 
,,pământească" este mai degrabă spaţiul gestionării unui sacru diminuat, social, 
menit echilibrărilor dintre sacramentalul tangenţial şi imanentul păcat, nu negreşit 
spaţiul absolutului şi al excepţionalităţii supra- sau trans-fireşti. În concluzie, 
oarecarea pasivitate şi recluziune a mamei lăuze, temporara sa transnormalitate, se 
bazează pe statutul său de egală liminaritate, mediere şi - mai ales - cxcepţionalitate 

charismatic-demiurgică. 

Situată dincolo de „normalul" individual şi social (al femeii sau soţiei 

cotidiene), este firesc ca gravida sau lăuza Iactantă să-şi trăiască exccpţionalitatea 
prin retragere şi abţinere, disciplină şi consacrare. Comportamentul ei e marcat mai 
ales de interdicţii - tabuuri temporare - de presupus a şi le asuma cu conştiinciozitate 
maximală. Repertoriul a ceea ce trebuie să facă şi mai ales să nu facă este foarte 
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complex, iar amploarea acestuia va fi de vă1u1, activându-se, mai ales în relaţia 
mamei cu pruncul şi cu actul alăptării. 

Reintegrarea În social 

Până la 40 de zile de la naştere a avut deja loc botezul copilului şi cheful de 
cumetrie. Cel puţin teoretic, lăuza ieşea acum pentru prima oară din habitatul 
domestic, ,,se închina la toate icoanele şi se oprea cu ambele picioare pe prag ... Pe 
drumul pc care mergea spre biserică trebuia să se şi întoarcă. Era bine să nu-i iasă 
înainte cineva cu sec, ci cu plin" (Sărhiitori şi ohiceiuri, I: 33). Aşadar, se încheie 
sorocul consacrat izolării lăuzei, iar aceasta, însoţită de moaşă, trebuie să se 
deplaseze până la biserică. Acolo preotul îi va face, sau citi, ,,dezlegările", 

oferindu-i serviciul religios numit molţjiă. ,,La trei săptămâni i se citeşte o 
rugăciune ca să poată umbla". ,,La şase săptămâni copilul este dus de mamă la 
biserică. Mamei i se face moliftă, ca să poată intra în biserică; copilul este 
împărtăşit. Dacă este băiat, preotul intră cu el în altar". Momentul era sesizat şi 

marcat ceremonial şi de către mireni. ,,După cc se făceau şase săptămâni de la 
naştere, în prima casă unde intra femeia, după ce mergea la biserică, îi ieşea înainte 
cu pâine şi cu sare" (Ciobănel: 267, 268, 180). 

La 40 de zile sau la 6 săptămâni, lăuza se prezintă pentru prima oară la 
biserică şi beneficiază de ultima „dezlegare" dată de molidva ortodox-canonică. 
Molitva aceasta se poate face şi mai curând, ,,dar tot nu se prea cade deoarece dacă 
Maica Domnului care a fost maica Domnului, iar nu o femee păcătoasă, şi s-au dus 
să-şi ieie molitfa la 40 de zile şi încă fiind pc drum o tuşise Sf. Trif, ca s-au înturnat 
îndărăpt zicând: fie ziua aceasta a ta, că a mea va fi mânc" (Scvastos, 1892: 261 ). 
Fundamentul istorico-biblic al acestei molitve de dezlegare este confinnat de un set 
consistent de legende mariale (în care prezentarea Maicii după sorocul de 40 de 
zile la „biserică" este descrisă clar). Aşadar, modelul marial domină şi justifică şi 

acum (,,fiindcă exact aşa a făcut şi Maica Domnului"), ba chiar forţează politici, 
mai exact, politeţi, de facturi sociale. Căci aceasta este natura unei eventuale evitări 
de intrare în biserică exact la 40 de zile sau 6 săptămâni: ,,Să mai treacă puţin". 
căci „la şase săptămâni s-a dus Maica Precista la biserică" şi atunci nu se cade să se 
ducă femeile în aceeaşi zi (Cristescu-Golopenţia, 1944: 58). 

Până la această molitvă este recomandabilă abstinenţa sexuală, existând 
credinţa că „e bine pentru curăţenia şi norocul copilului". ,,Păzesc mai cu scamă 
cele şase săptămâni, că-s de curăţenie pentru copil, căci se spune că dacă nu ţii 

acele copilule murdar şi n-are nici noroc". ,,Dacă în timpul celor 40 de zile femeia 
nu a respectat interdicţia care cerc ca ca să nu aibă raporturi cu bărbatul său, atunci 
Maica Precista (cea care primeşte la 6 săptămâni femeile în biserică) spune 
supărată: iată căţaua cu căţelul în gură! Dacă însă femeia a respectat aceasta, 
Maica Precesta o priveşte cu faţa luminoasă, râzând" (Şcoala de comandante: 239). 
„După biserică, femeia nu se ducea acasă la ea, ci la părinţi sau la naşi sau la 
oricine altcineva, ca să nu facă repede alt copil" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 34). 
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MOAŞA - ROL ŞI VALORI 

Importanţa moşirii 

În legătură cu viaţa cotidiană, socială, a omului real, citatul de chestionar, ca 
şi folcloristica şi etnografia, folosesc cu obstinaţie termenul de „datorie". Se pare, 
aşadar, că toată existenţa insului tradiţional se desfăşoară sub semnul datoriei. 
Femeia nu e numai datoare să nască prunci, să-i crească mari, să-şi slujească 

bărbatul (etc., etc., etc.), ci şi să ajute pe alte femei să nască. Oricum, moşirea e un 
gest de natură obstetrică şi natologică, biografică şi socială, iar în ultimă instanţă, 
de-a dreptul metafizică. 

Pe scurt, portretul moaşei poate fi schiţat astfel: ,,Odinioară, moaşa înfăptuia 
lucruri numai de ea ştiute pentru a spori sau a opri şirul moştenitorilor, pentru a 
influenţa venirea lor pe lume mai curând sau mai târziu, sexul lor, firul vieţii. Tot 
ea era un fel de maestru de ceremonii, un raissonneur de tip social între mamă şi 
tată, între părinţi şi naşi, în cadrul neamului, la mesele de consfinţire a naşterii, în 
cadrul comunităţii, la ceremonialul botezului şi cel al cumetriei. Rolul ei atât de 
marcant a fost consfinţit şi religios: moaşa aduce până astăzi, când naşteri au loc de 
regulă la spital, apa sfinţită şi cere rugăciune de întremare pentru mamă. Dacă 
naşterea este grea, în satul de baştină al familiei se trage clopotul de primejdie şi se 
face chiar o slujbă la biserică. Cândva, mai ales în satele izolate, moaşa cerea nume 
preotului pentru nepot sau chiar punea un nume închinându-l la icoana Maicii 
Domnului sau când îl scălda. Numai botezul făptuit de moaşă în absenţa preotului 
are valoare până în zilele noastre, deşi, de regulă, biserica ortodoxă nu recunoaşte 
botezul neînfăptuit de aceasta" (Ştiucă, 2001: 68). Dar complexitatea acestui 
portret merită analizată hermeneutic şi fenomenologic. 

La cel mai înalt sau subtil nivel de percepţie, conceptualizare şi reprezentare, 
moşirea este o formă de sacralizare. ,,Orice femeie ajunsă la bătrâneţe este datoare 
să moşească trei prunci. Nefăcând aceasta, va moşi pe lumea cealaltă broaşte" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 188). În citatul acesta broaştele apar ca imagine 
a grotescului absolut, venind să sublinieze atributul terifiant şi penibil al existenţei 
într-un fel de iad. Ameninţarea sugerată de propoziţia secundă arată obligativitatea 
femininului lseniurial) lk a eurnribui la crea!it:. Aspeecul sacral :;,i saera11H.:111al al 
moşirii este subliniat de credinţa că „cine moşeşte arc mâinile aurite până la cot" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: I 88). ,,Mâna de aur" pe care o are moaşa sau 
care se capătă prin moşire constituie un motiv care ţine de imaginarul vi::ual sau de 
reprezentarea vizuală mitică. Dar care se generalizează. Motivul poate atât proveni 
din, cât şi poate sta la baza, legendei Crăciuncsei, soaţa bătrânului Crăciun, care o 
asistă pe Maica Domnului la naştere. Citate de către toţi etnografii şi folcloriştii, 

variantele legendei-poveşti (vezi piesele din Corpus) vorbesc despre amputarea 
mâinilor Crăciunesei de către soţul potrivnic şi furios; direct sau mai ales în mod 
indirect, Maica Domnului îi restaurează femeii-moaşă mâinile, prefăcându-le în aur. 
Prin aceasta, legenda-poveste se apropie de calităţile mitului, deoarece, pe de o parte, 
(a) ,,minunea" adevereşte importanţa intervenţiei pozitive în evenimentul naşterii 

Mântuitorului paradigmatic, ca şi (b) epifania şi kratofania Fecioarei-Maică; pe de 
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altă parte, (c) acest mit istorico-evenimenţial ,,erveşte şi ca gest exemplar cu 
relevanţă gencralizabilă: refacerea mâinilor în materialul cel mai preţios cu putinţă 
comunică peste timp şi culturi valoarea moşirii în genere, cxcepţionalitatca naşterii 
şi a vieţii biologice în principiu. 

Dată fiind relevanţa motivului „mâini de aur", voi insista aici asupra primelor 
texte (vezi şi Corpusul). Anume, dintre cele redate de către preotul-folclorist 
Sim.FI. Marian în cadrul seriei de legende despre ,,Maica Domnului şi Crăciun", 

primele zece texte bucovinene, unul moldovenesc şi două din Ţara Românească, 
despre moşirea efectuată de către nevasta lui Crăciun, urmată de amputarea şi 

refacerea miraculoasă a mâinilor sale (Marian, 2003: 48-68). 
Analizând legendele reţinute de Sim. FI. Marian, Sabina Ispas ( 1994: 104-106) 

accentuează că nu Maria creiază (ci numai Tatăl sau Fiul). ,,Motivul tradiţional şi 
foarte vechi al mâinilor tăiate, care are o străveche legătură cu practicile sacrificiale 
precreştine, dar şi cu obiceiurile barbare ale antichităţii orientale prin care erau 
mutilaţi prizonierii de război sau sclavii, capătă în teologia creştină noi valenţe şi 
semnificaţii, materializate în textele legendelor populare cu răspândire europeană 
despre Crăciun, primul creştin convertit la naşterea Mântuitorului. Refacerea 
integrităţii corporale a femeii mutilate se face prin atingerea acesteia de hainele 
Mântuitorului, ca şi în cunoscutul text evanghelic. Maria, mama, este numai 
mijlocitoare" (Ispas: I 06). Însă un asemenea adevăr teologic nu exclude nicidecum 
efasarea sau expandarea sa în subconştienul comun şi în practica folclorică. Chiar 
dacă reprezentarea literar-folclorică îi acordă Maicii Dumnului un rol activ-creator 
doar în situaţia proferării unor binecuvântări şi blesteme, ca şi a vindecărilor de 
descântec, merită să insistăm asupra legendelor recreerii şi auririi mâinilor de 
moaşă şi pentru alte motive. 

În primul text, ,,mâinile îndată crescură la loc şi se făcură aşa de frumoase, ca 
şi când ar fi fost de aur" (Marian, 2003: 50). Că mâinile rămân „mult mai 
frumoase" ca înainte se repetă de două ori tot acolo. Textele 2 şi 3 afinnă 

restaurarea braţelor prin lipire. Textul 4: ,,i-a pus alte mâni la loc şi încă de aur". 
Mai mult, îi dăruieşte şi o „cruciţă de aur"; 5: ,,Şi iată că, minunea minunilor, 
mâinile i s-au lipit la loc cum au fost mai nainte. Ba, ce este încă şi mai mult, ele 
străluceau ca aurul de la coate înainte". Revenirea asupra aspectului fizic reţine 
doar meliorizarea estetică: ,,mai frumoase decum au fost mai 'nainte"; 6: ,,mult mai 
frumoase şi mai lucitoare de cum au fost nainte"; 7: afirmă restaurarea braţelor prin 
lipire. 8: repetă că ... ,,mult mai sănătoase şi mai puternice de cum au fost mai 
nainte"; 9: ,,cu mult mai sănătoase şi mai frumoase de cum erau mai înainte, căci 
prin puterea cea dumnezeiască a Domnului nostru Isus Chrisos şi a maicii sale, ele 
se făcură până în coate de aur"; I O: pentru ospitalitate şi pentru aducerea de rodini, 
„Maica Domnului i-a pus mâinile de aur la loc", fetele sale schiloadc obţinând 
organele lipsă; textul 11 este singurul care dă detalii tehnice, cu toate că registrul 
evoluţiei sale este acela al fantasmării. Astfel, nu numai că Maica Domnului 
rămâne grea mirosind o floare, dar, ulterior: ,,[moaşa] a început a o freca să meargă 
copilul în jos. Copilul tot în sus se ridica. Numai ce vede că iese copilul prin 
creştet. Când s-a născut, lumea s-a luminat". Crăciun amputează mâinile femeii, 
dar „Domnul Christos a blagoslovit-o şi s-au făcut mâinile de aur la loc". În textul 
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12 (prima variantă muntenească), mâinile relegate de braţe doar „se făcură mai 
frumoase decât fusese". Însă ultima variantă (textul 13) se apropie iarăşi de ideea 
solară a auririi; legenda „vede" cum din noile palme „ieşeau raze mai strălucitoare 
decât soarele", apoi numeşte noile braţe „mult mai frumoase, mai albe ca zăpada şi 
mai luminoase decât soarele". Aşadar, majoritatea textelor confinnă transformarea 
miraculoasă a mâinilor în aur: patru (textul 4, 9, I O, 11) fără echivoc, patru (textul 
I, 5, 6, 13) apropiindu-se mult prin imaginea strălucirii solar-aurifere. Numai trei 
(textul 2, 3, 7) ignoră sau pierd detaliul respectiv, alte şase (textul I, 5, 6, 8, 9, 12, I 3) 
subliniind excepţionalitatea sau excelenţa miracolului prin termeni ce concretizează 
ameliorări medicale sau estetice (Marian, 2003: 53, 55, 57, 58, 60, 62, 63, 64, 67). 

Amintesc în acest moment şi faptul că despre Pythagoras va fi circulat legeda 
că ar fi avut o coapsă de aur, detaliul reprezentând doar o formă „vulgarizată" a 
ideii că savantul mistic ar fi ajuns la o formulă de îndumnezeire personală (sophon-ul 
pretinzând „realizarea stării de zeu" - cf. Dumitriu). În vechime, membrele sau 
organele de aur, ori măcar acoperite cu aur, indicau eternitatea ori cel puţin 

sacralizarea persoanei. În poveşti şi basme, alchimia auriferă are ipostaze mărunte 
(meri cu fructe de aur, găini sau alte păsări producând ouă de aur, copii cu părul de 
aur). În colinde ea pare să ţină mai mult de regimul dezirului imaginar (cerbi sau 
ovine aurite). În legende, lacrimile Sfintei Marii se transformă în mere de aur, iar în 
Basmul lui Dumnezeu se precizează că dacă istoria sacră va fi recitată „în 40 de zile 
de-a rândul câte o dată seara, avea a-i făta o oaie a lui doi mieluşei cu totul şi cu 
totul de aur" (Ispas, I 994: I IO). Aşadar, toate asemenea motive provin din acelaşi 
mitem al aurului care relevă sacrul, epifanicul, numenalul, supranaturalul. 

Dar ideea antebraţelor aurite ale moaşei supravieţuieşte sau pur şi simplu 
apare chiar şi în locuri în care legenda-mit a minunii restaurării miraculoase a 
antebraţelor moaşei-Crăciuneasa lipseşte. Poate că, în acele locuri, legenda-mit a 
fost uitată, poate că ea n-a fost cunoscută niciodată. Important este însă că minunea 
apocrifă a refacerii mâinilor amputate fusese deja, chiar şi doar în alte locuri, atât 
de populară, încât consolidase o credinţă (excepţionalitatea oricărei moaşe). Ba 
chiar mai mult, pe alocuri consolidase o cutumă şi un produs alimentar egal ritual 
şi omagial. (,,De la această minune se crede pretutindeni că moaşele au mâini de 
aur curat" - cf. Pamfile, 1914: 113); ,,de Crăciun se face un colac care are 
fnfll!i:;,an:a und u1âini cu lkge1ek f111in:,c:··; ,,ue a1u11ci a 1a1ua:, ua1i11a :,J :,e foca uc: 
Crăciun un colac care se unge pe deasupra cu gălbenuş de ou ca să sclipească 
întocmai cum sclipeau atunci mâinile Crăciunesei" (Pam file, 19 I 4: I 09). 

Alternativă a legăturii dintre rolul moaşei şi epifania Maicii Domnului în 
minunea braţelor de aur este eponimia Sâmbetei. ,,Sâmbăta e moaşă. A fost odată o 
ploaie repede, da mergea o femeie pe drum şi toată s-a udat. Se duce sub un 
acoperământ să se usuce. În casa aceea se trudea tocmai în ceasul acela femeia de 
copil. Dumnezeu trecea pe acolo şi-i zice femeii cc se usca: Mergi şi ajută să se 
nască pruncul, nu auzi cum strigă femeia în casă? De-amu tu ai să fii moaşă. 
Pe femeia aia o chema Sâmbăta şi Dumnezeu a dat sâmbăta să fie ziua ei" 
(N iculiţă-Yoronca, 1903: 117). Iar dacă nici o asemenea poveste nu vine să 

sublinieze statutul de-a dreptul metafizic al moaşei, lucrul acesta din urmă poate fi 
făcut de referirile la viaţa de apoi. Sens în care, citatele care urmează sunt egal 
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surprinzătoare şi grăitoare: ,,Moaşele, când mor. nu sunt primite nici la rai, nici a 
iad. Dracii se tem de moaşe şi Ic trimit la rai, dar acolo Sf. Petre le opreşte. Atunci 
moaşa se duce iar la iad şi iar e respinsă şi rcspinsă-i şi de rai; a treia oară, alungată 
fiind de la iad, se duce la poarta raiului cu glistirul în mână şi cu celelalte 
instrumente în taşcă şi trecând cu de-a sila pc lângă Sf. Petru intră în rai, de unde 
nu mai iese". În a doua parte a frazei care urmează se afirmă statutul de slujitor, 
al omului, faţă de moaşa sa, în viaţa de apoi: ,,Mâneci să dai la toate cele ce 
sc-ncruntă de sânge la tine la facere (femeie) pentru că pe ceia lume umbli după 
cea ce te-a moşit cu şervet şi apă" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 191). 

În primele trei zile, moaşa „realizează. prin actele magice, transpunerea 
cadrului în timpul mitic, când, începând să existe, lucrurile s-au afirmat pozitive şi 
profund favorabile omului. Moaşa intermediază contactul noului născut cu lumea 
transcendentă, guvernatoare, şi aceasta deoarece beneficiază de o procură specială" 
(Lorinţ, 1968: 524). Dar moaşa nu este doar un adjuvant esenţial (în procesul 
natologic şi imediat postarturiţie); polivalenţa sa îi dă autoritate absolută. La 
nevoie, ea funcţionează şi ca terapeut (maestră a ceremoniei descântecului, ori 
eficientă şi doar ca poseseoare a unor frânturi de descântare), ba poate substitui şi 
pe preot (în caz de pericol vital, botezând pruncul la repezeală, fie şi doar cu un 
pumn de ţărână). 

Putem vorbi despre dimensiunea metafizică a unui statut biografic, familial, 
social şi profesional odată ce acesta: (condiţia a) se rataşează vreunui mit, (condiţia 
b) beneficiază de asociaţii simbolice exemplare, (condiţia c) beneficiază de proiecţii 
religioase postume. În cazul de faţă: (a) moaşa are „mitemul" Crăciunesei 
restaurată miraculos şi excepţional-exemplar tocmai de către Maica Domnului, ba 
are drept patron, ori măcar drept erou eponim-exemplar, ziua de Sâmbătă; (b) e 
considerată a avea mâinile aurite; şi (c) beneficiază de promisiunea obţinerii de 
prestigii sau recunoştinţe postmortem, ba chiar intră nestingherită în rai. 

Dar mai mult decât atât - deşi ar fi fost suficient -, prin contactul cu materia 
şi condiţia numinoasă şi noumenală, a „lumii de dincolo" care se prelungeşte prin 
făt la naştere, prin contactul cu sângele şi totodată cu supranaturalul mediat de făt 
şi parturiţie, moaşa devine şi capabilă să audă şi să cunoască supranaturalul, 
neştiutul, tainele sorţii. Atât independent, printr-un eventual vis premonitoriu, cât şi 
mediind apariiia şi manifestarea Ursitoarelor, putând chiar să audă de regulă 

inaudibilele vorbe ale Ursitoarelor, moaşa capătă pentru moment capacităţi 

paranormale. Capacitatea tălmăcirii viselor premonitorii va fi avut drept pandant 
capacitatea moaşelor de a auzi sfatul ursitoarelor. ,,Mai de mult auzeau moaşele că 
ce ursesc ursitoarele, dar fiindcă una n-a ţinut în secret, ci a spus, toate moaşele şi
au pierdut acest favor" (Muşlea, Bîrlea: 438). 

Capacităţi paranormale, sau de-a dreptul divine, pot deţine moaşele şi în 
legătură directă, determinativă, cu pruncul. ,,La naştere moaşele închină pe noul 
născut ursitoarelor. Zice: va fi om viteaz sau e o fată harnică, pruncul va avea 
aceste calităţi. Dacă moaşa zice însă amărât, copilul va fi toată viaţa lui un amărât" 
(Foc hi: 352). Ulterior, acelaşi set informativ este reprodus drept: ,,La naştere 

moaşele ursesc, adică închină pe nou-născuţi ursitoarelor. Şi adică de o fi băiat, 

răspunde moaşa, e un om viteaz, iar dacă e fată, răspund: e o fată. Răspunzând însă 
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moaşa cu atributul amărât, atunci poporul crede că respectivul copil va fi amărât în 
toată viaţa sa" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms.: 192). Deşi uşor ambiguă sau 
stângace (a ursi = a „închina" ursitoarelor), o asemenea mărturie riscă să 

subînţeleagă că moaşa poate deveni un substitut cu prerogativ divin. 

În plan mundan 

În plan concret, existenţial, atât statutul moaşei ales-consacrate cât şi 
evenimentul devenirii accidentale drept moaşă, au repercursiuni complexe. Iar 
acestea sunt: (a) pe plan personal-biografic, (b) minisocial, sau familial şi tribal 
(de neam), cât şi (c) macrosocial, adică la nivel de comunitate. 

Moaşa este un auxiliar şi mediator al intrării (pruncului) în lume. Pentru 
biografia pruncului, atingerea moaşei e primul contact uman care survine odată cu 
expluzarea din uter, chiar înainte de atingerea nonbiologică şi propriu-zis 
socioumană a mamei şi mult înaintea oricărui alt contact sau atingere familială. 
Faptul acesta e menit să marcheze şi conştiinţa copilului, iată de cc mai târziu el îşi 
va considera moaşa un fel de bunică, îi va săruta mâna foarte multă vreme, o va 
privi cu un respect vecin cu veneraţia. (,,Moaşa pentru un copil c mai scumpă ca un 
naş sau o naşă. Pe aceştia, la zile mari îi lasă la o parte, dar moşicăi se duce să-i 
sărute mâna, căci ea a umblat cu lucruri spurcate, tăind buricul întâi şi îngrijind de 
mamă până la scularea de pe paie" - cf. Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 189). 

Pentru moaşă, evenimentul manifestării sale tehnic-profesionale este resimţit 
ca suficient să o califice drept rudă. Pentru sine, femeia aleasă sau decisă drept 
moaşă capătă un statut social nou, superior, de prestigiu. Aşadar, pentru propria sa 
biografie, decizia (ei şi a familiei) şi consacrarea ci drept moaşă, sunt evenimente 
ce îi modifică, îi îmbogăţesc statutul. Psihologia moaşei nu c identică cu a unei 
prietene sau vecine, ea intrând în familia în care a moşit cu un statut aproape 
similar, adesea chiar superior, aceluia al naşei, cu o poziţie respectată şi de o 
oarecare autoritate. 

În plan social - sens în care vorbim mai întâi de regimul minisocial, al 
familiei şi al neamului - moaşa este foarte importantă deoarece devine un fel de 
rudă de grad înalt. ,,Moaşa era respectată ca o rudă. I se zicea moşica, căci cine ţi-e 
llldi ap1uap.: 1.k...:i:11 1..:1::a l.:i:.llt: 11::-a ajuldl :sJ \ ii pi;; lumi;;" (Ciuba11u, ,','i,:ulau, A.I.EI'. 

ms. 7: 189). O rudă „de sânge" nu în sensul obştesc, al apartenenţei la acelaşi 

arbore genealogic şi al împărţirii aceluiaşi cod genetic, ci datorită contactului, 
profesional şi fizic, nonbiologic, cu sângele mamei şi al copilului moşit. 

Vorbim despre moaşă în chip generic, cu toate că, în realitate, pe alocuri, o 
familie îşi putea alege sau angaja chiar mai multe moaşe. ,,În sat se pun mai multe 
moaşe, până la trei sau chiar patru. De la unu la patru moaşe" (Sărbători şi 

obiceiuri, I: 16). Totuşi, cea mai generalizată tradiţie familială vorbeşte despre 
moaşă la singular şi practic nu avem relatări despre felul în care s-ar fi distribuit 
sarcinile între mai multe moaşe, cum ar fi cooperat acestea. 

Oricum, la români, moaşa este aleasă şi decisă din timp ( cazul „moaşei de neam"). 
Ea vine, ca o moştenire, pe linie patemă. ,,Moaşa de neam se alege din familia 
tatălui", ,,moaşa de neam nu se schimbă" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 189); 
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,,Moaşa este aleasă dintre surorile sau cu11111at,;::le soţului" (Ciobănel: 257). 
Patrilincarismul acesta poate fi explicat prin soliditatea care este de dorit fiecărei 
familii, deoarece soţia, ulterioara mamă, păr[1sqtc casa propriilor părinţi, locuieşte 
cu familia soţului, despărţirea de familia proprie se doreşte consfinţită, ca şi 

loialitatea ei faţă de noua familie şi noul neam. O femeie străină de propriul ei 
sânge pare a fi soluţia cea mai bună pentru contactul cu sângele ei şi al pruncului la 
naştere; iată de ce moaşa recomandabilă ( de către majoritatea ruralilor) pare a fi 
moaşa ce activează pe linia soţului şi a socrului. 

„Moaşa e obligatoriu aleasă din rudele de sânge ale tatălui copilului" - s-a 
decretat cândva (Lorinţ, 1967). ,,Ea apare ca o mandatară a spiţei de neam patrilineară, 
din împuternicirea şi în numele căreia acţionează" (Lorinţ, 1968: 523). În subsol, 
aici în articolul din 1968, se dau citate care încurajează pe cercetătoare să creadă că 
ideea ar fi fost generalizată, chiar dacă se menţionează şi atestările care arată 
contrariul. Astfel, ,,interdicţia legăturii de rudenie sanguină între familia noului 
născut şi moaşă" este comentată drept „reversul vechilor practici care impuneau 
consangvinitatea". Lorinţ accentuează mult pe acest patrilinearism - pentru mine, 
însă (la fel ca şi pentru Ştiucă, 200 I: 66, 69), total neconvingător. În toată problema 
natală şi postnatală, autoritatea masculină este formală (deşi oficială), oricum 
marginală. Moşul nu are niciun ascendent simbolic/valoric. El împarte din 
autoritatea moaşei nu fiindcă moaşa ar fi preluat şi reprezintă patriarhatul sau 
patrilinearismul (noţiunea de neam şi moşi-strămoşi), ci doar din cauza rolului 
crucial al moaşei (substitut maternal şi familial). 

Totuşi, ,,moaşa străină, din afara familiei, reprezenta cea mai numeroasă 
categorie" Femeile, fie „se moşeau una pe alta". fie apelau la „moaşa satului" 
(Moraru: 202). Pe alocuri exista şi obiceiul alegerii reciproce a viitoarelor moaşe, 
de către fete şi femei, în calitate de prietene, chiar cu mult înainte de naştere, ori 
măcar înainte de măritiş. 

Mai mult decât alegerea liberă, mărturiile tuturor ruralilor menţionează că, în 
mod mai mult sau mai puţin excepţional sau accidental, oricine poate fi moaşă. 
„Moaşa de neam poate să nici nu ştie să moşească, asistenţa medicală dând-o în 
această situaţie altă femeie"; ,,dacă moaşa de neam nu poate asista la naştere poate 
să taie buricul cineva din neamul ci, C\'cntual chiar şi un copil" (Ciobanu, Nicolau, 
A.I.E.F. ms.: 189). Aşadar, moaşa poate fi şi aleatoare, o femeie oarecare (,,moaşa 
de buric"). Însă aproape niciodată opiniile ruralilor nu specifică, nu doar ca pe un 
deziderat, dar nici măcar ca pe o posibilitate perfect onorabilă, practic ignoră, 

posibilitatea unei gravide de a fi asistată la naştere chiar de către propria mamă. 
Poate că lucrul acesta este foarte posibil, acceptabil, mai ales că nu apare niciodată 
specificat printre interdicţii. Iar interdicţiile care apar se referă la riscul de înrudire 
care poate să apară în familia soţului-tată, impunând interdicţii referitoare la o 
endogamie „prin alianţă". ,,În trecut moaşa a făcut parte din familie"; ,,moaşa de 
buric poate face parte din familie, dar nu trebuie totuşi să fie soacra sau cumnatele, 
că taie sângele.fiului sau.fratelui"; ,,copiii moaşei nu se pot căsători cu copiii finei" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 188); ,,copiii baicei (soţul ei; ,,băiconiu") şi cu 
cei ai femeii moşite nu se puteau căsători, pentru că „se ţineau neamuri. Şi azi 
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[1977] este la fel" (Ciobănel: 206, Timiş, Caraş). Numai că societatea rurală e mult 
prea interesată de amplificare, de achiziţia de noi membri, asociaţi sau rude, fapt 
pentru care, în problema moaşei, întotdeauna insistă pe factorul vecin sau străin 
(de familie). 

În fine, moaşa nu e apreciată, aleasă, căutată sau contactată ( cvasicontractual) 
doar pe criteriul experienţei pragmatice (ştiinţa şi deprinderile obstetrico
natologice), şi nici doar pe acela al înrudirilor sau al altor afinităţi elective, ci şi 

după capacităţile sale religioase şi magico-rituale. Am văzut deja, chiar şi minimal 
sau simbolic, moaşa are deja, automat, oarecare calităţi sacerdotale. Pe de o parte, 
ea trebuie să fie credincioasă într-un sens creştin - sens în care trebuie să aibă 
cunoştinţe de canon, crez şi închinare, ba chiar şi o creativitate specifică, adică o 
putinţă de adaptare sau adecvare a limbajului sau formulisticii creştine. Pe de altă 
parte, ea este şi pare a fi nevoie să fie şi o maestră a superstiţiilor, o posesoare a 
unui repertoriu vast de descântece, ca şi de gesturi magico-rituale destul de 
multiple, diverse. ,,Dar cel mai bine e că se roagă, face o mătanie". ,,Privitor la 
moaşa oficială, femeile recunosc că are ştiinţă de carte, însă au mult mai multă 
afinitate sufletească cu baba din sat, care se şi roagă şi are o anumită putere 
magică în însăşi persoana ei" (Şcoala de comandante: 234). Oricum, ,,moaşa să fie 
mai în vârstă, să ştie să descânte" (Sărbători şi obiceiuri, V: 9), deoarece 
cunoştinţele şi tehnicile sale magice sunt parte inalienabilă din profesia sau 
priceperea sa. Asupra relaţiei moaşei cu „literatura" sau textologia descântecelor 
voi reveni cu alt prilej. Ajunge, pentru moment, să reproduc un citat din sociologia 
„clasică", pentru a vedea în cât de flexibil mod este moaşa un reprezentant de 
frunte al amalgamului care este religia populară (italicele reprezintă chiar expresiile 
unor moaşe): 

„Moaşa chemată în grabă să spună pe drum Crez într-un Dumnezeu pentru că 
aşa zice popa, să crezi într-un Dumnezeu când te duci să moşeşti. Când a ajuns la 
casa celei ce trebe să nască să nu uite să spună la intrare: cât degrabă am venit, aşa 
degrabă să naşti copilu. Moaşa Maria Dăniloaia mai recomandă să faci şi nouă 

mătănii îndată ce ai ajuns la casa lehuzei. O băutură preparată de moaşă, dintr-o 
leacă de rachiu cu untdelemn. precum şi ungerea şalelor contribue la uşurarea 

muncilor. Despletirea lehuzei e necesară ca să se deschidă ciolanele. E bine ca 
femeia în munci să pună un han de argint sub brâu şi să-l lasă să cadă zicând: cât 
degrabă a căzut banul, aşa degrabă să cadă copilul. Dar printre toate aceste 
practici, nădejdea cea maree tot în Dumnezeu şi-n sfinţi. Aceea cc-a născut pe Fiul 
lui Dumnezeu e chemată întotdeauna în ajutor. Se dă femeilor icoana Maicii 
Domnului şi Visul Maicii Domnului să citească, ca să fie munca uşoară (Maria 
Dăniloaia). Mama celei ce naşte ar trebui îndepărtată din odaia chinurilor pentrucă 
atunci când femeia se roagă: Ajută-mi, Maica Domnului, să nasc, Maica Domnului 
se poate să-i răspundă: Ajută-ţi mă-ta, că ea e lângă tine (Natalia Ţifui): Sau, după 
spusele Mariei Dăniloaia, se mai poate întâmpla ca văzând-o femeia întâi pe mama 
ei, s-o roage pe ea zicând: mamă, nu mă lăsa să mor şi atunci Maica Domnului ar 
putea să-i zică: ajută-ţi mă-ta, dacă nu te rogi mie" (Şcoala de comandante: 235). 
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Moaşa nu trebuie să fi avut contact recent cu funebrul. ,,Nu trebuie chemată 
ca moaşă o femeie care vine de la mort. pentru că se va naşte copilul mut" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 189). De a~crnenea, e bine ca moaşa să nu 
participe la o naştere înainte de a se fi despărţit cu totul de supranaturalul, 
numinosul şi terifiantul reprezentate şi conţinute în evenimentul altei naşteri. 

Mărturiile referitoare la contactul cu f uncbrul indică pericolul afectării pruncului; 
contaminarea (funestă) cu parapsihologia implicată în alt destin natologic poate fi 
evitată prin gest ritualic (schimbarea şorturilor). 

Calitatea înrudirii (patrilinearism sau amiciţie feminină), ştiinţa iatrogenică şi 
religios-magică, coniacul comfuz cu alte evenimente biografice (moartea cuiva sau 
naşterea altcuiva), toate acestea sunt condiţii relativ obiective, oricum dincolo de 
subiectivitatea moaşei. Există însă şi elemente de subiectivitate care sunt importante. 
Între calităţile sau proprietăţile moaşei, psihologia pozitivă este deasemenea 
indicată. Vulnerabil fiind, copilul poate fi influenţat de starea sufletească a moaşei, 
ba chiar şi de caracterul ei. Iată de ce moaşa nu trebuie să aibă o fire agitată sau 
negativă, ba nici măcar o fiziologie precară. ,,Nu este bine ca moaşa să vină 
flămândă. Cum e moaşa aşa e şi pruncul. Va fi moaşa ferfeniţă (se zice de femeie 
care nu-i mai tace fleanca), pupăză va fi şi nepotul; iar de va fi o femeie bună la 
inimă şi liniştită, asemenea va fi şi nou-născutul când va fi mare" (Cristcscu
Golopenţia, 1944: 4; Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 190). O psihologie confortabilă 
şi utilă pruncului, lăuzei şi familiei este asigurată şi de certitudinea moaşei că 
efortul ei va fi răsplătit material-economic. În acest sens, inclusiv povestirile mai 
mult sau mai puţin etiologico-mitice, nu doar gesturile ceremoniale şi sociale din 
perioada lăuziei, sunt egal persuasive şi doveditoare. 

Îndatoriri pragmatice, concrete 

De domeniul evidenţei este faptul că moaşa se pretează la asumarea unor 
îndatoriri şi corvezi foarte pragmatice, concrete. În primul rând, ea e asistent 
obstetrician şi natolog, pregătind apa de spălat, prosoapele, feşele şi scutecele, 
ajutând Ia contracţii şi cxpluzare, trăgând şi preluând copilul, tăind buricul şi 

asigurînd desprinderea placentei, spălându-l, înfăşându-l, eventual aşezându-l pc 
pământ sau pc vatră, rostind primele fonnule apotropaice sau propiţiatorii, de 
binecuvântare sau de descântec. Ulterior, având grijă de igiena, aprovizionarea şi 
alimentaţia lcuzci timp de mai multe zile. 

Ca şi pentru alte aspecte, cele mai bune mărturii referitoare la perioada de 
după naştere au fost obţinute chiar de la câteva moaşe. ,,După ce femeia a făcut şi 
locul, moaşa o spală cu apă caldă şi sopon, pe urmă o freacă cu untdelemn pe burtă, 
ca să tragă, să ridice la deal mitra, pc urmă o leagă, o încinge cu un prosop udat, 
pentrucă ai arşită la burtă, ca să nu te infectezi. Îi dă o cafea neagră, pentru ca să-i 
întărească inima, pe unnă, la câteva ceasuri un pahar de rachiu, cât de mult să fie, 
că pune putere". Reţeta folosită de moaşa N. Ţipu imediat după naştere era: cafea 
neagră, ,,ca să oprească hemoragia, apoi rachiu fiert cu pătroacă, amică şi 

lumânărică şi cu miere şi-l combinează apoi într-un pahar de vin cu untdelemn că-i 
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bine, alinează durerea şi curăţă. Se mai dă lehuzei şi zeamă de sfeclă roşie tot cu 
rachiu şi untdelemn pentru sânge". Pentru febra postparturiţie: sunt babe care fac 
legători pentru astfel de cazuri. ,,Pisează rădăcină de iarba lui tatiu şi o prăjeşte cu 
grăsime de porc ca să fie unsuroasă. Pe urmă-i pune la burtă sau la şale. Şi alte îi 
face cu nagme: tot o pisează, tot prăjită, dacă are nevoie îi pune spirt, <liana şi tot 
aşa o pune pe burtă sau şale. De băut îi dă rachiu cu pojarniţă şi cu untdelemn. Îi 
face bine la mitră". Din acelaşi pasaj citat, aflăm că în localitatea sau zona 
moldovenească „după naştere higiena individuală e mult neglijată. Lehuza e 
îngrijită în primele 2-3 zile de moaşa empirică, care-i face spălături externe şi-i 
schimbă rufele. La opt zile moaşa îi face o baie generală şi după aceea femeia 
singură se îngrijeşte destul de prost. Până la opt zile e totul. P-ormă n-am mai făcut 
nimic, că după opt zile femeia e curată" (Şcoala de comandante, 1939: 238-241 ). 
,,La ţară, de îndată ce femeea naşte, îi înfaşă pântecele cu humă, cu lut muet cu apă, 
sau de n-au la îndemână atunci măcar nişte ţernă cu năsâp stropită bine cu apă sau 
măcar o petecă muetă în apă şi stoarsă bine, înfaşă femeea ca să-i scoată focul" 
(Sevastos, 1892: 151 ). Dacă în Maramureş „trei zile moaşa o îngrijeşte pe nepoată, 
îi aduce mâncare", prin Tulcea, în 1976 se spunea că „opt zile la rând se umbla la 
femeia lăuză", moaşa „fricţionând-o" pe aceasta de două ori pe zi (Ciobănel: 257, 
285). Dar pentru fizicul slăbit al lăuzei şi împotriva eventualelor sale dureri 
postparturiţie moaşa, ori măcar unele moaşe, pe alocuri, vor fi cunoscut şi efectuat 
şi invocaţii sau incantaţii. Următorul descântec „de lehuzie", din Ialomiţa, e un 
descântec-rugăciune creştină: Doamne /suse Hristoase I Şi Maică Precistă I la 
durerea de la femeia X I Şi o fă curată I Şi luminată etc. (Candrea, 1944: 335). 

,,Moaşa trebuie să ajute femeia timp de şase săptămâni" (Ciobanu, Nicolau, 
A.I.E.F. ms.: 190). În toată perioada aceasta, îndatoririle moaşei sunt, iniţial, fără 
de număr, ulterior, în etapele secunde, tot mai restrânse. Prin Transilvania, moaşa 
era datoare să presteze toate serviciile medicale şi domestice vreme de o 
săptămână. Prin Oltenia, ,,moaşa descânta femeia înainte de naştere, o trăgea pc 
burtă cu unsoare şi îi ţinea căldură. O purta prin casă, îi punea ccnuşar, o pânză de 
cânepă, încălzit pe burtă (ca să nască)", ,,îi spăla şapte zile" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 17, 18). 

Am \'ăm,t deja, moaşa este aceea care me,-se la bise,-ică şi {1d11ce apă sfinţită 

în casa lăuzei. Ea aduce şi preotul sau se deplasează cu copilul la biserică pentru a 
primi binecuvântarea, ca şi „dezlegarea" (molitva) pentru mamă. În Muntenia, 
izolat sau nu, ,,când venea moaşa cu copilul de la biserică de la moliftă punea 
copilul în curte pe o balegă, să aibă noroc la vite şi mama îl ridica de jos şi de 
atunci rămânea cu ei, nu-l mai lua moaşa" (Sărbători şi obiceiuri, V: 15). 
Sacralitatea sau necurăţia şi ambivalenţa excrementului animal sunt, desigur, un 
detaliu foarte interesant (ca element farmacopeic şi apotropaic, vezi Candrea, 1944: 
40, 251, 388, 395, 396, 405, 432). Aici menţionez magia contactului contagios, 
reprezentată în gestul aşezării pe balegă, doar pentru că marchează şi evenimentul 
unei separaţii: mama-moaşă îşi iese din rol, mai exact începe să se diminueze 
importanţa familială a prezenţei sale, oferindu-se lăuzei o ocazie-treaptă a preluării 
responsabilităţii sau auctorialităţii maternal-familiale. 
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Recunoştinţă şi răscumpărare 

Răsplătirea moaşei pentru serviciile sale începea, pe alocuri, devreme. În 
Tulcea, ,,la trei zile după naştere se mai dădea un metru de pânză, 5 lei şi o 
strachină cu făină" (Ciobănel: 285). Tot la trei zile, pentru contribuţia sa la masa 
ursitoarelor - contribuţie egal alimentară şi textilă - ,,moaşa primea de la lăuză: o 
pâine, un kg de ţuică, două kg vin, o azimă de pâine, bani, îi punea pe pâine" 
(Sărbători şi obiceiuri, l: 19). Dacă nu era chiar ceremonială, formula răsplătirii 
moaşei era, aşadar, măcar protocolară. 

Dar pretutindeni această plată culmina cu ocazia botezului şi a banchetului de 
cumetrie care îi urma. ,,Se boteza şi se făcea cumetrie şi atunci se dădea babei 
colaci şi material de rochii şi bani mai puţin" (Sărbători şi obiceiuri, l: 285). 
„Pentru ajutor, moaşei i se dăruiesc: mâneci şi piepţi de cămaşă sau pânză de 
cămaşă sau şorţ" (Sevastos, 1892: 186, Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: I 91 ); 
„după cumetrie se dă bacşiş moaşei. Se potcoveşte moaşa"; ,,în scalda de după 
cumetrie se pun bani pentru moaşă" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 264); ,,după 
scalda de după cumetrie naşul pune pe pieptul copilului bani pentru moaşă 
spunând: Pentru moaşă de-un purcel, să aibă parte de el (Marian, 1995: 271, 
Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms.: 265); ,,în timpul cumetriei se strâng bani pentru 
moaşă pe un tăier cu sare sau pe o tavă cu plăcinte" (Marian, 1995: 233, Ciobanu, 
Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 265). 

După cele trei, uneori chiar şase săptămâni în care moaşa a fost coordona
toarea şi tutela tuturor treburilor privitoare la hrana, igiena şi îmbrăcămintea lăuzei 
şi pruncului, rolul ei se micşorează. Mama devine tot mai activă, vecinele şi rudele 
contribuie tot mai consistent, atât transcendenţa cât şi autoritatea moaşei 

diminuându-se. În plan social, mama şi familia pruncului îşi vor manifesta 
recunoştinţa faţă de moaşă prin daruri; în plan metafizic, mama şi familia lărgită a 
pruncului vor contribui la desacralizarea moaşei, adică la detaşarea moaşei faţă de 
ascendentul, capacitatea, autoritatea sau puterea sa simbolică, nu doar făcându-i 
daruri, răsplătind-o economico-material, ci şi prin gesturi simbolice cc ţin de ritual. 
Spălatul mâinilor şi iertăciunea sunt gesturi cc îmbună, dar şi amputează legătura 
pe care moaşa o avusese cu dimensiunea spirituală. transcendentă. magică şi 

simbolică a mamei, a pruncului, a vieţii, sănătăţii şi destinului familiei. (,,Câteva 
zile după naştere sau după botez femeia trebuie să spele moaşa pe mâini şi să o 
şteargă cu o bucată de pânză nouă pc care i-o face cadou" -- cf. Scvastos, 1892: 
192, Marian, 1995: 279; ,,după botez, de faţă cu naşa, femeia spală baba pe mâini, 
îi zice: Iartă-mă, babo! Baba zice că: Ce iert, şi pre lumia asta, şi pre lumia a/altă! 
Se repetă de trei ori şi femeia după ce o spală pe mâini o şterge cu o cârpă 
frumoasă, îi sărută mâna" - cf. Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 191; ,,dacă femeia 
nu spală moaşa pe mâini şi nu îi dăruieşte o bucată de pânză pe lumea cealaltă 
umblă cu mâinile pătate de sânge" - cf. Marian, 1995: 279). 

„Mânecele moaşei se dau după voea şi puterea fiecăruea. De obicei dau o 
rochie, nişte stani de cămeşă, un tulpan, un bariz şi numai decât trei coţi de pânză, 
pe unnă o strachină plină cu grâu, cu făină, câteva lumânărele, smirnă, tămâe, o 
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bucăţică de pâne, de zahăr, o stcblă de busuioc şi chiar un căţel de usturoi, iar 
deasupra tuturor resfiră - când copilul cc s-a născut îi fată - un fuior de în sau de 
cânepă pcriet frumos ca să crească fetei părul lung şi moale ca fuiorul" (Sevastos, 
1892: 187). Ceremonia dăruirii este combinată şi cu un ritual lustral. ,,Când dai 
mânecele moaşei trebuie să-i torni pe mâni de se spală, pe urmă se clăteşte cu 
aghiazmă sfinţită de preot; ear pe mâni îi pun cei trei coţi de pânză, ori de rochie, 
ori tulpan, care cum poate. În toate părţile locuite de români cât am auzit de trei 
coţi îi groapa, trei coţi de pânză îs podurile, trei coţi de pânză să pune pe obrazul 
mortului, trei coţi de pânză îi crejma şi tot trei coţi de pânză îs mânecele moaşei" 
(Sevastos, 1892: 191-192). Coincidenţele adăugate de folcloristă sugerează, în 
analiza şi interpretarea de faţă, pe de o parte că detaliul măsurii se integrează 
viziunii holistice şi religioase a ţăranului de altădată, pe de altă parte, că moaşa şi 
consacrarea sa prin dăruire este un mediator între „sacru" şi „profan". 

Ceremonia dăruirilor consfinţeşte sacralitatea moaşei. Interesant este de 
subliniat că darul moaşei se numeşte „mâneci" nu doar din pricina naturii sale 
textile şi nici doar din pricina lungimii sau a măsurii sale (coţi). Poate că denumirea 
s-a imprimat şi s-a perpetuat şi din pricina centralităţii mâinilor în tot ritul lustral 
(căci darul se face după spălarea mâinilor), ca şi din pricina faptului că darul textil, 
de trei coţi, se aşază de către dăruitor chiar pe antebraţele moaşei. Recunoaşterea, 
aşadar, este aceea a supremaţiei funcţionale, adică a sacralităţii respectivelor 
membre. 

Darul unnează spălării sacrificiale, ambele gesturi completându-se în chip 
necesar. În cazuri extreme, ambele gesturi pot fi reduse la simbolic (sau esenţial), 
dar nicidecum nu pot fi suplinite sau suprimate. Lipsa darului material poate primi 
sancţiunea divinului. ,,Că de iesă moaşa cu deşertul din casa lehuzei Maica 
Domnului pune piciorul drept în uşă şi zice: Aşa necurată ai eşit de la căţea, pe 
când dacă are blidul în mână Maica Domnului se bucură, o lasă să treacă şi zice: 
Du-te că eşti spălată şi curată" (Scvastos, I 892: 192). Iar lipsa abluţiei sacrificiale 
poate mutila în cschatologic: ,,De fcmcca ie nevoiaşă că n-are de unde-i da mâneci 
măcar o şterge cu mânccclc ci de la cămaşă. Această numaidecât trcbe să se facă, 
că de nu pe lumea ccailaltă moaşa umblă după femee cu mânele pline şi ecre s-o 
:,,pck, ca1·ca v li11gc î1111·-u11a"(Sc,a:-;tv:-;, 1892: 192). 

Aşadar, moaşa mai păstrează o vreme calitatea de mediator transcendental, cu 
putere de influenţare a sănătăţii mamei şi pruncului (,,după trei zile moaşa de 
coşargă când părăseşte casa lăuzei lasă o scamă din hainele ci zicând: Îţi las somnul 
şi ţâţa!" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 192), deoarece ca e, în continuare, un 
tutore cu autoritate, aproape un substitut de mamă. Dar lucrul acesta se va diminua 
treptat, puterea ei de înrâurire rupându-se definitiv printr-un substitut de rit de 
detaşare, concretizat prin banchet şi prezentarea de daruri. Gestul nu e doar o 
răsplată (pentru serviciile făcute), uneori fiind chiar conştientizat drept răscumpă
rare. (,,După botez are loc răscumpărarea sau descumpărarea copilului de către 
părinţi, căci din momentul tăierii buricului şi până la răscumpărare pruncul aparţine 
moaşei. Petrecerea aminteşte de ceremonialul de nuntă" - cf. Ciobanu, Nicolau, 
A.I.E.F. ms. 7: 192). ,,Strigăturile din timpul cumetriei se referă la rolul de naşă, 
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moaşă şi la fecunditatea perechii: Frunzei ,·erde h11.1uirJc I Pân' la anu' altu-n loc![ ... ] 
Joacă moaşa pe ştiuhei I Că-fi dă mcîncci ele cinci lei!" (Sevastos, 1892: 252; 
Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 264). Uncie daruri adresate moaşei mai speră să 
se finalizeze în obţinerea de efecte pozitive pentru prunc. ,,Moaşa este răsplătită cu 
fuior de lână, ca să crească părul fetei marc (Scvastos, 1892: 187); ,,tot cc se dă 
moaşei este semn de bogăţie în viitor pentru copil" (Ciobanu, Nicolau, A.l.E.F. 
ms. 7: 264). ,,La cumetrie se dă moaşei o strachină cu făină în care se înfige un fir 
de busuioc, ca să ridice copilul capul degrabă". ,,Ca să ţină copilul capul sus cât 
mai repede căuşul de făină care se dă moaşei trebuie să fie plin ochi şi, dacă e fată, 
se prinde de firul de busuioc caier de cânepă, ca să crească părul lung (Gorovei, 
1915: 30; Ciobanu, Nicolau, A.l.E.F. ms. 7: 265). 

Oricum, numinosul ambiguu al moaşei dispare, pruncul este redat cu totul 
puterii de îngrijire şi înrâurire a familiei şi a naşilor, odată ce, la respectiva 
cumetrie, moaşa devine tot mai deschis materialist-mercantilă, pecuniară chiar. 
Răsplătirea ei pune capăt oricărei dimensiuni şi puteri magico-simbolice a moaşei, 
acestea devin amintire, de acum ea va reţine doar un rang profan, de respect social. 
Cum am putut observa puţin mai sus, numeroasele versuri cântate sau scandate la 
cumetria botezului (Sevastos, 1892: 248-260) subliniază până la grotesc desacrali
zarea moaşe1. 

Mult mai târziu, la nunta pruncului ajuns adult, moaşa mai poate primi o 
funcţie, dar numai onorifică. ,,Când se căsătoreşte copilul se duce să ia moaşa cu 
alai şi cu cadou pentru moaşă. Înainte se ducea numai la moaşa băiatului, acum şi a 
fetei" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 20). ,,Moaşa de neam este pusă la nuntă cumnată 
de mână" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 189). Respectul şi dăruirea moaşei mai 
pot continua, dar, aşa cum am văzut în oraţia de petrecere de mai sus, acestea au 
loc numai într-un sens şi prilej profan. Ziua Bahelor e obiceiul care ocazionează un 
chef exclusiv - sau cel puţin dominant - feminin, dar şi unul prin care femeile îşi 
întăresc solidaritatea de gen şi de destin specific. 

Scurta povestire care urmează condensează mai multe clemente ideatice, fapt 
care îi dă calitatea de concluzie sau rezumat. ,,O moaşă a fost la o naştere. A 
scăldat copilul, l-a înfăşat şi acum pornea să se ducă acasă. Iată că vine un om cu 
un suman alb şi o cheamă să vie la femeia lui, că se trudeşte de copil. Moaşa iese 
afară după dânsul. Deodată se face un vânt mare, întunecat, o ia pe sus şi o duce. 
Într-o pădure, la un loc, a slobozit-o jos şi a dus-o într-o casă. Acolo se trudea 
femeia necuratului, vidma, de copil; avea păr pc picioare şi pe trup. Moaşa i-a 
ajutat. Ea a făcut o dihanie urâtă. Omul a luat dihania cea de copil şi s-a dus fuga 
cu el de l-a schimbat tocmai la femeia de unde luase pe moaşă. Cât ai clipi din 
ochi, el a şi fost înapoi şi a pus copilul în loc. Moaşa îndată l-a cunoscut. A luat şi 
l-a scăldat şi i-a băgat un bold copilului sub unghie. Copilul a început a ţipa cât 
putea. Acum trebuia moaşa să se ducă. În cuptor ardea foc; omul acela a luat cu 
lopata jăratec, i-a zis moaşei să ţie poala şi i-a umplut poala cu jăratec, drept 
răsplată. Aceia erau galbeni. Dară i-a spus să nu spuie la nimene. După aceea a 
luat-o iar aşa ca un vânt ş-a dus-o înapoi la casa femeii, de unde o luase. Moaşa, 
cum a intrat în casă, fuga la copil; îndată l-a cunoscut, că era cel moşit de ea. 
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Dar n-a trecut mult şi vidma dacă a văzut că copilul ţiuie, tot una, l-a trimis înapoi 
şi l-au luat pe al lor. Moaşa îndată a scos boldul şi copilul a tăcut. De amu nu aveţi 
grijă, zice moaşa, că nu vi !-a mai schimba! Şi de atunci nu se mai lasă moaşa să 
meargă cu mâna goală de la lehuză; măcar ceva trebui să-i deie, când merge, căci 
de-o întâlneşte dracul o ia la femeia lui; măcar o leacă de făină şi sare, că atunci se 
cheamă că lucrul ei s-a plătit" (Niculiţă-Voronca, 1903: 515-516). 

Povestea aceasta, care-şi atribuie calitatea de mit fondator, poveste etiologică 
(,,şi de atunci ... "), este stângace. Legătura (cauzal-logică) dintre evenimentul narat 
şi morala necesităţii de a răsplăti moaşa pentru activitatea sa nu există. Povestea 
este un compozit, a cărui incoerenţă este bazată pe legea sau logica oral-folclorică a 
aglutinării şi pe retorica persuadării. Întâmplarea furtului unui prunc de către diavol 
vrea să demonstreze existenţa lumii maligne şi posibilitatea verificată a raptului. 
Salvarea pruncului prin isteţimea moaşei (ţipătul constant al pruncului îl face 
indezirabil) vrea să legitimeze şi să întărească importanţa crucială a rolului moaşei, 
impunându-i utilitatea şi autoritatea socială. Însă detaliul răsplătirii moaşei cu o 
poală de galbeni - chiar dacă e un clişeu mitologic, provenind din repertoriul 
imaginilor asociate tranzacţiilor dintre om şi demonic - este mai degrabă un 
element persuasiv, în sensul că aduce o hiperbolă menită să convingă sau să 

ruşineze pe cineva tentat să fie zgârcit cu vreo moaşă. Dar sugestia referitoare la 
faptul că plata moaşei, cât de simbolică, ar evita intervenţia malignă a necuratului 
este artificială, speculată sau mai degrabă insertată forţat, deoarece nimic nu ar 
contrazice posibilitatea dracului, la nevoie, de a face apel inclusiv la serviciile unei 
moaşe plătite deja. Plata moaşei de către tatăl sau familia lăuzei nu are şi un 
caracter apotropaic, ori cel puţin nicio altă credinţă, superstiţie sau naraţiune nu 
afirmă în mod direct aşa ceva. Felul în care se termină relatarea citată o transformă 
pe aceasta într-o informaţie părtinitoare, cu ţintă pragmatică. Ea este pedagogică în 
sensul că accentuează comportamentul generos al beneficiarului asistenţei 

natologice, faţă de moaşa prestatoare, în sens strict economic. 

Relaţii ulterioare, magil'o-cordiale 

În nicio compibţic- c-tnofolclorici'i nu se- înec-arcă c-xplicafia lc-Bi'it11rii dintre

Ziua Moaşelor (sau a babelor) şi Ziua Sfântului Vasile, care e şi prima zi de An 
Nou, deşi este ceva mai mult decât evident. Căci clementul „noutate", ,,debut", este 
numitorul comun, iar anul înnoit şi sfântul care deschide calendarul pot fi simplu 
rataşaţi funcţiei primordiale a moaşei, care este aceea de a aduce pe lume şi de a 
lansa în viaţă pe fiece om. Numai că Ziua Sfântului Vasile este singura formă prin 
care sărbătorescul sau calendarul ortodox a intrat în conştiinţa populară, cu toate că 
tot pe I ianuarie Biserica Ortodoxă marchează şi sărbătoreşte şi evenimentul 
circumciziei lui Iisus, adică al integrării sale în comunitatea mozaică. Cu toate că 
detaliul acestei integrări în evrcitate era celebrat mult mai mult în primele secole de 
eră creştină (icoane foarte vechi ilustrează şi circumcizia Pruncului), Evul Mediu 
târziu a diluat tot mai mult acest element, aspect şi eveniment biografic şi 

calendaristic, ajungându-se ca ortodoxismul de tip popular şi folcloric să îl ignore 
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total. Oricum, dacă ţăranul român ar fi avut n,n~tiinţa circumciziei şi cvrcităţii lui 
Iisus, ar fi avut un motiv în plus să facă din zi•Ja de I ianuarie ziua vizitării 

moaşelor, deoarece tăierea împrejur (respectiv 1n~.erţia social-religioasă) se face 
printr-o operaţie anatomică oarecum similară cu chirurgia moaşei (tăierea 

ombilicului). Dar religiozitatea populară este mai interesată de numinosul de tip 
miraculos, mai puţin de convergenţele logice, iar în sensul acesta este grăitor faptul 
că ziua Sfântului Vasile, prima de An Nou, este ~i o zi a unui epifanie subtil, ziua 
prezicerii viitorului şi a unei sensibilităţi paranonnale cosmice pentru care 
animalele prezintă o capacitate aparte. În noaptea de Sf. Vasile vitele vorbesc şi 
„proorocesc viitorul" (Pamfile, 1916: 12). Prezente în mod activ la naşterea 

copilului, actante rituale şi magice, intermediare între oameni şi spranaturalul 
creştin şi supranaturalul non-creştin (al ursitoarelor sau demonilor care ar putea 
afecta lăuza şi pruncul), moaşele continuă să aibă o legătură cu viitorul biografic al 
copilului. Iată şi de ce tocmai acum, la debutul mantie al anului, moaşele revin să 
sprijine buna dezvoltare a copiilor. 

Pe de altă parte, creştinismul catolic serbează pe I ianuarie nu pe Sfântul 
Vasile, ci chiar pc Maica Domnului, Născătoare de Dumnezeu, ceea cc iarăşi 

reprezintă o coerenţă ideatică şi relaţională foarte adecvată. Căci Maica Domnului 
este invocată şi se presupune că o asistă pe gravidă şi lăuză alături de moaşă, însăşi 
Preasfânta Născătoare a trecut prin evenimentul parturiţiei şi al moşirii, aşa că 

sărbătorirea socio-familială a moaşelor tocmai de ziua Maicii divine este mai mult 
decât firească. 

Moaşa îşi efectuează opera specifică în chipul aleator al fiecărei naşteri 

biologice, adică oricând (se nimereşte) pe parcursul anului. Rolul sau funcţia sa 
sunt atât de cruciale încât, înaintea logicii religioase a omului folcloric, racordarea 
la calendar, celebrarea sa exact-periodică, apărea necesară. Moaşei i se cuvenea 
tocmai această sacralitate calendaristică, data de calendar trebuia să fie cât mai 
importantă (adică „tare" din punct de vedere simbolic), iată de ce ea s-a stabilit, 
prin convenţie şi tradiţie imemorială, pe alocuri la început de an (Sf. Vasile, 
Circumcizie), pe alocuri -- aşa după cum vom vedea în uncie mărturii - tocmai de 
Crăciun (adică tocmai ziua în care Maica Domnului va fi născut şi va fi beneficiat 
de ajutorul moaşei numilă popular Crăciuneasa). Exisau şi locuri în care vizilarca 
moaşelor se făcea la altă dată calendaristică (vom vedea, de pildă, Lăsata Secului, 
hramul casei), variabilitatea aceasta nu contând. Ceea ce conta era, aşadar, nevoia 
augmentării sau aglutinării simbolice, nevoia de sacralizare calendaristică. 

În satul românesc, foarte multă vreme - adică mulţi ani din biografia 
individuală şi familială - în cea mai importantă zi din an (Crăciun-Naştere-Maica 
Domnului sau I ianuarie-Anul Nou-Circumcizie) se merge în vizită, cu ofrande, la 
moaşă. ,,Plocon la naşă se duce până împlineşte copilul 16 ani (sau până la 
căsătorie)" - s-a spus în 1966 despre Oltenia (A.I.E.F., mg. 26.707). Alte 
periodizări ating alte date biografice, ba chiar şi cifre-etape legate de numerologia 
magică. ,,La moaşă se merge cu plocon până la: 3 ani, 7 ani, până când merge la 
şcoală" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 273). În acest citat, dacă sacralitatea 
magică a cifrelor 3 şi 7 poate fi ocultată de explicaţia profană (mersul la şcoală ar 
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asigura creşterea şi ar anula nevoia sau rostul empiriei magice a „ridicării" benefice 
dezvoltării infantile), atunci citatul care urmează, repetând cifra nouă şi ilustrând-o 
chiar şi în conţinutul ofrandei, îngroaşă simbolismul evenimentului. În Mehedinţi, 
„la Sânvăsii (Sf. Vasile) se merge la moaşă. Petrecerea ţine o zi. Moaşa nu dă 
nimic, ea dă copiii la grindă. Se duce de-a moaşele, adică lăuza, după naştere, 
merge 9 ani la rând la moaşă. Aduce nouă pâini mari, coaste, trandafiri de porc, ori 
curcan, ori cocoş, o damigeană de vin, ţuică" (Ciobănel: 259-260). Ploconul pentru 
moaşă poate cuprinde aproape orice: ,,rachiu, came de porc, pâine", ,,trandafiri, 
coastă, spată de porc, piftii, ţuică, vin", ,,colac, bani, basma, batistă de mână, 
sarmale, vin, ţuică, material de rochie, fustă, basma, ciorapi moşului" Oricum, 
„ultima dată când se merge cu plocon la moaşă se duce un cadou mai mare decât 
cel obişnuit" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 273). 

Aşadar, scopul vizitei este dual: pe de o parte, omagierea moaşei prin 
ofrandă, arătarea recunoştinţei faţă de contribuţia sa la biografia fiecăruia; pe de 
altă parte, beneficierea de atingerea sa consacrantă, concret, prin săltarea sau 
ridicarea copiilor până deasupra capului (,,ridicatul" sau „datul la grindă"). În 
conştiinţa reprezentanţilor chestionaţi, unul sau altul (oricare) dintre aceste două 
scopuri predomină, însă accentul pus de mărturiile lor nu trebuie considerat 
exclusiv sau decisiv. Ambele funcţii şi gesturi există, chiar dacă unele informaţii nu 
mai au conştiinţa magicului implicat de săltarea-ridicare a copilului în văzduh, ori 
chiar se referă doar la profanul unui chef mai mult sau mai puţin comun. 

În 1976, prin judeţul Tulcea, ,,în ziua de Anul Nou, Ziua babei, se duceau toţi 
copiii moşiţi cu mamele, cu colaci, cu pânză, cu şervet. La babă se ducea şi 

material de rochie. Se ducea în fiecare an. Toţi se duceau. Au fost în sat 4-5 babe 
care moşeau. Nu se mai ţine Ziua babelor de când s-a făcut dispensar, că n-au mai 
avut voie să moşească (cam de 14-15 ani)" (Ciobănel: 285). ,,Veneau şi femei 
moşite cu ani în urmă, nu numai cele moşite în anul care trecuse. Unele femei 
veneau şi cu mamele lor. Ziceau: Hai, că-i ziua noastră!". Pentru ca tot de prin 
aceeaşi zonă, în 1997 să se obţină mărturia: ,,La Sf. Vasile era ziua babelor, care nu 
se mai ţine de vreo 2-3 ani. La ziua babelor, moaşa pregătea mâncare şi veneau 
mamele copiilor moşiţi cu pâine, faină, mâncare la moaşă acasă şi mâncau cu 
to:itc>IC'. Copiii nu \'C'nc>m1. L:i ;ziu:i b:ibdor !<C' :1dun:111 frnwik c:irc> fu.<.c>sc>r.?i moşite> 

în anul care trecuse" (Ciobănel: 286,284). 
Chiar dacă, înaintea dispariţiei obiceiului, o petrecere strict feminină a putut 

rezuma memoria şi conştiinţa unor inşi sau localităţi, fapt este că ridicarea/ datul la 
grindă era un gest magic egal consacrant, apotropaic şi encomiastic. Iar faptul 
acesta e cu atât mai evident cu cât multe mărturii vorbesc şi despre asocierea 
săltării ritualice cu un colac ritualic, cu punerea sa pe creştetul copilului năşit, ba 
chiar - atâta vreme cât copilul era mic - petrecerea sa prin colac. ,,De ziua 
moşicilor moaşa: întoarce înapoi un colac", ,,pune în capul copilului covrig sau 
pâine. În colac sînt înfipţi bani" (multe surse, citate de Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. 
ms. 7: 273). ,,Moaşa le punea un colac pe cap, cu ceva bani, şi-i ridica până la 
grindă" (Sărbători şi obiceiuri, I: 19). ,,În ziua moşicilor copilul este trecut de 
moaşă prin colac" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 274). O urare ceremonioasă 
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se va fi făcând poate întotdeauna, doar puţine chl:,tionări sau transcrieri reţinând-o. 
„Când se dă copilul la grindă moaşa spune: /,u mulţi ani cu sănătate I Să facă 
nepotul cutare I 99 stoguri de grâu I 99 hufi de vin! Sau: Tâta mare, să trăiască 
nepotul I Să îmbătrânească I Să se facâ pupc1 i Să ne pomenească I Cu zile să 
trâiască I Cu norocul să hrănească I Să aihă parte de hambare cu grâu I Buţi cu 
vin I Buţi cu rachiu I Pătule cu porumb I Al treilea casă I Cu sfânta troiţă I Ca să 
trăiască nepotul!" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 274). 

În afara zilei de An Nou / Sf. Vasile mai există menţiuni referitoare la alte 
periodicităţi. ,,Părinţii duc copii la moaşă să fie daţi la grindă de Crăciun". ,,Moaşa 
dă copiii la grindă în ziua de hramul casei" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 272-
273). ,,Părinţii copilului aveau datoria să meargă la moaşă la Lăsata Secului cu 
colacul, trei ani la rând" (Sărbători şi obiceiuri, V: 15). 

O ultimă menţiune se cuvine a fi făcută aici relativ la persoana şi rolul soţului 
moaşei, moşul. În toată Transilvania, onoarea moaşei - pentru conştiinţa familiei şi 
a copilului - era egal distribuită asupra acestui moş (Sărbători şi obiceiuri, III: 8). 
Ziua în care se duc copiii la moaşă se numeşte ziua moşicilor, ziua moşilor, dar şi 
,,ziua moşului" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 273). Chiar mai mult, în Bistriţa, 
la Anul Nou moşul era acela care da copilul la grindă (A.I.E.F., inf. 24.398). Aici 
este foarte nesigur dacă cumva, făcând aşa ceva, moşul îşi afirmă vreun rol 
simbolic aparte, ori doar îşi afirmă simpla putere fizică, caz în care el nu este 
nicidecum un amplificator simbolic, ci doar substitutul moaşei. ,,În Oltenia de nord, 
a doua zi de Crăciun este numită ziua moşilor sau ziua moşului", tradiţie constând 
în respectiva vizită, ploconul corespunzător (pentru moaşe!) şi „trecerea copilului, 
dacă e mic, printr-un colac de grâu, ridicarea lui la grindă" (Lorinţ, 1968: 527). 
Totuşi, moaşa este aceea care le face pe toate. Aşadar, denumirea zilei e doar 
protocolar numită „a moşului", onoarea acestuia datorându-se tot supremaţiei 

simbolice a consoartei sale. O problemă care merită a fi anulată aici ţine de istoria 
unui „sociologism materialist-dialectic" care a dominat etnografia comunistă. Este 
vorba despre o confuzie grosolană, şi anume a derivării „moaşei" din „moş", a 
inventării sau presupunerii unui trecut în care moşul ar fi deţinut rolul şi 

actanţialitatea moaşei, iar toate aceastea din cauza expandării ideii de moşi

strămoşi, neam şi patrilincarism familial. Astfel, în baza reducţionismului: 

obiceiurile din ciclul naşterii au ca scop „integrarea noului născut în cadrul spiţei 
de neam şi transformarea lui într-un continuator al tradiţiilor acesteia" (Lorint, 
Eretcscu: 306), această idee de descendenţă şi integrare patrilineară a ajuns la 
absurd. S-a afirmat că, în consecinţă, moaşa „capătă importanţă în ritual ca soţie a 
moşului, moştenitorul gospodăriei bătrâneşti din care fuseseră solicitaţi moşii în 
decursul generaţiilor", şi că: ,,Se poate presupune că în trecut, înaintea preluării de 
către moaşă a dreptului de a asista naşterea, moşii înşişi erau executorii ritualului. 
Unele informaţii consemnează clar că pentru zona Mehedinţi asistenţa la naştere 
era asigurată chiar de către moş, rudă directă a tatălui copilului, şi nu de soţia 
acestuia" (Lorinţ, Erctcscu: 30 I). Dar toate acestea sunt declaraţii în parte sugerate 
de detalii infime şi izolate, în cea mai mare parte - interpretări (pretins curistic
henneneutice). Revenind asupra detaliului mehedinţean al „botezării" copilului de 
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către moaşă, în momentul tăierii ombilicului, cercetătoarea citată zice că practica 
nu a fost confirmată şi pentru alte zone ale ţării. ,,Participarea moaşei la botez este 
însă generală pc ţară şi determinată, credem, de vechea tradiţie a alegerii moaşei de 
neam. În Gorj, moşii vin amândoi la botez; acţiunile rituale le oficiază însă moaşa, 
probabil în virtutea aceluiaşi transfer de atribuţii care s-a realizat pe întreg ciclul 
obiceiurilor de la naştere" (Lorinţ, 1968: 526). Personal, accentuând asupra 
supremaţiei feminine care se actualizează cu prilejul social şi cultural al naşterii şi 
al postnatalităţii, recuz cu totul ideea că femeia moaşă ar fi preluat tot ce o 
caracterizează (şi ce am prezentat în aceste pagini monografice) de la moşul-bărbat. 
Rezumând: moşul poate interveni ca substitut la moaşei, la tăierea ombilicului. Mai 
târziu, anual, el poate da copilul la grindă în locul moaşei. În alte momente, precum 
botezul, el o poate însoţi. Ulterior, periodic, el poate ridica la grindă pe copii moşiţi 
de soaţa sa, în semn de propiţiere (aşadar substituind momentan sau simbolic pe 
moaşă). Însă toate acestea, consider, nu reflectă nicidecum faptul că moaşa va fi 
preluat sau substituit masculinul, ci, din contră, faptul că în natologie, lăuzie şi 

puericultura primară masculinul este marginal, faptul sugerând mai degrabă 

minoratul şi eventuala dispensabilitate a oricărui masculin(ism) sau patriarhat. 

URSITOARELE, DE LA ANIMISM LA PARAPSIHOLOGIE 

Natura difuză (filosojiafolc/orului) 

Aşa cum am văzut deja, portretul pe care, aplicat în legende, creştinismul 
folcloric îl face Maicii Domnului este unul al femininului stihial şi generic. Dacă în 
cazul Maicii Sfinte este responsabil de destinuri mărunte, individuale (plante, 
animale, proprietăţi, fenomene), acest feminin generic şi stihial rămâne să fie 
răspunzător şi de soarta individului, iar acest lucru va fi ilustrat şi de către alte 
făpturi - protagoniste în cadrul mitologiei, mentalităţii, culturii şi comportamen
tului maternal. Este vorba, acum, despre Ursitoare, fiinţe care nu aparţin biblicului 
sau religiosului creştin şi care, tocmai prin paralelismul acesta, caracterizează 

spiritualitatea folclorică şi religiozitatea populară într-unul din cele mai elocvente 
moduri. 

Natura ursitoarelor este spirituală, iar referirile la corporalitatea lor sunt 
aproximative, ambigue sau imaginare. Fiindcă sunt obligatoriu invizibile, singurul 
lucru sigur, sau corect, este să Ic afirmăm o natură noncorporală, nonsomatică sau 
nonanatomică. În privinţa ursitoarelor, cel mai potrivit tennen ar fi acela de entitate 
vagă, difuză7 . Uneori, chiar şi etnografii au notat că era vorba despre „consemnări 
difuze" (Sărbători şi obiceiuri III,: 18; IV: 17; V: 24), alte sintagme sugerând 
acelaşi lucru: ,,reprezentare slabă", ,,reprezentările despre ursitoare sunt foarte vagi"; 
„nu se mai ştie decât că ... ", ,,se credea că ... ", ,,se spunea cândva" ... , ,,nu se ştie 

7 În mitologia românească termenul „difuz" a fost folosit nu pentru definirea entităţilor 
spirituale - căci Omul Nopţii sau Fata Pădurii sunt făpturi destul de bine definite, sau definibile, 
entităţi corporale, somato-anatomice destul de clare - ci cu privire la descrierile, filosofia şi ideile 
care Ic înconjoară (Hcdcşan). Aşadar, utilizarea termenului aici arc alt obiect şi semnificaţie. 
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cum" (Sărhători şi obiceiuri, IV: 17). Sau că „această credinţă este foarte vagă şi 
confuză", ,,demult se vorbea, astăzi nu se mai ~tic·• ( Sârhători şi ohiceiuri, 111: 18 -
acest „nu se ştie" umplând pagina rcspcctivft}. Oricum, pe scurt: ,,forma lor nu se 
descrie" (Muştea, Bîrlca: 437). 

E drept că despre ursitoare se spune întotdeauna că ar fi fete, femei sau chiar 
babe; adică, fie virgine, fie ,,femei iertate", oricum asexuate. Afară de lucrul acesta, 
nimic altceva nu a persistat în mitologia românească; aşa că este foarte posibil ca 
multe elemente să reprezinte o precizare repopularizată de către intelectuali, de 
către latiniştii, etnografii şi învăţătorii săteşti din secolele al XIX-iea - al XX-iea. 
Căci ei au fost cei care, stabilind corelaţii şi pledând pentru origini romane au 
„îmbogăţit" folclorul şi conştiinţa comună cu date precum aceea a Parcelor latine 
(trei făpturi cu nume şi funcţii distincte). Oricum, nu pretutindeni pe teritoriu 
românesc ţăranii chestionaţi au precizat numărul trei, iar eventualele lor nume 
individuale - destul de bizare, când tautologice, când livreşti (Soarta, Moartea, 
Depănătoarea, Torcătoarea) - sunt foarte rare. Pe alocuri, în alte localităţi, ba chiar 
şi în exact aceleaşi locuri, diverşi indivizi au confinnat variabil-incertele cifre de 3, 
7 sau 9 (ba chiar mai multe, până-n 40). Oricum, toate aceste cifre sunt simbolice, 
sacre şi sacramentale, tocmai aceste caractere contând, nicidecum cifra exactă. 
Pentru conştiinţa mitologiei populare româneşti numărul ursitoarelor pare să nu 
conteze prea mult. Tocmai această variabilitate, imprecizie sau indiferenţă - egal 
nominală şi numerală - completează caracterul difuz al entităţilor spirituale, 
dovedind tocmai intenţionalitatea, funcţionalitatea şi adecvarea acestui caracter 
difuz. 

Aşadar, ursitoarele sunt nişte făpturi (aproximativ) feminine, altminteri fără 
chip şi formă, adică fără o aparenţă descriptibilă, oricum invizibile. În trei atestări 
vechi ursitele se confundă cu Ielele (Muştea, Bîrlca: 218). Că este vorba despre 
Ursitori, Frumoase sau Măiestre, este „totuna" - cum s-a şi înregistrat din gura 
diverselor ţărănci (A.I.E.F. inf. 27.098, Viştea de Jos, Braşov, 1967; lnf. 27.016, 
Ucea de Sus, Făgăraş, 1967). Şi la fel de infonn sau difuz ca şi zânele, ielele, 
frumoasele, rusaliilc/rusalcilc, măiestrele, vântoasele sau alte făpturi difuze, şi 

ursitoarele se manifestă ori se percep doar acustic. În ultima informaţie menţionată, 
manifestarea ursitoarelor este rezumată scurt: ,,noaptea pe la 2, cântând". Dar în 
cele mai multe cazuri, spre deosebire de celelalte entităţi numite, care cântă sau/şi 
dansează, ursitoarele par doar a se sfătui şi-a vorbi. O vorbire sau şuşoteală 

oraculară, care poate fi auzită de către moaşe, ori poate şi de către alte femei, în 
condiţia în care aceste muritoare pot veghea sau surprinde momentul incert, oricum 
nocturn, al apariţiei şi actanţialităţii lor. 

Cum spuneam, cel mai adsea ursitoarele sunt trei, dar, cât de rar, se vorbeşte 
de una (,,una, fiecare copil are ursitoarea lui"), ,,una sau două", ,,una sau trei", ,,trei 
sau patru", nouă, douăsprezece, ,,nu există un număr precis", ,,nu se ştia câte vin", 
„mai multe" (Sărbători şi ohiceiuri, V: 23). Cele mai multe opinii fixează numărul 
ursitoarelor la trei, existând însă şi „păreri diferite: 3, 7 sau 11" (Sărbători şi 
obiceiuri, III: 17). Numărul lor este „de obicei" 3, dar şi 7, 9, 12, 24, (izolat) 40. 
Rareori el poate fi 2, dar foarte adesea „numărul lor nu se cunoaşte" (Fochi: 349), 
căci „nu era un număr anume" (Sărhători şi ohiceiuri, IV: 17-18). Cât despre 
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numele lor, acesta e cel mai adesea o necunoscută, un secret sau o ... indiferenţă 
onomastică. Aproximări, rarissime, există totuşi: ,,cca mare, Soarta"; o menţiune 
enumerând pe Bălaşa, Ioana, Dumitra, iar o alta pe „Ana, Sânziana, Diana, Priţa, 
Rochiţa, Pricochiţa, Doina, Moina, Prisca, Vârja, Hârja şi Tisca". Dar cele mai 
multe menţiuni afimă: ,,De obicei nu li se cunosc numele"; ,,nu le-a putut afla 
numele", oamenii „nu le cunosc pe nume", nu au nume proprii, ,,au nume sfinte" 
(Fochi: 349-350). Oricum, atunci când sunt în număr de trei, par să fie specializate. 
„De noroc, de trai, de moarte" (Sărbători şi obiceiuri, IV: 17); ,,una numită ursită 
adevărată, iară două acolisite"; ,,a naşterii, a nunţii şi a morţii", una „de seară", alta 
„de miezul nopţii" şi ultima „despre ziuă" (Fochi: 349-350). Ursitoarele decid dacă 
momentul naşterii este sau nu favorabil, când şi cu cine se va căsători, când şi în ce 
fel anume îşi va găsi moartea (Lorinţ, 1968; Ştiucă, 200 I: 118-124 ). 

Uneori, basmele le caracterizează pe ursitoare ca urâte, ori cel puţin marcate 
de metehne care, de fapt, le subliniază nonomenescul, excepţionalitatea, imparţia
litatea sau indiferenţa faţă oameni. Una este mută, alta surdă, iar a treia şchioapă, 
aceasta din urmă fiind cea mai „dură" (neîndurătoare), decisă şi decisivă, având 
ultimul cuvânt. Dar ordinea sau meteahna nu contează (,,îs trei ursitoare: una 
şchioapă, una chioară, una surdă" - cf. A.I.E.F. inf. 26.883, Focşani, 1966), 
handicapul doar subliniind teribilul şi terifiantul principial, în ultimă instanţă 

materializat în drasticul sau implacabilul deciziei. Dacă pentru unii ursitoarele sunt 
femei sau babe, pentru mulţi ele sunt fete frumoase. ,,Ursătoarea mică, ursătoarea 
mijlocie şi ursătoarea mare erau fete frumoase. Cea mare ursează de ce are parte 
omul, zile multe, fire veselă. Cea mijlocie ursează totdeauna de rău, vicii, iar a treia 
e cea mai cu greutate. Ea ursează tot ce e bun s-ajungă omul. Firea lor era după 
cum urseau: la unii bună, la alţii rea. A mare hotăra. Veneau trei ursitoare, două 
românce şi o ţigancă, asta ursea de rău. Erau fete frumoase care umblau noaptea 
zburând pe sus, ca zmeii. I Trei ursitoare plus piaza rea" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 26-27). În alte anchete, ele sunt „trei femei, fecioare curate, surori, fete 
îmbrăcate în alb, fete închipuite, fiinţe nevăzute, chip femeiesc, două românce şi o 
ţigancă, trei năluci În formă de femei, îmbrăcate i"n alb"; ,,una din ele c şchioapă şi, 
de regulă, ca e cea care urseşte"; ,,prima: fecioară curată, a doua, femeie de rând, a 
treia. ce o ia omul" (Fochi: 350) ... Din ele. cea mai mică se crede că hotărăşte 
soarta copilului. Cea mai mare zice: Să-l menim cum va 1n.>a cea mijlocie! Iar 
mijlocia aruncă sarcina pe cea mai mică. Aceasta este nevoită să decidă. Vorba de 
demult: cel mai mic e mai voinic!" (Ciauşanu: 3 78). ,,Trei ursitoare, a de pe urmă e 
mai rea", ,,a treia e mai mică şi ea hotăra", ,,una bună, una rea, una potrivnică" 
(Sărbători şi obiceiuri, V: 23). 

În unele poveşti şi istorisiri apar pe post de ursitoare şi făpturi atipice sau 
„nespecifice", masculine. Mitologii nu ignoră pe aceşti „trei ciobani", chiar dacă 
ocurenţa imaginii lor e rarisimă. Tot arareori apare şi atestarea unei Cărţi a 
Ursitelor (Cartea Vieţii sau Cartea Zilelor, ,,scrisa copilului"), al cărei text 
ursitoarele îl cântă sau îl citesc în faţa pruncului, iar aceasta poate fi o calchiere 
bisericească directă (după biblica/eschatologica imagine a Cărţii Vieţii din care 
Dumnezeu îi citeşte pe drepţi şi nedrepţi, o imagine liturgică evocată frecvent şi un 
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laitmotiv al oricărei slujbe funebre). Oricum. rostite sau cântate liturgic, cuvintele 
ursitei, ale ursitoarelor feminine sau ale ursitorilor masculini sunt interzise auzului 
omenesc. Pedeapsa pentru transgresare este moartea, drept pentru care mentalitatea 
folclorică poate evoca existenţa unui blestem (.,Ci ne ne-a ascultat întru furiş, de 
mâna pruncului să moară" - ar încheia cca de-a 3-a ursitoare); ori, mai adesea, o 
permite doar pentru moaşe. Medierea moaşei nu se face însă între ursitoare şi 

prunc, deoarece moaşei îi este interzis să sufle vreo vorbă despre cele ursite şi 

eventual auzite ori visate, cu alte cuvinte ca nu mediază niciun mesaj de sus în jos, 
dinspre ursitoare spre prunc sau familie. Medierea moaşei se face doar dispre 
prunc/familie înspre ursitoare, fapt pentru care moaşa ar efectua şi o rugă 

corespunzătoare: Sfintelor, Bunelor I Să vă aducă Dumnezeu curate, luminate I 
Bune ca pâinea, dulci ca mierea I Şi line ca apa (Pamfile, 1916: 6, preluat şi de 
Kembach: 609, Evseev, 1998: 476, Olteanu: 341 ). 

Citatul din urmă le plasează pe ursitoare în mediul sacru al ortodoxiei sau al 
bisericii. Asta, nu doar pentru a împăca ideea şi imaginea lor cu religia oficială şi 
dominantă, ci şi pentru a „domestici" ori îmbuna daimonismul, malignitatea sau cel 
puţin capriciozitatca lor stihial-feminină. Căci periculozitatea lor frizează malignul, 
proximitatea sau chiar confundarea lor cu ielele, măiestrele sau vântoasele 
confirmă lucrul acesta, fapt pentru care apropierea lor de viziunea mcliorizantă a 
creştinismului devenea necesară. Dacă pentru unii ursitoarele sunt duhuri rele 
(fennecătoare, iele, piază rea), făpturi neutre (zâne) sau de antropoformism 
maximal (fete, femei, românce), pentru alţii sunt duhuri aproape creştine (sfinte, 
suflete) şi provin din spaţii sau naturi acceptabile din punct de vedere creştin: ,,sunt 
ca trimease de la Dumnezeu, care nu să vede, ca cum nu vedem nici pe Dumnezeu, 
nici pe sfinţii care sunt" (Ştiucă, 200 I: 87); ,,nişte duhuri care locuiesc în cer şi se 
prefac în femei când sunt poruncite a decide ce trebuie să devie cel născut"; 

„duhuri sfinte trimise de O-zeu spre a ursi pe copiii născuţi"; ,,suflete curate trimise 
de la O-zeu când se naşte vreun copil"; ,,erau sfinte, nu Ic vedea nimeni" (Sărbători 
şi ohiceiuri, V: 23). Iar dacă nu au cum să fie ilustrate drept făpturi de-a dreptul 
biblice ori creştine, iar dacă nicio tenninologic aparent „botezată" (ca să nu spunem 
tăiată-mprcjur) nu Ic consacră definitiv caracterul total pozitiv, măcar o asociere 
indiscutabil creştină poate că ajută mental. În acest sens avem imaginea sau 
compania îngerilor, sau mărturia unică: ,,se punea că venea Domnul nostru Iisus 
Hristos la fereastră cu ursitoarea şi cum ursea ea, aşa rămânea să trăiască cel ursit. 
Urseau noaptea la capul copilului, nu se ştie cum" (Sărbători şi obiceiuri, V: 31 ). 

În suprafirescul locativ de unde provin, ursitoarele îngrijesc de candelele 
vieţii omeneşti: ,,Sute şi mii se aprindeau şi sute şi mii se stingeau [ ... ] Ursitoarele 
furnicau de colo până colo, turnând untdelemn prin candele - ici puţin de tot, 
dincolo mai mult, după cum le era şi lor rânduiala" (Pamfile, 1916: 3 ). Pentru 
alţii, locuinţa lor este „în pădurea ursitorilor", în păduri, în păduri neumblate, 
pădure mare şi părăsită I depărtată, în locuri neumblate de om, pustietăţi, la malul 
mării, ,,pretutindeni", ,,în pântecele omului" (o menţiune), în cer, în slava ecrului 
(Fochi: 350). Cel mai simplu: ,,se crede că ele vin din casa unde s-a născut un 
copil". Oricum, cele mai multe menţiuni afirmă că „nu se ştie unde locuiesc" 
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(Muşlea, Bîrlea: 437---438). Aşadar, ele locuiesc într-un topos fantastic, bizar sau 
neştiut, a cărui indeterminare îi justifică sau sporeşte calitatea miraculoasă sau 
numinoasă. 

Prin extensii, clivări, omonimii sau aplicări semantice, ursitoarele revin 
uneori să însemne cu totul altceva. Aşa, spre exemplu, aflăm şi ipostazele sau 
identificările lor negative, nefaste. Luând în considerare caracterul capricios şi 

eventual răzbunător al ursitoarelor, ori poate cu totul independent de acesta, mentali
tatea populară a putut ajnge la o confuzie nominală: identificarea ursitoarelor cu 
stihiile demonice, cu boala şi cu moartea. În asemenea situaţii are loc o involuţie 
sau un clivaj galopant: de la ursitoarea supranaturală sau chiar creştin-divină -
neutră etic şi afectiv, cu prezenţă şi scop exclusiv de stabilire a destinului o singură 
dată - până la demoni feminini maligni (de tipul strigoi) şi până la vrăjitoria 

reprobabilă social. Date fiind numeroasele fapte de magie şi gesturi apotropaice 
recomandate, aceste ipostaze vor fi prezentate în finalul analizării complexului 
perfonnativ al mesei ursitoarelor. Un „ultim" sens dat conceptului de ursitoare se 
va referi la consoarta-soţie. ,,Un om se zice că are trei ursitori şi dacă-i moare una 
el se căsătoreşte cu a doua sau cu a treia şi dacă o nimereşte trăieşte cu ea până la 
sfârşitul vieţii"; ,,dacă îi mor toate trei, rămâne stingher", ,,dacă întâmplător mor 
toate ursitele, acel om nu se mai poate căsători" (Fochi: 351, Olteanu: 342). 

Masa Ursitoarelor (animism, magie, banchet profan) 

Pentru a avea acces la ursirea pozitivă a făpturilor difuze, moaşa şi familia 
trebuie să le atragă şi eventual să „îndulcească" apariţia/prezenţa acestora. Lucrul 
respectiv are loc prin ritul aşternerii unei mese, al oferirii unui ospăţ. Caracterul şi 
conţinutul acestui ospăţ e egal simbolic şi consistent (din punct de vedere 
alimentar). Oricum, ,,masa ursitoarelor", ,,punerea ursitei" sau „punerea ursitoarelor" 
definesc prin omonimic unul şi acelaşi lucru, expresiile sau exprimarea ajungând 
chiar să confunde sau să identifice această masă rituală cu făpturile spiritual-difuze 
ale ursitoarelor înseşi. 

Faţă de celelalte făpturi difuze, aerian-eoliene, care îşi văd de existenţa lor 
autonomă şi independentă şi care nu intră în contact cu oamenii decât cu totul 
,11:due111al (i11viLibikk ieli.:, ol.lata „LJtirc:", poce~c), u1~i1oarde i1111a fu a1i11ge1ţ;; 

concretă, consistentă, cu tot omul. E drept, o singură dată, curând după naştere, 
însă în chip vital sau radical. Pentru faptul acesta - spre deosebire de toate celelalte 
făpturi daimonic-difuze - ele sunt integrate în sistemul cultural de precauţie, 

respectiv suplicaţie sau comerţ, sistem pe care oamenii îl concep şi administrează 
ritual. Precauţia, pentru a evita manifestarea malignă, la fel ca suplicaţia sau 
tranzacţia, pentru a atrage benevolenţa, se concentrează în unul şi acelaşi act, şi 

anume în oferirea de daruri sau expunerea de ofrande. Bunăvoinţa ursitoarelor e 
cumpărată cu ofrande, capriciul sau malvolenţa lor sunt influenţate de calitatea şi 
cantitatea ofrandelor. Iniţial, se pare, ori cel puţin la modul arhaic-tradiţional, masa 
ursitoarelor conţinea doar alimente cu caracter eminamente simbolic şi 

sacramental. Preponderenţa era vegetală (aluaturi-copturi nedospite, făini, alcooluri 
fructifere), asociată cu alimentele purităţii absolute (apa, mierea) şi eventual cu oul 
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sacral (poate chiar pascal). În ultimul secol însă. aglomerarea de alimente a devenit 
o normă cc diluează sacrul, ideea profană a canl ităţii şi îndestulării stomacale 
conducând fie la transformarea reală a mL:sei ursitoarelor în masă de banchet 
obştesc, fie doar la proiecţia ci imaginară drept corn al abundenţei nutritive. Pe 
masa ursitoarelor nu doar că apar alimentele . .impure" (precum, deşi foarte izolat 
menţionat, puiul fript), dar şi obiectele menite să prevadă sau să simbolizeze 
viitoarele meserii sau excelenţe mentale ale pruncului. ,,Ştiinţa" despre ursitoare 
s-a confundat cu prejudecata sau impresia că făpturile spirituale care menesc ar fi 
îmbunate, omeneşte, prin opulenţă; ori poate s-a ţinut cont că masa ursitoarelor, a 
doua zi, este luată de moaşă drept plată pentru truda sa, ori este împărţită între rude 
şi vecini, ori devine banchet la care participă toată familia şi invitaţii săi. Oricum, 
la toate popoarele şi-n toate religiile în care se oferă daruri alimentare zeilor sau 
spiritelor s-a întâmplat acelaşi lucru. La săraci şi-n timpuri sărace, simbolicul 
minimal domină; dar prosperitatea economică a credincioşilor actuali se reflectă 
bine în pletora gastronomică a ofrandelor lor religioase. 

Aşternerea de mese pentru săturarea şi îmbunarea spiritelor, demonilor sau 
zeilor este o practică tipică societăţilor primitive, arhaice şi animiste. Religiile 
antice au dus la limitarea şi chiar la eliminarea sa. Mozaismul primitiv, ca şi 

hinduismul peren, conţin la modul definitoriu ritul ofrandelor alimentare, adică al 
hrănirii zeilor cu alimente omeneşti. Astăzi, altarele creştine din Africa şi America 
de Sud au ofrande alimentare tocmai din pricina perpetuării magiilor şi a 
şamanismelor animiste. În pofida oricărui ateism originar, altarele buddhiste din tot 
Orientul au ofrande alimentare non-stop, asta tocmai din pricina bon-ului tibetan 
sau al animismelor indochineze şi oceaniene. Iar shintoismul japonez obligă fiecare 
altar familial, să ofere constant apă, fructe şi alimente proaspete spiritelor părinţilor 
şi strămoşilor. Românii tradiţionali nu oferă de mâncare nici divinităţilor 

superioare (Sfintei Treimi), nici divinităţilor secunde (sfinţii); oferă totuşi ofrande 
alimentare morţilor şi strămoşilor familiali. Cu prilejul înmormântării, al pomenilor 
(postume sau antume), ca şi al zilelor calendaristice dedicate morţilor şi „moşilor", 
oamenii dăruie altora sau mănâncă ci înşişi în cinstea, în numele, în locul ori în 
contul acestor morţi şi strămoşi, ba chiar abandonează bucate pc morminte. Prin 
pomeni şi mese de pomenire, viii uşurează condi\ia postumă a rudelor lor decedate, 
ori chiar condiţia postumă a lor înşişi, dăruind antum, hrănind semeni reali. 
Oricum, conştiinţa faptului că însăşi morţii ar consuma din aceste ofrande este 
aproape absentă, niciodată formulată efectiv sau expres. Şi altor făpturi sau plante 
magic-miraculoase li se pot oferi, la schimb clementa], apă sau mărunte daruri 
alimentare. Însă şi aici c vorba mai degrabă de un dar-plată, aşadar gest simbolic, 
nu negreşit de „hrănire". În rest, numai ursitoarele de la naştere mai primesc 
ofrande alimentare propriu-zise, nutritive şi consistente, acesta reprezentând 
oarecum nişa de paganism sau animism în care schimbul de daruri alimentare şi 

consumul alimentar - hrană contra binecuvântare spirituală şi menire existenţială -
caracterizează cultura tradiţională românească. 

Forma mesei este, cel mai adesea, specială. Fiindcă ursitoarele vor fi fost trei 
(mică, mijlocie, mare), ,,se aşeza o masă rotundă cu trei picioare, lângă ca trei 
scăunele cu trei picioare" (Sărbători şi obiceiuri, I: 27). Dar masa putea să fie şi 
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una obişnuită. Şi probabil că în familiile nu extrem de sărace, adică acolo unde 
exista şi „faţă de masă" sau obiceiul aşternerii măcar ocazionale sau festive a unei 
feţe de masă, acum, pentru ursitoare, era „obligatorie". Peste acestea se puneau 
„trei farfurii, trei linguri şi trei pahare cu apă", sau „trei linguri noi, o strachină 
nouă, vin, ţuică; în strachină se punea apă" (Sărbâtori şi obiceiuri, I: 33, 29, 27, 30). 

Locul aşezării mesei era „la capul copilului, lângă pat, lângă fereastră" 

(Sărbători şi obiceiuri, I: 27), ,,la geam, la pat, la capul copilului, în mijlocul 
camerei" (Sărbători şi obiceiuri, V: 25-28). 

Conţinutul (alimentar) al mesei era însă cel mai important, iar acesta cădea 
în responsabilitatea moaşei. Deşi unele produse nu vor fi fost gătite chiar de ea, iar 
altele - bani, obiecte, dar şi alimente - vor fi aparţinut familiei, cu titlu general se 
spunea că „mâncarea era adusă de moaşă" (Sărbători şi obiceiuri, I: 27). E rară sau 
izolată informaţia că (în Timiş şi Caraş) ,,se puneau ursitori [ ... ] de către bunica 
copilului patemă sau maternă, în funcţie de casa în care se afla lăuza" (Ciobănel: 
206). Este foarte firesc şi credibil că rudele feminine ale lăuzei vor fi contribuind, 
însă cel puţin rolul major, director şi auctorial al moaşei în privinţa aşternerii mesei 
ursitoarelor era destul de generalizat. Oricum, moaşa aducea pe masă azima-turtă, 
sau turtele (numite ca atare, ori în fel şi chip: ,,pâine de moaşe, pâine de ursitori, 
pâine, pâinuţe, cocoace de pâine, pâinişoare de ţăst, azimă, azmuţe, azmă, turtiţe, 
poponeţi, popoaie, colaci, lipie, ursătoare" - cf. Ciobănel: 29). Produsul acesta 
(,,azma e pâinea făcută din făină de grău, aluat nedospit, coaptă în spuza focului" -
ibidem) este cel mai important, el definind datina, mistica şi magia specifică 

obiceiului, confundându-se inclusiv cu numele ciudatelor ursitoare. Pentru asigurarea 
sacralităţii produsului, ca şi pentru evitarea oricărei interferenţe a vreunui fantastic 
malign, azima-turtă era preparată „de către o fetiţă (premenstruală), eventual cu 
ambii părinţi în viaţă", ,,era frământată de o fată, care se ducea la apă, la fântână, cu 
un cuţit în mână şi îmbrăcată bărbăteşte. În vreme ce frământa pâinea, nu vorbea" 
(Ciobănel: 29, 30). Din Maramureş, o dată ni se spune că nu exista obiceiul punerii 
ursitoarelor; pentru ca altă dată, din altă localitate, totuşi, să se confirme: ,,la trei 
zile moaşa pune ursitorile. Pâinea pentru ursitori o face o fetiţă cu părinţii în viaţă" 
(Ciobănel: 257). În Dolj: ,,ursitorile, aşa cum se fac azi: vine o fetiţă şi frământă 
pâinea, şi soacra (sau bunica, moaşa) o coace. Scara se duc cu pâinea la casa de 
11a:;,1t:ri, l.:U 111ua:;,.:1, llli:lllld (~au ~Udl,;ld) /ăuLt:i. Du1 III a.:u/u IIUdplt:d .:u 11ă~L'Uld :;,i 
dimineaţa iau pâinea şi vine acasă" (Ciobănel: 221 ). Este de dedus că atât puritatea 
fiziologică şi morală a fetei, cât şi travestiul şi tăcerea sa rituală, ar fi putut ţine la 
distanţă stihiile demonilor şi bolilor, asigurând astfel calitatea sacramentală a 
alimentului. 

Aceste turte definitorii erau unse cu un alt aliment pur, mierea. Atunci când 
ungerea turtelor nu este specificată, mierea apare ca adaus sau clement separat, de 
oferit negreşit (pe masa ursitoarelor „se puneau trei azmuţc de pâine şi un pahar cu 
miere, ca să se îndulcească ursitoarele" - cf. Ciobănel: 29). Pe lângă îndulcirea cu 
miere, turtele sunt consacrate prin însemnarea cu câte o cruce - sau cu mai multe 
cruci - şi eventual ornate şi cu câte o monedă. Dacă fiecare ursitoare „primea" turta 
sa, câte o singură cruce pe fiecare era de-ajuns (deşi există şi menţiunea: ,,trei, 
fiecare cu câte trei cruci"). Dacă pe masă se punea o singură turtă, atunci numărul 
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ursitoarelor era „onorat" cu câte o cruce (,,turta ursitorilor avea trei cruciuliţe pc ea 
că erau trei ursitori"), în mod izolat apănînd şi cifra cinci (,,o pâine cu cinci cruci: 
trei cruci pentru ursitori, una pentru Dumnezeu ~i una pentru Maica Domnului" -
cf. Ciobănel: 29, 30). 

Probabil că în trecutul culturii tradiţionale româneşti masa ursitoarelor era 
exclusiv simbolică şi, în consecinţă, sumară. Cele mai vechi mărturii sau descrieri 
literare vorbesc doar despre pâinea specifică (nedospita azimă - turtă sau turte), 
sare, apă, eventual şi vin sau rachiu (Fochi: 352). Mai concret: ,,trei azime unse cu 
miere şi însemnate cu câte o cruce; câte un pahar cu apă şi câte unul cu vin pe 
fiecare" (Ciauşanu: 378); ,,pe sau lângă fiecare turtiţă: un pahar cu apă, unul cu vin şi 
unul cu ţuică" (Sărbători şi obiceiuri, I: 29). Dar dinspre finele secolului al XIX-iea 
încoace cam întotdeauna se menţionează şi banii. ,,Pe pâine se făcea în trei locuri 
semnul crucii şi pe fiecare semn se puneau bani, pentru cele trei ursitoare" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 30). Oricum, atunci când pâinea-turtă-azimă nu este 
menţionată (în Timiş şi Caraş „se puneau ursitori: un pahar de apă, o frânghie de 
brăcire, un pic de sare" - Ciobănel: 206), la fel ca şi atunci când enumerarea se 
rezumă la elemente puţine (mai mult sau mai puţin evident simbolice), lucrul poate 
reprezenta doar o scăpare. 

Progresiv, masa ursitoarelor e ilustrată tot mai bogat, ca de festin omenesc: 
,,bani, pâine, zahăr, brânză, vin", ,,pe masa cu de toate se pun şi 3 linguriţe"; 

„oglindă, pieptene, cărţi, mâncare şi băutură. Se pun câte 3 (pentru fiecare 
ursitoare): pahare, străchini etc." (Ciobănel: 206, 230). În Teleonnan, pe masa 
ursitoarelor se punea „multă băutură, mâncare gătită" (cu precizarea că şi la data 
anchetei, 1977, obiceiul mai era practicat - cf. Ciobănel: 283). În judeţul Tulcea 
„se puneau ursitoare: o pâine, 2-3 lei, un pahar de apă", pentru ca tot pe acolo să 
fie apoi menţionate „cărţi, creion, bani, pâine, apă, vin, zahăr" (Ciobănel: 284, 
285). Sau chiar: ,,apă, apă sfinţită, kg multe (2-3 oca) de vin, ţuică, rachiu", 
,,colaci, turta ursitoarelor, făină, seminţe-cereale, bani, miere, bomboane, ceapă, 
busuioc, textile, fus, furcă, lunânări, cleşte, ciocan, scule, mâncare, pui fript, haine, 
brânză ... <de toate>" (Sărbători şi obiceiuri, V: 27--28). De la acel „de toate" se 
poate ajunge uşor la ... orice (sau măcar „aproape orice", căci masa „trebuia să fie 
plină cu de toate", ,,e bine să găsească tot cc trebuie pc masă ca să ursească bine" -
cf Siirbiituri şi obiceiuri, I: 32). ,,Se mai puneau trei cepe, busuioc, sare, se punea 
şi creion, carte, ţolişoare cc i Ic aducea moşica lui, petice de înfăşat, să nu fie masa 
goală, să se ducă ursitorile de acolo, să nu se ducă la copil să-i facă ceva" 
(Sărbători şi obiceiuri, l: 27). În Caraş-Severin: ,,La trei zile după ce s-a născut se 
„pune de babă", adică se pun de naşe ursitori. Îi aduce (lăuzei) trei dăraburi de 
slănină, trei de brânză, un ou, o cană cu apă, un plavăz (toc), un caiet de scris şi se 
pun la patul lăuzei" (Ciobănel: 203). ,,Înainte (şi azi) se pun: pâine, zahăr, o ceaşcă 
de vin, una cu apă, sticlă cu vin (ţuică) ca să Ic găsească ursitoarele, carte, scule. Se 
ţin trei nopţi ursitoarele"; ,,moaşa se ducea cu pâine la ursitori, bere, cusături şi 

cadouri (fluier, dacă era băiat, sau furci cu caier dacă era fată)" (Ciobănel: 221, 226). 
Aşadar, treptat s-a putut ajunge să se pună (aproape) orice pe masa ursitoarelor, 
fiindcă această masă este şi „altar" de cadouri (pentru copil şi familia sa), 
tabernacol de plăţi pentru moaşă (,,tot pe masa ursitoarelor se aşeza un dar pentru 
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moaşă: stofă, pânză, prosoape, perini" - cf. Sărbători şi obiceiuri, I: 30), colector 
de alimente de consumat în chef comun, toate trecând pc sub „atingerea" (sau 
măcar privirea) şi implicit „binecuvântarea" numinoasclor ursitoare. 

Pletora mesei ursitoarelor a fost explicată şi ca participând la natura 
divinatorie a acestui ritual postnatal. Florica Lorinţ a identificat masa ursitoarelor 
drept „act de divinaţie" (,,în semnificaţia generală ceremonialul mesei ursitoarelor 
este o acţiune de divinaţie, menită să scruteze viitorul copilului, destinul său, dar şi 
să-l influenţeze pozitiv" - cf. Lorinţ, 1968: 525). Dar detaliul acesta interpretativ 
reprezintă o confuzie. Chiar dacă apar elemente divinatorii aici, miezul ritualului şi 
acţiunea ursitoarelor sunt de tranzacţie, propiţiere şi predestinare. Masa este 
bogată pentru a impresiona şi îmbuna făpturile care vin să decidă asupra destinului 
pruncului; obiectele şi alimentele sunt multe (,,pe masa ursitoarelor se pune unelte 
specifice muncilor bărbăteşti sau femeieşti" - Muşlea, Bîrlea: 438) pentru a 
prefigura sau influenţa evoluţia bună a pruncului. Iar toţi cei care se alătură acestui 
eveniment o fac nu pentru a ghici ce va fi, ci pentru a obţine, a determina, cât de 
infim, un destin favorabil sau optim (pentru prunc, familie sau - aşa cum vom 
vedea - chiar pentru ei înşişi). 

Un detaliu ciudat şi interesant îl constituie, în acest ritual, brâul moaşei. 
„Moaşa făcea 15 mătănii pe betele ei, la icoană, apoi punea betele pe masa 
ursitoarelor" (Sărbători şi obiceiuri, l: 28). Pentru un etnolog de tip clasic, acest 
brâu, pus pe masa ursitoarelor, reprezintă „lucrul bine cunoscut din riturile ciclului 
nupţial, ideea de fecunditate. Dacă brâul acesta nu aparţine mamei copilului, ci 
moaşei, este pentru că principiul fecundator este solicitat şi reprezentat în raport cu 
neamul, cu grupul social pe care moaşa la rândul ei îl reprezintă. La fiecare naştere 
faptul se repetă, moaşa, aceeaşi pentru întreg grupul de rude, oferindu-şi iar brâul 
zânelor destinului, semn că în neamul respectiv s-a mai născut un copil" (Lorinţ, 
1968: 525). Chiar de acelaşi fragment este legată o notă de subsol, care aminteşte 
că „în zona de câmpie a Banatului brâul moaşei de la ursitori era păstrat până la 
moarte pentru a se lega cu el sicriul, care era astfel coborât în pământ". Element 
simbolic pentru continuitatea sau solidaritatea familial-comunitară, brâul moaşei 
reprezintă însă, în primul rând, chiar excepţionalul cond1ţic1 de moaşă, sacralitatea 
sa imanentă, numinosul care leagă naşterea de moarte sau, mai degrabă, care 
transcende orice etape sau graniţe. 

Masa ursitoarelor se aşterne în a treia scară după naştere şi este ţinută astfel 
peste noapte (o noapte întreagă). Excepţional se menţionează durata de trei zile 
(Ciobănel: 230), poate pentru că pc alocuri va fi fost şi credinţa ca „ursirea avea loc 
trei nopţi la rând" (Sărbători şi obiceiuri, I: 28). Lucru egal posibil sau eronat 
(posibilă confuzie între „a 3-a zi" şi „3 zile"). Oricum, un aspect de excepţie constă 
în faptul că, deşi foarte rar atestată, repetarea sau prelungirea ritului ursitoarelor 
erau posibile. ,,Dacă copilul e moale, se pune masa încă o dată, în aceeaşi zi a 
săptămânii; se poate pune de trei ori, pentru a îndupleca soarta acestuia" (Sărbători 
şi obiceiuri, l: 32). 
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Performarea ritului şi taina ursirii 

Spre deosebire de întâlnirea divinităţilor cre'.;itine (deşi este dorită, rămâne 
mai mult pretins-votivă, evocată, oricum incc,iă), spre deosebire de intersectarea 
cu demoni şi fantasme maligne (posibilă, dar aleatoare, imprevizibilă, oricum 
evitată prin numeroase proceduri sau adjuvanţi), apariţia şi intervenţia ursitoarelor 
în viaţa omului şi-n casa noului-născut par să ţină de domeniul certitudinii, a 
neîndoielnicului, a inevitabilului. Predestinarea aceasta este de nedespărţit de 
naştere, devine noul ombilic al vieţii şi parc la fel de inevitabilă precum moartea. 
„Tot ca unnare a credinţei în această magic a similarului în multe regiuni ale ţării 
se spunea că părinţii copilului trebuie să fie veseli în primele opt zile de la naşterea 
lui, pentru că altfel se întristează ursitoarele, şi cum vor fi ele în acele opt zile, aşa 
va fi copilul toată viaţa" - de fapt, o contaminare cu magia începuturilor, a 
primelor zile ... (Olteanu: 341 ). 

Seara, după aranjarea mesei ursitoarelor, moaşa pregătea copilul pentru 
marele eveniment. Rareori menţionată, putea avea loc o îmbăiere specială, în 
onoarea evenimentului (,,scalda de [la] ursitori" - Sărbători şi obiceiuri, V: 19-20). 
Oricum, moaşa „îl îmbrăca în lucruri noi aduse de ea, în primul rând îi punea 
cămaşa ursătorilor, ca să-l ursească ursătorile de bine. Cămaşa ursătorilor era 
făcută de moaşă" (Sărbători şi obiceiuri, V: 14 ). O invocaţie specifică putea face 
parte din repertoriul formulisticii orale a moaşei, precum: ~fintelor, Bunelor I Să vă 
aducă Dumnezeu curate, luminate I Bune ca pâinea, dulci ca mierea I Şi line ca 
apa (înregistrată şi lansată de Pamfile, 1916: 6, ulterior preluată şi generalizată de 
toţi mitologii; v. Kernbach: 609, Evseev, 1998: 476, Olteanu: 341). ,,Pe la ora 9, 
moaşa făcea 40 de închinăciuni şi săruta pământul. Rămâneau doar moaşa şi lăuza 
şi copilul între ele, nu mai dădea voie la nimeni acolo, decât spre ziuă. Nu era bine 
să fie lăsată născuta singură. Şi acum se duce moaşa la dispensar să doarmă cu 
nepoata" (Sărbători şi obiceiuri, I: 27). Din fantasticul, bizarul sau neştiutul spaţiu 
al locuirii proprii, ursitoarele „veneau pe uşă", sens în care „se lăsa uşa descuiată" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 26-27). În noaptea aceea „nu se dezlega câinele, iar la 
vatră nu donnca nimeni", deoarece ursitoarele pătrundeau în spaţiul domestic „pc 
uşă, pe fereastră, pc horn" (Sărbători şi obiceiuri, I: 26, 27, 28). Hornul este un 
canal de intermediere noumenală, accentul pus pc horn ca loc al inserţiei 

ursitoarelor caracterizând nu doar gândirea religioasă ţărănească, ci şi remarcile 
etnologilor (Olteanu). Cât despre locul aşezării ursitoarelor, acesta era fie la capul 
copilului, fie pe vatră, fie lângă fereastră, ba chiar şi înafara casei. Căci ursitoarele 
păreau să-şi poată face misiunea şi din exterior (,,la geam, afară" --mărturiseau 
adesea ardelenii-, cf. Sărbători şi obiceiuri, III: 17). ,,Ursau la casa copilui afară la 
fereastră, noaptea, când dorm toate apele, până la 12 noaptea, la miezul nopţii" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 28). 

Tradiţionalistul presupune că pe parcursul nopţii ursitoarele se ating cât se 
poate de fizic de ofrandele alimentare, deşi efectele sunt contradictorii. Adică, 
credinţa unora presupune un consum propriu-zis, fizicalist (,,ursitoarele se 
înfruptau; dimineaţa se vedea că băuturile puse în pahare erau mai scăzute" - cf. 
Sărbători şi obiceiuri, V: 28). Alteori, credinţa oamenilor postula miraculosul; 
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adică un consum parafiresc, imaterial. Fie mâncarea mâncată este invizibilă, fie 
ursitoarele se înfruptă mistic, lăsând în urmă produsele aparent neatinse. ,,Câte trele 
beau şi mănâncă şi nu scade nimic de acolo" (Ciobănel: 353). ,,Dacă a doua zi 
găsesc paharele seci, copilul n-are noroc, iar dacă le găsesc pline, copilul are noroc. 
Am făcut întrebarea unei babe moaşe: poate că le deşartă vreun om din casă, sau 
chiar moaşa bea vinul şi rachiul? Mi s-a răspuns: Ferească D-zeu, vin ursitoarele şi 
se ospătează" (Fochi: 351-352). Oricum, apa e singurul element atins de ambigui
tatea consumului real/ireal, restul bucatelor apărând întotdeuna ca supravieţuind 
intacte trecerii ursitoarelor. ,,Făina o netezea frumos într-o farfurie, iar dacă 
dimineaţa se găseau urme lăsate de ursitori, se zica că au ursit copilul". ,,Există 
părerea că dacă au nişte urme în făină, au venit într-adevăr, dacă era stropită cu 
apa, au şi băut" (Sărbători şi obiceiuri, V: 30-31 ). 

Totuşi, raritatea referinţelor la consumul fizicalist confirmă diluarea credinţei 
de tip animist. În conformitate cu un spirit fie laicizat, fie de o religiozitate mai 
puţin magico-mistică şi superstiţioasă, festinul dedicat făpturilor spirituale devine 
doar unul votiv, omagial. Multe mărturii sugerează că masa (bogată sau simbolică) 
exprimă doar respect faţă de ursitoare, acestea nemâncând vreun element sau 
produs. Pentru unii ardeleni, ,,ele doar se uitau pe fereastră dacă sunt bine primite 
sau nu (masa aşternută)" (Sărbători şi obiceiuri, lll: 20), fără să se specifice dacă 
ursitorile vor fi intrat şi consumat sau nu, aşadar ursirea urmând a se face în 
conformitate nu cu ospăţul propriu, ci doar cu aspectul sau calitatea mesei 
aşternute. ,,Se credea că dacă ursitoarele nu erau întâmpinate, aşteptate, viaţa 

copilului va fi rea, scurtă şi necăjită" (Sărbători şi obiceiuri, V: 30). 
Chiar şi numai ca semn al veneraţiei omagiale sau terifiante, misterioasa 

masă oferită ursitoarelor este modul de interrelaţionare cu spiritualul difuz şi cea 
care oarecum influenţează activitatea acestui spiritual difuz. Cât despre 
„comunicarea" sau intersectarea fizică sau senzorială cu acestea ... foarte puţine 
lucruri se pot aserta. Inclusiv excepţiile, analizate în rândurile care unnează, afirmă 
- prin liminarul sau limitele şi raritatea lor - natura transcendentală, suprafirească 
şi intangibilă a ursitoarelor. Acoperite în secretomanie sau taină, ursitoarele nu 
(prea) pot fi perceptibile în mod firesc sau direct, senzorial. Noaptea, ele se 
înfăţişau „nevăzute şi neauzite" (Sărbători şi obiceiuri, I: 32), în sensul că „veneau 
pe ruri~, ca sa nu le observe ~i sa le auua cim:va". ,,Cd11::ouaca st: auL1::au cdull 
veneau", dar „plecau fără să facă zgomot, ca să nu le surprindă cineva, moaşa sau 
lăuza" (Sărbători şi obiceiuri, V: 28, 29). ,,Nimeni nu vede ursitoarele, nici nu le 
aude" (Sărbători şi obiceiuri, III: 20). 

Afară de eventuala/improbabila înfruptare din alimente, ursitoarele „fixează 
ursita copilului" (Fochi: 35 I, Olteanu: 340-342). Opera lor este aproximată prin 
acest termen unic, egal vag şi totalizator, însă uneori atributele acestei ursite
soartă-dcstin sunt aproximate prin doi termeni maniheişti: ursesc copiii „la bine ori 
la rău", ,,ursesc viitorul bun sau rău al omului", ,,ele ursesc copilul de curând 
născut, în primele trei zile, la bine ori la rău, după cum sunt vesele ori triste", ,,când 
sunt necăjite, muşcate de câini, ursesc rău copilului; când sunt vesele, ursesc bine 
ca la boieri" (Fochi: 351, Olteanu: 340-342). Poate tocmai fiindcă pare brutal de 
simplist acest sau-sau/alb-negru/bine-rău, apar şi oarecare specializări ale 
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procedurii: ,,urseşte cca şchioapă de regulă", ,,cca mică se zice că are puterea de a 
decide asupra norocului", ,,două ursesc de bine, una de rău". Specializări care 
generează descrieri, ba chiar şi personificări: ,.una de noroc: Bogăţia, una de 
nenoroc: Sărăcia. Bogăţia c prost îmbrăcată, cu manccilc sumcsc şi lucrează mereu; 
Sărăcia e bine îmbrăcată, nu lucrează, c mândră, şade în pat, cântă cu tambura". 
Dar binele şi răul sunt de multe naturi sau feluri şi nici bogăţia şi sărăcia nu sunt 
independente de alte condiţionări. Concretizându-se, obiectivele actului de ursire 
„evoluează" de la două spre trei. Ursitoarele „decid despre viitorul şi finitul vieţii 
pruncului" (Fochi: 35 I, Olteanu: 340-342), sau „determină zilele, norocul şi 

viitorul omului" (Muşlea, Bîrlea: 428---429), ceea cc sugerează tot ideea de cum şi 
cât existenţial. Dar cum căsătoria dă tonul calităţii vieţii şi al eventualei prosperităţi 
economice, ea va acoperi ideea de cum, sens în care ursitoarele prevăd sau decid şi 
când se va căsători, cu cine sau câţi parteneri va avea fiece om ursit. În alte 
concretizări sau metafore, ursitoarele „proorocesc dacă are să trăiască, cât o să 
trăiască şi ce noroc o să aibă"; îl fac pe om „bogat, sărac şi potrivit"; ,,una dă 
bogăţie, alta beţie şi ultima sărăcie", ,,una urseşte aur, a doua argint, a treia piatră" 
(Fochi: 35 I, Olteanu: 340-342). 

La capul copilului, la masă sau dincolo de fereastră, ursitoarele efectuează 
această sortirc vorbind (între ele), şuşotind, lansând un verdict vocal. Chiar şi acolo 
unde credinţa şi cunoştinţele despre ursitoare s-au atrofiat puternic, elementul 
vorbire sonoră (,,voce tare") a persistat. (,,Mai demult, se făcea o masă care era 
lăsată până dimineaţa. Dar acum nu mai e obiceiul acesta. Oamenii nici nu-şi prea 
reprezintă precis ursitorile. Ei îţi spun cam aşa: oricare are două ursitori. Trei zile 
şade-n jurul lui şi-l urseşte. Sunt două sfinte ca şi ale de sus (măiestrele). Spun 
boresele că înainte vreme ursitorilc urseau cu voce tare de auzea moaşa. Şi ce-i hi 
ursât, apăi să te tot fereşti că nu poci să scapi" - cf. Cristescu-Golopenţia, I 944: 46). 
Elementul sonor e atât de specific, încât - c drept, izolat - acesta este aproximat 
inclusiv drept strigăt. ,,Spuneau bătrânii că atunci când se naşte copilul strigă la 
fereastră cât o să trăiască şi ce o să păţească" (Sărhători şi ohiceiuri, III: I 9). 
Desigur, aici nu este vorba negreşit de strigăt în sensul de exclamaţie cu intensitate 
acustică ridicată (în acest sens literal, avem poate o singură menţiune: fragmentul 
unei povestiri în care ursâtorile „strigă la fereastră că fata se va mărita cu sluga" -
cf Ştiucă, 200 I: 89). Strigătul acesta e de luat mai degrabă cu sensul de enunţ, 
referindu-se la spusa/afirmaţia/enunţul care - similar ţipătului intimidant şi 

convingător - se impune. Oricum, din cauza acestei vocalizări se face că, deşi 

acoperite de secretomanie şi taină, ursitoarele pot fi auzite. Foarte rar, se pretinde 
că „dacă lehuza ar fi deşteaptă, ar auzi pe ursitoare" (Olteanu: 341-342). În Alba, 
„ursitoarele veneau, câteştrei, în noaptea când se năştea copilul. Numai femeile 
curate le auzeau, că veneau la geam" (Ciobănel: 180). În cele mai multe cazuri, 
„doar moaşa le auzea". ,,Ursitoarele spuneau moaşei ce viitor va avea copilul, dacă 
va fi jucăuş, cântăreţ. Moaşa zicea: Dacă nu-i urseşte ursitoarea noroc, copilul are 
să moară. Ursitoarele urseau şi cât trăieşte" (Sărbători şi obiceiuri, III: 19). Ideea 
cu ursitoarele care ar fi „spus" moaşei, adică transmis/comunicat este una dedusă. 
Între moaşe şi ursitoare nu exista absolut nicio formă de dialog. Moaşele vor fi 
putut auzi sfatul ursitoarelor doar involuntar sau prin har/dar divin, nicidecum pe 
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bază consimţită sau contractuală. Moaşele puteau sa aibă calitatea de a auzi, însă şi 
aceasta era o taină. Calitatea lor noumcnală le-ar fi calificat pentru această auzire, 
dar alte transgresii le vor fi putut anula şansa. ,,Şi azi vin ursitoarele la geam. Dar 
femeile de azi nu le mai poate auzi fiindcă au multe păcate" (Sărbători şi obiceiuri, 
III: 20). ,,Femeile cred însă că ursitorile ursesc şi acuma dar nu mai aude nimeni. 
Nu mai sunt oameni bun. Atunci erau mai credincioşi" (Cristescu-Golopenţia, 
1944: 46). ,,Mai demult auzeau moaşele că ce ursesc ursitoarele, dar fiindcă una 
n-a ţinut în secret, ci a spus, toate moaşele şi-au pierdut acest favor" (Muşlea, 
Bîrlea: 438). ,,Înaine se spunea că moaşa copilului auzea ce spuneau ursitorile la 
fereastră. Azi nu; se pare că nu se pune nimic la fereastră, pentru ursitori" 
(Ciobănel: 244). Interesant, în toate aceste mărturii nu se pune defel la îndoială 
existenţa ursitorilor, incapacitarea moaşelor şi non-manifestarea contemporană a 
ursitoarelor punându-se pe seama transgresiunilor şi infidelităţilor religioase (păcat, 
necredinţă, răutate, încălcarea caracterului tainic, nerespectarea tradiţiei şi a ritului 
de invitare prin ofrande). 

În unele zone folclorice era atestată o Carte a Ursitelor, Cartea Vieţii sau Cartea 
Zilelor, care va fi conţinut şi „scrisa copilului". ,,Ursitoarele o citesc sau o cântă în 
cor în faţa pruncului nou-născut, dar prevestirea lor nu poate fi auzită decât de 
moaşă" (Evseev, 1998: 476). Această citire-cântată ilustrează de fapt „citirea" liturgică, 
pentru conştiinţa ţărănească orice „carte" sfăntă fiind citită în stil psalmodic, 
bisericesc. Chiar dacă sugestia este exclusiv creştină, ea duce mult mai departe 
elementul oralităţii exprimate vocal, audibil, pe care gândirea populară îl sugera 
atunci când postula doar existenţa unui sfat şoptit între ursitoare şi eventuala rostire 
efectuată de ursitoarea finală. Oricum, consider că esenţa actului/faptului ursirii se 
leagă de - sau este redată prin - ideea factorului acustic/auricular/acusmatic. În 
sensul acesta există în folclorul românesc şi istorisiri în care oamenii vorbeau 
despre o făptură-glas, care, întâmplător, noaptea, putea fi auzit. În A.I.E.F. (inf. 
26.883, Focşani, 1966) se află frântura unei povestiri, deşi eliptică, în care un argat 
nefericit aude noaptea pe „cineva" întrebând: ,,Noroace, noroace, s-a născut un 
copil, cu ce noroc îl noroceşti?" Bizara făptură-voce a norocului răspunde de 
fiecare dată cu formula: ,,ce-am muncit eu, aşa să muncească şi el. Ce-am mâncat 
e11 :wi. si'i mi'in:1nce şi el În veac1il cie vecie aşa si'i se tie" lncl11siv replica aceasta. 
unică şi rigid invariabilă, sugerează reflecţia existenţialist-sceptică: norocul e 
capricios, egocentric, zgârcit. Oricum, aici, pentru noi e importantă natura 
comunicării şi manifestării sale de făptură incertă sau difuză, adică manifestarea sa 
eminamente vocal-sonoră. Această acusticitate dă „carnaţie" făpturilor de destin, 
ori cel puţin este factorul care le face indubitabile, convingătoare. Ca şi ursitoarele, 
Norocul nu poate fi văzut şi descris sau reprezentat vizual, ci poate fi sugerat 
exclusiv imaginar. Ca şi ursitorile, el poate fi însă auzit, adică surprins în actul 
parapsihologic al menirii/sortirii/ursirii verbale. De la această esenţă rcprezcntaţională 
există desigur şi situaţii narative în care Norocul apare ca făptură material
anatomică masculină (fapt pentru care eroul povestirii îl poate lua la ceartă sau la 
bătaie). Aproximez însă lucrul acesta drept o valorificare a mitologicului - difuz -
în sens literar-demitizat. 
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Când o folcloristă de la finele secolului al XlX-lea redă câteva poveşti despre 
ursitoare, ea dovedeşte existenţa, în popor. a unei ample nevoi de miraculos, ca şi o 
mare inventivitate în ilustrarea (adică formalizarea) acestuia. Sub pana sa, iată 

„câteva cuvinte dintr-una cu un om care dacă a văzut că nu mai are noroc s-a 
tocmit slugă înadins pentru o piatră din ogradă, şi cum a câştigat-o în fiecare 
noapte venia o pascre şi mânca din ca, atunci omul desnădăjduit porneşte să-şi 
caute norocul. A ajuns la o ursitoare care locuca un palat strălucitor, iar peste 
noapte a venit îngeri şi le-au vestit că atâtea şi atf1tea s-au trecut din viaţă şi atâtea 
s-au născut. Ele au rugat odihnă morţi lor, iar pentru cei născuţi fericirea în care se 
aflau şi ele în noapte ceea. A doua zi s-au trezit într-o casă mijlocie în care au 
trebuit să lucreze toată ziua ca să aibă ce mânca seara, iar când au venit îngerii 
vestitori, ursitoarele le-au hărăzit pentru viaţă traiul lor din ziua aceea. A treia zi 
s-au trezit într-o colibă săracă şi după ce au muncit toată ziua de abia, la asfinţitul 
soarelui au căpătat o bucată de mămăligă şi-n noapte aceea vestindu-le îngerii de 
noi născuţi le-a rânduit viaţa întreagă să o ducă aşa cum o dusese ziua aceea. Şi 
omul nenorocit care petrecuse trei zile dc-a-varma cu ursitoarele, la bine şi la rău, a 
cunoscut atunci ce-i noroc. S-au dus supărat la ştirea Domnului şi ursitoarele 
chemându-l l-au povăţuit cum să facă să-şi găsiască norocul alipindu-se pe lângă o 
femee norocoasă. Şi a făcut el aşa şi s-a însurat cu o femeie cu noroc şi trăia în bine 
ca în sânul lui Dumnezeu că mai uitase că a fost fără de noroc pe lume. Şi voind să 
cerce odată de nu cumva şi el a mai prins la noroc, a sămănat un lan de grâu, arat şi 
îngrijit mai bine decât toate celelalte, dar când colo în primavara târziu, când toate 
seminţele răsărite şi crescute frumos înverziau pământul şi copacii erau înfrunziţi şi 
înfloriţi, când era toată lumea cum îi mai frumoasă, numai lanul lui sta negru ca o 
tristă arătură de toamnă şi atunci a văzut omul că cine se naşte fără noroc, fără 
noroc şi moare" (Sevastos, 1892: 187-189). Imediat după acest rezumat, unnează 
un altul, şi mai concentrat, în care miraculosul, adică informaţia revelatoare, tot de 
natură acustic-auditivă, ia forma păsărilor. ,,Este o poveste cum auzise un om în 
vrâstă vorbind turturelele de o copilă cc se născuse atunci şi care era sortită de 
nevastă şi el de necaz a catat să o omoare dar ea scăpând la urma unnei se mărită 
tot cu dânsul" (Sevastos, 1892: 189). 

O enigmă legată de masa ursitoarelor este şi aceea că, după punerea mesei, în 
prima sau în orican: din ceh; trei nopti care ar găzdui ursitoarele, mama sau părintii 
pruncului ar putea avea vise revelatorii sau premonitorii. Aşadar, secretul şi 

interdicţia auzirii şi vederii ursitoarelor era relativizată şi de posibilitatea, de 
excepţie, de a fi vizualizate, în timpul ursirii, în mod oniric. ,,Visa femeia" 
(Sărhători şi obiceiuri, III: 20); ,,de multe ori ursitorile se arată în vis mamei 
pruncului, vesele sau triste"; ,,lehuza poate visa în noaptea aceea pe ursitori şi 

destinul copilului" (Olteanu: 341-342); ,,lăsa fereastra crăpată că vin ursitoarele şi 
femeia visa viitorul copilului la miezul nopţii" (Sărbători şi obiceiuri, I: 27). 
„Mama copilului trebuia să ţină minte ce-a visat. Dimineaţa visul se tălmăcea, dacă 
era spre bine sau spre rău" (Ciobănel: 206). Dacă punerea mesei sau chiar prezenţa 
ursitoarelor ar genera aceste vise, cultura folclorică nu precizează. Aparent, visele 
premonitorii sunt doar o coincidenţă, fiindcă nu există nicăieri sugestia că 

ursitoarele ar inspira, ar trimite sau ar dărui respectivele vise. Chiar şi aşa, vederea 
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onirică este una extrasenzorială, de genul oneiromanciilor pe care anticii le 
considerau „dar divin", revelaţii charismatice. 

Totuşi, cu privire la ursitoare se vorbeşte şi despre o vedere în sens comun, 
fiziologic, propriu-zis. În mod excepţional, în basmele fantastice şi în „naraţiunile 
despre destin", ursitoarele sunt văzute de către aproape orice personaj, inclusiv 
masculin. Chiar şi tatăl copilului le poate vedea (se vorbeşte chiar şi despre un „tată 
al noroacelor" - alte instanţe rarisime ale masculinului), deşi, de regulă, abundă 
interdicţiile legate de vizualizarea ursitoarelor. Cei care îşi asumă riscul trebuie să 
îşi ia masuri protective, pedeapsa pentru cel care află destinul prin pătrundere în 
misterul ursirii fiind moartea. Numai că, opinez, în basm, adică în fantastic, 
intervine - la modul cât se poate de auctorial - imaginarul elitist, de oralitate 
literară şi de conştientizare compoziţională, adică o fantazare inspirată şi procesată, 
nu negreşit derivată din ritualul existent sau din credinţa comunitară vie. Căci, aşa 
cum am văzut deja, cu privire la realitatea biografică toate mărturiile reprezen
tanţilor folclorici identificau auzirea sau pândirea ursitorilor drept un tabu. Moartea 
sau poceala e soarta celor ce „trăgeau cu urechea, ca şi cel ce se uita spre fereşti în 
cele dintâi trei nopţi ale naşterii unui copil [ ... ], întocmai cum este osândit şi cel ce 
ascultă vitele care vorbesc în noaptea Sf. Vasile când proorocesc viitorul" (Pamfile, 
1916: 12, 15; Olteanu: 341). ,,Tot ca intruziune în lumea sacrului se considera a fi 
şi pângărirea spaţiului sfânt prin trecerea/călcarea pe urma ursitoarelor - unul ca 
acela ologeşte" (Olteanu: 341 ). Per total, ,,glasul Ursitoarelor, visul de la Ursitoare, 
apariţia lor fulgurantă, capriciile lor, totul converge către o relaţie tensionată a 
omului cu ele" (Ştiucă, 200 I: 87; 200 I: 193). 

Între altele, (a) diafanul secret al ursitoarelor (impreceptibilitatea lor 
senzorială), (b) interdicţia sau incapacitatea de a le auzi discuţia şi ursirea, 
împreună cu (c) excepţionalul permis al auzirii ori al visării lor, sunt şi artificii 
imaginar-ficţionale sau fabulatorii. Menirea lor este de a accentua tocmai lucrul cel 
mai important, şi anume implacabilul destinului, incontumabilitatea deciziilor 
ursitoarelor. Ursitoarele nu se aud şi nu se văd tocmai pentru că cele sortite sunt 
dincolo de capacitatea perceperii şi a auctorialităţii omului - ursitoarele au putut fi 
auzite sau văzute/visate tocmai pentru a se justifica logic naraţiunile despre 
Î1h:v11tunwbilitatca Jc,;ti11ului (u1-,;it). 

,,În Muntenia se zice în loc de ursitoare şi babe care minesc soarta omului de 
cum se naşte şi cum o scrie în carte aşa rămâne pe veci, neputând a te abate nici în 
dreapta nici în stânga. Să fie cineva treaz, ar putea auzi vorbind babele şi ar şti 
anume de ce ar trebui să se păziască. Nu-i vorbă, că tot nimic nu i-ar putea folosi 
de oarece cu nimic din cât ţi-i scrisă soartea nu ţi-o mai poţi schimba. Soartea o pot 
spune nu numai babele, dar şi alte fiinţe închipuite în păseri mai cu deosebire 
porumbii, şi afară de porumbi şi din animalele domestice o mai spun" (Sevastos, 
1892: 187). O legendă dintre cele care, prin număr, devin comune, rezuma: 
„O femeie născuse un prunc. Noaptea au venit ursitorile ca să menească viaţa celui 
născut. Una din ele i-a dat minte, alta i-a menit să aibă noroc. Alta însă l-a menit ca 
în ziua ce din unnă, când va fi mire, să moară prin înecare. Mama celui născut, care 
se afla deşteaptă, auzind menirea lor a ţinut socoteală şi în ziua nunţii celui născut a 
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dat poruncă să se astupe toate fântânile ~pre a scflpa de cele prezise. Cu toată paza, 
cel menit s-a înecat în teica de apă pentru păsări" (Olteanu: 341 ). 

În literarul oral, sociografia şi biografia dc;tinului se pot extinde: ,,Odată a 
născut o femeie o fată şi în aceeaşi zi a venit în casa aceea un mocan străin, să fie 
găzduit peste noapte. Cum în casă era lăuza, i-a pus moaşa aşternutul pe prispă. 
Peste noapte au venit ursitorile şi au ursit copilul şi au spus că acest mocan va fi 
bărbatul acestei fetiţe născute. Atunci mocanul care nu vroia să se însoare atât de 
târziu a luat fata şi a legat-o de un par de gard să moară şi a zgâriat-o la un picior. 
Dimineaţa, moaşa a găsit fetiţa care nu murise. Când a crescut mare, a venit un 
mocan s-o ceară de soţie. Când i-a văzut bărbatul semnul de pe picior a întrebat-o 
de unde are semnul şi nevasta i-a povestit ce s-a întâmplat cu ea când a fost mică şi 
mocanul i-a spus că el a făcut asta ca să nu se însoare bătrân" (Sărbători şi 
obiceiuri, IV: 20-21 ). 

O notă şi în legătură cu ipostaza nefastă a ursitoarelor. Mai întâi, este de 
observat ca o generalitate faptul că ursitoarele sunt capricioase şi pot fi vindicative. 
„Dacă găseau pe masa de lângă geam tot ceea ce le trebuia, urzeau favorabil 
copilului. Dacă însă moaşa uita să pună ceea cc se cuvenea, ursitoarele se răzbunau 
pe copil" (Sărbători şi obiceiuri, V: 28-29). De aici însă, luând în considerare acest 
caracter sau cu totul independent, mentalitatea populară a putut ajnge la 
identificarea ursitoarelor cu stihiile demonice, cu boala şi moartea. Faptul punea la 
lucru ştiinţele sau procedurile magiei defensive. ,,Se credea că ursitoarele pot 
schimba copilul. Dacă copilul era bolnav, considerau că ursitoarele l-au schimbat. 
Luau iţele de la război, le puneau la gâtul unei rude, iar apoi cea care avea iţele la 
gât se aşeza ca şi cum ar încăleca pe cociorba de lemn cu care se scotea din cuptor, 
înconjura casa de nouă ori. În acest timp, mama copilului se făcea că face un foc 
din nouă fuse peste care se aşeza cherestea, un fel de plită, aşeza un cazan cu apă, 
pe deasupra căruia se aşeza copilul. Cca care înconjura casa întreba la geam: 
Cefi1ci acolo? I Fac.focul. I Ce vrei să.fierbi? I Carne bâtrână, ca să se întinerească! 
Se credea că astfel copilul se făcea bine" (Sărbători şi obiceiuri, IV: 20). ,.Când 
copilul era lăsat singur în casă se punea lângă ci o mătură şi o lingură de lemn 
găsită, ca pază împotriva ursitoarelor./ Ursitoare, femei care le zice strâgi. Jucau pe 
înserate prin pomi. Dacă le vedea cineva şi le şuiera, îi scoteau ochii. Dacă ajung 
ursitoarele la un copil nebotezat în casă, îl fac strigoi dacă e băiat şi strigă, dacă e 
fată, sau moroi. Dacă îi descântă de strigoi, scapă. Se face în tindă sub o scară foc, 
se pun pirostriile la foc şi o căldare cu lapte dulce şi o fată care creşte frumos 
umblă în jurul căsii călare pe furca de tors. Când ajunge fata la tindă zice: Bineţe 
cum11tră, ce faci acolo? Baba descântătoare zice: Scald o habă bătrână şi fac o 
copchilă tânără I Frumoasă,.fiwnoasă, ca o purcică dinjir scoasă. Şi spală copilul 
cu laptele acela pe tot corpul, de trei ori în trei zile, duminica dimineaţă până la 
răsăritul soarelui. Laptele acela se azvârle pe câine, să se prindă pe câine, nu pe 
copil" (Sărbători şi obiceiuri, IV: 20). ,,Se credea în făcutul de ursită. Se credea că 
ursita le îmbolnăvea pe lăuze. Numai prin descântece puteau fi dezlegate de ursită. 
Ursita o făceau femei rele care voiau să ucidă lehuza ca să-i poată lua bărbatul. 
Ursita se făcea de femei despuiete care în mijlocul pădurii băteau o pană într-un 
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butuc (ce simboliza) străpungerea inimii lăhuzei./ Dacă femeia lăuză stropşeşte în 
sân, scapă copilul de anumite defecte. Babe descântătoare pot face de ursită unei 
lăuze, care apoi naşte monştri" (Sărbâtori şi obiceiuri, IV: 16). Am spus deja, în 
situaţiile menţionate în urmă a avut loc o involuţie sau un clivaj galopant: dinspre 
ursitoarea supranaturală sau divină - neutră etic şi afectiv, cu prezenţă şi scop 
exclusiv de stabilire a destinului o singură dată - s-a ajuns până la demonii 
feminini de tip strigoi şi până la vrăjitorie. 

Oricum, propiţierea-determinare sau cel puţin aflarea destinului rămâne o 
tentaţie intim legată de ideea ursitoarelor şi de ritul mesei pentru îmbunarea 
acestora. Aşa că divinaţia, chiar dacă nu va fi fost raţiunea primă a respectivului 
ritual, revenea să se agaţe de rit cu orice pretext sau artificiu. În sudul ţării, ,,se 
controlau toate obiectele, cele care nu erau găsite la locul lor, puţin deplasate, 
însemna că au fost atinse de ursitoare. În funcţie de obiectele deplasate, se deducea 
soarta copilului hărăzită de ursitoare" (Sărbători şi obiceiuri, V: 29). ,,Fetele care 
voiau să se mărite aduceau şi puneau un inel pe masa ursitoarelor, sau o batistă, 
pentru ca ursitoarele să-şi amintească şi de ele. Uncie fete se ascundeau sub masă, 
ca să-şi audă şi ele ursita". Şi fiecare mărturie de genul acesta este asezonată cu 
poveşti despre călători care aud cele ursite de ursitori, care încearcă să evite, de 
pildă, moartea copilului astupând puţul, dar la soroc acesta tot murind, fie pe 
capacul puţului, fie într-un lac apropiat" (Sărbători şi obiceiuri, V: 32). Într-un loc, 
printre foarte puţinele în care nu exista - sau în care nu mai exista - credinţa în 
ursitoare, nimic din cele descrise mai sus nu aveau loc. ,,Nevoia" prevederii 
evoluţiei sau a destinul pruncului era compensată prin alte superstiţii universale 
(meteorologice sau cronologice - ceasurile bune/rele ale zilei). ,,Credinţa în 
ursitoare nu este cunoscută la Holda. Familia însă îşi poate da scama de viitorul 
copilului după ziua în care a fost zămislit, după ziua şi ceasurile în care s-a născut, 
după cum a fost vremea în ziua naşterii şi după locul unde s-a născut". ,,Dacă 
se-ntâmplă să fie iarna şi ninge, atunci se zice că are să fie bogat copilu; sau dacă 
plouă vara, tot bogat are să fie. Dacă-i secetă, atunci are să fie sărac (necăjit şi 

rămâne mic de statură). I se zice când e marc: pâi n-o plouat când te-ofăcut mă-ta. 
Dacă se naşte pe furtună are să aibă suferinţă şi greutăţi în viaţă; va fi vreun nătâng 
:,au u fu1tuml :,-a µt.:ti-:cc î11 ~iaţa lui" (,\far·ia Dli11i/uaia, 111ua:;;li ~.:r. Şcoala de 

comandante: 236). 
Visele premonitorii constituie un aspect care merită o notă aparte. Deja am 

văzut că pe alocuri era postulată posibilitatea mamei-lăuze de a Ic vedea în vis pe 
ursitoare. ,,Când urseau copilul mama le putea auzi, dacă nu dormea; sau în vis, 
ţinea minte ce a visat" (Sărbători şi obiceiuri, I: 33). ,,Le visau în vis ca femei 
tinere". Dar visul mamei putea fi doar unul mai mult sau mai puţin biografic, 
ignorând total ursitoarele. ,,Mama visa, povestea bătrânelor visul şi ele îl 
tălmăceau" (Sărbători şi obiceiuri, I: 27, 32). Visul oracular sau premonitoriu era 
foarte adesea atribuit moaşei. ,,Se spunea că ea era aceea care visa ceea ce i se 
ursea copilului, ursătorile i se arătau ei în vis" (Sărbători şi obiceiuri, V: 14). 
„Moaşa tălmăcea a doua zi visul ei sau al mamei"; ,,moaşa tălmăcea a doua zi visul 
mamei" (Sărbători şi obiceiuri, IV: 11, 19). Chiar şi aşa, coşmarele lăuzei ţineau 
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firesc de neuropsihologia sa foarte fragilă, lucru rcntru care: ,,Se punea foarfeca cu 
care se tăia buricul copilului sub urechea lăuzei. ca să nu aibă visuri urâte. Acolo 
rămânea opt zile până cc popa venea să citească molifta" (Sărbători şi obiceiuri, 
IV: 16). O mamă îşi amintea: ,,Am visat şi cu la primul copil că vin trei fluturaşi 
care au stat pe sare şi ziceau: Să-l lâsâm, sâ 1111-I luăm şi pe urmă mi-a murit 
copilul" (Sărbători şi obiceiuri, V: 30). În 2005, într-un dialog cu o bătrână 
ardeleancă, aceasta mi-a confesat istoria sa personală: în 1950 naşte o fetiţă 

subponderală, aparent diformă şi cu malformaţii (degete lipsă la picioare, un deget 
supranumerar la o mână). Moaşa o sfătuieşte să n-o alăpteze, să o lase să moară. 
Însă pe timpul nopţii mama visează o fetiţă alergând prin curte. Astfel, dimineaţa 
îşi dă seama că prunca ci era sortită vieţii, aşa că o va îngriji cu toată devoţiunea. 
Ulterior, medicii prevăd fetei, datorită bolilor sale grave, o viaţă de maximum 
45 de ani. Sub dializă, aceasta va muri la 55 de ani. 

După ursire, ceremonia desfacerii mesei are clemente care prelungesc 
numinosul şi relaţionările magice, ca şi clemente de răsplată şi comensualism 
profan. În Maramureş, ,,pâinea de la ursitori se împarte apoi tuturor şi lehuzei" 
(Ciobănel: 257); în Dolj, ,,pâinea o mănâncă moaşa şi dă din ea şi în casa lăuzei". 
Chiar şi în ultimele decenii ale secolului al XX-iea, ,,ursitoarele se pun şi la spital"; 
„pâinea ursitoarelor este adusă acasă, la lăuză şi toată familia mănâncă din ea; în 
acest fel copilul va fi recunoscut de ursitoare în spaţiul căruia îi aparţine" 

(Ciobănel: 221, 72). Faţă de situaţia acestei sacralizări a întregii familii, sau numai 
a mamei, prin consumarea din pâinea sau azima ursitoarelor, pe alocuri se practicau 
alte forme de distribuire sau împărtăşanie simbolică sau magico-numinoasă. 

Deosebită sau specifică era aceea referitoare la universul infantil, o situaţie demnă 
de a fi numită ritem de integrare generaţională. ,,Ursitorile se ţineau trei zile. După 
aceea moaşa sălta masa; pâinea se împărţea copiilor, şi azi este la fel" (Ciobănel: 
226). ,,Cele trei azime: dacă c fată, a doua zi se dau la trei fete, dacă e băiat, la trei 
băieţi" (Fochi: 352). Faţă de o asemenea distribuţie integrativă simplă (copii în 
genere, sau băieţi pentru băieţel, fete pentru fetiţă), numeroase consemnări indicau 
şi o alta parcă mai complexă. În Oltenia, ,,după noaptea ursitoarelor, darurile de pe 
masa respectivă se împart la o fetiţă şi doi băieţi, sau doi băieţi şi o fetiţă" (A.I.E.F. 
inf. 4423 ). Mai exact, era vorba de o împărţire fie doar a turtelor ursitoarelor, fie a 
tot ce fusese pus pe masa ursitoarelor, după regula, în cazul în care pruncul era 
băiat, pâinile sau totul era dat Ia doi băieţi şi o fată, iar dacă era fată, la două fete şi 
un băiat (Sărbători şi obiceiuri, I: 32-33). ,,A doua zi moaşa ridica masa. Chema o 
fată, pentru că era curată, rupea pâinea şi o da Ia trei copii, apa o punea Ia flori. Nu 
era bine să mănânce părinţii copilului din pâine. Banii îi lua moaşa"; ,,dimineaţa 
veneau trei copii şi li se dădeau bucăţelele de zahăr. Copii gustau din apă, erau 
stropiţi cu apa ursitorilor pe cap"; ,,dimineaţa se dădeau colacii la copii şi nu 
trebuia să muI1umească şi nici bogdaproste [să spună], că nu-i pentru mort" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 32-33). În detaliul unei distribuţii diferenţiate a darurilor 
s-a putut vedea o confirmare a rolului ursitoarelor de a decide căsătoria copilului. 
Astfel, acest final al ritului mesei de ursitoare ar anticipa realizarea matrimoniului 
în bune condiţii. ,,Aducerea a trei copii la ridicarea mesei ursitoarelor, faptul că ei 
formează două perechi împreună cu noul născut, prevederea de a-i alege din 
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aceeaşi generaţie, totul sugerează preocuparea ca viitoarea căsătorie să se realizeze 
normal". (În acest moment, în citat intervine interesantă notă de subsol: 
,,În Mehedinţi, cele trei azime de grâu sunt numite şi considerate ele însele 
ursitoarele. Este vorba, credem, de o hierofanie; în acest caz împărţirea pâinilor 
rituale la cei trei copii simbolizează participarea lor la un destin comun cu cel al 
noului născut". După care autoarea continuă: ,,Faptul e cu atât mai plauzibil cu cât, 
conform tradiţiei, în aceeaşi zonă asistenţii rituali cei mai importanţi ai ciclului 
nupţial, naşii, erau moşii de la naştere. Ei apar deci în obiceiurile de la nuntă, 
exercitând în continuare acelaşi mandat cu care i-a investit neamul, considerat 
patrilinear" - cf. Lorinţ, 1969: 526.) 

Nu peste tot se va fi distribuit masa ursitoarelor în chip simbolic şi 

promatrimonial sau comunitar. Multe obiecte, mai ales banii şi adeseori aproape 
toate alimentele, erau luate acasă de moaşă. Totuşi, pe linia continuităţii aspectului 
magic-determinist, unele dintre acele obiecte iconice pentru profesii sau pentru 
destin erau păstrate pentru a fi puse în prima scaldă de după botez (Sărbători şi 
obiceiuri, V: 30). ,,Toate obiectele puse la ursitori le strângea moaşa şi le punea în 
prima scaldă a copilului după botez, luni" (Sărbători şi obiceiuri, I: 33). În fine, 
unele mărturii nu au mai reţinut din toată putinţa simbolică a mesei ursitoarelor 
decât aspectul profan. ,,A doua zi dimineaţa, la masa ursitorilor erau chemate 
rudele şi vecinii. Se consuma tot ceea ce fusese pregătit pentru ursitoare, pui fript, 
vin, ţuică, după care i se ura noroc copilului. / A doua zi după ursitoare făceau o 
cinste, moaşa şi părinţii, de dulce sau de post. / Masa se numea pomudă (alte 
locuri, pomadă, blogodoriţă). Unele relatări spun de o masă în grup la o 
săptămână" (Sărbători şi obiceiuri, V: 20). Când ştiinţa iatrogenică a femeilor avea 
şi noţiuni de biochimie şi fiziologie empirică, se preciza: ,,la masa de după 
ursitoare lăuza mânca ceapa şi sarea (rămase după trecerea ursitoarelor), ca să aibă 
lapte" (Sărbători şi obiceiuri, V: 28). 

Etnografia interpretată (filo.'iofarea folcloriştilor) 

„Românii de pretutindeni cred că soarta fiecărui om este în mâna 
Ursitoarelor, care urzesc traiul tuturora. Numai într-o privinţă nu se înţeleg toţi 
românii: când vin Ursitoarele! 1 Unii cred ca vin fn saptamâna fn care s-a nascut 
copilul, şi anume în nopţile fără soţ: a 3-a, a 5-a şi a 7-a; alţii cred că vin în cele 
întâi-trei nopţi după naştere, iar alţii că vin în a 8-a noapte. / Ursitoarele sunt trei 
zâne care croiesc ursita pruncilor şi în Macedonia se numesc mire, albe, nărăsite şi 
caşmete. I Tocmai pentru că nu se ştie anumit ziua când vin ursitoarele, fiecine 
trebuie să fie pregătit să li se facă primire bună, ca să nu Ic supere. / Ursitoarele nu 
li place întunericul; de aceea în odaia copilului trebuie să fie totdeauna lumină. Nu 
li plac oamenii supăraţi, posomorâţi şi gâlcevitori, de aceea părinţii şi orişicine ar fi 
în casa unui nou-născut trebuie să fie veseli şi voioşi, rnâcare până ce trece timpul 
în care vin ursitoarele. / Ştiind că au toane, oamenii au totdeauna în grijă că 

ursitoarele să găsească în casă tot ce li le-ar face plăcere, tot ce au nevoie. Deşi sunt 
zâne, dar petrec ca şi oamenii. De aceea li se întinde masă mare, în Transilvania 
moaşa aşterne pe masă un cot de pânză nouă pe care pune un blid cu făină de grâu, 
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sare, pame, şi Ic lasă trei zile şi trei nop! i dup{1 trei zile se văd pc făină unnclc 
ursitoarelor. În alte pârţi, tot din Ardeal. se pun pc masă trei talgere cu grâu fiert, 
trei pahare cu apă, trei cu untdelemn şi, într-o scăfiţă, câţiva bani. În Banat se pune 
la capul copilului o pogace şi trei cruceri, ecîte un ul de fiecare zână, o oglindă, un 
piptene şi o lingură de untură, pentru ca ursitoarele să poată să mănânce şi să se 
gătească. Tot în Banat, prin alte părţi, înspre sara a treia zi după naştere moaşa 
pregăteşte cina sau cinişoara ursitoarelor. Aceasta se face aşa: când soarcle-i la 
chindie, ia o sânie, adică o masă rotundă de lemn, şi o acoperă cu o pânză nouă. 
Împrejurul sâniei pune nişte brăciri noi, iar la mijloc un bliduşel curat, în care 
toarnă de trei ori câte trei pumni de făină de grâu; deasupra pânzei pune o lingură 
nouă de sare şi una de unt şi un pahar nou de apă neîncepută. Apoi de torţile 

bliduşelului prinde trei lumini de ceară şi împrejurul lui pune tot felul de cereale, 
precum grâu, porumb etc. la apoi măsura pruncului, cu trei fire de mătase roşie, pe 
care le înfăşură împrejurul paharului cu apă. Masa astfel pregătită o pune la capul 
nepoatei, aprinde cele trei lumini de ceară, face de trei ori cruce şi se roagă cătră 
Dumnezeu ca să trimeată ursitoarele zicând: Doamne Dumnezeule I Trimite 
ursitoarele I Să vine toate voioase I Voioase şi bucuroase I la sânie să gustească I 
lui X bine să-mpărţească I X puţinel să muncească I Şi mult bine să trăească. I 
După ce s-a închinat, moaşa lasă sânia să steie peste noapte unde-a pus-o, având 
grije fiecare să ţie minte cc vor visa. A doua zi vine moaşa cu trei fetiţe până la 
şase ani, cărora le împarte lucrurile de pe sânie./ În Macedonia se obişnuieşte ca a 
treia zi după naştere să se puie un copil, băiat sau fată, ca de doisprezece ani, ai 
căror părinţi trăiesc, să frământe o turtiţă din aluat nedospit, care se coace în cenuşa 
din vatră şi care apoi să pune să steie patruzeci de zile sub perna pruncului. În 
noaptea următoare se culcă toţi mai devreme şi se închid uşile, care nu se deschid 
pentru nimica în acea noapte, când au să vie cele trei mire să scrie norocul şi soarta 
pruncului. Astfel pregătiţi, părinţii aşteaptă ursitoarele. Ele vin, intră încet pe 
fereastră sau pe uşă, se aşează la căpătâiul pruncului şi încep să-i ţeasă viitorul. Cea 
mai bătrână dintre ele, Ursitoarea, ţinând furca în brâu, învârte fusul; cca mijlocie, 
Soarta, toarce firul din caier, iar cea mai mică, Moartea, taie firul cu foarfecele. 
După cc i-au tors firul vieţii, dacă copilul s-a născut într-un ceas bun, prind a cânta 
un vers foarte frumos şi a-i sorţi de bine; iar dacă s-a născut într-un ceas rău, încep 
a canta un vers duios şi trist şi sorţesc numai de rău. Apoi încep a-i da pe rând: 
minte şi noroc, frumuseţe sau urâciune, bogăţie sau sărăcie, într-un cuvânt îi 
hotărăsc viaţa cc are s-o ducă zi cu zi" (Gorovei, 2002: 27-28). 

În finalul idilicei sale reconstituiri, Gorovci zice că românii vor fi moştenit 
credinţa în ursitoare de la romani (unde se numeau Parce şi torceau firul vieţii 

individuale). 
„O seamă de moaşe", ,,după ce l-au înfăşurat în aceste obiecte", ,,astfel ca 

faşa să formeze o cruce la piept şi una la spate, ca să nu se poată apropia spiritele 
cele necurate [ ... ] şi după ce l-au îmbrobodit ceva cam strâns cu un tulpănaş, ca să 
nu capete cap mare, bolocănos, ci mic, rotund şi frumos, îi fac cruce cu degetele pe 
faţă şi apoi îl duc la fereastră, ca să vadă lumea şi acolo îl închină Ursitelor. Iar 
după ce l-au dus la fereastră, moaşa zice: - Uită-te la lume: cicia, cicia! (frumoasă, 
plăcută)" (Marian, 1995: 63). Îmbinarea de tandreţe naturală, ,,însemnarea" cu 
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cruci apotropaice şi oferirea înspre Ursitoare constituie în mod egal realitate 
etnografică şi descriptivism empatico-literar. Genul acesta de amalgamare nu e 
doar realist-etnografic, dar reflectă şi o opţiune descriptivist-romantică a primilor 
folclorişti, caracterizaţi de admiraţie idilică sau idealizantă faţă de ţăran (Sim. FI. 
Marian, A. Gorovei, A. Culca), iar mai târziu de entuziasm patriotard şi naţionalist 
(O. Papadima, I. Ionică, P. Iroaie, H. Bemea). Oricum, respectiva ducere a copilului 
la fereastră, pentru „a vedea lumea", dar mai ales închinarea sa ursitoarelor este 
mai mult decât interesantă, căci reprezintă o prezentare care integrează, consacră, 
dar şi oferă şi expune. Din păcate, bătrânul folclorist îneacă ritul în banal, mai ales 
că îl finalizează improvizând - dacă nu personal, cel puţin lăutăreşte - o urare mai 
mult literară decât etnografică: ,,Apoi îl duc şi-l dau mamei sale, care mai ales dacă 
nou-născutul e copilă, sărutând-o pe frunte, îi urează: - Draga mamei! Cum te 
iubesc eu, aşa să te iubească lumea! Să.fii norocoasă şi frumoasă şi orice lucrn vei 
prinde în mână să-ţi.fie drag a-l găti" (Marian, 1995: 63). 

Cu un salt în timp, mitologia lui Romulus Yulcănescu este elaborată ca un 
suma sumarum al sintezei şi originalităţii în domeniu. Aici, ,,mitul Urselor" se 
încadrează în „imaginea trinitară a Sorţii". Trei la număr, Ursele sunt făpturi 

feminine, când tinere frumoase (zâne, fete/fecioare), când bătrâne ca nişte 

vrăjitoare (babe), de o „feciorie" care înseamnă starea de puritate fizică şi morală, 
necesară imparţialităţii. Istoric sau mitogenetic, Yulcănescu vede Ursele (sau 
ursele) ca „acoliţi ai zeiţei Bendis", care „suferă în Dacia romană influenţa mitică a 
Parcelor latine" (Vulcănescu, 1985: 163 ). Aşadar, ele corespund „întreitei ipostaze 
feminine a zeiţei Hecate, identificată uneori cu Artemis - zeiţa tuturor făpturilor" -
imaginea trinitară a Sorţii, ca şi Bendis la traci şi Hecate la romani şi Artemis la 
greci, acestea toate având aceleaşi substrat mitic indoeuropean. Văzând ca un 
martor empatic evoluţia istorică, exegetul consideră că „acoliţii zeiţei Bendis 
capătă atribute tot mai precise sub raportul rolului lor în detenninarea ursitei. 
Acum Ursele nu mai apar ca ipostaze ale sorţii, ci drept zâne diferenţiate de Soartă. 
În ansamblul ei, Soarta acţionează şi prin două categorii de făpturi mitice: 
1înputerniciţii şi acoliţii ei divini" (Yulcănescu, 1985: 163-164). Din prima 
categorie, Yulcănescu numeşte ursitorii sau ursitoarele - trei ursitoare ciobăniţe sau 
trei ursitori ciobani. Vcr.'iiunca ma .... culin.?i a ciobăniţelor ;;au 7;1nclor rc .... pcctivc ar fi 

venit dintr-o religie pastoral-patriarhală, dar nu a fost confirmată de niciuna din 
cercetările postbelice. Numai că lucrul acesta nu trebuie luat negreşit ca eroare a 
cercetării interbelice (pe care se bizuie R. Vulcănescu), căci aceea postbelică a fost 
superficială şi sub „presiunile" unor chestionare mai mult decât minimaliste. 

Yulcănescu discriminează între două versiuni asupra ursitoarelor. În prima, 
activitatea ursitoarelor este succesivă. În prima noapte, Torcătoarea toarce firul 
vieţii; noaptea a 2-a: Depănătoarea deapănă firul tors pe ghemul vieţii; noaptea a 3-a: 
Curmătoarea taie cu o seceră firul vieţii. Din cauza secerii, a 3-a ursitoare e 
confundată adesea cu zâna morţii. În altă variantă, cele trei urse îndeplinesc actul 
lor numai în noaptea a 3-a de la naştere. ,,De fapt ursirea e o prospecţie sintetică a 
întregii vieţi a copilului abia născut, care se petrece în câteva secunde din noaptea a 
treia de la naşterea lui, o prospecţie sintetică în economia de ansamblu a vieţii 
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umane încadrate în cosmos. Torcătoarea toarce. dcpanătoarea deapănă şi în cele din 
urmă intervine Curmătoarca, care taie firul vieţii la momentul predestinat de 
Soartă. Ghemul firului vieţii este luat de a treia ursă, Cunnătoarea, care îl ascunde 
într-o peşteră în munţi, la care arc acces numai Soarta. Din aceste două variante 
rituale ale mitului ursirii înclinăm pentru ultima, deoarece este cea mai apropiată de 
memoria culturală a componentelor ctnogcnezice ale poporului român" 
(Vulcăncscu, 1985: 163- I 64). Iarăşi vizionar, Vulcănescu crede că „la început" 
părinţii vor fi fost aceea care vedeau/ auzeau ursitoarele, rolul lor fiind ulterior luat 
de moaşe. ,,Datorită indiscreţiilor comise de părinţi, ursitoarele s-au făcut 

invizibile. Rolul părinţilor l-au luat moaşele". ,,Când moaşele vedeau că intră tiptil 
ursele, spuneau în gând o rugăciune: Urselor I Zânelor /.fiwnoaselor I fecioarelor, 
cu bine veniţi I bine ne găsiţi. I Cum vă primim I cu pusă masă I bucate direse I 
vinaţuri alese I aşa că vă ospătaţi I pân · vă dumiriţi I noroc să meniţi I fotului 
nost ' ... " (Vulcănescu, I 985: I 64, I 65). Citatul din urmă menţionează o singură 
sursă, aşa că are gradul de autenticitate relativă specific informaţiilor culese 
exclusiv de Vulcănescu în interbelic. Vulcăncscu mai identifica unele clemente 
efemere şi livreşti care au apărut în credinţele ţăranilor români despre ursitoare: 
numărul impar 7 sau 9, tehnica ursirii în etape, citirea ursitei într-o Carte a Vieţii şi 
Morţii, sau citirea în şoaptă a scrisei într-o Carte a Ursitelor; ca şi ascunderea 
ghemului cu firul vieţii sau a cărţilor de ursite în locuri ferite de profanare: peşteră, 
turn invizibil, cămările cosmosului (Vulcănescu, 1985: 165). În legătură cu 
hotărârile luate de ursitori, Vulcăncscu a observat existenţa a două teorii opuse: 
împotriva acestor hotărâri nu se poate face nimic, doar anecdotica lor putând fi uşor 
variată (teoria implacabilităţii); împotriva lor se poate face ceva, mai mult chiar 
decât s-ar crede (relativitatea urselor). Aplicaţiile rituale, sub raport mitologic, ale 
teoriei sau atitudinii secunde conduc la existenţa descântecelor. Un subcapitol din 
cartea lui Vulcănescu se ocupă de descântecele de facere, desfacere şi îmblânzire. 
El observă că acestea sunt, de fapt, descântece de boală, în folclorul medical fiind 
diagnosticate „boale de la Dumnezeu", ,,de la Sfânta Maria", ,,de la Sântele Zile 
Grele", de la alte sfinte, ca şi de la oamenii duşmani. ,,O descântătoare bătrână 
susţine că bolile provocate de ultimele patru categorii de făpturi mitice în care intră 
şi oamenii predestinaţi a face rău, pot fi combătute cu descântece. Aceste cântece 
de ursiră se referă nu la intrcaga ursită, ci doar pentru anecdotica acesteia" 
(Vulcănescu, I 985: 165). Dintre descântecele cc urmăresc desfacerea ursitei, în caz 
de boală grea, Vulcăncscu apelează la un fragment existent şi în alte surse 
bibliografice: Ha! Ursită roasă poroasă I Albastră proalhastră I Galbenă progalbe
nă I Cu chicioarele nu_fi·ământaţi I Trupu nu-i mâncaţi I În grea boală nu-l hăgaţi I 
De l-o pocit o fată crapă-i ţâţele/ De-o pocit codru, cadă-i frunza ... (Vulcăncscu, 
I 985: 165, 166). Invocaţia se referă la cele trei urse - spune Vulcănescu, opinând 
că, probabil, fata la care se referă ca agent cauzator este numele eufemistic al uneia 
dintre zânele provocatoare de boli. Descântecul de ursită este, deci, mai mult de 
îmblânzire, ameliorare a unei nenorociri. Totuşi, în acelaşi repertoriu Vulcănescu 
introduce decântccele de ceas rău, de deochi, de bună neagră, de apucat, de 
săgetături, de potca; iar apoi redă din repertoriul unic, al culegerilor personale, 
textul: Ursa să fle I Bună ca o lipie I Plăcută ca sarea I Dulce ca mierea I Curată 
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ca apa I Veselă ca vinul ... Yulcăncscu rezumă ritul punerii ursitoarelor; stabileşte 
aşezarea ursitoarelor „în cerc, în jurul" copilului" şi identifică prezenţa urselor „ca 
o adiere de zefir în cameră", prin dispariţia sau împuţinarea unor bucate şi băuturi, 
„freamăt de şoapte". După ospătare, ursele încep să menească, iar dacă ar destăinui 
secretul, moaşele ar muri. ,,Ursita poate fi abătută printr-o înşelăciune naivă, 

efectuată numai de moaşele care au auzit ursita şi nu au spus-o nimănui" 

(Vulcăncscu, 1985: 166). În linii mari, la asta se reduce viziunea sintetică a mitologului 
care a amprentat puternic etnologia specifică, din România anilor '70- '80. 

Mitologia cu scop protocronist sau panclasic, de tip Nicolae Densuşianu, a 
fost continuată de R. Vulcănescu, cel puţin elementul de resintetizare generalizantă, 
ca şi comparativismul (dominant antic, mai puţin panslav sau balcanic), regăsindu-se 
în mai toate mitologiile ulterioare. Pornind de la comparativismul acumulării 

informaţionale elementare (cum este acela de la Ciauşanu, 1914: 378-380, care 
prezintă ursitoarele la alte popoare şi observă elaborarea mai amplă proprie slavilor 
sudici), cercetătorii moderni au reitarat principiul observării credinţei în ursitoare şi 
a eventualelor ritualuri corespunzătoare la numeroase popoare indoeuropene 
(R.W. Brednich, cf. Lorinţ, 1968). Cele mai apropiate paralele, din punct de vedere 
ritualistic, le prezintă Usudele sau Sueniţele sârbilor, Nărăciţele bulgarilor, 
Sudeniţcle slavilor de est şi vest (Evscev, 1998: 475--476, Olteanu: 340-342). 
Romanitatea a fost însă reclamată foarte adesea, termenul ursitoare părând mai 
tuturor să clameze un etimon latin (ursitoare < ordior = a urzi). Asta, deşi „în 
spaţiul folcloric românesc nu apare nicio aluzie care să unească ursitoarele de 
imaginile firului ori ale urzitului" (Coman: 71 ). E drept că antica Clotho, 
„torcătoarea" -- observă acelaşi mitolog, avea ultimul cuvânt. ,,De altă parte, verbul 
a urzi mi se parc explicit prin etimonul neogrecesc oriso, viitor al lui orizo" şi 

astfel ursitoarele „să fi venit târziu, din şi prin neogreacă? Oricum a ursi e foarte 
proxim de a urzi", observă M. Coman, în fine citând pe J. Chcvalier ( 1974/lll: 
319): ,,În bazinul mcditcranecan [ ... ] a toarce şi a ţese sunt, pentru femeie, ceea ce 
este aratul pentru bărbat: ele semnifică asocierea la opera creatoare. Prin mitul şi 

tradiţiile ţesăturii se găseşte, ca în arat [ ... ] un act de creaţie, de unde ies, fixate în 
lână, simbolurile fecundităţii şi reprezentarea câmpurilor cultivate" (Coman: 71 ). 

Tradiţia mitologică (de tip Vulcăncscu-Kcrnbach-Evseev -Ghinoiu-Olteanu) 
e una imegrali~1- ~au em:idupeuic-~b1e111ct1ica ~i g1:111:1 ctliLct111a. Cliict1 uctca 1:ct 11u 

selectează, precum Vulcăncscu, care accentua doar „memoria culturală a componen
telor etnogenczicc ale poporului român" (Vulcănescu, 1985: 164), ca amalgamează. 
Astfel ea riscă să „păcătuiască" prin generalizare, adică prin formularea, oferirea şi 
promovarea unui sistem sau imagini care ar funcţiona parcă pentru tot arealul sau 
pentru toate conştiinţele tradiţionale româneşti. La pol divers şi în paralel, 
numeroase cercetări din a doua parte a secolului 20 s-au concentrat asupra 
aspectelor şi descrierilor cât mai etnografice, topografiind amplu atât 
pragmatismcle primare cât şi supravieţuirea sau involuţia credinţei şi a obiceiurilor 
(vezi şi Ştiucă, 2001, 2002). Aceasta ar constitui tradiţia etnografică de intenţie 
pozitivistă, materializată masiv prin Atlasul etnografic român, Documentele AER 
şi seria de volume Sărbători şi obiceiuri (v. bibliografia). Acestea din urmă redau 
un profil detaliat-descriptiv, însă totodată rezumativ şi disipativ; din această 
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cercetare am preluat numeroase date, mărturii ~i indicii în prezentarea-descriere ala 
credinţelor şi a ritului „punerii" ursitoarelor. 

În paginile anterioare am reprodus idei şi credinţe care ilustrează limitele şi 
specificul religiozităţii folclorice româneşti. Sigur că ceea cc este idee, reprezentare 
şi practică tradiţională comunitară apare adesea în mod afinat sau ornamentat 
ficţional. Poveşti şi basme diversifică sau augmentează lucurile fie preluându-le din 
memoria unor reprezentări sau rituri ancestrale mult mai elaborate, fie 
(re)inventându-le prin exaltarea imaginarului mitopoietic. În ansamblul de imagini 
mai mult sau mai puţin „gratuite" - adică nu negreşit mitologico-rituale, ci efectiv 
emoţionale, subiective, fabulatorii sau personaliste - pot interveni şi reflecţii sau 
extensii ideatice existenţialiste. Aşa se face că, în ultimă instanţă, dincolo de orice 
îndoială, unele referiri şi „infonnaţii" despre ursire şi ursitoare stau şi sub lupa 
critică şi ironică a dezamăgirii personale, a destinului nefericit, a experienţelor 
existenţiale înjositoare. În uncie descrieri sau versuri nu avem de a face cu 
informaţii etnologice relative naşterii, ci cu reflecţii existenţialiste. Ele aparţin unor 
adulţi care privesc la debutul vieţii de la distanţa sau din perspectiva finalului vital. 
,,Îs trei ursitoare: una şchioapă, una chioară, una surdă. Ursitoare, ursitoare I Cum 
nu te prinz mai din vale I Să-f pun foc de la ticioare I Ursitoare, ursitoare I Dacă 
te-aş prinde-ntr-un loc I Ţi-aş pune foc la mijloc" (A.I.E.F. inf. 26.883). 
,,Ursâtoare, ursâtoare / Cui ursăşte bghine moare / Cui ursăşte rău trăieşte" 

(A.I.E.F. inf. 27.050). 
În anii 2000, una din tendinţele generale ale societăţii (comerciale, 

consumiste şi epatant-plaisiriste) este de a exploata cultura şi reziduurile 
tradiţionaliste; context în care mitologia difuză a ursitoarelor şi cutuma punerii 
ursitoarelor ajunge şi ca exploatată în sensul ofertelor de servicii 8

. 

CÂNTECELE URSITEI ŞI ORIGINEA RĂULUI BIOGRAFIC 

Ursitoarele sunt făpturi cu care omul nu intră în dialog. O invocaţie de genul: 
Sfintelor, bunelor I Să vă aducă Dumnezeu curate, luminate I Bune ca pâinea, dulci 
ca mierea I Şi line ca apa (aşa cum spuneam, înregistrată şi lansată de T. Pamfile la 
începutul secolului al XX-iea (Pamfile, 1916: 6)], iar ulterior preluată şi 

generalizată de toţi mitologii) constituie, poate, un unicat. Adică o raritate proprie 
şi tipică descântecelor, care oricum se adresează oricărui tip de vietate „reală" 
(precum boala) sau imaginară, fără ca făpturile numite sau invocate să facă negreşit 
parte dintr-un repertoriu de credinţe aplicabile, cotidiene, comune. Un asemenea 
dialog sau adresare poate fi o extensie sau specializare magică, dar nu „religie 
populară". Rugile oamenilor comuni se adresează unui panteon limitat la trinitatea 
creştină (a Tatălui, Fiului şi Maicii Domnului), în mod specializat şi periodic ele se 
adresează unor Sfinţi consacraţi, iar în mod excepţional unor făpturi, copaci sau 
plante abordate animistic. 

~ Vezi, la http://www.oakiclub.ro/ursitoarc-botcz.html (ianuarie 2009-mai 2010), cele trei fete -
ursitoare care se oferă pentru sindrofiile familiare de botez, tăiere de moţ, aniversări. 
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Desigur, în basme, legende, memorate şi snoave este cu totul altceva, croii 
fiind ilustraţi a interacţiona, comunica şi tranzacţiona inclusiv cu bestiarii infernale, 
cu făpturi fantastc sau chiar cu Dracul. Cât despre cântece, aici tema destinului c 
una intim legată de doină sau de cântecul doinit, adică de subiectivitatea reflexivă 
şi emotivă, cu lirismul autocompătimitor şi compensator-catartic. În orice cântec 
liric, Ursitoarele nu sunt făpturi cu care omul ar putea interacţiona; ele au acţionat 
o singură dată - odată pentru totdeauna - în viaţa individului, gestul lor 
(de predestinare) nu mai poate fi întors sau modificat, aşa că deplângerea vieţii le 
indică drept nemiloase, negeneroase, negative. Fiind principialmente „de amar" sau 
„de jale" - adică ilustrând frustrarea de orice gen - doinele sau cântecele lirice cu 
această temă arată că Ursitoarele reprezintă o sursă utilă de orientare a 
nemulţumirii sau criticii. Într-adevăr, educat de biserică, omul nu-l poate acuza pe 
Dumnezeu însuşi de relele sau de neîmplinirile vieţii. Creştinismul presupune că 
doar binele vine de la Dumnezeu, iar Maica, Fiul Hristos ori sfinţii nu pot fi decât 
protectori sau benevolenţi. Iată de ce altceva sau altcineva preia orice alternativă 
negativă şi descriere critică, devenind originea răului biografic. 

„Vina" sau responsabilitatea pentru o existenţă nefericită nu aparţine 

niciodată divinităţilor creştine; eventual, ea aparţine mamei, Norocului, unor 
capricii (naturale) influente, poate chiar unor obiecte (precum leagănul) şi - nu în 
ultimul rând - negeneroaselor Ursitoare. Să revedem câteva dintre aceste instanţe, 
aşa cum transpar în reflecţia liricii folclorice. 

1. Mama. Starea sufletească a mamei şi mai ales frustrările sale se transferă 
pruncului în mod direct şi subconştient, mai ales prin intennediul comunicării 
emoţionale care este cântarea: ,,Mama când m-o legănat / Numai de dor mni-o 
cântat I Mni-o cântat de dor şi-o plâns / Doru de mine s-o prins" ... (Dejeu: 496). 
Dar o mamă poate să transfere emoţii negative pruncului şi la modul conştient, prin 
blestem. ,,Maică, măiculiţa mea / Când erai cu mine grea / Toată lumea te iubia / 
Dar de când tu m-ai făcut / Toată lumea te-a urât / C-un picior m-ai legănat / Din 
gură m-ai blestemat" ... (Rădulescu-Codin: 9, 27). Acest blestem poate fi unul real 
- urmare a naşterii nedorite sau doar a recţiei impulsive tipice depresiei postnatale -
sau poate fi unul doar prezumptiv, bănuit de către fiu la maturitate: ,,Măicuţă, când 
111-ai Îacut ,' Dvamnc, bine ţi-a p,1rut ,1 Cu pi,.:iv,· mă legănai ,1 Cu mâna ţâţă îmi <lai ,1 

Din gură mă blestemai/ Să n-am stare, nici scrare / [ ... ] Rău m-a blestemat mama/ 
Să mă leagăn ca frunza/[ ... ] - Spune-mi, maică-adevărat/ În cc apă m-ai scăldat?/ 
În apă de miercuri sara / Ca să umblu-n toată ţara" (Folclor din Oltenia şi 
Muntenia: 587). ,,Măicuţa când m-o făcut/ C-on pticior m-o legănatî / Cu gura m-o 
blăstămat I M-o blăstămat cât-o ptiatră / Să n-am noroc niciodată/ Nici fată nici 
măritată/ M-o blăstămat printre vii / Să trăiesc să n-am coptii" (Dejeu: 496). Nu 
doar destinul feminin poate fi indezirabil, ci şi acela masculin. Bărbatul uşuratic îşi 
poate deplânge dependenţa sexuală evocând specificul sau ratarea unei indicaţii 

natologice rituale: ,,M-a făcut maica pin pruni/ Să fiu dascăl de minciuni, / M-a 
făscut maica pin peri/ Să fiu dascăl de muieri" (Ispas, Truţă: 385). Fapt care îl 
poate conduce chiar la redirecţionarea blestemului: ,,Fire-ai maică, blestemată / 
Fincă nu m-ai făcut fată". Oricum, mult mai frecventă (populară?) este viziunea 
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ratării feminine, sens în care lirica Jcvinc amplă, detaliată: ,,Maică, când m-ai 
legănat / Doamne-amar m-ai blăstămat I Cu blăstăm mare de foc / Că-n lume să 
n-am noroc/ Cu blăsătm marc de paic/ U1-11 lume să n-am tichnială / Vai şi-amar 
de-a mele zile I Zcce-s rele, două-s bune I Vai ş-amar d-a meu noroc / L-ai scăpat 
cu ciupa-n foc I Când ai văst maică că-s fată I Să mă fi maic-aruncată" (Ursu: 170-
171 ). Ultimul text citat (vezi portativul în Corpus) este pus pe o melodie din 
categoria cântec doinit (cadenţa dorică, pc treapta a 2-a, crează o suspensie şi 

obligă la reluare). Fiecare prim vers dintr-un cuplet este repetat, repetate ajungând 
astfel conceptele sau ideile cele mai grave sau anxiogene (,,când m-ai legănat", 
blăstăm mare, blăstăm mare, amar, amar, ,,văzut că sunt fată"). Pentru ca ultimul 
vers - cel reclamând pruncuciderea - să fie repetat de trei ori, pe tot parcursul 
melostrofei. De reţinut: nu doar blestemul explicit al mamei, ci şi eventuala 
spălare, alăptare, legănare şi cântare (de leagăn) nepotrivite pot fi (presu)puse la 
originea ratării existenţiale. 

2. Norocul. Textul următor trece în revistă multe dintre clementele de rit 
cauzal, introducând şi elementul noroc: ,,Fire-ar trăsnit Dumnezău I Talpa la 
leagănul meu/ Să nu fie legănat nime / Uom fără noroc ca mine/ Că i-o fos' talpa de 
nucu I Şi icu năroc n-am avutu / Şi i-o fost talpa de salcă / Să n-am noroc niciodată. / 
Maică rău m-ai legănat / Cu mâna ţâţă mi-ai dat / Cu gura m-ai blăstămat / De-oi 
trăi să n-am noroc/ De-oi muri să ard în foc" (A.I.E.F. fg. 14.105 b). ,,Cine n-are 
noroc n-are/ Din ce naşte până moare / Căci nicii icu n-am avutu / De când maica 
m-o făcutu" (Dejeu: 497). 

3. O „rânduire" impersonală care decide chiar deasupra norocului: ,,Faină 
pană-i norocu I Nu răsare-n tăt locu / Că răsare lângă drum / Şi nu-l are omu bun / .. ./ 
Şi răsare lângă râtu/ Numa cui i-i rânduitu" (A.I.E.F. fg. 10 938). ,,De când maica 
m-o făcutu/ Nici-un noroc n-am avutu / Mni-o fost rânduit aşe. / Rclile mânca-le-ar 
focu / Tăt la mine-şi coată locu / Relile mânca-Ic-ar para / Tăt la mine cină sara" 
(Dejeu: 496-497). 

4. Vremea rea, ceasul sau ziua neprielnică, momentul de prost augur. 
,,Măicuţo când m-ai făcutu / O plouat şi-o bătut vântu/ De s-o legănat pământu / 
Cum o fost vremia de rea I Aşa-i şi inima mea / Cum o fost dă tulburată ,1 Inimă c-a 
mia stricată" (A.I.E.F. fg. I 091 c; mg. 2666 Vb ), 

5. Ursitoarele. În genere, din partea Ursitoarelor se poate aştepta şi o ursire 
proastă, cea condamând omul la viaţă grea, căsătorie nefericită sau moarte 
prematură (,,Ursătoarea m-a ursât / Ca să trăiesc amărât" - cf. Ispas, Truţă: 386). 
Dar interesantă este şi postularea inexistenţei ursitoarei - veritabilă licenţă poetică, 

sfârşind nu numai în confirmarea existenţei ursitoarelor, ci inclusiv în confirmarea 
arbitrari ului caracterial, cel care poate rata, totuşi, destinu I individual. ,,La puţu cu 
două zale / Cum mai plânge-o fată mare / Că n-o avut ursitoare. / Ursitoarea i-o 
fost bună / Dar mintea i-a fost nebună" (Rădulescu-Codin: 11 ). Alte piese aduc 
dezvoltări ale motivului: ,,Foaie verde, salbă moale / La puţu cu două zale / Unde 
cânt-o fată mare / Că n-a avut ursitoare. I Ursitoarea i-a fost bună / Dar i-a fost 
mintea nebună / C-a umblat noaptea pe lună / Cu doi cavaleri de mână" ... ; plus 
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eventualul adaus „Ursitoarea n-a fost rea / Dar i-a fost proastă mintea" (versiuni 
multiple, în Ispas, Truţă: 405-406, 407). 

Cu toate că folclorul şi etnografia românească situează ursirea exclusiv după 
momentul naşterii, în debutul cântecului care urmează predestinarea ursitoarelor 
pare a fi de natură metempsihotică, adică prenatală. ,,Lele verde matostatî / 
Ursătoarea m-a ursatî / În grinduri m-a aruncatî/ Într-un bordei afumatî / Fără uşă 
fără pat/ Numa cu doina sub capî / Numa cu doina sub cap/ De nimenea mângăiet / 
(păi) De n-aş fi ştiut să cântî / Aş fi putrezit dămultî / (păi) De n-aş fi ştiut să cântî / 
Aş fi putrezit dămult / Dă cântân' m-am răzbunatî/ Cu fetiţele din satî/ Lele Leano/ 
Cu neveste cu bărbat / Pă toate li-am sărutatî I Să mor Doamne nu-i păcat/ Ai, lele/ 
Să mor Doamne nu-i păcatî" ... (Arhiva Universităţii de Muzică Bucureşti, mg. 
144 7 /R5, transcris de Gheorghe Oprea - vezi partitura în Corpus). 

Combinată cu (a) motivul nefericirii socio-economico-existenţiale şi cu (b) 
compensarea acestuia prin terapia cântării şi a erosului libertin, aceasta 
(pre)destinare prenatală, de castă ireversibilă, (c) reprezintă clar expresia disperării 
sau a exagerării depresive a pesimismului. Spre deosebire de asemenea procesări 
lirico-muzicale, basmele sunt cu totul contrare ideii de castă. Basmele ilustrează 
din plin transgresarea socioeconomică, adică putinţa de a parveni de la cele mai 
modeste condiţii până la cele supreme; atât doar că aceste transcenderi sau 
parveniri se fac cu ajutorul intervenţiilor suprafireşti. În schimb, majoritatea 
poveştilor sau povestirilor, cu deosebire acelea despre ursită, ursitoare, destin, nu 
fac apologia magicului sau a providenţialului divin, iar lirica sorţii afirmă (sau 
deplâng) implacabilul absolut. Aşadar, cu toate că segregarea sau condiţionarea de 
clasă socioeconomică nu apare aici în mod explicit, analitic, totul se cam reduce la 
binomul noroc/nenoroc. Omul se naşte sau este ursit pentru unul din aceste două 
dctcrminisme, urmând poate să penduleze, dar tot la una din cele două să persiste. 

Din punct de vedere muzical, doina reprodusă mai sus ar putea purta şi un 
text de baladă. Practic, arc o dezvoltare melodică de tip baladă, dar textul este 
autobiografic nu la modul epic, ci rezumativ. Cine e vinovat de marginalitatea 
economică a unei biografii? Nu părinţii reali, nu Dumnezeu, nu fapta proprie, ci 
dubioasele, relele Ursitoare. Utilizând şarmul şi persuasiunea interpretării 

muzicale. asemenea doine sau cântece dovedesc perfect „utilitatea" intelectuală. 
reprezentaţională şi religioasă a Ursitoarelor, adică logica aflată la baza postulării, 
inventării şi ilustrării Ursitoarelor: ele sunt sursa blamabilă a ratării sau a 
marginalităţii biografice. 

SECVENŢE GESTUALE ŞI MENTALITARE 

Secvenţialitatea a cărei rezumare urmează este una destul de relativă. Adică, 
practicile şi explicaţiile reprezentanţilor rurali de odinioară variază nu doar în timp 
şi-n spaţiu, ci şi în asocierile sau conexiunile mentale care ţin de coerenţa şi logica 
- fie ele magice şi iraţionale - specifice. Mai mult, cunoştinţele şi procedurile 
recomandabile sau evitabile, ca şi motivaţiile, rosturile sau explicaţiile, variază 

foarte mult între reprezentanţii folclorici, de la sat la sat şi de la o regiune la alta. 
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Despre acelaşi moment sau cu aceeaşi funcţie culturală vom da peste expresu, 
semnificaţii, scopuri, predicţii, acţiuni, recomandări sau interdicţii inclusiv 
contradictorii. Ordinea în care se procedează la efectuarea unui gest sau altul 
diferă, ca fiind relativ riguroasă doar la nivel de practicant sau actant, de grup 
social mai mic sau mai amplu. Oricum. sunt practici şi credinţe, analogii şi 

superstiţii cc ţin de universuri arhaice ale gândirii şi pe care riscăm să le întâlnim 
aproape pretutindeni, la popoare sau grupuri umane extrem de variate. Explicarea 
şi sistematizarea lor, de către intelectuali sau folclorişti va fi evocată aici doar la 
modul reprezentativ. Nesistematic şi doar simptomatic sau revelator, voi pomeni 
uneori şi henneneuticile sau conexiunile făcute de folcloriştii mai mult sau mai 
puţin clasici. 

Imediat după naştere (propiţieri elementare) 

Naşterea este doar un prag, întâi de toate biologic, între viaţă şi moarte. 
Fragilitatea vieţii şi ameninţarea bolilor şi a morţii sunt mai uşor de conceput şi 

comentat drept imanenţă a răului spiritual. Ceea ce T.T. Burada numeşte „strigoi" 
va fi generalizat de către părintele Sim.FI. Marian drept „spirite rele", iar difuz
confuzele boli şi „răpiri" sau decese infantile se vor disipa într-un număr sau 
identităţi imprccizabile. În descântece, numeroase nume şi adjective par luate nu 
negreşit dintr-un repertoar mitologic, ci dintr-unul dictat de poetica scandată a 
ritmului şi a rimei. Oricum, la naşterea pruncului este postulată existenţa virutală a 
unei cohorte imprecizabile de situaţii şi entităţi, mai toate cu potenţial preponderent 
malign. Pruncul şi cu lăuza erau pasivi sau cu imunitate zero, singura pavăză sau 
ostaş fiind moaşa, cu ştiinţa sa iatrogcnică şi natologică, cu crcdincioşia sa creştină 
şi cu puterile sau instrumentele sale magice. lată de ce treaba moaşei era, în satul 
tradiţional, să se ocupe şi de decorarea casei leuzei cu obiecte, plante şi simboluri 
apotropaice, menite să protejeze împotriva aversiunilor demonice. În ultimă 
instanţă, iatrologia este egal biosomatică şi magică. 

Imediat după naştere, moaşa bucovineană face „un canaf de lână roşie" şi-l 
bate „cu un cuişor deasupra uşii. Acest canaf are aşişderea putere de a apăra orice 
deochitură şi fermecătură". În Moldova, moaşa pune „deasupra uşii, unde se află 
copilul şi mama, oleacă strămătură roşie împlântată cu un ac" (Marian, 1995: 43). 
În Istria „se împlântă în pragul uşei un cuţit şi se pune în leagăn două ace pentru ca, 
după credinţa lor, să se împiedice strigoii, să nu se apropie să ia copilul" (Burada, 
1980: 175, Marian, 1995: 43). ,,În Macedonia se pune deasupra uşii din odaia unde 
se află lăuza un fir de aţă albă şi altul roşu răsucit, formând numai unul ca 
mărţişorul în România, pentru ca toţi cei ce intră să vadă pe lăuză să treacă pe sub 
acest fir; aceasta se face pentru ca copilul să fie ferit de a se umple de vreo boală 
lipicioasă de la cei ce au intrat în casă. Un asemenea fir se leagă şi la lăuză, 

împreună cu inelul de cununie, ca să fie ferită de ochi răi (deochi). Atât firul de la 
uşă cât şi cel de la gâtul lăuzei se păstrează patruzeci de zile" (Marian, 1995: 43). 
,,În Vlaho-Clisura se obişnuieşte ca să se lege deasupra patului lăuzei două fire de 
aţă, unul roşu şi altul alb, în formă de cruce, pentru ca să aibă întotdeauna semnul 
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sfintei cruci deasupra capului ei, fiindcă ca patruzeci de zile nu-şi face cruce, 
nefiindu-i iertat aceasta" (Burada, 1978: I 26; Marian, 1995: 44 ). Într-o aparentă 
hermeneutică, clasicul folclorist amalgamează canaful roşu, măceşul apotropaic, 
rolul egal liminar şi critic-esenţial al porţii şi al pătrunderii, plus inspiraţia sau 
perpetuarea unei eventuale zeităţi antice: ,,Romanii aveau o zeiţă numită Cama sau 
Cardea, despre care credeau că păzeşte odaia lăuzei, ,,stând la uşă şi la fereastră, ca 
să nu intre spiritele rele înăuntru", fiind „considerată ca o zeiţă a intrării şi a ieşirii 
pentru că se pricepea la artele miraculoase şi iubea ascunzişul. Atributul acestei 
zeiţe era măceşul sau păducelul căruia nu numai în Italia, ci şi în Asia şi Grecia i se 
atribuia o putere mare contra influenţelor demonice, din care cauză se anina el apoi 
la naşteri şi înmormântări deasupra uşii din afară sau se ardea dinanintea uşii sau se 
ungeau atât pe sine cât şi casele cu alifie făcută dintr-însul" (Marian, 1995: 44). 

Măceşul este „apărător contra spiritelor celor necurate şi rele, mai ales contra 
Ielelor, şi după credinţa românilor". Dacă moaşa nu poate să aibă măceş la 
îndemână, ,,pune deasupra uşii un canaf sau şi altă materie roşie, care după credinţa 
generală are putere apărătoare şi mai cu seamă în contra deochiului". ,,Tot atunci 
când se bate canaful sau se împlântă strămătura i se pune la picioare şi la gât 
usturoi, ca să nu capete" (în Muntenia) ,,boala babiţelor", iar în Bucovina „ca să nu 
se apropie strigoaicele de dânsa" (Marian, 1995: 44). 

În privinţa copilului nou-născut, acesta e un pacient căruia i se pot aplica un 
număr variat de proceduri cu rost sau eficienţă de aproximat drept destin. Sau cel 
puţin de caracter sau temperament. Aşa se face că imediat după naştere copilul este 
atins cu capul de pragul de sus al uşii (Horia, Cloşca, Crişan: 37), de vatră 

(Olinescu, 1944: 220), de cuptor (Cristescu-Golopenţia, 1944: 57, 65). Sau este dus 
în capul mesei şi se spune: Acesta să fie al mesei şi cuvântul lui să.fie luat în seamă 
de toţi cei care îl vor auzi (Texte dialectale Oltenia: 613). Nou-născutul poate fi 
aşezat sub pat (,,ca să tacă" - Texte dialectale Oltenia: 613 ), pe fierul plugului 
(Ciauşianu: 291 ), este ridicat la grindă (Ciauşianu: 29). Nu se ştie pe unde, copilul 
era „lovit peste gură" (probabil tot pentru a nu fi zgomotos sau plângăcios, ori, mai 
ştii, pentru a i se dcslcga limba şi a fi vorbăreţ, oricum, folclorista nu ne spune - cf. 
Niculiţă-Yoronca, I 903/1998: 232). În Istria, la naştere copilului „i se pune în gură 
u vu.:Jţi,:a ,k 111'11· 111uidl ÎII \ i11 L'd :-;J fie \Ui11ic ,;,·i \ c:-;1;:/" (Dunufo, 1980: 175; 

Marian, I 995: 41 ). Aici, primul aliment sau prima îmbucătură au rol de destin -
determinând temperamentul individual şi caracterul ulterior - tocmai, poate, din 
pricina factorului augural, adică determinativ-cauzal, al oricărui clement sau act 
primiţial. 

O conexiune sau analogie şi mai bizară parc a fi aceea dintre turbare şi roţi 
sau spiţe: prin „alte părţi din Muntenia", ,,copilul până nu-l botează îl trece prin 
spiţele roţilor de car anume ca să nu turbeze" (Marian, 1995: 60, Candrea, 1944: 
398). Dacă unele dintre elementele şi determinismele anterioare se bazau pe o 
gândire analogică (capul mesei - autoritate socială, măr acrit cu vin - temperament 
sangvin), cel din urmă e mai degrabă bazat pe asociere. Câinele sălbatic sau 
insuficient domesticit latră şi aleargă după orice roată în rulaj, el poate fi identificat 
sau doar hulit drept turbat. Fapt sau asociere pentru care petrecerea pruncului prin 
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roată ar reprezenta o metonimic mentală ~i gestuală. Adică ea putând însemna un 
act de ranversare a cauzalităţii (ori o anulare a cauzalităţii prin ranversarea 
efectului), astfel evitându-se grave alienări sau malignităţi ulterioare. 

Obiectul prin care se petrece pruncul poate Ci şi un substitut al mamei, sens în 
care, de pildă, cămaşa acesteia poate să-i reprezinte trupul, naşterea inversată sau 
repetată simbolic. În Drăguşul interbelic, petrecerea profilactică sau apotropaică a 
copilului se făcea chiar prin iia murdară în care mama sa născuse (Cristescu
Golopenţia, 1944: 48). ,,În judeţul Năsăud şi în Bucovina moaşa petrece copilul 
nou-născut prin cămaşa cu care e îmbrăcată mumă-sa, băgându-l prin poale şi 

scoţându-l prin gura cămăşii. Cu chipul acesta copilul va fi ferit de boala copiilor, 
de samcă şi de ro.fii" (Candrea, 1944: 398). ,,Petrecerea prin ceva", orice şi de orice 
natură - importante să fie orificială - este analizată în mai multe cazuri de boală şi 
e interpretată de Candrea drept „acţiune simbolică a unei naşteri din nou, ca şi cum 
ar ieşi iarăşi din pântecele mamei, fără de nicio boală, ca un nou-născut" (Candrea, 
1944: 397). 

Oricum, cea mai bizară pare informaţia că nou-născutului „i se face un semn 
pe frunte cu praf luat de pe călcâiul moaşei şi scuipat de-al acesteia" (Olinescu, 
1944: 218). Nu ni se dau consecinţele unui asemenea gest discutabil care pretinde 
asigurarea imunităţii, căci dacă scuiparea e magico-profilactică, alungând duhuri, 
saliva e utilizată ca ingredient în medicina sătească, intrând în numeroase reţete 
magice (vezi Candrea, 1944: 57--66). Iar „curăţenia" sau utilitatea magic-consacrantă a 
tălpilor goale sau a călcatului moaşei vor mai fi implicate şi cu alt prilej. Însă 
oricum ar fi, respectivul gest magic consfinţeşte caracterul de agent şi mediator 
sacrosanct sau esenţial, absolut, al moaşei. 

Consfinţirea prin „ridicare" 

Unele relatări sau informaţii de teren vorbesc despre gestul unei „ridicări" a 
pruncului ca act imediat unnător expulzării sale ca făt, eventual anterior sau poate 
doar ulterior tăierii ombilicului. Altele vorbesc despre o ridicare a pruncului 
ulterioară primei îmbăieri şi înfăşări (eventual efectuată nu de către moaşă, ci chiar 
de către tată). Oricum, atunci când nu este vorba de simpla ridicare a pruncului de 
pc podeaua, pământul, paiele sau patul pc care a născut temeia - aşadar, doar de o 
simplă aducere a pruncului de la un nivel fizic-inferior la nivelul operării celorlalte 
acte medicale şi culturale - atunci gestul este acela al unei săltări ostentative, dacă 
nu chiar pompoasă, a noului trup. Unele mărturii identifică chiar această ridicare 
(nu doar altele, ulterioare, periodice) drept „dat la grindă" (Sărbători şi obiceiuri, I: 
18). Oricum, este vorba de un gest profund, aducând a arătare sau prezentare 
rituală, a închinare şi înălţare religioasă, în ulimă instanţă, de consacrare sau 
consfinţire. În alte timpuri şi la alte popoare, un asemenea gest deţinea dezvoltări 
ceremoniale, rituale şi poematice complexe. Chiar şi redusă la maximum, 
„ridicarea" discretă de la românii rurali de altădată tot indică faptul că viaţa nou 
apărută era consacrată, astfel. 

Fărâma aceasta de rit de consacrare este bine marcată şi prin rostirea unor 
formule sau chiar texte. Oricât de simple vor fi (enumerarea unor atribute sau 
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calităţi umane), rima şi ritmul oraţiei efectuate de moaşă rupe toată agitaţia 

pragmatică a acţiunilor sale de până atunci, inscrtcază aici un ceremonial evident. 
Pentru un etnolog clasic, ,,ridicarea simbolică a copilului este primirea unui 
nou-născut de către neamul căruia ci îi aparţine, neam prezent prin moaşă". Prin 
gestul acesta, verbul a moşi „recapătă vechiul său sens: acţiune de încadrare a 
noului născut în comunitatea de neam, în ciclul ei de generaţii, în tradiţiile care l-au 
menţinut şi care îl vor perpetua" (Lorinţ, 1968: 523, 524). Oricum, săltarea 

copilului în susul principial (la grindă, fereastră, văzduh) este un gest consacrant, 
care impune, proclamă şi totodată împuterniceşte existenţa pruncului pe lume, 
înaintea oamenilor şi a realităţii supraomeneşti sau spirituale. Şi foarte important 
este că el se va repeta, în prima copilărie, destul de des. Aşa se face că ne vom 
întâlni în continuare de mai multe ori, în mai multe contexte ceremoniale sau 
rituale, cu „ridicarea" copilului, aducând detalii acolo unde gestul este impus cu 
mai multă conştientizare şi actanţialitate culturală. 

Această ridicare reprezintă un gest de consacrare, executat în mod special şi 
repetat de către moaşe. Acum, devreme după actul naşterii, ridicarea pruncului pare 
un gest egal retoric şi simbolic. Dar faptul că în contact cu proaspăta făptură, 
moaşa va repeta gestul consacrant în mai multe momente cruciale ale biografiei 
simbolice, dovedeşte caracterul sacral şi de-a dreptul sacerdotal al „ridicării" 

efectuate de moaşă. ,,După ce venea de la biserică, moaşa lua copilul din braţele 
naşei, venea cu el la vatra focului şi-l dădea în sus de trei ori şi-i spunea numele, 
până atunci copilul nu era strigat pe nume" (Sărbători şi obiceiuri, l: 19). Vom 
reîntâlni această ridicare în biografia ulterioară a copilului, până la o vârstă 

variabilă, cu ocazia vizitării anuale a moaşelor. 
Acum însă, chiar în preajma evenimentului natologic, într-o oarecare 

„rivalitate" primiţială - adică de secvenţă temporală - apare un alt gest ritual 
profund, şi anume aşezarea nou-născutului pe pământ. Şi aici poate însă să 

intervină o ambiguitate, fiindcă în uncie locuri (unde cutuma putea impune), ca şi 
în condiţii de marc pauperitate, copiii erau aduşi pe lume chiar pe pământul 
bătătorit al bordeiului sau pe podeaua casei. În asemenea situaţii, aşternerea aparte 
putea deveni redundantă sau inutilă, ridicarea şi apoi operarea tuturor actelor 
obstetrice, medicale, igienice şi culturale devenind mult mai importante. Oricum, în 
um.:lc zone sau localita{i, ori poate Lloar f11 um.:k: 1nanurii, 11u111ai u11u/ Llintte i..;ek 

două elemente (aşternere pc sol şi ridicare simbolică) va fi atestat. 

Aşezarea pruncului pe pământ 

Oarecum opusă săltării în văzduh (,,ridicarea" de principiu, fie indiferent de 
înălţime, fie/eventual ostentativ-înaltă, până la grinda de tavan/acoperiş al casei), 
satul tradiţional practica aşternerea conştientă, rituală a nou-născutului pe nivelul 
fizic-inferior al culturii şi civilizaţiei. Adică, pe pământ, pe podea, sub masă 
(practic, tot pe pământ), pe vatra joasă. Pământul se relevă acum drept mediul de 
admitere, consacrare, confinnare şi consfinţire a vieţii şi pruncului. 

În primul rând, naşterea va fi avut loc „pe pământ, mai demult", ,,pe vatră, 
demult de tot", ,,pe pământ, stătea acolo trei zile". Unele mărturii poziţionau 
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naşterea direct pc pământ doar când trm al iul \ a fi fost dificil (de regulă situând-o 
„lângă pat, se ţinea de pat", ,,aici în pat c normal", ,,în pat, dacă naşterea arc loc 
acasă", dar şi „unde îi c mai bine, în pat sau pc jos" (Sărbători şi obiceiuri, lll: 3). 
Chiar dacă avea loc pc pat, sau „sc năştea pc pământ numai cu totul întâmplător" 
(la câmp), a rămas destul de vie amintirea că după naştere avea loc aşezarea 
copilului nu doar „pe pat, lângă mama lui" dar şi/sau pe pat, în leagăn, pe vatră sau 
direct pe pământ (Sărbători şi obiceiuri, V: 7). Hcnncneuţii şi comparativiştii au 
confinnat arhetipul universal al pământului ca geneză/sursă şi receptacol total, 
confinnat la naştere ca şi la moarte. ,,O legătură simbolică puternică există între 
femeia născătoare şi pământ. Viaţa înfloreşte pc pământ izbucnind la naştere şi 

dezvoltându-se până la capătul ei, moartea şi înhumarea fiind întoarcerea în 
pântecele pământului" (Cathcrine Pont-Humbcrt, apud cf. Şerban: I O). Valoarea 
pământului este majoră, iar faptul acesta este adeverit şi de eventualitatea sa de a 
funcţiona ca substitut al altui clement - apa - ba chiar al apei sacre şi sacramentale 
(baptismale). ,,Dacă ai născut la deal (pc câmp) şi era copilul bolnav, o femeie care 
era pe acolo lua ţărână de jos şi ştergea copilul cu ţărână şi spunea: Se botează fiul 
lui Dumnezeu ... şi apoi spunea Tatăl Nostni'' (Sărbători şi obiceiuri, V: 7). Desigur, 
în altă circumstanţă, adică în proximitatea apei, dar tot în caz de urgenţă, se 
recurgea la apă. ,,Dacă era acasă şi era bolnav îl băga în găleata cu apă şi-l boteza 
ea aşa cum ştia şi apoi la săptămână îl boteza preotul. Dacă murea copilul aşa 
botezat, preotul îi făcea totuşi slujba de înmonnântare" (Sărbători şi obiceiuri, V: 7). 

„Cum era născut, moaşa de neam lua copilul şi goluţ îl punea mai întâi pe 
pământ, pe o cârpă. Zicea că aşa e bine, că îi merge bine la copil, să fie gras. 
Copilul era pus alături de locul unde născuse mama. Moaşa îi zicea Tatăl nostru şi 
ura copilului să crească marc" (Sărbători şi obiceiuri, li: 5). Citatul acesta este 
important - fapt şi pentru care c de pus la început - fiindcă afinnă mai multe 
lucruri. Pc lângă aşezarea pc pământ, mărturia confinnă clemente asupra cărora voi 
reveni mai târziu (nuditatea, motivaţia şi clementul rugă plus urare). Copilul, ,,de 
fapt, se năştea pc pământ. Era aşezat lângă mamă în pat, pc un aşternut de fân, nu 
de paic de grâu, întrucât acestea erau considerate sfinte" (Sărbători şi obiceiuri, 
li: 5). Aici - undeva prin Bihor - sfinţenia paielor de grâu pare a confirma 
„impuritatea" ori măcar nesacralitatea naşterii şi a pruncului. Poate că fanul era 

doar materia comfortabilă şi non-iritantă pentru delicatul trup; însă conştiinţa sau 
preferinţa strict „medicală" trebuia cumva sprijinită şi de credinţa, prejudecata sau 
superstiţia care mobilizează mai puternic conştiinţa şi memoria. Aşadar, personal 
aş refuza eventuala interpretare referitoare la impuritatea naşterii, preferând 
sugestia în privinţa sfinţeniei paielor de grâu ca o explicaţie facilă sau naivă făcută 
în vederea asigurării că fânul moale şi comfortabil va fi negreşit folosit. 

Oricum, multe dintre legendele Maicii Domnului pomenesc fânul ca aşternut 
al ieslci sau peşterii în care va fi născut Fecioara, fapt pentru care memoria orală a 
reprezentanţilor folclorici uneori chiar a conştientizat şi evocat simbolismul sau 
etiologia derivând din respectivul eveniment exemplar. ,,Când femeia simte că se 
apropie naşterea, cere să i se aducă fân uscat pentru a naşte pe fân, aceasta 
însemnând naşterea lui Isus în iesle" (Muşlea, Bîrlea: 428--429). ,,În amintirea 
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Sfintei naşteri petrecută în ieslea vitelor şi azi femeile noastre «aştern fân pe jos sau 
în pat şi pe fân o plocadă şi o pernă şi acolo stă trei zile»" (Şcoala de comandante: 
235). ,,Copilul era aşezat pe o claie de fân lângă sobă, în cârpe vechi făcute dintr-o 
cămaşă sau rochie veche. Altfel se spunea că nu trăieşte. Imediat după naştere, 
moaşa pregătea lângă sobă o claie de fân pe care aşeza atât lăuza cât şi copilul, căci 
aşa s-a pomenit şi aşa se spune că a stat Maica Domnului şi Fiul" (Sărbători şi 
obiceiuri, V: 7). ,,În multe din satele gorjene femeile năşteau pc un braţ de fân, 
peste care se aşternea o pătură, aşezat la capătul patului, ca să amintească de 
naşterea pruncului Iisus. Altele năşteau în casă direct pe pământ (în loc nespurcat, 
neumblat des), fiindcă se credea că pământule sfănt (el ne dă de toate)" (Şerban: 10). 
Cu sau fără justificarea gestului primordial al aşternutului christic, fapt este că 
inclusiv culcuşul iniţial al pruncului poate media acte magice. În citatul care 
urmează avem de a face cu o evidentă confuzie, sau poate chiar indiferenţă, între 
paie şi fân: ,,După naştere se punea strat de paie pe care stătea trei zile, la trei zile 
după naştere, când venea moaşa să-i facă baie lăuzei, scotea fânul afară şi-i punea 
foc. Lăuza sărea de trei ori peste foc, să nu se îmbolnăvească de babiţi. Până la trei 
zile lăuza nu putea să iasă din casă pentru că pe unde trece ea, arde focul" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 34). Multe mărturii ignoră orice conotaţie riscată a 
paielor, aşa că în alte regiuni fânul Naşterii mariale pare a nu avea relevanţă, 
etnografia şi obiceiul popular folosind ori referindu-se doar la paie. ,,Femeia stătea 
trei zile pe paie cu copilul" (Sărbători şi obiceiuri, V: 7). 

Momentul aşezării pare să varieze, unele mărturii fixându-l chiar la început 
(,,era aşezat pe pământ până-i tăia buricu' ... se zicea închinarea şi apoi era aşezat 
pentru scurt timp pe pământ pentru astâmpărarea strigoilor" - cf. Sărbători şi 
obiceiuri, V: 7), altele fixându-l nu doar după tăierea ombilicului, dar chiar şi după 
prima îmbăiere: ,,După scaldă îl aşeza pe strat, lângă mamă". Oricum, locule sigur: 
,,Pe pământ, sub masă"; ,,Pe pământ, lângă mamă" (Sărbători şi obiceiuri, I: 15). 

Poate că aşezarea pe pământ nu era foarte generalizată, doar că mărturiile de 
ordin negativ sunt rare. Într-o exprimare frugală, de undeva de prin judeţul Alba, 
s-a putut reţine că (moaşa) ,,nu aşeza copilul pe pământ după naştere. Doar ţiganii 
îl aruncă pe zăpadă" (Ciobănel: 179). Dar mărturia din urmă -- în cazul în care c o 
inform;ific- şi nu o 11wiuciC'c11tii s1111 hfirf:'i - ;ir p11tc11 sugem faptul că un ;.iscmcne;i 
contact mai puţin comfortabil putea viza obţinerea de imunităţi somato-medicale 
consistente. Oricum, aşternerea pe pământ c un fapt destul de ştiut, iar durata lăsării 
copilului pc pământ fie variază, atunci când e scurtă (,,când se năştea, copilul şedea 
pe pământ până ce moaşa îi tăia buricul" - cf. Sărbători şi obiceiuri, I: 15), fie este 
mai lungă, caz în care poate că era vorba de un fel de a doua aşezare - aşternere şi 

rămânere pe pământ -, de durată. ,,Aşternea fân lângă sobă; acolo sta femeia şi 

copilul până veneau ursitorile"; ,,lângă mamă-sa, pe fân; stătea trei zile până la 
ursitori" (Sărbători şi obiceiuri, I: 14 ). 

Acestui „pământ" principial, fiindcă e vorba de podeaua de lut bătătorit a 
casei sau de fânul aşternut deasupra, i se asociază uneori şi focul, vatra sau soba. 
,,În satele din zona nord-vestică a judeţului femeile năşteau pe vatra focului, 
socotită loc curat, purificat de toate relele de care focul care a ars permanent" 
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(Şerban: I O). ,,Imediat după naştere, copilul împreună cu mama, era aşezat pc un 
braţ de fân, jos pc pământ, lângă sobă". ,,Lângă cuptor, lângă vatră, pe o obială, pe 
o cămaşă obişnuită, să fie bun şi tare ca păm[111tul. să aibă puteri pruncul". ,,Copilul 
nou-născut era înfăşat în poalele mamei, legat cu brăcinarele moaşei şi pus la foc, 
să fie roşu. Apoi îl punea jos lângă mamă" (Scirhături şi obiceiuri, I: 15). ,,Copilul 
se aşeza pc firida sobii, într-o cârpă sau gol, ca să fie bine"; ,,pus pă strat lângă 
mamă", ,,uneori se aşeza sub masă"; ,,îl aşeza ca pc puiul de căţe lângă cuptor, în 
zdrenţe" (Sărbători şi obiceiuri, V: 7). 

Afinnaţiile referitoare la nuditatea copilului aşternut pe pământ nu sunt 
numeroase (,,cum era născut, moaşa de neam lua copilul şi goluţ îl punea mai întâi 
pe pământ, pe o cârpă" - cf. Sărbători şi obiceiuri, II: 5); ,,copilul era pus gol pe 
pământ, sub pat", ,,neînvelit" (Sărbători şi obiceiuri, I: 14). Cele mai multe 
mărturii vorbeau despre existenţa, totuşi, a unor învelitori, scutece, obiele sau 
cămăşi - fie ele improvizate - în care pruncul îşi va petrece aşezarea fundamentală. 
Aşadar, pruncul este, adesea, ,,învelit în scutece, în ţoale" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 14). ,,Copilul se înfăşa în obiele (de încălţăminte, curate), ca un scutec şi se aşeza 
pe pământ" (Sărbători şi obiceiuri, I: 15). 

Un aspect cu totul particular îl deţine natura textilelor primei îmbrăcăminţi a 
copilului, care e una egal somato-biologică, socială şi culturală. În acest sens, 
majoritatea mărturiilor pomenesc de cămaşa aparţinând tatălui, ba chiar mai mult, 
de cămaşa de nuntă a acestuia. Probabil, e vorba de o magie contagionară, prin care 
atingerea şi înfăşarea în textile primiţiale aparţinând bărbatului ar conferi vitalitate 
şi putere şi pruncului. Dar gestul trebuie privit şi ca un gest de confinnare a rolului 
şi responsabilităţii paterne, un act de inseţie patrilineară, deci de integrare familială. 
Ca atare, ,,copilul era aşezat pe pământ învelit în cămaşa tatălui"; ,,copilul se aşeza 
în cămaşa de nuntă a tatălui"; ,,lângă cuptor, în cămaşa de nuntă a tatălui"; 

,,în obiala tatălui şi legat cu tei" (Sărbători şi obiceiuri, I: 14, 15). 
Textila feminină poate, totuşi, să apară, uneori stabilind ideea că determinis

mul de gen şi sexualitatea pro-maternă a fetiţei trebuiesc accentuate de la bun 
început. ,,Era învelit în cămaşa de nuntă a tatălui care era băiat şi în cămaşa de 
nuntă a mamei, dacă era fată"; ,,în cămaşa de nuntă a mamei, dacă e fată" 

(Sărbători şi obiceiuri, I: 15); ,,copilul era învelit într-o cârpă, o fustă a mamei". 
Însă există, deşi puţine, atestări care indică evitarea contactului cu energia de tip 
feminin (poate pentru a evita şi vulnerabilităţi sau hipersensibilităţi specifice). 
„Se zicea că e bine să se facă cârpe din cămăşile tatălui, indiferent pentru băiat sau 
fată. Din cămaşa mamei se spunea că nu e bine să se facă cârpe" (Sărbători şi 
obiceiuri, I: 14, 15). 

Justificările sau motivaţia punerii copilului pe „pământ", atunci când nu 
lipsesc, variază mai mult sau mai puţin coerent aceeaşi idee a contaminării cu 
natura statornică, solidă şi sănătoasă a teluricului. ,,După naştere, copilul se aşeza 
pe fân, dormea pe pământ până la botez, ca să nu se îmbolnăvească" (Sărbători şi 
obiceiuri, I: 15). Oare bizara explicaţie/motivaţie să se bazeze pe credinţa că 
pământul e protector? Sau că bolile, spirite malefic-demonice fiind, umblă şi 

acţionează la nivelul fizic al activităţilor şi manualităţii umane? Oricum, mai uşor 
de înţeles este explicaţia: ,,Copilul se punea ca să nu plângă, să tacă precum 
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pământul". Şi mai verosimilă apare motivaţia: ,,îl aşeza pc pământ, îl freca de 
pământ, ca să fie ca piatra; într-un colţ al casei, în şorţul mamei"; şi, fără echivoc: 
„ca să fie puternic era pus lângă mamă, în cămaşa de nuntă a tatălui" (Sărbători şi 
obiceiuri, I: 15). 

Desigur, şi aici folcloristica istoriologizantă şi mitologică s-a prins în hora 
asocierilor culturale. La romani, reţinea inclusiv părintele Sim.FI. Marian, între 
zeităţile masculine şi feminine care protejau nou-născutului se număra şi Ops, 
adică „Mama pământului-zeiţă îngrijitoare de copii". lată de ce „romanii aşezau 
copilul nou-născut pe pământ" (Fer. Augustin, cf. Marian, 1995: 41 ). Oricum, fapt 
este că dacă nu chiar naşterea pe pământ, cel puţin aşezarea pruncului nou-născut 
pe pământ va fi fost un obicei universal. (În lucrarea citată a lui Gh. F. Ciauşanu, 
internaţionalismul practicii de a naşte copilul pe pământul gol, sau cel puţin de a-l 
aşeza acolo, este bine sugerat - cf.: 374-375.) Cel puţin toţi pictorii catolici -
inclusiv renascentişti, nu doar medievali sau clasici - atunci când ilustrează 

Nativitatea, Ieslea sau Închinarea Păstorilor (cea care va fi avut loc în aceeaşi zi a 
naşterii), îl arată pe Isus fie gol, fie cu o faşă sau pe o pânză sumară, eventual peste 
un pumn de paie, dar întotdeauna pe pământ. Numai Închinarea Magilor, care are 
loc la destul de multă vreme după naştere, este ilustrată în cu totul alte cadre 
domestice, eventual chiar luxoase. Atât în icnongrafia ortodoxă cât şi în pictura 
catolică, Naşterea lui Isus este gândită şi ilustrată ca una având loc într-o peşteră 
(reprezentarea simbolică pentru care „ieslea" literar-istorică este doar metonimie). 
Aşadar, în proximitate maximă cu Matricea Mamei Pământ, conform inclusiv 
principiului biblic „din pământ venim" (în primul rând şi abia apoi „în pământ ne 
întoarcem"). Naşterea lui Chrisos din piatră şi în peşteră-grotă (de piatră), imagine 
specifică icoanelor bizantin-ortodoxe, este discutată amplu şi pertinent de către 
autoarele Tipologiei naşterii la români (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 472---474). 

Ridicarea de la pământ 

Fiind singurul obstetrician şi nalolog al satului tradiţional, este evident că 
imediat după naştere numai moaşa era persoana care efectua prima „ridicare" - cu 
sens egal fizico-medical şi cultural - a pruncului. Ridicarea „definitivă" - care 
UJllta µa:i11a1ii cuµilului pc pa111i:Î11t p1:11tt-u u \t..:111c ~; crn u1111cttă Jc pn::Jctrcct 
copilului unui alt membru al familiei) - îi revenea lot moaşei. Caracterul ritual
ceremonios al gestului era acum dincolo de orice îndoială, marcând şi reprezentând 
clar prima integrare consistentă a pruncului în uman şi social, ca şi finalul rolului 
major pe care moaşa îl deţinuse până atunci. Ridicarea pruncului de pe pământ era 
o ridicare dimpre pământ, sau de la pământ, adică o aducere dintr-un mediu 
inferior sau sub-uman, într-acela al civilizaţiei domestice, familiale şi sociale, 
ireversibil umane. 

Literatura folcloristică şi etnografică consemnează aserţiuni mai seci, simple, 
ori compozite, completate - sau nu - şi de motivaţii sau justificări. ,,Moaşa de 
neam", ,,moaşa, aşa s-a pomenit"; ,,numai moaşa, căci numai moaşa avea grija 
copilului din clipa naşterii, o săptămână" ,,Se lua copilul şi se ridica până la tavan, 
ca să crească mare până-n pod". ,,Când se năştea în genunchi, prindea copilul 
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moaşa şi-l ridica în sus. Nu-l punea pc pf11n,înl' (Sărbători şi obiceiuri, li: 5). 
„Moaşa ridica copilul de pc pământ"; ,,moa~a ridica copilul de pc pământ la trei 
zile"; ,,îl lua moaşa care-l moşea şi-l da moa~ci de neam" sau îl ridica „cine se 
găsca, dacă nu cumva era moaşa de faţă", ,,mama sau o femeie din casă" (Sărbători 
şi obiceiuri, I: 15). ,,Un neam sau moaşa"; .,cineva din familie" (Sărbători şi 
obiceiuri, li: 5). 

Tatăl este consemnat şi el, deşi mult mai rar, ridicarea ceremonială care 
marchează certa inserţie a pruncului în familie confundându-se adesea cu o simplă 
prezenţă sau prezentare cu aspect pragmatic. Aşadar, de pe posibila podea telurică, 
vegetal-matlasată sau de vatră, câteva atestări spun că pruncul era ridicat sau 
preluat, totuşi, direct „de tată". După naştere copilul este pus jos pe pământ de unde 
este ridicat de către tată (Ciauşianu: 374). ,,Imediat după naştere era luat în braţe de 
tata" (Sărbători şi obiceiuri, li: 5). 

Alte ridicări encomiastice şi propiţiatorii, marcând constanta creştere a 
copilului şi chiar imaginând ulterioara creştere fizică şi autoritate socială a acestuia, 
vor avea loc cu ocazia vizitării anuale a moaşei de către copilul moşit. Aşadar, cu 
prilejurile fiecărei ,,zi a moaşei", sau „a babei" (Sfăntul Vasile, prima zi a Anului Nou), 
un copil va fi iarăşi „ridicat la grindă" de către moaşa sa, în unele locuri această 
ridicare fiind efectuată chiar de către soţul moaşei (numit, prin asociere, moş). 

Cântărirea şi măsurarea 

Există moaşe care „pun cântarul". Cântărirea pruncului are loc după tăierea 
buricului (Marian, 1995: 87, Gorovei, I 915: 97) sau e consemnată ca având loc 
„înainte de scaldă", în unele părţi ale Transilvaniei şi în Muntenia. Oricum, gestul 
nu c motivat laic, ci la modul care ţinc de ştiinţa şi medicina folclorică specifice: 
pentru că astfel „nicicând nu se deoache" (Marian, 1995: 60). Oricum, acest gen de 
cunoaştere cantitativă poate avea şi un revers negativ, motiv pentru care ea cade pe 
alocuri sub incidenţa interdicţiei. ,,În Vâlcea se crede că nu e bine să măsori sau să 
cântăreşti copilul că nu mai creşte" (Ciauşanu: 386-387). 

,,În Vlaho-Clisura" din Macedonia, copilul românilor-vlahi se cântărea într-un 
mod exclusiv simbolic. Practic: de-o parte a cumpenei se aşeza copilul, de cealaltă 
parte punându-se „o piatră cu aceeaşi greutate, ca copilul, ca să nu bată cumpăna 
mai mult de o parte sau de alta". Citatul urmează imediat cu câteva aserţiuni 
interesante - ,,apoi îl aduce la biserică şi-l pune pc pragul bisericii ca să-l găsească 
cineva şi să-l botcze, făcându-se apoi obiceiul [ ... ] în cazul când nu trăiesc copiii în 
familie" (Burada, 1978: 132, Marian, 1995: 60) - ase11iuni pe care însă nu le voi 
discuta cu prilejul acesta. Cc e mult mai important acum este faptul că nu atât o 
greutate aritmetică exactă era căutată, aici contând un echilibru simbolic, de reţinut 
ca pe o oarecare corespondenţă sau proporţie la care vitalitatea se va fi raportat, 
chiar şi pe viitor, în chip esenţial, benefic. 

Oricum, există şi foarte interesanta aserţiune că „greutatea copilului la naştere 
se ţine secret" ( Texte dialectale Muntenia, I: 256), asta tot fiindcă greutatea 
exprimă o esenţă vitală, a cărei cunoaştere poate deveni o vulnerabilitate, atacabilă 
în mod spiritual. Aici avem iarăşi o dovadă că prin cântărire se obţine o cunoaştere 
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de esenţă a pruncului. Ca număr-cifră, greutatea e tot un pars-pro-toto, o hologramă 
sau simbol ce-l reprezintă chiar pe prunc. Odată stăpânit, numărul-cifră oferă 

putere celor ce îl cunosc, posesiunea sa înseamnă integrare în uman şi social, un 
pas înainte pe drumul imunizării faţă de demonicul spiritual. 

Ţăranul de odinioară pretindea că pruncul, odată cântărit: ,,nu se mai lipesc 
fannccele de el", ,,nu se mai deoache niciodată" (Gorovei, 1915: 112). Cultura sau 
puterea numărului stăpânit doar de către oameni se întăreşte şi prin credinţa că, 
„dacă totuşi se deoache, pentru descântat se foloseşte atâta apă cât a cântărit copilul 
când s-a născut" (Marian, 1995: 87). Ideea e reiterată şi mai clar: ,,Dacă un copil la 
naştere este cântărit, să se ţină minte câtă greutate a avut, ca descântându-i-se 
vreodată de leac, să i se descânte în atâta apă cât a cântărit la naştere, căci numai 
aşa va avea leac" (Marian, 1995: 60). Citatul ultim întăreşte ideea că cifra -
corespondentă unei esenţe materiale - cunoscută şi utilizată acum în mod egal 
simbolic şi fizic, are puteri magice (asigurând vindecarea). 

Citatul aduce însă şi relativismul „dacă un copil la naştere este cântărit". 
Asta, fiindcă gestul cântăririi nu numai că nu era universal răspândit, dar existau 
locuri sau grupuri care indicau evitarea sa. ,,În Vâlcea se crede că nu e bine să 
măsori sau să cântăreşti copilul că nu mai creşte" (Ciauşanu: 386-387); ,,copilu 
mic să nu fie măsurat, că nu mai creşte" (Marian, I 995: 337). Ceea ce arată că, în 
credinţa unor folclorici, numărul însemnă putere sacră şi ambigiuă: cunoaşterea 

ştiinţifică (aritmetica exactă) poate bloca evoluţia naturală, biologică. 
Un pandant al căntăririi care dă greutatea ar putea fi măsurarea, relevând 

înălţimea. Interesant însă, ea nu e atestată pentru ţăranii români. O „măsurare" de 
care vorbeşte etnografia e tot una cu rost iatrogenie (medical); practic, ea foloseşte 
termenul tehnico-ştiinţific al măsurării într-un mod aproximativ, indirect sau 
analogic. De fapt, este vorba doar de o omonimie, gestul ţinând strict de tehnica 
sau profesiunea natologică a fizio-/kineto-terapiei preventive: ,,Este măsurat cruciş, 
adică i se duce piciorul stâng la cotul drept şi piciorul drept la cotul stâng, pentru a 
preveni luxaţiile realizate din naştere" (Olinescu, 1944: 217). 

Alte măsurători ştiinţific-pragmatice, infime câte vor fi fost, ţin de regimul 
aproximaţiilor facultative şi dispensabile, de genul: ,,Se zice că un copil a supt o 
vadră de lapte când poate să-şi ducă picioruşele la gură. Exact aşa spun şi italienii" 
{ Candrea, 1944: 83 ). 

Prezentarea tatălui şi comunităţii 

Dală fiind discriminarea socioculturală dintre fete şi băieţi, comportamentul 
moaşei în cadrul familiei asistate variază în funcţie de sexul copilului. Iată cum 
descriu primii etnografi şi folclorişti specializarea aceasta comportamentală. 

Dacă pruncul e băiat, în ziua naşterii, ,,după ce a aruncat scăldătoarea" şi s-a 
ocupat de mama nou-născutului, moaşa aşteaptă intrarea tatălui în casă, ,,îl pofteşte 
să ia loc pe scaun sau pe laiţă pentru că are să-i aducă o veste bună". Apoi moaşa 
aduce dintr-un dulap „un şip de rachiu cu miere, toarnă într-un pahar şi după ce 
închină la dânsul şi cinsteşte ea mai întâi un pahar, umple din nou paharul şi apoi 
întinzându-i-! zice: Tinde mâna I Că ţi-i vina! Bărbatul primeşte paharul şi-l 
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cinsteşte şi ci de bine" (Marian, 1995: 98: O line ,cu, 1944: 220). ,,Moaşa era cea 
care comunica tatălui sexul copilului. Aceasta o făcea gestual. Dacă moaşa îi lua 
bărbatului căciula din cap era semn că aceasta a vca băiat, iar dacă îi cerea bani, 
acesta înţelegea că are o fată" (Şerban: 13 ). Gestul informativ ţinea de o 
simbolistică multistratificată. Social, căciula însemna atât bărbăţie, cât şi putere, iar 
luarea acesti căciuli însemna ocdipcism acceptat: şeful casei va fi urmat firesc să 
fie substituit cândva de către feciorul său. Economic, o fată în casă unna să 

însemne o investiţie costisitoare şi, la căsătorie, o pierdere (în favoarea altei 
familii). Aşa că banul dat acum moaşei nu c doar o primă răsplătire a acesteia, ci şi 
indică faptul că, de acum, fata din casă va însemna doar investiţie, costuri. 
Folcloriştii vechi nu au văzut lucrul acesta, iată de ce ei au insistat doar pe 
clementul plată sau răsplătire a moaşei. 

„Moaşa îi apucă acum cuşma şi o pune într-un cui deasupra nepoatei", fapt 
care arată că nou-născutul este băiat. În unele locuri, moaşa îi cere tatălui să 
descingă brăul pe care nu i-l dă îndărăt, până cc nu-l răscumpără. Tatăl băiatului dă 
moaşei darul" (Marian, 1995: 67). Puţin mai departe, folcloristul revine: ,,Când 
copilul este băiat, moaşa fură tatălui căciula pe care acesta trebuie să şi-o 

răscumpere. Căciula tatălui, după ce a fost furată de moaşă, este pusă în cui 
deasupra locului unde stă lăuza, în semn că tatăl va avea grijă de ea şi de copil" 
(Marian, 1995: 68; Olincscu, 1944: 220). În Macedonia, când e anunţat tatăl, 
moaşa îi ia acestuia ,,fesul de pe cap", iar tatăl îi dă bani. Banul e fie un act de 
recunoştinţă pentru serviciile sale, fie „pentru vestea dată" ( cum se exprimă delicat, 
cultural, etnograful). ,,După ce i-a luat căciula sau l-a descins şi după ce a primit 
banii de răscumpărare, moaşa îi arată copilul" aflat sub masă sau sub laiţă. La care 
unnează „datina ridicării copilului de la pământ". ,,Tatăl rădică copilul", îl sărută 
şi-l duce mamei. 

Ridicarea copilului de la pământ „se vede că e de origine romană, pentru că 
romanii, când le recunoşteau paternitatea, încă aveau datină de a-i rădica de la 
pământ. lată cc spune Ath.M. Maricncscu în privinţa aceasta: ,,În ziua de naştere, 
după datina veche, se punea pruncul pc pământ, ca să probeze dacă e de viaţă şi 

drept iar nu strâmb. Tata avea drept să-l rădice sau ba şi dacă-l rădica recunoştea că 
e al său, are drept de viaţă şi trebuie să-l crească şi atunci se invoca luno Levana 
(rădicătoarca); dacă nu-l rădica sau nu-l recunoştea de-al său sau pruncul era un 
monstru şi în cazul din unnă avea dreptul să-l omoare pe loc, cum cinci vecini au 
constatat că pruncul n-are viaţă. Iar dacă era dubiu, atunci în al treilea an avea drept 
să-l omoare, de regulă, să-l înece şi dacă abuza tata de acest drept îşi pierdea 
jumătate din avere" (Marian, 1995: 68). 

Într-o explicitare ceva mai amplă şi modernă, gestul apare ca integrare 
familială şi socială: ,,Relaţia tată-copil se întemeiază pc paternitatea social şi legal 
recunoscută, instituie cosangvinitatea şi este o unnare a alianţei afine, sancţionate 
cutumiar şi legal. Legăturile încep imediat după naştere, din momentul 
recunoaşterii copilului de către tată, prin gesturi rituale. De exemplu copilul era 
trecut de trei ori prin cămaşa tatălui, imediat după naştere, pentru a-i marca 
identitatea parentală, apartenenţa de spiţă, simultan cu trecerea lui magică dintr-o 
lume în alta" (Ciobănel: I 07). 
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Dacă nou-născutul este fată (,,băiată", îi spune preotul Marian, 1995: 67), ,,se 
bucură mai mult mama sa". Iar moaşa „lasă pe tatăl său în pace". ,,Când intră însă 
vreo femeie în casă, o dezbrobodeşte pe aceea de ştergar sau îi descinge brâneţele 
anume, ca să fie pentru nou-născuta, că ei de acestea îi trebuiesc şi până ce nu-i dă 
şi femeia vreun dar oareşicare nu-i întoarce lucruile luate. Tot aşa fac şi moaşele 

din Moldova" (Marian, 1995: 67). În Macedonia, veselia în familie e limiată. 
Oricum, datina dezbrobodirii şi a descinderii de brâu a femeii şi a luării cuşmei din 
cap şi a descinderii de brâu a tatălui „se repetă din ziua naşterii şi până după botez" 
(Marian, 1995: 68). 

În „unele părţi din Muntenia" se pare că va fi existat interdicţia de a nu se 
anunţa sexul nou-născutului vreme de trei zile. Motivaţia: să „nu se deoache şi ca 
să trăiască" (Marian, 1995: 69). Sau: ,,Ca copilul nou să fie sănătos, să nu spui 
drept de ce sex e, când eşti întrebat prima oară" (Zanne, IX: 294). Izolat sau nu, 
acoperind anxietăţi mai mult sau mai puţin magico-obscure, detaliul va fi dispărut 
simplu şi firesc, deoarece odată înştiinţat tatăl, apoi toţi ceilalţi membri ai familiei, 
este greu de presupus că secretul - şi mândria sau entuziasmul - ar fi putut fi 
reţinute atâta timp. Oricum, comunităţii săteşti, vestea naşterii unui prunc îi era 
dată - desigur, pe alocuri - ,,printr-un băiat de vreo 12 ani". El anunţa „toate 
neamurile şi cunoştinţele mai de aproape" şi primea „cinci sau zece parale", sau 
,,mai mult" (Marian, 1995: 68). 

SEMNIFICAŢIA SOCIALĂ A NAŞTERII, SEMNIFICAŢIA SEXULUI 
(DISCRIMINĂRI DE GEN ŞI DESTIN, CONFUZII DE DEZIR, 

PREJUDECATĂ ŞI PRAGMATISM) 

Până la vârsta copilăriei copiii sunt o bucurie şi o fală, dar şi o povară. 
Ulterior ei încep să participe la starea materială a familiei. Băieţii îşi însoţesc taţii 
în opera producerii şi acumulării de bunuri din exteriorul natural şi social al casei, 
în vreme ce fetele îşi însoţesc mama în special în truda domestică, a producerii şi 
întreţinerii în interiorul casei şi al ogrăzii. La maturitate, flăcăii vor lărgi casa, vor 
amplifica propriul neam (aducându-şi mireasă şi producând odraslele care vor lărgi 
puterea economică şi socială a familiei); adică vor contribui substanţial la actul 
acumulării şi expansiunii biologice şi sociale a propriului neam. În vreme ce fetele, 
prin plecarea lor în altă casă şi neam, prin zestrea pe care o vor lua şi înstrăina, vor 
diminua economiile părinteşti, vor contribui la sporirea familiei şi a economiilor 
altora. lată una dintre raţiunile majore pentru care, în absolut toate societăţile 

tradiţionale, la naştere sunt preferaţi băieţii. Dar mentalitatea tradiţională nu este 
condiţionată exclusiv economic, ci şi, după cum vom vedea în privinţa ambiţiilor 
legate de progenitură, influenţată de cutumă şi umanism. Utilizez termenul din 
urmă pentru a cuprinde clemente de sensibilitate, aşteptare/speranţă, accept, 
eventual generozitate sau sacrificiu, pe care, oricât de rar sau firave, totuşi le putem 
întrevedea uneori chiar şi în vâltoarea declaraţiilor raţionale ale reprezentanţilor 
folclorici sau ale etnologilor. Sexul implică realizări diferite de destin, astfel că 
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discriminările de gen sunt, totodată, diferenţieri ce ţin de caracter existen/ial şi de 
destin - atât la nivel individual, cât şi familial şi sucial. 

Oricum, fapt e că în preajma actului naştL:ri1, aşteptările tatălui şi ale întregii 
sale familii vizează preferenţial sexul bărbiitcsc Ascendentul masculinului este 
indiscutabil. Desigur, motivaţiile ruralilor variază, reliefând mai mult sau mai puţin 
frust pragmatismul de tip economic, mai rafinat sau mai brut, acceptul 
omenescului. În acest sens, geografia şi cultura nu mai sunt absolute, totul ţinând 
mai mult de umanismul individual (recte, de înţelepciune), ca şi de gradul de 
conştientizare, respectiv capacitatea de verbalizare, a ruralilor intervievaţi. 

„Băieţii se pot foarte lesne creşte şi căsători"; ,,o fată este piatră în casă şi 

dacă mai are şi minte rea, atunci e vai şi amar de dânsa" (Marian, 1995: 46). Tatăl 
„şi-a câştigat un nou succesor de la care speră mai mare ajutor"; ,,femeia e 
considerată ca mult mai prejos decât bărbatul şi totodată având o poziţie mai grea 
în viaţă"; ,,prin băieţi numele de familie se perpetuează" (Marian, 1995: 67). 
„Pentru poporul nostru pricina este numai că băiatul în curând devine ajutor la casă 
şi gospodarul cu dânsul nu are atâtea griji şi supărări cum poate să aibă cu o fată" 
(Gorovei, 2002: 20). După aproape o sută de ani, chestionările au aflat acelaşi 
lucru: E important ca primul născut să fie băiat, ,,ca să nu se stingă neamul" 
(Ciobănel: 257). ,,Băieţii sunt mai doriţi (mai ales de către bărbaţi): fata are viaţă 
mai grea decât băiatul. Bărbaţii cred să sunt mai ajutaţi de băieţi, că duc mai repede 
la greu şi le poartă numele; fetele sunt mai gingaşe termen (local pentru femeile 
mai delicate, mai slăbuţe)" (Ciobănel: 267). Poate de aceea s-a înregistrat şi 

ilustrarea amuzantă, dacă se naşte băiat „de bucurie râd şi cheutorile de la casă", 
dacă se naşte fată,,[ cheutorile de la casă] plâng" (Marian, 1995: 46). 

O metaforă ca aceasta din urmă nu trebuie luată drept normă axiologică, deci 
nu este vorba de o evaluare şi catalogare de tip pozitiv versus negativ la modul 
absolut. Elementele de sensibilitate citate anterior arată că în mentalitatea 
respectivă nu avem de a face cu o ierarhizare rigidă, de tip superior (bărbat), 
inferior (femeie), fiindcă altminteri s-ar putea ajunge la stigmat şi, pe parcursul 
existenţei, la discriminare efectivă, aplicată discreţionar şi poate chiar cutumiar. 
Urmând înţelegerii diferenţelor de caracter şi destin, după iniţiala preferinţă (mai 
ales a taţilor faţă de băieţi), are loc acceptul destul de decisiv, oricum definitiv 
(şi al fetelor). Aşadar, ,,discriminarea de gen" e aici mai mult o confundare sau 
confuzie între pragmatism şi prejudecată, între dezirul personalist, centrat pe ego şi 
familie, şi proiecţia probabilistic-predictibilă a viitorului. 

Preferinţa faţă de băieţi a fost discutată îndelung de către Gh.F. Ciauşanu 
(cf.: 367-371 ). Doar că din diferenţieri precum „voinicul e cruce (întreagă)", 

muierea este ,jumătate de cruce", ca şi numirea femeii măritate drept „coadă" şi a 
bărbatului drept „cap (de coadă)" - toate, vorbe din Oltenia - Ciauşeanu extrage o 
filosofie socială hotărât misogină. Oricum, şi trimiterile sale la mentalităţi europene 
şi orienalc par să susţină aceeaşi idee. Numai că toate acele ziceri sau practici 
ierarhizante, discriminatoare sau defavorabile femeilor (prin inferiorizare) sunt 
extracte izolate, unele sunt chiar prejudecăţi superficiale şi ignorante, lipsite de 
orice contextualizări şi cunoaşteri profunde ale funcţionării reale ale respectivelor 
societăţi. ,,În faţa legilor şi copilul şi femeia sunt fiinţe deopotrivă minore, chiar şi 
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azi. Forţa fizică la sălbateci şi forţa intelectuală la civilizaţi pun pe bărbat întâiu" 
(Ciauşanu: 369) - este o sumă de fraze pretins coerente, în realitate, pripite. Iar 
propoziţia: ,,Datele ştiinţei actuale ne confirmă aserţiunea că bărbatul este superior 
femeii, este cap al ei" (Ciauşanu: 370) este ridicolă. 

Oricum, există limite ale nonnalităţii şi în privinţa genului, sau mai exact a 
dominaţiei de gen. Cât de izolată va fi fost, o credinţă bucovineană de genul: ,,dacă 
o mamă a avut şase fete dupăolaltă şi toate trăiesc şi a şaptea oară a căpătat iarăşi o 
fată, ultima se crede că trebuie să fie strigoaică" (Marian, 1995: 49), este foarte 
interesantă. Poate că nu negreşit succesiunea naşterilor feminine, nici numărul 
magic (7) sunt aici demonice; aici excesul în sine - e drept, feminin - este terifiant. 
Aşadar, excesul de feminitate, cu potenţialul său distructiv nu la nivel sexual, ci 
strict la nivelul economiei familiale, a poverii sale existenţiale, a dificultăţii 

mariajelor şi a „îmbogăţirii" patrimoniale şi progcniturale a altora, este 
perceput/valorizat de ţărani drept malign. Dacă spunem că a şaptea fată, dintr-o 
familie generând doar femei, este irecuperabilă, poate că ideea se materializează 
într-o formă eficientă de limitare generaţională sau de contracepţie. Care familie, 
ştiind că încă din ziua naşterii „strigoaicele[ ... ] încep a o cerceta şi a o învăţa toate 
meşteşugurile lor şi nu o părăsesc niciodată, fie botezată ori nu" (Marian, 1995: 4), 
ar mai avea curajul să facă copii după ce va fi avut deja şase fete? Teama faţă de 
anonnalitatea suprafiresc-demonică face loc autocontrolului familial, eventualei 
discipline sexuale, precis ecologiei sociale. În condiţiile concrete ale vieţii rurale 
tradiţionale, mentalitatea de gen - ca în exemplul fetei excedentare - exprimă un 
minim echilibru.familial sau social. 

Ceva mai târziu, adică atunci când comunicarea dintre rurali şi intelectuali a 
fost mai amplă sau mai atentă, motivele preferinţelor de gen (masculin) s-au relevat 
a ţine de pragmatisme mult mai mundane, reale. La Holda, lângă Piatra Neamţ 
( comuna Broşteni), preferinţa faţă de băieţi indica sprijinul în gospodărie, la 
bătrâneţe .. ,Ţinem şi la băieţi şi la fete, da parcă la băieţi mai mult" (Şcoala de 
comandante: 220). Pentru femeie, ,,copiii apar, indiferent de sex, ca un clement de 
legătură trainică, de solidarizarea soţilor (Şcoala de comandante: 221) în jurul 
aceloraşi interese familiare şi gospodăreşti; dau un rost muncii lor comune, prezintă 
ceva cc justifică existenta femeii. o asigură în casa ci însăşi. în familie şi în sat; îi 
definesc întrucâtva sensul vieţii şi directiva purtării, îi dă şi putinţa de a-şi 

concentra afecţiunea şi a căuta mângăierea, în lipsa unor alte satisfacţii". Mărturii: 
copiii sunt compensaţie pentru un mariaj prost, adică pentru o viaţă de cuplu ratată. 
„Femeile care trăiesc rău cu bărbatu zâc ca e bine să facă copii, că se mângăie cu 
ei". Multe recunosc că „dacă n-ar fi avut copii, nici n-ar fi stat împreună", dar 
,,copilul i-a legat" (Şcoala de comandante). 

SOLIDARITATEA SOCIALĂ (MERSUL ÎN/CU RODINI) 

Prima formă de socializare, ori mai precis de un contact - limitat/restricţionat -
cu extradomesticul, are tot un caracter preponderent feminin. Chiar dacă de cele 
mai multe ori se vorbeşte doar despre o masă pe care moaşa o prepară lăuzei pentru 
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propria sa întrămarc fizică (,,tăia o pasăre ca ~ă-i dea femeii putere" - Sărbători şi 

obiceiuri, I: 24), în Oltenia avem atestai c\cnimcntul ca unul de microgrup social. 
,,Era obiceiul ca în ziua naşterii, după naştere. să se facă o masă pentru moaşă, 
naşă, vecine". Funcţie de localitatea olteană, această masă se numea cumetrie, 
năpoinţă, boborodiţă, dar şi - mai mult sau mai puţin generic - ,,prânzul Maicii 
Domnului". Dacă adineaori a fost menţionata doar o asistenţă feminină (mamă, 
moaşă, naşă, vecine), alte referinţe pot lăsa loc şi interpretării că masa va fi putut 
găzdui şi personaje bărbăteşti: ,,se strângeau neamuri, vecini la ea acasă"). Oricum, 
„masa o fac părinţii copilului"; ,,tatăl copilului dădea de mâncare şi de băut: tăia un 
viţel sau miel sau pasăre (din care se făceau) ciorbă, friptură" (Sărbători şi 

obiceiuri, I: 25, 24). În cazul în care era perioadă de post, se consuma mâncare 
adecvată, oricum foarte consistentă. 

Dar cel mai elocvent este obiceiul vizitelor de solidaritate, numite „mers în 
rodini" (sau rodine). Este vorba despre vizita pe care diferite femei şi fete, rude sau 
vecine (Sărbători şi obiceiuri, V: 21 ), o fac lăuzei şi implicit pruncului, aducând 
daruri alimentare, numite şi acestea tot rodini. Data sau momentul venirii varia: 
deşi erau foarte frecvente mărturiile că „până la botez nu venea nimeni", totuşi s-a 
înregistrat şi dovada că mersul în rodini putea debuta „imediat după naştere sau/şi 
de a treia zi încolo (după ursitoare) sau numai după botez" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 25). Natura şi conţinutul acestor daruri - rodini/rodine/plocon - nu este aproape 
deloc specifică, nici nonnativizată, nici restricţionată. Dimpotrivă, deoarece lăuza 
este ieşită din calendar, ţinând mai puţin posturile sau dietele, soliditatea sau 
excelenţa nutritivă a respectivelor alimente este chiar recomandată, sau măcar 
binevenită. Primii etnologi chiar repetă că orice femeie aduce „ce are, ce i dă mâna 
şi mai ales ce-i lasă inima" (Sevastos, 1892: 194 ). Orice ar fi - de la băutură, 
dulciuri sau fructe până la ciorbe, carne şi păsări, oricum preparate - rodinile sau 
plocoanele acestea nu sunt doar bunuri sau daruri alimentare, ci sunt ofrande. Ele 
ţin, aşadar, de economia sacral-sacramentală, fapt adeverit de existenţa conştiinţei 
contactului, prin intrarea în casa lăuzei, cu numinosul. Lucrul acesta explică atât, 
pe de o parte, faptul că menstrualele sunt sfatuite să nu intre în această casă, iar 
dacă o fac, pentru a evita îmbolnăvirea copilului, trebuie să procedeze le efectuarea 
unor gesturi cu valoare de ritual protectiv. Pc de altă parte, conştiinţa contactului 
numinos este evidentă şi în cazul vizitei făcute de către fetele nemăritate. Acestora 
din urmă, codul cultural, care aici este unul magico-comportamental, Ic recomandă 
să efectueze gesturi ce Ic vor proteja sau facilita propriile naşteri (potenţiale). 

Aşadar, cel puţin din partea fetelor, se poate veni în sau cu rodini şi cu gândul la un 
negoţ strict egoist, la un beneficiu tranzacţional, ţinând de economia sacrului. 
Darurile aduse facilitează intrarea în sfera influentă a numinosului, pune pc 
vizitatoare în proximitatea care Ic poate aduce lor personal beneficii; biologia pe 
care ele, prin alimente, o susţin, aducându-le chiar lor beneficii biologice. 

În sensul din urmă, instrucţiunile sunt detaliate, atât în privinţa gesturilor sau 
a comportamentului concret, cât şi în privinţa beneficiilor sau efectelor viitoare. 
„De vrea o fată a merge la rodini să stee puţin, să se învârte prin casă şi să easă 
răpcde că are să facă copilul uşor cât ai bate din palme" (Scvastos, 1892: 194). În 
aceeaşi situaţie şi cu aceeaşi utilitate se află şi un joc, precum: ,,Când o femeie 
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tânără ce n-a avut încă copii se duce în rodini la o lehuză, celelalte femei îi zic că 
n-are voie să intre, îi aţin calea şi o fugăresc până după poartă, iar alte femei să duc 
după dânsa şi o întorc îndărăpt, şi ea dacă are omenie trcbe să se răscumpere: 
aceasta-i pentru ca să facă copii uşor" (Sevastos, 1892: 194). Jocul pare unul 
copilăresc, non-simbolic, dar prin acel du-te/vino - adică amalgam ludic, contact, 
contagiune, tranzacţie şi confundare - dintre femei şi fete el reprezintă evident o 
,jucare" a feminităţii promaritale. O atare situaţie ar trebui să ne sugereze 
reevaluarea şi altor situaţii ludice, în care fetiţele şi fetele nemăritate îşi constituie 
şi îşi celebrează o solidaritate aparte, de gen (feminin). Căci în plânsul fetiţelor la 
păpuşa de Caloian, ca şi în ceremonia Vergelului, a însurăţirii (,,prindere de 
surate"), se ascunde tot proiecţia virtualei sau viitoarei maternităţi şi suferinţi 

maternale, pentru conştiinţa folclorică maternitatea, travaliul natologic şi 

sacrificiile parentale constituind soarta oricărei reprezentante a sexului femeiesc. 
Mixtura sau confuzia dintre ludic şi magico-terapeutic se perpetuează şi în 

relaţie cu vizitatoare şi prunc. Astfel, dacă femei aflate în ciclu încalcă 

recomandarea de a nu intra în contact cu lăuza şi pruncul, prezentându-se aşadar în 
vizită, ele trebuie să informeze lucrul acesta şi să efectueze un gest egal comic şi 
apotropaic: ,,să se apropie de lehuză şi să-i spuie la ureche apoi să strângă copilul 
de nas zicându-i eu nu-s curată dar tu să fii curată" (Scvastos, 1892: 195). Cu 
timpul, clementul oralitate magică s-a putut pierde, dar nu şi acela de gestualitate 
ritual-magică: ,,veneau rudele femeii, cu condiţia să fie curate, adică să nu fi făcut 
ceva cu soţul noaptea şi să nu fie la ciclu. Dacă la copil venea o femeie care nu era 
curată, trebuia să-i dea copilului cu poale pe la frunte. Altfel copilul nu se curăţă 
(de impurităţile) cu care se naşte" (Sărbători şi obiceiuri, I: 25). 

Şi mai pregnantă devine evidenţa faptului că rodinile reprezintă o ofrandă, 
semnalează un contact numinos şi se presupun a aduce beneficii celui care le face, 
atunci când apar ca pomană. Pomana arc o adresă spirituală precisă, iar aceasta nu 
este nicidecum persoana care primeşte, fizic, darul respectiv. Pomana se dă cuiva, 
pentru altcineva, ori chiar pentru sufletul donatorului. Chiar dacă nu se foloseşte 
termenul pomană, când ni se spune că „în Rădăşeni duc drept rodini după putinţă, 
zicând să fie de sufletul meu şi al bărbatului" (Sevastos, 1892: 195), formula de 
dăruire indică indubitabil faptul că rodinilc pot funcţiona drept pomană. 

l'cntru protejarea copilului fmputriva „rorTilur·· pe care prezenta unei „femei 
necurate" le poate induce, aceasta din urmă nu trebuie să se aşeze pe patul lehuzei. 
În Oltenia secolului 19, ,,chiar dacă intră în casă fără a mai sta pc pat şi pentru ca să 
se păzească cât vin femei străine, ţin sub patul lehuzei un vas cu păcură, mătură 
părăsită şi o bucată de cârpă dintr-un strai fie de barbat ori de femce şi noaptea îl dă 
afară şi de trebue ori de-i trimete o femee respuns aume că vine, iar îl vâră sub pat" 
(Scvastos, 1892: 195). Aşadar, copilul se poate „spurca" de la femeile străine care 
vin în casă. În scopul acesta, profilactic, se face un ritual al pragului. Dacă acesta a 
fost ignorat şi femei menstruate totuşi vin, copilul se spurcă. În consecinţă, dacă 
trece pragul casei „în care se află un copil proaspăt" o femeie care are „florile pe 
ea" (menstruaţie) aceasta trebe să-şi aducă aminte şi să zică „eu-s urâtă, copilul să 
hie frumos". Dacă nu spune, copilul face bube pe cap, se spurcă „de tragi cu el 
până-I vindeci de minune". Dacă-i e ruşine să spună cu voce tare, măcar să 
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gândească: (,,copilul să fie frumos, că cu îs unită'") şi tot e bine. Dacă e spurcat de 
fată, îi ies bubclc-n fa\a obrazului, de-o hi de cun ă, îi ies în moalele capului. Dacă 
bănuieşti pe femeia dela care s-a spurcat copilul, ca să-l vindeci să ceri să-ţi dea o 
ţâr' de apă cu sânge (apa în care a spălat iia murdară de menstruaţie) şi-o bagi în 
scăldătura copilului. Şi-i trece. Mai rogi pe femeia pe care-o bănueşti „să petreacă 
copi lui de trei ori printre picioarele ei" ( femeia aceasta stă drept, cu picioarele 
îndepărtate în timp ce o femeie din spatele ci trece alteia din faţă de trei ori copilul 
printre picioare). Presupusa vinovată spune: ,,să hie leacul dela mine!". Şi „dac-o fi 
dela ea, bubele se pitulă" (ascund). (Dar oridecâteori „această borească are 
rândurile", bubele reapar.) În asemenea ocazii - când e greu să bănucşti pe cineva 
zice că e bine să-l petreacă printre picioarele a trei muieri care-au făcut copii foachi 
(nelegitimi) sau „a trei borese iertate" (care nu mai au menstruaţia) ori „a trei 
copile micuţe" (care, deci, n-au încă menstruaţia). Mama-I bagă pe la spatele lor 
până-n faţă (fiecare femeie la rândul ei îl ia prin faţă cu mâinile şi-l trece celei 
dinaintea ei până-n faţă) şi iar aşa de trei ori. Ala-i leacu. Şi zice: când te-oi mai 
băga eu pe-aicea, atunci să mai faci buhe. Sau zice că s-aduni nouă borese şi să-l 
petreacă pe sub ele de nouă ori. Poate să loveşte şi-i trece la copil" (Cristescu
Golopenţia, 1944: 55, 56). 

Dacă rodinile sau plocoanele post-parturiţie vor fi fost exclusiv, sau cel puţin 
dominant feminine, alte vizite - fără atribut ritual sau alimentar specificabil -
stăteau tot sub obligaţia morală a dăruirii. Şi chiar dacă această dăruire se exprima 
cât se poate de materialist-economic (cum, vom vedea, apare ilustrat banul), gestul 
şi instrucţiunile sociale tot insinuau existenţa unui sâmbure de transcendenţă. 

Anume, tocmai prin precizarea ambiguă sau chiar confuză referitoare la adresantul 
sau receptorul respectivei ofrande. ,,Apoi oricine venea trebuia să aducă ceva în 
dar: bani pentru piept, vreun lucru, scutec, cămăşuţă, promitea un miel" (Sărbători 
şi obiceiuri, I: 26); ,,de la naştere până la botez dacă intră cineva în casa lehuzei 
pune bani pe fruntea copilului" (Muştea, Bîrlea: 428--429); ,,cine voia, după botez, 
aduce un ban, ceva şi lăsa un semn" (Sărbători şi obiceiuri, I: 25). 

GEST ŞI POETICĂ, PRAGMATISM ŞI MAGIE, 
„LOGICA'" FORMULELOR ANALOGICE, EXCELENŢĂ 

SAU PATENT FEMININ 

Este necesar să întrerupem acum prezentarea şi comentarea secvenţelor 

actanţiale ale postnatalităţii deoarece multitudinea de corelaţii ţărăneşti care apar 
mai mult sau mai puţin ciudate, particulare, specifice. oricum nu evident logice, ar 
putea intriga din ce în cc mai mult. Deja am văzut, sau cel puţin am pomenit faptul 
că diverse credinţe se exprimă aproape paradoxal, de logica mai degrabă iraţională 
a dogmei. Determinismul stipulat de credinţe, explicaţii, interpretări, echivalări, 

prescripţii şi interdicţii, nu este necesarmente unul literal şi direct. Adică, ceea ce 
se prevede ca efect al încălcării unei interdicţii sau al îndeplinirii/neîndeplinirii unei 
prescripţii nu reprezintă negreşit o cauzalitate unidirecţionară şi inexpugnabilă. 

Pedeapsa sau nenorocirea declanşată sau adusă de un comportament sau de 
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neglijarea unei prevederi, la fel ca beneficiul stipulat în condiţia îndeplinirii vreunei 
nonne sau comportament, acţionează asupra psihicului drept argumente extrem de 
puternice, motivante şi mobilizatoare, asigurând cngramarea lor în memoria şi 

bagajul cunoştinţelor reprezentanţilor folclorici. Aşadar, limbajul interdicţiilor, 

tabuurilor, prescripţiilor, credinţelor, superstiţiilor şi nonnclor folclorice este unul, 
în primul rând, pedagogic, iar apoi imformaţional şi mncmotic. Rezumând: 

- Numeroase asocieri sau explicitări ale unor interdicţii, prescripţii, indicaţii, 
instrucţiuni sau sfaturi, ca şi multe dintre gesturile cu rol pragmatic sau simbolic 
doar, au în realitate au rol. .. mnemotic. Adică, făcând apel la echivalenţe, numind 
pericole mai mult sau mai puţin clare, garantând riscuri, rateuri sau catastrofe, ele 
sunt menite să faciliteze fixarea lor în memoria femeii viitoare mame, a mamei 
lăuze, a moaşelor sau a oricăror altor persoane care pot veni în contact cu domeniul 
domestic, maternal şi pedologic. 

- Numeroase asocieri nu observă negreşit empiric sau justifică iatrologic 
propriile indicaţii sau explicitări. Multe, într-o oarecare măsură toate, au rol 
pedagogic. Adică, în lipsa oricăror manuale sau educaţii sistematice, aceste poveşti, 
sintagme, ziceri, ca şi multipla gestualitate recomandată şi sprijinită de corelaţii 
fantasmatice sau paradoxuri, toate acestea ţin loc de educaţie. Codul mental, 
explicativ, pedagogic şi comportamental al natalităţii şi postnatalităţii este uşor de 
reţinut şi de perpetuat din două motive, sau graţie a două atribute. Pe de o parte, 
conţinutul tuturor zicerilor folclorice este uşor poetic şi deţine o fonnulistică şi 

formalizare comunicaţională foarte simple; pe de altă parte, tot repertoriul 
sfaturilor, prescripţiilor şi interdicţiilor este dificil de uitat, datorită atât avantajelor 
enumerate, cât şi, dimpotrivă, datorită spaimelor pe care le numesc sau le 
insinuează în formularea şi terminologia specifică9 • 

- În tot codul sau manualul ştiinţelor natologice şi matcmologice ţărăneşti 
există o poetică implicită şi oarecum involuntară. Adică, în natologia şi 

matemologia tradiţională tot ce se spune, se crede şi trebuie sau este bine să se facă 
este conservat şi comunicat în forme de exprimare sugestive şi autosugestive, care 
exploatează corzile unui inconştient personal şi colectiv, care fac apel la mister şi 
supranatural, la temeri reale în acompaniament de spaime iraţionale şi anxietăţi 

religioase. /\fontalitatca arhaică, supcr·sfifia şi cn.xlinfa, plus 1111 ingredient de 

metaforă sau savoare poematică, iar apoi poezia efectivă a formulelor, rugilor, 
urărilor, invocaţiilor şi descântecelor propriu-zise, fac ca sfaturile, prescripţiile, 

9 În capitolul Puterea analogiei, V. Avram ( cf 1994: 128-129) vorbeşte despre analogie - de 
fapt, mai mult „asociere". Dar o generalizează şi nu vede că uncie echivalenţe nu mai ţin de 
„apartenenţa la acelaşi filon originar", nici de „stringenţa rosturilor cc li s-au orânduit în momentul 
creaţiei", ci şi de antinomii sau asocieri aleatoare, dar mai ales de adeverirea pc care le-o dă (a) pura 
ascrtarc autoritară, ca şi (b) credinţa, moştenită de la un ascendent familial sau comunitar. Acelaşi 
autor discută pe îndelete superstiţia (mai ales în Avram 1994: 177-182), dar nu vede că elementul 
ameninţător, promisiunea pedepsei sau a beneficiului sunt menite să impună (emo\ional) cutuma, cu 
ajutorul spaimei provocate forţând memoria să reţină şi să stimuleze insul să se conformeze. Magia şi 
tot repertoriul credinţelor şi al echivalenţelor iraţionale este condiţionată de veracitatea atribuită de 
colportor, agent sau pacient, adică de credinţa cu care oamenii cred şi mărturisesc (respectivele 
credinţe, practici, conexiuni, efecte). 
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interdicţiile, riturile şi ceremoniile actuali1c1lc ,-:u prilejul gravidităţii, naşterii, 

postnatalităţii, crqtcrii şi a educaţiei copilului mic să persiste în timp, să se 
perpetueze şi difuzeze, să se constitue în folclor peren. 

- ,,Codificarea" conceptuală şi explicativă nu ţinc de un sistem ncgeşit unitar, 
omogen şi atotcocrent. Credinţa, chiar dacă reprezintă un bun determinat social, 
aparţinând grupurilor, este ceva eficient doar în măsura asimilării personale, a 
subiectivării. Iar la nivelul individului, variaţiile explicative pot fi foarte mari. Nu 
toţi reprezentanţii credinţelor folclorice folosesc aceiaşi termeni, sintagme sau 
fraze, aceleaşi imagini sau reprezentări. Nu toţi reprezentanţii folclorici, în 
momentul intervievării sau al chestionării, actualizează amintirile sau reprezentările 
cele mai adecvate. Confuziile, sferturile de explicaţii sau aproximările improvizat
momentane pot face ca mărturiile să difere sau să contrazică, ori cel puţin să nu 
exprime cu claritate ceea ce, poate, aceiaşi chestionaţi sau intervievaţi ar fi putut 
gândi în realitate, ar fi putut exprima în alt context sau cu altă ocazie. 

- Tot ce prezentăm şi discutăm aici reprezintă bagaj cultural moştenit, adică 
portofoliu de valoare. Această valoare şi moştenire sunt asumate, devin personale 
(pentru femeile şi implicit bărbaţii unei comunităţi) şi orice provocare sau abandon 
al acestor idei - oricât de superstiţioase, dogmatice, neoficiale, iraţionale, paralele 
cu infonnaţiile sau discursurile (masculine ale) bisericii - ar însemna o deprivare, o 
pierdere. Conştiinţa din spatele acestor valori şi informaţii cu putere emoţională are 
tot interesul să le prezerve, iată de unde, şi trăinicia dogmatică a cunoştinţelor 
peizane (în situaţia de faţă, legate de graviditate, natalitate, pedologie). 

- Multitudinea şi diversitatea de asociaţii, prezumţii, aserţiuni, prescripţii, 

superstiţii, idei, credinţe (şi practici care decurg din repetoriul primelor) sunt 
motivate şi de ceva care ţinc de suhiectivitatea managementului psihologic conferit 
de cultură. Informaţia, cunoştinţele, cunoaşterea/înţelepciunea, în ultimă instanţă 
bagajul cultural conferă posesorilor săi şi o siguranţă de sine, o încredere sau tărie 
de caracter, mai exact tonus sau forţă psihică. În filosofia sau cunoştinţele legate de 
naştere şi maternitate, dacă absolut totul este semnificativ pe termen lung, dacă 
nimic nu mai este întâmplător, căci femeile (se presupune că) ştiu şi pot preveni 
sau acţiona adecvat, atunci ele chiar sunt în posesia unor puteri dominante. ale unei 
suficienţe autoritare. După cum am văzut şi vom vedea şi mai departe, informaţiile 
şi explicaţiile culturale au întotdeauna alură de certitudine; unde începe şi unde se 
termină fantazarea, respectiv cunoaşterea empirică, realist-adecvată, este greu de 
presupus şi poate că nici nu importă. Precizând foarte multe detalii, cunoaşterea 
feminină - pe care vastul repertoriu o ilustrează - pare a funcţiona drept o 
certitudine care conferă încredere, consolidează psihicul şi autoritatea fiinţei 

posesoare. Numărul detaliilor referitor la gesturi, comportamente şi însemnătatea 
lor eternă ţine loc de ştiinţă absolută, implicit de putere, de stăpânire asupra lunii şi 
vieţii înconjurătoare. De fapt, dincolo de foarte posibilele conformităţi dintre 
stipulare şi fapt sau rezultat statistic, tocmai asemenea efecte asupra subiectivităţii 
purtătorilor (de credinţe, magii, rituri şi superstiţii) pot fi mai valoroase, pot fi 
,,logică", rost suprem. 
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- Moştenirea şi subiectivarea acestor credinţe şi repertorii de cunoştinţe nu e 
doar pasivă, ci poate lăsa loc inclusiv creativităţii. În domeniul acesta, o moaşă cu 
personalitate, harismă, oralitate în sensul de colocvialitate şi influenţă socială poate 
inspira îmbogăţirea sau cenzurarea vreunui portofoliu de folk-lore (,,cunoştinţe 

populare"); iar experienţele şi visele personale pot face din aproape orice mamă un 
izvor de sugestii sau cel puţin de confirmări şi ornamentări ale portofoliului de 
credinţe şi idei comunitare. Iată de ce portofoliul cunoştinţelor şi practicilor legate 
de domeniile studiului de faţă (graviditate şi obstetrică, natalitate şi pedologie) are 
o auctorialitate feminină, caracter feminin prin excelenţă, poate fi calificat drept 
repertoriu sau folclor feminin. Chiar dacă şi bărbaţii subscriu acestui rcpetoriu, 
adimţându-1 sau perpetuându-l infonnaţional (deci pot fi, parţial, colportori), 
pasivitatea lor aproape absolută - în termenii actanţialităţii, ai dezvoltării 

intelectual-explicative şi ai imaginarului discursiv - îi marginalizează din toate 
punctele de vedere. Folclorul nativităţii este un patent feminin. 

- Dincolo de toate aceste funcţii, rosturi şi motivaţii intrinseci, trebuie să 
ţinem totdeauna cont şi că unii folclorişti sau etnografi nu s-au putut reţine tentaţiei 
sau riscului generalizării. Uneori avem de a face cu clemente corupte, ori cu izolate 
culturale, cu frânturi restaurate sau completate în grabă, dar care ne-au fost mediate 
ca fapte sau formule complete. Alteori s-au prelevat declaraţii sau mărturii valabile 
pentru o comunitate şi ne-au parvenit ca valabile pentru arii geoculturale mai 
ample. Unii informatori au fost mai fideli educaţiei eclesiastice, iar alţii mai 
lumeşti; în vreme ce unii comentatori au fost mai empatici faţă de mitologisme, 
alţii faţă de ortodoxie. 

- Uneori graba sau superficialitatea anchetatorilor de teren, ai unor etnografi şi 
folclorişti, au putut rata. Deceniile în care superstiţia, ,,credinţele populare" şi „magia" 
sau „vrăjitoria" au fost combătute - inclusiv ori mai ales în mediile rurale - au făcut şi 
ca numeroşi ţărani să îşi ascundă respectivele credinţe, numeroşi etnografi sau 
folclorişti să le evite anchetarea sau consemnarea. Reveniri şi chestionări peste alte 
decenii au regăsit adeseori frânturi, contaminări, eludări şi amnezii care au putut da 
scamă doar parţial şi confuz despre fapte, credinţi şi conceptualizări autentice, obnubilate. 

Formulele sau propoziţiile care spun ce este, cc trebuie să fie (să se facă) şi ce 
înseamnă fiecare manifestare sau gest, fiecare act banal sau ceremonie şi ritual, au 
auc:..ca u cucrc11ia lugica u:;,ur uc :..c:..iLaL Dupa cuiu, aue:..ea, de pai a:..ucieti 
aleatorii, paradoxale chiar, ilogice. Sunt fonnule şi fonnulări axiomatice, ale căror 
analogii sau conexări pot include, tolera sau asimila fără nicio problemă paradoxul, 
oximoronul, lipsa logicii (de tip modern, aristotelic-cartezian). Provenind şi 

hrănind mentalitatea arhaică, de tipul credinţei magice, codurile şi propoziţiile care 
reprezintă iatrologia, natologia, matcrnologia şi prima pedagogie din universul 
ruralului tradiţional, sunt de aceea de domeniul comun al realismului şi poeziei, al 
pragmatismului şi simbolicului, al utilului şi imaginarului. 

Să luăm un singur exemplu: ,,Copilul era aşezat pe o claie de fân lângă sobă, 
în cârpe vechi făcute dintr-o cămaşă sau rochie veche. Altfel se spunea că nu 
trăieşte. Imediat după naştere, moaşa pregătea lângă sobă o claie de fân pe care 
aşeza atât lăuza cât şi copilul, căci aşa s-a pomenit şi aşa se spune că a stat Maica 
Domnului şi Fiul" (Sărbători şi obiceiuri, V: 7). În ruralul tradiţional, majoritatea 
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riturilor sau a cutumelor gestuale se practică fiindcă „aşa s-a pomenit". Tradiţia se 
autonomizează, putându-se dispensa de surse şi explicaţii sau referinţe arhetipale. 
Iar atunci când există, uncie dintre aceste surse şi explicaţii nu sunt negreşit 
originare, ci conferite ulterior, poate chiar moderne. Aşadar, acel „aşa se spune că a 
stat Maica Domnului şi Fiul" poate fi un adagiu explicativ şi autoritativ al unor 
moaşe (doar), sau al unor comentatori care şi-au comunicat culegătorului de 
infonnaţii propria educaţie religioasă, de popularitate nu foarte mare. 

Tipul enunţiativ şi dinamica argumentaţiei specifice gândirii tradiţional

folclorice nu ţin de logica clasică sau modernă. de tipul silogismului sau al 
inducţiei, deducţiei şi demonstraţiei. O cutumă. de pildă, este expusă cât se poate 
de frust, instructiv sau didactic (,,copilul era aşezat pe o claie de fân lângă sobă, în 
cârpe vechi făcute dintr-o cămaşă sau rochie veche"). Caracterul de recomandare, 
prescripţie sau interdicţie este dogmatic, indiscutabil, puterea normativă a gestului 
sau obiceiului enunţat fiind indiscutabilă. Totuşi, măcar pentru a se asigura 
reţinerea şi respectarea sa, gestul poate fi justificat inclusiv iraţional, ilogic, 
apelând la angoasa abisală şi la instinctul pur (,,altfel nu trăieşte"). Sprijinindu-se 
pe explicaţia „altfel nu trăieşte", mentalul folcloric nu doar că nu mai pune 
întrebări, dar se ataşează în mod reflex de nonna comportamentală indicată, ca şi, 
de altfel, de stilul de gândire pe care ea îl ilustrează. Cele două clemente -
descrierea practicii şi enunţul justificării prin ameninţare - ar putea fi suficiente. 
După cum în extrem de multe cazuri, comentariul-argumentaţie, explicaţie sau 
justificare/motivaţie se rezumă la: aşa am apucat, aşa s-a moştenit, sau (ca în citatul 
de mai sus) ,,aşa s-a pomenit". În foarte multe cazuri, la atâta se şi rezumă 
comunicarea-informaţie referitoare la cutume, comportamente, gesturi, ceremonii 
şi rituri. Mai departe, însă, în exemplul citat gândirea rural-tradiţională revine cu o 
extensie care aduce un al doilea set de explicaţii sau argumente. Acest set nu e unul 
strict necesar, cum se putea adeveri primul (informaţia-indicaţie-obligaţie, plus 
afirmarea iminenţei riscului în caz de transgresie). Invocând aşezarea mamei şi 

pruncului pe fân ca ilustrare şi reiterare a aşezării Maicii Domnului şi a lui Isus pe 
fânul icslei native, setul doi este unul creativ, satisfăcând din punct de vedere 
afectiv şi religios. Căci aici, gândirea folclorică şi religioasă, evocând mitul, îşi 

fundamentează enunţul. informaţia. explicaţia. gestul şi argumentarea sau justificarea 
acestuia prin rataşarea comportamentului actual la prestigiosul model sacru. Aici 
nu mai avem de a face cu „logica" autoritaristă a dogmei, nici cu teama indusă de 
sugestia riscului ignorării cutumei. Mitul creştin fundamental şi imaginea nativităţii 
hristice constituie un model de prestigiu suprem, iar imitarea sa nu poate fi 
percepută decât ca un gest benefic, de (auto )sacralizare şi (auto )consacrare sigură. 

URAREA SINTAGMATICĂ ŞI POEMATICĂ 

Aşa cum am văzut, moaşa este o profesionistă obstetriciană, natologică şi 

maternală, concentrată pe aspecte urgente şi practice ale asistării mamei şi lăuzei, 

ale fătului devenit prunc. Cu toate acestea, ea trebuie să deţină un oarecare grad de 
competenţă - dacă nu chiar profesionalism - şi în domeniul rostirii şi al poeziei 
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ritual-ceremoniale. Sigur că ea nu va excela în domeniul poeticii şi poieticii orale, 
producând câteva oraţii - adecvate câtorva momente - doar în chip limitat. adică 
fără virtuozităţi literare deosebite. Totuşi, mai ales pentru situaţii critice sau 
urgente, ea trebuie să fie în stare şi să facă pe sacerdotul performator de bot~z, ori 
pe descântătoarea care debitează gesturi magice şi incantaţii de text srecific. 
Aşadar, cel puţin câteva rugi creştine, ca şi descântece sau fragmente de des.:ântec 
oral, trebuie să cunoască sau să improvizeze (chiar dacă amploarea lor 
compoziţională şi textuală nu este impresionantă). 

„Când se naşte o copilă, e bine ca moaşa care o ridică să zică: Maică 

precurată / Mama lui Dumnezeu / Ascultă cuvântul meu / Şi dă-i băieţelei / Mititelei / 
Toate bunătăţile / Şi o apără / Şi o fereşte / Şi o scuteşte I De toate răutăţile Şi de 
toate greutăţile. Făcând-o aceasta moaşa, se crede că băieţica nou-născută va fi 
norocoasă" (Marian, 2003: 315). Acel „e bine" utilizat de către folclorist sug(!rează 
că practica respectivei rugăciuni în versuri nu era nici pe departe foarte fre.:ventă 
sau cunoscută, oarecum indicând - prin caracterul de recomandare-sfat, nu de 
prescripţie - dacă nu chiar caracterul facultativ al rostirii, măcar raritatea sau 
izolatul ei. 

În uncie părţi din Bucovina (în Poiana Stampii, Pilugani, de pildă - ne spune 
bătrânul Sim.Fl. Marian), după expulzare moaşa care „a rădicat" copilul în mâini, 
apoi „i-a tăiat şi legat buricul", rosteşte o urare de genul: Acest băiat / Ct: l-am 
rădicat / Să fie norocos / Şi mintos I Şi voios / Şi drăgăstos / Şi sănătos / Şi-nvăţat / 
Şi bogat / Om de treabă I Şi de luat în seamă. Versiunea are şi pandantul său la 
genul feminin, deoarece textul redat e spus în cazul naşterii pruncului de parte 
bărbătească; în cazul naşterii unei fete ci sunând drept: Această copilă / Să fie 
frumoasă I Şi mintoasă / Şi voioasă / Drăgăstoasă / Sănătoasă I Şi-nvăţată / Şi 

bogată I Şi femeie de treabă I Şi luată în seamă (Marian, 1995: 40, 51; Olinescu, 
1944: 21 O). Faptul că exact aceaşi enumeraţie propiţiatoare era sau putea fi repetată 
şi atunci când moaşele puneau obiectele magico-propiţiatorii în prima scăldătoare a 
pruncului (Marian, 1995: 60), arată aceeaşi dezvoltare redusă a poeticii şi rostirii 
rituale în cadrul postnatalităţii. 

,,În Cândreni" moaşa rosteşte textul de urare într-o structură dialogată: -
Cine-i acesta? Ori vornicul? I - Vornicul (răspunde tot moaşa)/ - Cine-i acesta? 
Ori 1.i'uscui'ui':' 1 - Uusct.11'ul' (raspumk iara:;;i moa:;;a). ;'- Ori {{ um ue u111enit: 1' Ori 

nu-i om de omenie? I - Ba îi om de omenie! I Om cu minte şi de treabă I Şi de toţi 
luat în seamă I Om frumos, voinic, bogat I Cu cei săraci indurat .I Nu-i beţiv, dar 
îndrăzneţ I Ca oamenii cei isteţi I Ca tofi oamenii cei mari I Care-au fost mai de 
demult I Din moşi I Din strămoşi I Din răstrămoşi! Apoi îl lipeşte de masă şi zice: 
Acesta să fie la cap de masă I Şi cuvântul lui luat în seamă I De tofi câţi îl vor 
auzi!" După perfonnarea textului îi face semnul crucii şi rosteşte de trei ori 
consecutiv, ,,în numele Tatălui şi al Fiului şi al Sfântului Duh, Amin". 

Dacă în primul text aveam de a face doar cu enumerare, ritmată şi rimată, 

„încercarea" de plus poetic de adus prin dialog e un artificiu compoziţional relativ 
simplu, primitiv, totuşi de apreciat. În plus, evocarea strămoşilor, adică proiectarea 
destinului copilului prezent în perspectiva eroică şi admirabilă a predecesorilor 
aduce încă o greutate, nu atât creativ-poetică, cât de reprezentare şi imaginar 
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simbolic foarte consistent. Oricum, c de reţinut că rugacmnea creştină, semnul 
crucii şi evocarea pastoral-saccrdodală a trinitftţii constituie clemente de prestigiu 
în genere şi, în economia rostirii ritual-ccrcm()niale implicată la naştere, de 
importanţă majoră. 

De un profesionalism şi de un poetic excepţional avem de a face în cazul 
descântecelor, adică în genul în care enumeraţia trece dincolo de orice simplism 
adjectival rimat, amalgamându-se în simbol şi metaforă, beneficiind de repetiţii şi 
ritmuri, plus tonuri retorice, de rafinament şi virtuozităţi compoziţionale şi poetice 
aparte. Unele moaşe, se pare, cunoşteau şi operau cu un oarecare profesionalism şi 
un repetoriu mai mult sau mai puţin bogat, variat, de descântece. Anume, acelea de 
spus/practicat în cazuri de criză, boală, traumă sau pericol - atât pentru femeia
mamă cât şi pentru făt sau prunc, pentru procesul naşterii în sine, ca şi pentru 
problemele lactaţiei sau ale alimentării. Poate că uneori va fi fost nevoie de 
prezenţa unei descântătoare specializate. Acesta va fi fost cazul în care textul de 
rostit pentru alungarea răului, reţinerea, aducerea sau amplificarea binelui, ar fi 
deţinut forme, formule şi expresii de mai marc amploare, şlefuire, virtuozitate ori 
subtilitate strict poetică. Dar când moaşa însăşi juca rolul descântătoarei, ea 
actualiza un text de genul: Când din ăst ou, pui va mai învia I După cloţă o pleca I 
Şi de mâncare le-o da I Şi puii or mânca I Cu picioare or umbla I Cu ochii or 
vedea I Cu aripi or zbura I Atunci să mai vină frigurile I Tremurile I De la 
(Cutare). ( ... ) Cum se despart drumurile I Aşa să se despartă de NI Fiorile, 
tremurile I Şi toate frigurile! (descântec împotriva „frigurilor de lapte" - cf. 
Marian, 1995: 94). 

Deşi atestările sunt puţine, moaşa mai poate deveni poet în momentul euforic 
şi etilic al cumetriei de la botez. Atunci poate scanda fonnulc sau improviza oraţii 
în care să-şi marcheze finalul de rol - ieşirea din cadrul casei şi al familiei pentru 
care a fost vitală - în mod glumeţ eventual chiar plusâdu-şi răsplata. Acesta din 
urmă fiind stilul tipic sau de excelenţă al lăutarilor: ,,Pupăza este un colac lunguieţ 
pc care se strânge darul pentru moaşă. Când este adus, moaşa se adresează naşei: 
Poftim go.\podar cinstiţi I Cum staţi aici şi cinstiţi I Tot aşa binevoiţi I Şi-n pungi 
mâna băgaţi I Parale albe cătaţii Şi de mărunte n-aflaţi/ Chiar şi-ntregi să luaţi I 
În pupăză le-mplântaţi I Şi moşichii i le daţi I Ca să aibă şi ea în ist an I Măcar 
de-un peştiman I Şi moşoiului de-un ca/ian I Că aşteaptă mai de-un an I Fiţi buni 
şi-mplântaţi I Nicidecum să n-aşteptaţi I Ca sâ fiţi prea mult rugaţi I Că şi moaşa 
de trăieşte I Fiecărui trebuieşte I Azi la unul mâni la altul I Şi tot aşa la-ntreg 
satul!". ,,Cumătra când îi dă darul spune: Poftim moşică dragă, de la noi mai 
puţintel, de la Dumnezeu mai mult" (Marian, 1995: 236, 232). 

Rostirea, aşadar, este fundamentală - un factor magic, de mediere a 
numinosului, de actualizare a kratofaniei. Această capacitate a rostirii nu mai este 
„comparabilă", poate chiar depăşită, decât de cântare (vezi liturgia sau cântarea în 
momente rituale sau ceremoniale - cf. Marian-Bălaşa, 2000). Cu toate acestea, 
atunci când textul scris este unul sacru (apocrifele purtate ca talisman), puterea sa 
de influenţare a fenomenelor sau evenimentelor, de protecţie sau sacralizare, este 
indubitabilă, eficace, chiar şi fără a fi citit, rememorat sau rostit. Există însă şi 

credinţa că, în momente de excepţie, ajunge - ori cel puţin ajută - şi numat 
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gândirea sau rostirea în gând a unor fonnule apotropaice. În situaţia (de risc a) 
,,spurcării copilului", o femeie responsabilă poate acţiona magic chiar şi discret: 
,,Dacă-i e ruşine să spună cu voce tare, măcar să gândească ( copilul să_fie .fiwnos, 
că eu îs urâtă) şi tote bine" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 54). 

EVENIMENTELE BIOGRAFIEI PRIMIŢIALE 

Alăptarea (de la ştiinţă populară la magie) 

Ce. Laptele de mamă este un produs fiziologic complex şi puternic. Despre 
natura şi, eventual, sacralitatea sa poporul de odinioară nu a prea vorbit, ori cel 
puţin nu a fost chestionat atent de primii folclorişti şi etnografi. Oricum, se ştie 
bine că laptele matern era folosit nu doar pentru buna, sănătoasa şi suprem 
recomandata hrănire a pruncului, ci şi în scop terapeutic şi cosmetic (Candrea, 
1944: 84-85). Oricum, nu laptele matern este chiar primul nutriment care se 
administrează copilului. ,,De la început, copilului i se dă puţin vin amestecat cu 
zahăr sau fel de fel de ceaiuri ca de ex.: hanus, chimion, secărică, ceai de romaniţă, 
de teiu, ori ceai rusesc, cu un cuvânt, orice fel de ceai e întâea mâncare a copilului. 
De văd ca nu-i mistue, atunci trebue numai de cât să-i facă ceai de mintă. Ceaiul de 
mac ce obişnuesc unele femei de a da copiilor pentru a-i ameţi de cap şi a dormi 
duşi e foarte vătămător mai cu deosebire pentru inteligenţa copilului, căci unele 
mame prin întrebuinţarea prea multului ceai de mac, pentru a linişti copiii, merg 
până acolo de-i tâmpesc. Sunt unii copii care se nasc cu limba prinsă, cea ce se 
cunoaşte că copilul nu poate prinde să sugă şi de aceea trebue a căta o femee 
ştiutoare care chiar din cele întâi timpuri să-i taie sub limbă cu un ban turcesc sau 
cu o para de argint ascuţită bine" (Sevastos, 1892: 166-16 7). 

În primele 24 de ore după naştere, copilul primea ceai de romaniţă „ca să se 
cureţe înăuntru" (Şcoala de comandante: 240). Însă clementului curativ i se putea 
atribui şi efecte morale: ,,întâia oară", uncie moaşe din Bucovina dădeau 

nou-născutului „să sugă printr-o petecuţă curată lapte acru". Motivul: ,,ca să fie 
iute, sprinten, să nu fie dezmierdat şi gingaş la mâncare, să-i priască orişice fel de 
h11c:itp" (Mari:in, l QQ'i· Q1). Aş:i<htr, :iici ;wţionpa·,ii m<'c:ini,m11l ,1w,t11l11i primiţi:iL 
prima materie asimilată având şi puterea de a determina caracterul, temperamentul 
şi, prin urmare, destinul viitorului individ. După vreun asemenea experiment sau 
„cuminecare" profană - acolo unde şi dacă va fi avut loc - se putea trece la reţeta 
pre-lactanţială mai puţin culturală a hrănirii pruncilor cu „lapte de vacă, rărit cu 
puţină apă şi îndulcit cu zahăr" (Marian, 1995: 93). 

În cazul în care laptele matern dispare, ori pur şi simplu se termină, iar în 
locul sau zona respectivă nu se practică alăptarea de împrumut (mama-surogat) şi 
nici „biberonul" (Şcoala de comandante: 240), i se dă copilului lapte de vacă. 

Când. Că lactaţia apare după un anumit interval de la actul naşterii e un 
adevăr fiziologic. Iată de ce prima alăptare a pruncului are loc după o vreme. 
Numai că fiziologia e dublată şi de un argument cultural, fapt pentru care exista 

210 
https://biblioteca-digitala.ro



credinţa - poate chiar codul - după cart: alf1rt,1rea trebuia să aştepte „până Ia 
trecerea ursitorilor". Oricum, atât evenimentul li; iologic al pornirii lactaţiei, cât şi 
evenimentul imaginar al sosirii ursitorilor puteau diferi temporal, drept pentru care 
mărturiile vechi vorbesc ba de o zi, ba de trei sau chiar patru. (Pe întreg teritoriul 
românesc, alăptarea nu se face „îndată dură na~tcrc, ci abia a treia zi sau a patra zi, 
adecă până la trecerea ursitorilor, când Ic-a venit laptele" - cf. Marian, 1995: 93.) 
Până atunci, ştiinţa rurală, testul iatrogenie, folclorul şi credinţa sau proiecţia cu rol 
de omen îşi puteau face încercarea. 

În Macedonia, alăptarea de către mamă avea loc Ia 24 de ore de Ia naştere, 
dar la răsăritul soarelui (Marian, I 995: 95) - clementul augural fiind evident menit 
a asigura bunul augur, soliditatea şi succesul nutriţiei şi prin urmare al vieţii 

ulterioare. Evitând riscul aproximării aritmetice a fiziologiei şi a zilelor, alte 
mărturii fixau debutul alăptării de către mamă în prima duminică de Ia naştere. 

Cât de des sau de câte ori pc zi (şi noapte) trebuie alăptat un copil - este o 
chestiune pe care probabil că o ştiu toate moaşele şi mamele. Numai etnografii şi 

folcloriştii nu au anchetat-o sau notat-o, aşa că nu avem citate mai mult sau mai 
puţin memorabile în acest sens. Oricum, e interesantă sugestia că ar exista o 
legătură între lapte şi copil, că trupul mamei, respectiv glandele Iactante, ar 
presimţi foamea copilului şi ar genera procesul scurgerii. Această sugestie provine 
din fraza: ,,Când unei femei care alăptează un copil îi vine laptele din ţâţă şi curge e 
semn că-i e foame pruncului şi trebuie să-i dea să sugă. Aceeaşi credinţă o au şi 

italienii" (Candrea, 1944: 83). Legătura somatico-fiziologică dintre laptele matern 
şi prunc este postulată şi mai mult de credinţa: ,,Dacă unei lăuze nu-i vine laptele Ia 
ţâţă până la trei zile după facere, e semn că n-are să-i trăiască pruncul" (Candrea, 
1944: 84). În fapt, ambele citate afirmă tocmai existenta unei credinţe, sau ştiinţe, 
în perfectă conformitate cu maternologia de ultimă oră 10. 

Numărul alăptărilor, de pc timpul zilei şi al nopţii, variază. Alăptarea e „fără 
reguli, când plânge" (Şcoala de comandante: 240). Aceeaşi sursă aproximează: ,,de 
7-8 ori pc zi. Apoi, mai rar, pentru că dela 7-8 luni începe alimentaţia mixtă, suge 
de 2-3 ori pc zi". 

Unde. Dincolo de toate posibilele conotaţii sau valori simbolice ale 
aproximărilor temporale, simbolica spaţiului sau a locurilor de recomandat ar fi 
adus un plus de topografie magică şi propiţiatorie, de oportunitate fantasmatică. Că 
alăptarea se face „pe pragul uşii, ca să nu capete arţag la plâns" (Marian, 1995: 94), 
pare a ascunde logica de cauzalitate unidirecţionară, care domină adesea genul 
acesta de determinism. Oricum, explicaţia argeşană: ,,Când ţipa rău, se dădea ţâţă 
pe prag, dar numai când era popa în biserică'' (Ciobănel: 184) evocă un sacru 
amplificat, deoarece pare să subînţeleagă faptul că plânsul ar putea avea origine 

1° Cf. sitului http://matcmo.club.fr/indcx.php (2009-mai 2010), matcmologia a fost definită 
drept „dcmarchc therapcutique qui s'attachc a la dimcnsion psychique de la matcmite et qui prcnd en 
comptc Ies difficultcs de la rclation mcrc-cnfanf' [ demers terapeutic care se referă la dimensiunea 
psihică a maternităţii şi care ţinc cont de dilicultă!ilc relaţiei mamă-copil]. Vezi şi impresionanta 
bibliografic în domeniu, care chiar dcpă~qtc aserţiunile primare ale definiţiei, la http://matcmo.club.fr/ 
tclcclvbibliographic.pdf (2009-mai 2010). 
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patologică sau demonică. În rest, poate că patul va fi fost locul de alăptare cel mai 
firesc; numai că acest firesc nu era subliniat decât, sau mai degrabă, prin 
interdicţiile care-i privesc pe ceilalţi. ,,Nu e bine să şadă cineva, mai ales bărbat, pe 
patul în care e copilul şi pe aşternutul mamei sale" (Marian, 1995: 95). Dacă 
altcineva şi mai ales bărbaţii sunt sacrilegi sau maligni, prezenţa unei alte mame 
Iactante - în casa sau pe aşternutul lăuzei - este binevenită. 

Cine. Desigur, ca în oricare cultură şi societate, alăptarea de către mamă este 
recomandabilă şi preferabilă (,,nu altă femeie"). Doar că motivaţia, în româneşte 
sună drept proiecţie egal pragmatică şi imaginară (,,ca în viaţa lui să nu atârne de la 
bucătăria altuia" - cf. Marian, 1995: 93). Ea ţine de un determinism unilinear, 
prefigurând caracterul şi destinul individului. Totuşi, alăptarea de către o altă 

femeie e uneori recomandată. ,,Până îi vine ţâţa, copilul poate fi alăptat de altă 
boreasă, de preferinţă una ce are băiat" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 50). ,,Fiindcă 
până la trei zile mamei nu-i vine lapte, de aceea afară de ceaiurile care i se dau 
copilului, mai chiamă din sat o femee cu lapte pe care cum vine o pofteşte de stă pe 
laiţă sub icoane, o cinsteşte cu un pahar de rachiu, îi dă din mâncările cele mai 
bune ce le are, la urmă îi dă un pahar de vin ca să fie sătulă de toate bunătăţile, ca 
nu cumva copilul să fie hămesit şi flămângăcios. Această femee străină n-are voe 
să stee pe patul lehuzei, că-i ia laptele; ci luând copilul în braţe din a dreapta îl 
alăptează mai întâi din ţâţa dreaptă ca să nu fie stângaci, trebuind să-l lese să sugă 
până ce se satură bine şi doamne fereşte să nu-l rupă de la ţâţa dreaptă, mutându-l la 
cea stângă, căci atunci nu mai are parte pe lume de ce doreşte" (Scvastos, 1892: 185). 

În cazul în care lăuza continuă să nu producă lapte, chiar moaşa se poate 
preta la alăptare (,,moaşa îi dădea ţâţă, dacă n-avea mama ţâţă" - cf. Sărbători şi 
obiceiuri, I: 19), situaţie probabil rară, deoarece moaşa era cel mai adesea o femeie 
în vârstă, deci nelactantă. Oricum, în genere, rezolvarea problemei cădea tot în 
răspunderea moaşei. Ea era cca care trebuia să facă rost de o altă Iactantă. Şi în 
cazul acestau există preferinţe sau cerinţe. Era bine ca mama substitut să fie (,,mai 
cu scamă") înrudită cu mama sau tatăl copilului (Marian, 1995: 93); şi de asemenea 
„curată, harnică şi cu minte". Alimentaţia acestei femei revine casei al cărui copil îl 
alăpfc-112.'i, fapt pc-ntn1 care- c-a trc-huic- ,,c-În.<.tită, hriinitii c-11111 ·"" cuvine-" de- c-.'itrc- tatiil 

nou-născutului sau de către moaşă. Această cinstire a mamei substitut nu e doar 
impusă de regula contractual-socială a răsplăţii, ci c şi întărită de cmpiria şi 

conştiinţa faptului că bunăstarea biofiziologică a Iactantei o asigură şi pe aceea a 
copilului alăptat (,,copilul să se sature" - cf. Marian, 1995: 94). 

„Ca să nu se deoache copilul de ţâţă, să sugă de la o ţigancă. Tot astfel se 
procedează ca să aibă mumă-sa ţâţă" (Candrea, 1944: 82). În contextul grijii faţă de 
igiena pruncului, faţă de consacrarea maternă şi faţă de solidaritatea comunitară 
(actualizată prin suptul de împrumut), prezenţa femeii rrome poate părea, măcar la 
prima vedere, bizară. Pentru cultura rurală tradiţională, ţiganca este caracterizată de 
nestatornicia nomadismului, cerşetoria mai mult sau mai puţin religioasă, ca şi de 
ambiguitatea vrăjilor şi ghicitoriilor care îi pot face nimb. Intervenţia ţigăncii 

Iactante în intimitatea - nutritivă - a unui copil ameninţat (suptul excepţional), 
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înseamnă că societatea rurală de odinioară conferea clementului altcritate, 
ambiguitate şi exotism un caracter sau o putere noumcnală şi sacramentală. În fond 
şi la urma urmei, lactaţia este şi o problemă ... mentală. Aceasta, nu doar în sensul 
medical, al anxietăţii sau depresiei maternale care o afectează (v. Zanardo el al.); 
ca orice altă reacţie fiziologică, lactaţia este condiţionată inclusiv cultural. 

Cum. ,,Nu se dă nicio atenţie îngrijirii sânului, în timpul alăptării. Se spală 
odată, după naştere, cu aghiazmă - desigur, fără \Teun gând de curăţenie: poate cu 
gândul sfinţirii, pentru că propriu-zis nu se spală, ci numai se udă sânul cu apa 
sfinţită. Mai târziu sânul se spală când se spală femeia pe tot corpul, lucru ce se 
întâmplă destul de rar. ,,De spălat n-am timp, doar odată pe săptămână, când mă 
spăl pe tot trupul". Pentru cazuri de „umflarea sânilor" sau alte complicaţii tot 
medicina empirică a babelor e chemată în ajutor. Femeia F.C. (30 ani, fără ştiinţă 
de carte) a pus comprcse reci pc sânii care o dureau şi întâmplându-se apoi să nu-i 
mai vină lapte a mai băut „păr de sare" ca să i se „desfunde sfârcurile". Dacă se 
întâmplă să coacă sânii şi să se „răscoacă laptele" leacul este în buruieni şi 

oblojeli" (Şcoala de comandante: 238). Totuşi, prima alăptare nu are loc fără 

preparative egal sanitar-igienice şi consacrante. ,,Mama să nu fie despletită când îşi 
alăptează pruncul, căci acesta va căpăta bube în gură" (Candrea, I 944: 82). Încă 
înainte de eveniment, moaşa din Bucovina şi Moldova trebuia să procure 
agheasmă. Spălarea sânilor cu apă sfinţită (Marian, 1995: 93) este şi rit lustral, gest 
de purificare spirituală. 

Alăptarea se face „pc partea dreaptă", adică cu copilul aşezat pe mâna 
dreaptă, sugând din sânul drept. ,,Mama, când îi dă întâiu ţâţă copilului, nu trebuie 
să-l ţie pe mâna stângă, nici să-i dea să sugă din ţâţa stângă, căci altfel va deveni 
stângaciu. Această credinţă, foarte răspândită la noi, o regăsim şi la alte popoare: la 
germani, la iugoslavi etc. Copilul care suge mult din ţâţa stângă va fi nătâng" 

(Candrea, 1944: 82). ,,Stânga" şi „stângaci" se asociază egal logic şi lingvistic, iar 
stângăcia caracterială este o aricrare inclusiv de destin. Oricum, simbolismul 
universal al părţii, laturii, direcţiei, jumătăţii sau mâinii drepte (curat, cuvenit, 
corect, ideal, propiţiatic) este aplicat acum în deplinătatea sa. (Despre „stângul" şi 
,,dreptul" magico-simbolic, vezi paginile din Ciauşanu: 363-367.) 

Lactaţia poate fi stimulată nu doar prin o hrănire consistentă a Iactantei, ci şi 

prin comportamente sau gesturi mai puţin materiale. Adică, prin contaminări sau 
transferuri fizicaliste (,,Când vine o femeie care are încă copil mic, în casă sau pe 
aşternutul nepoatei, înseamnă că-i lasă laptele" - cf. Marian, 1995: 95), ori prin 
contagiuni mai degrabă magice. În situaţia ultimă este cazul macedonean, în care la 
prima alăptare se pune „pe capul lăuzei o sită şi înăuntru o pâine, ca să aibă mult 
lapte" (Marian, I 995: 95). Dacă de la o mamă Iactantă se poate prelua, deşi la 
modul indirect şi imaterial, tot lapte, de la pâine se transferă mai degrabă caracterul 
sau simbolul atotnutritiv al acesteia. 

Oricum, nu numai prima alăptare este un eveniment delicat şi radical, 
următoarele alăptări stând tot sub imperiul unor coduri, rigori, prescripţii şi 

interdicţii ce ţin de iatrogenie şi pragmatism empiric, ca şi de magie şi proiecţie 

noumeală. Astfel, pentru protecţia nou-născutului, ,,femeia care îl alăptează să nu 
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bea apă", pentru ca să nu „ia copilul vânt în nas". Nici „să nu îl alăpteze cu mâinile 
pline de aluat", altminteri copilul „capătă fras" (Marian, I 995: 95). Alte interdicţii 
protejează lactaţia, încălcarea lor determinând pierderea laptelui. La românii din 
Macedonia, din camera lăuzei nu se scot, ,,după asfinţit": lumânare aprinsă, cărbuni 
aprinşi „şi nici alt obiect" (Burada, 1978, cf. Marian, 1995: 95). Lăuza nu trebuie 
să vadă lumina (,,să nu cumva perdelele de la fereşti să fie ridicate"), altminteri „îi 
fuge laptele". Lăuza „nu dă cu mâna ei" vreun obiect, nici bani, căci „îşi dă laptele" 
(Marian, 1995: 95, 96). Pentru evitarea aceluiaşi risc, al pierderea lactaţiei, ,,nu e 
bine să şadă cineva, mai ales bărbat, pe patul în care e copilul şi pe aşternutul 
mamei sale" (Marian, 1995: 95). ,,Când femeia se întoarce dela un drum lung, ea 
nu-şi alăptează pruncul până nu-şi stoarce ţâţa, stând cu picioarele pe un cleşte, 

altfel se îmbolnăveşte copilul" (Candrea, I 944: 83). În ultimul citat, prescripţia 
alătură perfect medicina cu magia, comportamentul iatrogenie, alimentar-dietetic, 
cu ştiinţa sau spaima bolii, ca şi raţionalul empiric cu iraţionalul dogmatic. 

Pentru ca lăuza să aibă lapte destul şi în mod constant, ca şi pentru a se evita 
dispariţia lactaţiei, în pragul casei se face o gaură care a fost astupată cu un dop de 
lemn. Acolo se mulge puţin lapte „pe o bucăţică de pâne, adăugând trei boabe de 
piper, trei de tămâie, puţină sare şi petec din iia murdară. Le leagă toate într-o 
zdrenţucă şi le îngroapă acolo. Şi zice că stă ţâţa acolo şi nu se mai pierde. Le 
îngroapă la prag că cecă acolo-i talpa căşii. Şi zâce: când se va muta talpa, atunci 
să se mai mute ţâţa sau atunci să se mai ducă fâţa mea când oi scoate eu ce-am 
băgat aici. Acum, după ce toate aceste prevederi au fost luate poate intra lume 
străină în casă. Este în sat obiceiul ca începând uneori chiar de a doua zi şi până la 
şase săptămâni să vie rudele şi vecinele cu daruri (plocon) la chendălă" (Cristescu
Golopenţia, 1944: 49). 
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,,În cele şase săptămâni de la naşterea copilului nuc bine să şadă nimeni pc patul copilului sau 
pc aşternutul mamei căci i se umflă acesteia ţâţele. Când pc patul unei lăuze s-ar aşeza o 
femeie care arc copil de \â\ă, lăuza nu mai arc lapte pentru copil: îi pierde laptele. În Italia se 
zice că lăuzei îi piere laptele dacă intră pc naştcplalc în odaia ci o femeie însărcinată sau care c 
la period. Nu c bine ca femeia să alăpteze copiii gemeni ai alteia, căci îi piere \â\a. Mamei să 
nu-i pice pc jos lapte din ţâţă, ca să-l atingă furnicile, că-i piere laptele. Dacă însă c nevoită să-şi 
mulgă ţâ\a, s-o stoarcă pc o cârpă curată, care apoi se arde sau se spală. În Bucovina, dacă 
linge un şoarece lapte picat din sânul femeii, îi stârpeşte ţâţa. În Abruzzi (Italia), dacă din 
Japh_--.h_,.., pi~:af jo., din fâfă Jinb"r\..""" ,·r\.."'lUJ oui,naJ ,·arc- şi aJOp11o..-.aaa puii, f1o....,,nc-ii ii pi ... ..,rc- Japl,c•JoL"'. Din 

mâinile lăuzei să nu-l ia nimeni pc noul născut, ci să-l ia din pat sau de altundeva, căci alfcl 
lăuza nu mai are lapte pentru copil. Dacă mama copilului nou-născut n-are lapte şi ştie că o 
femeie care a venit la dânsa a luai copilul din mâinile ci, trimite s-o cheme, îi toarnă apă în 
mâini, iar lăuza bând apă din pumnii ci zice: dacă 111 mi-ai luat laptele, al meu să 1•ie la mine 
iar al tău să rămâie la tine. Dacă lăuza îşi pierde laptele, face o gaură în locul unde a născut, 
varsă puţină apă într-însa şi bea cu o \cavă apă din gaura aceea. Dacă lăuzei îi piere laptele, ia 
o felie de pâine, se duce şi se aşează din jos de roţile morii, ţinc pâinea acolo unde stropeşte 
roata şi-apoi mănâncă felia de pâine. Ca să aibă ţâţă, femeia se duce cu o îmbucătură de pâine 
la o fântănă. Udă pâinea cu apă din ciutură, lăsând apa să curgă de pc pâine pc picioarele 
goale. După aceea mănâncă pâinea udată şi bea apă" (Candrea, 1944: 83) . .,Dacă mama n-ar 
destulă ţâţă, moaie un colac în nouă izvoare şi apoi îl mănâncă. Când o femeie n-are cu ce să-şi 
alăpteze copilul, îi ia faşa, leagă întrânsa o ceapă şi o lingură, apoi se duce trei dimineţi de-a 
rândul, începând cu marţi, înainte de răsăritul soarelui, la o fântână. Aici trage vadra, bea apă 
cu lingura de trei ori, zicând după fiecare înghiţitură: eu heau rn lingura apă să-mi vie laptele 
ca la o vacă. Apoi îmbucând din ceapă de trei ori zice: eu ,inhuc din ceapă, să-mi vie laptele 
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ca la o iapâ. Ca să aibă lapte mama. c,ind ie~c int:": iul după lăuzie în sat, stăpâna casei în care 
intră trebuie s-o stropească cu apă peste picioare şi să-i dea să mănânce ceapă cu sare. La 
aromâni, ca să-i vie laptele în belşug lău1ci. ,c procedează în modul următor: se ia grâu de la 
trei bătrâne, când trimit sfi-I maci ne la moară -;;i cu ace st grâu se face o turtă cu apă neîncepută. 
Se coace apoi turta şi se duce lăuzei s-o 111f111,incc şi i se dă să bea dintr-un ulcior apă 
neîncepută. În Bucovina, dacă femeia n-are lapte i se dă să mânce excremente de şoarece. 
Acelaşi leac se recomandă în Italia şi Spania [ ... ] În unele părţi din Muntenia c obiceiul ca 
după şase săptămâni, când iese lăuza cu copilul la moliftă, să se abată şi pc la câteva casc 
cunoscute. Aici, la fiecare casă i se dă într-o batistă o fc lic de pâine, câteva nuci, o bucată de 
zahăr, puţină sare şi un ou. Din toate acestea trebuie să mănânce din când în când, până la 
înţărcarea copilului, ca să nu-i piară laptele" (Candrca. 1944: 84). 

Efectele alăptării, rituri şi medicaţii reparatorii 

Laptele lăuzei se poate diminua, poate dispărea, se poate altera. În concepţia şi 
lexicul folcloric, ,,pierdutul ţâţei" este un fenomen imanent, iar „furatul ţâţei" indică 
faptul că afecţiunile alăptării ţin de o malignitate egal socială şi paranonnală. 

Transferul acesta al laptelui poate fi intenţionat, dorit, dar şi involuntar. Oricum, 
pentru a se evita „furatul şi pierdutul ţâţei", cel mai comun sfat era „să nu se stea pe 
patul chendălei" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 52). ,,Paraschiva Dogaru a fost 
chemată odată să dea ţâţă unui copil mic. Şi i s-a luat ţâţa la copil. Atunci ea a furat 
paie din leagănul copilului acestuia, le-a spălat cu apă şi a băut. Iată de ce nu trebue 
să uiţi niciodată că dacă dai să sugă unui copil mic, să-l ştergi la gură cu cârpa dela 
tine bine ca să nu se ia ţâţa". Alte prescripţii: ,,Să nu bea sau să mănânce nimeni 
după ea (din vasele sale), să nu se aşeze pe locul pe care ea a stat o altă femeie care 
alăptează" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 52, 53). ,,Laptele femeii să nu curgă pe o 
apă/râu sau pc pământ". ,,Maria Loghin Tătaru a muls ţâţa la câmp pe-o cârpuţă d-a 
copilului cu gândul că, venită acasă, să spele cârpa şi să arunce apa după cuptor în 
casă, ca să-i rămână ţâţa acolo după cuptor să nu se pierdă. Dar pc semne că i-a 
picurat puţin pe jos şi ţâţa a rămas acolo la câmp. Mama ei s-a dus la o boreasă din 
satul Ucea care a învăţat-o că trcbue să se ducă la pământ, acolo unde-a muls. Dar 
să nu se ducă singurii. Ea însă a plecat singură şi iată cc spune că i s-a întâmplat: 
când am ajuns acolo, uite-aşa să sucea locu cu mine. Şi-apoi num-aşa m-am putut 
pleca de am loat o mână de ţărână de m-am frecat pe ţâţe şi i-am dat drumul în sân" 
(Crislcscu-Golopcn!ia, I 944: 53 ). ,,Dacă cineva şi-a pierdut !âţa trecând peste o apă 
zice că trehuie să se ducă să hea apă de-acolo de trei ori". ,,Se spune că bărbatul la 
o boreasă care şi-a pierdut ţâţa s-o dus călare. O loat un bghiciu în mână şi-o legat o 
ceapă-n bghiciu şi-o muiat-o-n toată râurile pe une-o trecut. S-o dus pân la Ucea de 
Sus. Şi i-o dat borcsii şi-a mâncat-o. Şi cc-că i-o vint ţâţa. Dacă unei borese i s-a 
luat ţâţa [merge] la o femeie pe care o bănuieşte, zice că e bine să fure ceva din 
casa acesteia: fie pâine, fie cartofi, sare sau apă din fântână din curtea ei. Dar să n-o 
vază nimeni. Mănâncă şi-i vine laptele la loc. Sau cere ceva din mâna celei care i-a 
luat ţâţa şi zice (în gând): cum îmi dai tu din mână aşa să-mi vie ţâţa-napoi. Dacă 
ştie la cine i s-o dus ţâţa, chiamă pe boreasa aceea să-i mulgă ţâţa pe pat. Şi-i vine 
înapoi. Ori i-o mulge-n palmă şi-o împarte (izbeşte cu o palmă în mijlocul 
celeilalte): jumătate din ţâţă sare într-o parte şi jumătate în cealaltă. Şi zice: a mea 
la tine, a ta la tine! Dar nu prea vin boresele să mulgă. Lee teamă să nu şi-o pierdă 
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pc-a lor. Căci iată cc-a păţit Maria Jurcovan: Avea o fetiţă de un an. Şi-a fost 
chemată să boteze un copil, a cărui mamă nu avea lapte deloc (nu avusese la niciun 
copil). Şi Maria Jurcovan i-a muls ţâţă dela ca pc piept. Şi astfel şi-a pierdut-o pe-a 
ei: s-a dus toată ţâţa la cealaltă. Maria Jurcovan a avut apoi alt copil şi la acela n-a 
mai avut ţâţă deloc. La şase săptămâni a rugat-o pc cealaltă să vie la ea - la rândul 
ei - să-i mulgă. La început aceasta n-a voit, apoi însă s-a înduplecat. Şi de-abia i-a 
venit (Mariei Jurcovan) ţâţa napoi. Ca să-ţi vie ţâţa n-apoi se taie ceapa-n patru, se 
sară şi se mănâncă. Unele femei o crestează şi-o lasă seara pe fântână (în seara 
dinspre miercuri sau vineri). Dimineaţa o ia şi-o mănâncă. Zice că cură laptele ca 
din fântână. Altele duc joi seara ceapa şi-o bagă-n vale (râu) sub o piatră. 

Dimineaţa o ia, o sară şi-o mănâncă goală. Zice că se-ntoarce şi izvorăşte ca din râu. 
Se lasă - uneori noaptea la vale - ceapa sub un bolovan. Dimineaţa o iau şi-o 
mănâncă pe connanu plugului şi zic: cum se-ntoarce brazda, aşa să se-ntoarcă ţâţa 
să vie la mine. Alteori femeile duc ceapa la vale chiar dimineaţa. Apoi s-o legi c-o 
aţucă şi s-o aduci după tine târâită. S-o mânci apoi cu pchită" (Cristescu
Golopenţia, 1944: 53, 54). 

Între afecţiunile alăptării medicina populară recunoştea „frigurile de lapte" şi 
le combătea cu o ritualitate reparatorie - plus descântec rostit - de genul celor 
povestite (şi poate chiar relansate) de către părintele Sim. FI. Marian: ,,Moaşa 
sparge un ou „la capul cel mai gros, în care scuipă bolnava şi tăind din fiecare 
unghie atât de la mâini cât şi de la degetele picioarelor, pune câte un dărăbel în el. 
Ia apoi un iţ părăsit, măsurat după mărimea bolnavei, îl face motchiţă (le-adună pe 
degete) şi-l pune peste spărtura de ou". Cu un fir de mătură „mestecă în ou" şi zice: 
Când din ăst ou, pui va mai învia I După cloţă o pleca I Şi de mâncare le-o da I Şi 
puii or mânca I Cu picioare or umbla I Cu ochii or vedea I Cu aripi or zbura I 
Atunci să mai vină frigurile I Tremurile I De la (Cutare). lţul îl duce şi-l pune unde 
se despart drumurile. Şi zice: Cum se despart drumurile I Aşa să se despartă de N. I 
Fiorile, tremurile I Şi toatefi·igurile!" (Marian, 1995: 94). La acestea, alt folclorist 
adaugă că după prepararea oului magic, moaşa „ia oul şi-l îngroapă la propteaua 
unui gard" (Candrca, 1944: 9 I, v. şi Marian-Bălaşa, 1992). 

Alte cmpirii şi magii medicale menite obţinerii sau redobândirii lactaţiei 

l:ice:111 11.:7 de fitnter:ipi:i b îndemân.~, de pulPre:i "~imhnlici'i :i :iltnr nutrimente, de 

alte obiecte sau clemente ale naturii încărcate de simbolismul fertilităţii principiale. 
În Muntenia: ,,iau păsat cu sămânţă de mărar şi fierbându-Ic, beau zeama ce iese 
din ele". Sau mănâncă o ciorbă din „mazăre cu rădăcini de pătrunjel şi rozmarin şi 
floare de nucşoară" (Marian, 1995: 96). În Bucovina „se tocmeşte un om ca să ia 
turta ce a fost făcută pentru caşmete (ursite), s-o înmoaie în apă curgătoare sau într-o 
fântână şi după aceea, s-o dea lehuzei, s-o mănânce", ,,ca să-i vie laptele" (Burada, 
1978. cf. Marian, 1995: 96). 

- Pentru „adusul laptelui", un descântec ardelean (Vaşcău, Bihor) aducea 
ecouri de cântec marial, catolic: Mărie Maică, Sfântă Mărie I Te rog vină şi-mi 
ajută mie I Mărie, Maică Sfântă I Sfântă eşti, sfântă să.fiii Curată eşti, curată să.fii I 
leacu de la tine I Descântecu de la mine I Eu mă rog ţie I Tu-mi ajută mie (Candrea, 
1944: 335; Gorovei, 1931: 128-129). 
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Înţărcatul copilului se face ad lihit11111 (~coala de comandante: 240). ,,Când 
îl înţarcă, pentru ca copilul să-şi uite de ţâţă este obiceiul să i se dea un ou fiert pe 
fereastră. Copilul e în casă şi mama afară, sau invers. Esenţialule ca copilul să nu 
vadă cine-i dă oul. (Se vede numai o mână care oferă un ou.) Dacă copilul întreabă: 
cine mi-l dă?, i se răspunde: Dumnezâu! Şi copilul îşi uită de ţâţă ... Dacă, după ce 
l-a înţărcat femeia tot mai arc lapte, atunci ca trcbe să şi-l mulgă. Se cuvine însă să 
fie atentă şi să nu-l mulgă oriunde că-şi poate pierde laptele de tot, aşa încât să nu 
mai aibă deloc la ceilalţi copii. De obiceiu femeile mulg - în aceste ocazii - ţâţa pe 
o cârpă. Ori într-o ulcică şi-o asvârl după cuptor, ori la un loc ferit, în casă, ca să 
stea laptele tot în casă, să nu se ducă la altă femeie. O mulg într-un hârb de oală, 
fac apoi o gaură după cuptor, unde aruncă laptele, astupând apoi c-o piatră. Hârbul 
îl bagă-n cuptor ca să nu-şi piardă ţâţa. Sau o mulg într-o zdranţă căreia-i dau foc 
pe vatră că dacă-o spală pe vale (zdranţa) să duce ţâţa pe vale şi nu mai are la 
niciun copil. Paraschiva Dogaru a muls-o odată la o buglă, lângă un par, la 
marginea pădurei. Noaptea era. Era lună ca zâua. Şi-am zis: o mulg aici, că de-o 
pcherd iau ţărână şi bag apă peste ea şi gust de trei ori. Însă oricât de mult lapte ar 
avea, femeia nu trebe în niciun caz să-şi mai alăpteze copilul, după ce l-a înţărcat 
odată. Căci copilul întors dela ţâţă devine un om cu ochi răi, un om care deoache. 
Deoache cine are ochi răi, ăla care suge fâţă de două ori. E om de nici nu ştie că 
deoache şi te deoache" (Cristcscu-Golopcnţia, 1944: 58-59). Conştientizată sub 
forma „darului de a deochea", malignitatea copilului „întors la ţâţă" era întărită şi 
de alţi autori (în Zanne, IX: 294 şi 295 apare de două ori). În felul acesta, suptul 
mamar prelungit este sugerat ca un gest ce întârzie umanizarea în sens psiho-social, 
iar înţărcarea se adevereşte a fi act de inserţie forţată în sociouman. 

Pentru încheierea ternei, voi reveni la „arhetipul" marial. Frecventă în Asia 
Mică din primele secole ale iconografiei creştine, frecventă printre ruşii, slavii şi 

grecii din Evul Mediu încoace, foarte frecventă în pictura catolică 11
, icoana Maicii 

Domnului alăptând (galaktophorousa) nu a pătruns şi în bisericile sau în casele 
românilor. De ce nu este populară această icoană şi printre români? La o privire 
superficială, am putea evoca o pudoare specifică, cea care evită anatomia de 
intimitate pe care sânul şi suptul le-ar putea sugera. Numai că, iată, alte popoare la 
fel de religioase şi de folclorice n-au ales acest risc sau pudoare. În concordanţă cu 
studiul de faţă, răspunsul constă în limitarea culturală şi mentalitară a arhetipului 
marial, în limitarea conştient-culturală a aspectului feminin din religia şi cultura 
românilor, în actul de natură patrilocrată de a pune „miracolul" naşterii şi al 
maternităţii mai prejos decât minunile învierilor de tot felul. 

Scalda pruncului (sau mistica primului gest igienic) 

Prima baie a nou-născutului este, fără îndoială, una prin excelenţă rituală. 
Desigur că ea este şi igienică; numai că toată cultura implicată în acest act îi dau o 

11 V czi http://www.crcstinortodox.ro/liturgica/pictura/icoana-galactotrofusa-maica-domnului
carc-alaptcaza-96994.html (mai 20 I O). 
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pondere rituală dominantă. În complexitatea sa, ca reprezintă un ceremonial de 
separare, de purificare şi totodată de integrare. 

Când. Pe alocuri, ,,Copiii nu sunt scăldaţi imediat după naştere ci numai 
şterşi cu o cârpă moale şi lăsaţi se se odihnească cam 12 ore" (Şcoala de 
comandante: 239). Dar cel mai adesea această scaldă primiţială are loc „nu mult 
după naştere" (Marian, 1995: 57). ,,Imediat după naştere era spălat cu apă rece; 
moaşa ţinea copilul pe mâna dreaptă, pe vatra focului, că e loc curat, iar o femeie îi 
turna apă rece dintr-o oală de pământ nouă, ca să cânte frumos, să răsune ca oala. A 
doua zi era spălat cu apă caldă şi îl trăgea cu unt". ,,Imediat după naştere, copilul 
era scăldat şi era luat de moaşă care stătea pe prag şi-i turna apă rece peste el, ca să 
se călească la frig". ,,Apă rece - ca să fie tare toată viaţa şi rezistent. Moaşa turna 
copilul şi o altă femeie turna apă cu o oală nouă" (Sărbători şi obiceiuri, I: 22). 
Această primă îmbăiere se face „ziua, noaptea nu e bine", ,,pe pragul casei, turna 
cu apă rece din oală nouă, să nu năduşească când va fi mare" (cu toate că, în 
genere, apa călduţă va fi fost nonna). 

Cine. ,,Scăldătoarea primă a copilului, precum şi celea de până la botejune, 
dacă botcjunea nu se întârzie prea lung timp, le face de comun moaşa sau şi altă 
femeie. De la botejune începând înaine le face de regulă mama copilului" (Marian, 
1995: 70). ,,Moaşa ajuta femeia să nască şi făcea prima baie copilului. Prima dată îl 
băga în apă rece. Apoi se ducea la popă după apă sfinţită şi popa îi slujea şi moaşei 
şi a doua zi îi făcea copilului baie cu apă caldă" (Ciobănel: 184). 

Cum. Sccvenţialitatea actului nu e totdeauna clară, nici univocă, după cum 
111c1 limitele, conţinuturile şi amploarea actului nu sunt de generalizat. Uneori se 
vorbeşte despre pregătiri încă din momente prenatale. ,,Cum văd că s-a apropiat 
timpul şi nu mai este mult până ce va hălădui femeia bolnavă", se umple o oală 
(care „trebuie să fie nouă") ,,cu apă curată", şi se încălzeşte la foc. Prin analogie, 
„precum sună oala cea nouă" (în timp cc este încălzită la foc) ,,aşa şi copilul 
nou-născut să aibă o voce curată, pătrunzătoare şi plăcută" (Marian, 1995: 70). 

Cu ce (proprletaţffe apel). Atât pentru prima baie, L:âl :;,i la L:ddealte bai, 

calitatea apei este crucială. Această calitate este nu doar intrinsecă, ci şi dependentă 
de (sau provenind din) calităţile spaţiului-loc şi ale timpului. ,,Apa trebuie să se 
aducă totdeauna după răsăritul şi înainte de apusul soarelui" (Marian, 1995: 70); 
,,apă neîncepută, din sursă curgătoare (nu stătătoare)" (Sărbători şi obiceiuri, V: 15). 
Se aduce de la „un izvor, pârâu" şi se încălzeşte „cu vreascuri culese de pe 
drumuri". ,,În Banat apa pentru prima scaldă o aduce moaşa de la izvor şi când vine 
cu dânsa acasă, adună şi nişte vreascuri de lemne, pc care sosind acasă, Ic pune 
îndată pe foc"; iar asta, pentru ca „să fie copilul sârguincios şi adunător" (Marian, 
1995: 58). Apa trebuie să se ia „dintr-un pârâu curat şi repede curgător sau dintr-o 
fântână"; în felul acesta copilul „va fi sănătos şi bine crescut". Dacă apa se ia „de 
sub vreo punte", nou-născutul „va fi viteaz de munte". Scalda se face cu apă luată 
dintr-un singur loc şi totodată din acelaşi loc; dacă se încalcă această cerinţă sau 
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interdicţie (,,când se amestecă apa din douf1 ff111t,îni sau se schimbă") nou-născutul 
„nu mai doarme cum a dormit până la schimbarea apei". Este interzisă luarea apei 
de scaldă dintr-un iaz sau pârâu tulbure; altminteri nou-născutul, ,,când va ajunge 
mare, va fi numai de năcaz"; interdicţia de a lua apa „dintr-un vad sau dintr-un loc 
unde se află mulţi spini", nerespectată, arc efect negativ asupra copilului. În 
concluzie, ,,orice apă stătută sau stătătoare. lină, curgătoare şi în acelaşi timp 
tulbure sau amestecată cu felurite ingrediente nu e bună de scăldat, căci e simbolul 
nenorocirii" (Marian, 1995: 73, 70, 72, 73). 

În problema naturii apei sau a locului de unde trebuie (sau nu) să fie 
prelevată, Artur Gorovei adusese interesante confuzii. Asta deoarece bătrânul 

folclorist, repovestind folclorul, luase versul liricii de dragoste, dor şi jale, şi-l 

prezentase ca şi cum ar fi fost idee şi pragmatism sau empirie magică. Prin urmare, 
el pretindea că toate scăldătorile copilului trebuiau să fie făcute cu apă din fântână. 
„Ferească Dumnezeu să fie cineva scăldat în apă din iaz: Decât maică mă.făceai I 
Mai bine mă prăpădeai I Fecioraşi nu mai meai I M-ai scăldat cu-apă de iaz I Să 
ştiu numai de necaz. Nici în apă de pârâu nu-i bine să scalzi copilul: Vai rău m-ai 
scăldat I Cu-apă din pârâu I Să fiu cu toţii rău. Chiar apa din râuri mari nu-i bună: 
Taci, că te-am scăldat cu apă din Prut I Să.fii tot urât I Cu apă din luncă I Să fii tot 
de ducă. Apa stătătoare, lină, alungă norocul de la copilul care-i scăldat în ea: 
Frunzişoara măr mărunt I Mămuţa când m-ofăcut I Tare bine i-a pămt I Dimineaţa 
m-a scăldat I M-a scăldat cu apă lină I Ca să.fiu, mamă, străină I l-amiazi cu apă 
din lăptoc I Ca să nu mai am noroc I Seara CIi apă din iaz I Ca să.fiu tot de necaz. 
Cine-i scăldat cu apă din fântână, acela-i om: Spune-mi maică-adevărat I Cu ce apă 
m-ai scăldat I Ori cu apă de.fântână I Să port sabia-ntr-o mână I Ori cu apă de sub 
punte I Să fiu viteazul de munte" (Gorovei, 2002: 21-22). Întrucât mărturiile 
prelevate la „recele" conversaţional-dialogal ori de chestionar contrazic asemenea 
versuri sau convingeri, cele afirmate în versuri lirice trebuiesc luate mai degrabă ca 
clemente compoziţional-fonnale, de rimă şi figură stilistică, de analogie sau chiar 
aleatorie primordial metaforică. Este adevărat că, şi aici ca în majoritatea celorlalte 
ocazii, multe dintre formulele de codificare şi comportament iatrogenie, ritual
ceremonial sau magic, au ritm, rimă şi metru poetic. Lucrul acesta nu Ic identifică 
cu poetica folclorică, după cum nici poezia orală nu trebuie confundată cu gândirea 
şi pragmatismul actanţial al ruralilor. Aşa cum am arătat deja, aspectul sau 
fonnalizarea eventual-poetică a fonnulclor, indicaţiilor, prescripţiilor şi interdicţiilor 
practice are mai degrabă rol mnemotehnic. 

Apa primei îmbăieri trebuie să fie „puţin călduţă" (nu fierbinte sau clocotită). 
Temperanţa calorică nu e numai firească, corectă din punct de vedere medical; tot 
prin analogie, ea ilustrează şi poate că şi determină un echilibru temperamental şi 
caracterial dezirabil. Aşadar, apa e doar călduţă pentru ca nou-născutul „să nu 
devină desfrânat"; viaţa lui „să nu fie neliniştită ca apa când fierbe şi clocoteşte", 

„să nu aibă necontenit neastâmpăr, certe şi supărări" (Marian, 1995: 57). ,,Când 
încălzeşti apa de la scaldă nu se pune capac pe oală, ca să nu capete năduşeală 
(astm) copilul" (Ciobănel: 180). 

Oricum, unele moaşe, înainte de a scălda nou-născutul „în scăldătoare, îl 
spală mai întâi cu oleacă de apă rece". Iar asta, ,,ca să fie vioi, sprinten, vomic, 
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deştept, isteţ" (Ciobănel: 180). Relaţia dintre apa rece şi calităţile pozitive apare 
pretutindeni, iată şi de ce pe alocuri baia copilului se făcea cu apă rece (,,ca să fie 
deştept"). ,,În cele mai multe părţi din Bucovina şi Moldova", moaşa „rădicând 
copilul şi ţinându-l deasupra unei baleuţe sau covăţele, toarnă deasupra lui apă 
rece", ,,ca să fie nesimţitor şi târziu la frig". ,,În Fundul Moldovei", după ce moaşa 
,,a rădicat copilul" şi „i-a tăiat şi legat buricul", ,,îl pune într-o covăţică cu apă rece, 
fie iarnă, fie vară şi aşa îl spală" (Marian, 1995: 40-41 ). 

Dar apa pură, neîncepută şi de izvoare curate, este combinată cu apa sfinţită a 
bisericii şi preotului. Iar aceasta din urmă este atât de importantă încât memoria 
folclorică riscă uneori chiar să o uite pe prima. Apă sfinţită şi/sau „aiasma" ajung 
singurele menţiuni (Sărbători şi obiceiuri, V: 16), iar apa (sacră) obţinută prin 
molitva citirii unui „text de dezlegare" - reconsacrare ajunge să fie identificată 

chiar cu slujba sau procesul respectivei sacralizări. ,,Moliftă, apă de la biserică" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 22). Asta, deşi procedura obţinerii apei de scaldă prin 
amestecarea apei de izvor curat cu apa sfinţită/aghiasma cclesiastică este clară 
(descântată/ sfinţită (nu doar obişnuită sau călduţă) (Sărbători şi obiceiuri, IV: 12). 
„Moaşa lua o sticlă cu apă, se ducea cu ea la biserică, o slujea preotul şi din ea se 
punea timp de şase săptămâni în scalda copilului"; ,,moliftă cu apă cetită. După 
naştere, moaşa lua o sticlă cu apă curată în care pusese busuioc şi muşcată. Se 
ducea la popă să-i facă moliftă. Apoi, patruzeci de zile, la baia copilului picura din 
apa aceea" (Sărbători şi obiceiuri, I: 22). În „competiţie" cu aghiasma sau apa 
„citită"/sfinţită de pus în prima scaldă mai putea fi şi laptele. ,,Întâi copilul era 
scăldat în lapte să fie sănătos. Seara era pus în albie cu apă caldă. / Se punea lapte 
în scaldă, să fie curat ca laptele; să fie bun ca laptele. / Lapte dulce, nu ştim de ce, 
dar se spune: Te-a scăldat mă-ta în lapte. I Lapte, să fie curat ca laptele. / Lapte, ca 
să fie bun" (Sărbători şi obiceiuri, I: 22). 

Cu ce (proprietăţile recipientului, rolul simbolic al accesoriilor ablutive). 
Deşi rar, se menţionează că e bine ca apa primei abluţiuni să fie cărată într-un 
recipient nou, ori să fie încălzită într-un vas sau oală nouă. De asemenea, albia / vănuţa / 
covăţica „trebuie să fie făcută din lemn de brad"; ,,mai cu scamă din tei" (Marian, 
1995: 76), intcrizis fiind ca vasul să fie făcut din arin (pentru ca nou-născutul, când 
va II 111are, ,,sa nu petreaca 111ai 111ult prin straini .. - cr 1\lfarian, 1995: 76 ). Cea 111ai 
mare amploare o au însă descrierile sau enumărărilc privitoare la ce se mai pune în 
albia şi apa scaldei, ori în apropierea recipientului şi a copilului (vezi şi Ştiucă, 

2001: 114-115, 174-176). 
După ce moaşa „a ridicat copilul", ,,i-a legat buricul", ,,a dat femeii ajutorul 

trebuincios" pune recipientul „undeva pe o laiţă sau pe un scaun", ,,toarnă apă din 
oala cea nouă" şi pune în scăldătoare: ,,o rămurică de busuioc de la ziua Crucii". 
Busuioc, ,,mai ales dacă e copilă", pentru ca „să fie curată, iubită şi atrăgătoare ca 
busuiocul". Deasemenea: ,,unul/mai mulţi bani de argint", pentru ca „să fie scump 
şi nepătat ca argintul", ,,precum iubeşte fiecare om argintul aşa să îl iubească şi pe 
copil", ,,să nu-i lipsească banii toată viaţa". Enumerarea mai reţine: ,,o floare de 
bujor, lemnul Domnului" (,,dacă e băiat, să fie rumen şi voinic ca bujorul"), fagure 
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de miere (,,să fie dulce la vorbă ca mierea·· ... precum fiecare iubeşte mierea, aşa să 
iubească şi pe pruncul nou-născut"), pâine (,,sfl aibă toată viaţa îndestulare", ,,să fie 
bun ca pâinea de toate zi lele"), zahăr ( ,,să-i 11c , iaţa dulce ca zahărul"), un ou (,,să 
fie sănătos şi întreg ca oul"), ,,puţin lapte dulce" (,,să fie alb şi curat ca laptele"), 
agheasmă sau apă sfinţită (,,ca să nu se poată apropia spiritele cele necurate de 
prunc" - Marian, 1995: 57). O fom1ă vcrsi11cată de expunere a motivării ajută 
memorării detaliilor şi a transferării memoriei moaşei în actul de executat practic: 
Scump ca argintul I Dulce ca mierea I Bun ca pâinea I Sănătos ca oul I Rumen ca 
bujorul I Atrăgător ca busuiocul I Şi alb ca laptele (Marian, 1995: 58). 

,,În unele părţi din Moldova" (,,în judeţul Suceava") ,,se pune în prima 
scăldătură" ,,lemnie" [,,un fel de plantă lemnoasă care creşte pe prunduri şi are 
frunze asemenea pelinului"] (,,ca copilul să umble degrabă în picioare"), ,,zdreveţ" 
[,,plantă care creşte prin lunci şi din care fac oamenii grădinuţe"], alături de 
„cătuşnică" şi „popchişor" [ o buruiană mică cu floare galbenă] (,,ca să fie 
vârtoşel"). Se poate pune însă şi cânepă (,,ca să crească ca şi cânepa"), ou (,,ca să 
fie sănătos ca oul"), untură de porc (,,ca să se îngraşe ca un purcel" - cf. Marian, 
I 995: 59). ,,În Muntenia", în apă se pun orz, porumb, flori (copilul „să aibă parte 
de cereale şi să fie plăcut ca florile". În uncie microzone se mai pune sare (,,ca să 
nu se opărească copilul", ,,ca simbol al prieteniei"), untdelemn, o monedă (,,pentru 
belşug"), un ou (,,ca să crească şi să se împlinească copilul ca oul". Unele moaşe 
pun în prima scaldă „numai ouă de raţă" (credinţa din Muntenia: ,,că le place 
copiilor a se juca în apă, când se scaldă" - cf. Marian, I 995: 59). Alte enumerări 
par a încărca recipientul scaldei până la dizlocarea apei sau a pruncului (busuioc, 
flori, bani, seminţe, leuştean, fagure de miere, pâine, pene, carte, creion, cântar (o 
singura mcntiune!), inel, păr de la vite, furnică, pieptene, piatră, potvcoavă, tămâie, 
aşchie de lemn, cărbune (Sărbători şi obiceiuri, I: 22-23 ). Probabil însă că este 
vorba de aglutinări de peste sate şi regiuni ample, de printre comunităţi numeroase. 
Oricum, se poate observa că se poate ajunge să se pună în prima baie cam orice fel 
de obiecte: ,,un ou şi aproape orice altceva" (condei, hârtie - cf. Sărbători şi 
obiceiuri, IV: 11 ); ,,de toate, orice" (până la pietre şi baligă, ca să doannă şi să fie 
sănătos ca porcul - cf. Sârbii/ori şi obiceiuri, V: 18). 

Dacă mai sunt de faţă la scaldă şi alte femei, ele aruncă în scăldătoare 

„diferite flori şi bani de argint" şi pun „la capul copilului şi diferite unelte" pentru 
mai târziu în viaţă, ,,să fie harnic şi priceput" (Marian, 1995: 61 ). Şi moţii „pun la 
capul copilului toate instrumentele meseriilor pc care le profesează ei, ca semn 
privitor la soarta ce-l aşteaptă" (Frâncu, Candrea: 147). În „uncie părţi ale 
Ungariei, pe lângă aceasta, îi mai dau încă şi puţină apă de băut dintr-un clopoţel 
sleit, anume ca să fie cântăreţ mare". ,,În multe locuri", ,,băieţilor li se pun în mână 
cărţi şi condcie spre a avea talent la carte şi la scris, iar alţii şi mai ales meseriaşii: 
ac, sulă, ficrcsteu, sfredel, bardă, gilău ... la ceea ce doresc ci ca copilul lor să aibă 
mai mare aplecare şi talent" (Marian, I 995: 6 I). 

Desigur, ce se pune în albie şi apă, în contact direct cu trupul pruncului 
spălat, şi ce se pune doar în proximitatea (exterioară) a vasului de scaldă, se 

221 
https://biblioteca-digitala.ro



confundă adesea. Poate că toate aceste detalii vor fi fost clare, cândva, atunci când 
obiceiul se practica cu seriozitatea şi teama specifice vremurilor de autenticitate 
mcntalitară. Dar în ultimele decenii ale secolului 20, când ţăranii erau chestionaţi 
cu preponderenţă apropos de trecut, de amintirile sau nostalgiile paseiste ale 
ţăranilor şi ale etnologilor, zona confuziilor se va fi amplificat. Numai aşa se poate 
înţelege şi admite aserţiuni aglutinante, de genul: ,,Prima scaldă a copilului o făcea 
moaşa şi în apă se pun (se face şi azi la fel) flori, fân, unt, bani, creion, ceapă, 
carte" (Tcleonnan, 1977 - cf. Ciobănel: 283). În vreme ce o altă descriere pare 
mult mai atentă şi credibilă: ,,În (prima) scaldă se pune apă sfinţită, la capul 
copilului se pune tămâie, o brişcuţă (cuţitaş), să-l apere de duhuri rele, o bucată de 
mătură, ca să nu vie strigoii, o carte de rugăciuni, să-l păzească Satana" (Alba - cf. 
Ciobănel: 180). 

Oricum, adică oricât de florală şi simbolică ar fi fost prima scaldă, să nu 
uităm însă că ea avea un rol eminamente igienic. ,,În apă au fiert flori de bonciogi, 
văzdioage, busuioc, strog, frunze de nuc, ca să fie copilul frumos şi să-l Întărească. 
Se mai pune în apă o petică cu puţină cenuşă, ca să se ducă fulgii de pe spatele 
copilului născut din mamă care a mâncat came de găină în timpul sarcinei; apoi un 
gălbenuş, puţină făină de grâu şi zahăr. Se spală apoi copilul cu această apă şi cu 
săpun, se trage cu grăsime în cruciş, ca să se întindă şi să se înmooaie oasele. 
Copilul se scoate din baie de cap, până la şase săptămâni, ca să se întindă trupul 
bine. Se pune după aceea într-o rufă mare, pe urmă se învârte şi se freacă bine, cu 
palma, pe spate, ca să se ia fulgii ceia bine, pentrucă pe fulgii ceia se prinde 
gălbenuşul şifăina" (Şcoala de comandante: 239). 

E important de reţinut şi că unele moaşe, atunci când puneau respectivele 
accesorii în scăldătoare, rosteau aceleaşi cuvinte de urare rimată scandate sau 
murmurate la „ridicarea" ceremonioasă a copilului (Să.fie sănătos I Şi norocos I Şi 
mintos I Şi voios I Şi frumos I Şi drăgăstos I Şi-nvă(at I Şi bogat I Om de treabă I Şi 
de luat În seamă!; Să fie sănătoasă I Şi norocoasă I Şi mintoasă I Şi voioasă I Şi 
_fi-umoasă I Şi drăgăstoasă I Şi-nvăţată I Şi bogată I Femeie de treabă I Şi luată in 
seamă! (Marian, 1995: 60). 

„După ce l-a gătit de spălat", moaşa trage copilul „puţin de nas", ca să nu fie 
„turtit sau borcănos", apoi „îl măsură în cruciş" (adică „îi aduce genunchiul 
piciorului Lln:p1 pâna aproape Lle cuiul mâinii :-1ângi :;,i gc11u11d1iul piciorului :-câng 

până la cotul mânii drepte" - pentru ca, ,,fiind cumva copilul scrântit sau şoldit", 
„să se îndrepte"). Apoi „îl scoate de cap afară, anume ca să nu fie scurt, ci lung în 
grumaz şi aceasta cu scopul ca, după ce va creşte mare, să nu fie expus la o 
mulţime de boli de gât precum gâlcă, şopârlaiţă etc." (Marian, 1995: 61 ). ,,După 
ce scos copilul afară", ,,suflă asupra scăldătoarei în cruciş şi apoi stupeşte" în ea, 
„ca să îndepărteze spiritele rele", ,,mai cu seamă strigoaicele" şi să nu fie furat de 
acestea (Marian, 1995: 61 ). Apoi îl „înveleşte într-o că meşă de-a tatălui său" şi 

„îl pune deoparte" (Marian, 1995: 40, 51-52; Olinescu, I 944: 211 ), ,,şi-l înveleşte 

într-o cămeşă sau altă pânzătură", apoi „îl pune jos, de regulă, sub masă" (Marian, 
1995: 40-41 ). ,,În Fundul Moldovei", unde copilul era scăldat întotdeauna în apă 
rece, moaşa „îl înveleşte într-o cămaşă, haină şi-l pune pe cuptor, dacă e iarnă şi pe 
laiţă sau pe vatră, dacă e vară, adică unde este mai cald" (Marian, I 995: 40-41 ). 
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În ciuda multitudinii de menţiuni ~i surse c.arc enumeră şi impun fitoterapia 
magică a primei îmbăieri, totuşi există 7i atestări pentru care imersiunea sau 
infuzarea apei de scaldă cu obiecte şi plante era negată, apărând dacă nu chiar drept 
interdicţie, cel puţin drept o inadecvare. În schimb, ele precizează că obiectele sau 
plantele augurale şi propiţiatorii vor fi fost utilizate doar în prima scaldă de după 
botez. ,,Prima scaldă o făcea moaşa. Nu se punea nimic în apă. Şi azi e la fel. Dar 
prima scaldă de după botez o face naşa şi pune în apă o crenguţă de busuioc, ca să 
nu-i miroasă corpul în viaţă, o bucăţică de pâine, flori" (Botoşani, 1977 - cf. 
Ciobănel: I 93). ,,În apă nu se pune nimic. Mai târziu, când se ridică mama din pat 
şi scaldă copilul pentru prima dată în apă se pun: mentă (ca să-l cureţe), o nucă, 
siminic (buruiană pentru dormit - e mai înaltă ca menta; seamănă puţin cu nalba) şi 
romaniţă (muşeţel) (Suceava, 1977 - cf. Ciobănel: 267). ,,În prima scaldă, făcută de 
moaşă, nu se pun nimic. Numai în scalda de după botez, făcută de naşă" (Vaslui -
cf. Ciobănel: 288). 

De altfel, tocmai precizând lucrul acesta, aceste mărturii ne fac să ne gândim 
şi că, adesea, atât unii reprezentanţi folclorici cât şi unii folclorişti sau etnografi vor 
fi preluat sau confundat datele. Cele două scalde - prima, postnatală, efectuată de 
moaşă, a doua, maternă sau cea postbaptismală, efectuată de naşă - îşi identifică 

funcţiile ceremoniale, egal separatoare şi integratoare. Pentru acest fapt din urmă 
este foarte posibilă confuzia între scalda moaşei şi scalda mamei sau naşei, iar 
accesoriile magice să fi fost utilizate numai la primul eveniment, ori numai la cel 
secund, ori, poate, pe alocuri, la ambele. 

Aruncarea apei (par.fi pro toto) 

După prima baie, moaşa ia banii de argint din scăldătoare -- bani care sunt de 
regulă meniţi" pentru ea - ,,iar scăldătoarea o scoate şi o aruncă afară". Oricum, 
„scăldătoarea nu e bine să se arunce în orice loc" (Marian, 1995: 66, 79). Locul în 
care e aruncată apa arc importanţă, deoarece calităţile sale vor afecta, spre bine sau 
spre rău, caracterul, sănătatea, prosperitatea sau soarta copilului. Aşadar, între apa 
de aruncat şi trupul şi viaţa pruncului persistă o legătură: apa pare a păstra ceva din 
trupul şi viitorul pruncului, ba chiar şi locul, prin feedback sau contrareacţie, va 
confori ceva respectivului trup şi destin. Mai rar, ,,apa de la scaldă se aruncă intr-o 
groapă care se face special" (Ciobănel: 180). Cel mai adesea, sau cu răspândire mai 
mare, prima „scăldătoare" trebuie aruncată, cu predilecţie, ,,pe flori" pentru ca 
,,copiii să fie frumoşi şi atrăgători ca florile", la „trupina unui nuc, măr sau păr", 
„precum cresc şi rodesc pomii aceştia, aşa să crească şi să rodească şi copiii care 
s-au scăldat în dânsa" (Marian, 1995: 66). Recomandarea se referă fie la topografii 
exacte, fie doar la calităţi de principiu: la loc curat, într-un colţ neumblat al grădinii 
sau al curţii pe care nu se va călca, altfel „era rău pentru sănătatea copilului", loc 
ferit, ,,ca să nu-i ia cineva norocul copilului", lângă gard (Sărbători şi obiceiuri V); 
pom roditor, loc curat, peste gard, să fie copilul iute de picioare (Sărbători şi 
obiceiuri, I: 23-24); loc curat, pom, flori - la pom, pentru rodnicia acestuia, dar şi 
pentru creşterea mare şi viguroasă a copilului (Sărbători şi obiceiuri, IV: 13-14). 
Ca să-i meargă bine copilului şi să se îngraşe, în unele părţi din Transilvania se 
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aruncă scalda în apropierea unei cocine sau coteţ, dar într-un loc „care să fie curat" 
(Marian, 1995: 78). Tot în Transilvania apa de la scalda copilului (în special fată) 
se aruncă într-un loc curat, la tulpina unuii nuc, ca făptura şi statura corpului să fie 
frumoasă şi atrăgătoare (Marian, I 995: 78). Direqia parc a fi şi ca importantă, cu 
toate că locul, orientarea şi direcţia spaţială se pot confunda. Astfel, răsăritul şi 

apusul sunt interşanjabile, unele comunităţi recomandându-l, altele disuadându-1: 
către răsărit dar mai ales spre apus, răsăritul soarelui fiind de evitat (Sărbători şi 
obiceiuri V); răsărit de soare (Sărbători şi obiceiuri, I: 23-24); spre nord, nu 
împotriva soarelui (Sărbători şi obiceiuri, IV: 13-14 ). 

Pe de o parte, apa îmbăierii pruncului pare a fi spurcată. Căci numai aşa se 
poate pricepe o interdicţie precum: ,,scălduşele" nu se aruncă „asupra sau spre 
sfântul soare, pentru că soarele dă lumii lumină şi ne încălzeşte", ci „în altă parte, 
de comun, spre miezul nopţii" (Marian, I 995: 66). Numai că ideea de necurăţie e 
contrazisă de o afinnaţie şi prescripţie ce afirmă contrariul, sacralitatea apei. Nici 
prima, nici celelalte scăldătoare „nu se aruncă în fiece loc, ci întotdeauna într-un 
loc retars, curat, unde nu umblă nimeni" pentru că în ea se pune „apă sfinţită" şi 
„e păcat să se arunce în fiece loc" (Marian, 1995: 66). În cazul în care se încalcă 
respectiva interdicţie - ,,scăldătoarea" aruncându-se totuşi „spre soare" sau „spre 
foc" - transgresia e mare: ,,mare păcat, iar copilul îndată ce-l scaldă face bube pe 
trup" (Marian, 1995: 66). Falsa „necurăţie" se adevereşte şi atunci când apa de 
scaldă se asociază cu alte elemente teribile ale fiziologiei natale: ,,În apa de la 
prima scaldă se adunau rămăşiţele naşterii, casa copilului, şi se îngropau într-un 
colţ al casei şi acolo putrezeau" (Sărbători şi obiceiuri V). 

Pe de altă parte, apa scăldătorii pare a fi curată din cauza contaminării sale cu 
sacralitatea eclesiastică (apa sfinţită), şi nu din pricina trupului sau a unei eventuale 
numinozităţi aparţinând copilului însuşi. Numai că asta e o explicaţie facilă, 

elaborată simplu şi diseminată cu uşor succes de către preoţi (în genere, ca şi de cei 
de tipul informatorilor lui Sim. FI. Marian şi a lui însuşi). Deoarece fapt 
incontestabil este că, în mentalitatea folclorică, apa de aruncat păstrează ceva 
esenţial din făptura copilului, c un pars pro toto. Copilul nu vine pe lume cu 
imunităţi magice sau transcendentale; sacralitatea soarelui şi a luminii sunt 
.superioare !jÎ lrebuiesc respeclt1le. Dar dacă (IP,'1 repre.zinlă frnBedul trup .~au 

continuă să conţină ceva din chiar trupul copilului, totul poate reveni la a semnaliza 
o chestiune de iatrogenie simplă. Şi anume, faptul că un trup expus prematur la 
arsura solară poate dezvolta patologii dermice şi circulatorii fatale. Dacă asocierea 
apei, respectiv a nou-născutului, cu groapa, grădina retrasă, florile şi pomii trainici 
şi roditori poate ţine de registrul metaforei encomiastice şi al dezirului romantic, 
interdicţia referitoare la locul expus arşiţei e clar inspirată de o medicină empirică. 

În privinţa vreunei reglementări temporale, menţiunile sunt puţine. 
,,În Transilvania şi Moldova" nu e bine să fie aruncată scăldătoarea „afară, după ce 
se înserează sau chiar în decursul nopţii, ci totdeauna înainte de aceasta" (Marian, 
1995: 77). Ca şi în alte cazuri, motivaţia nu are coerenţa unui silogism (cauză sau 
condiţionare efectivă - efect evident direct), dar inventivitatea folclorică trebuie să 
motiveze cumva: ,,ca să nu capete copilul plâns". Oricum, dacă ţinem seama de 
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faptul că, în genere, copiii sunt atât instinctual cât şi social condiţionaţi să le fie 
teamă de întuneric, iar prin urmare. să rlfrngă scara sau noaptea, dacă rămân 
singuri, atunci am fi îndreptăţiţi să bănuim o a~ocicrc logică subsumată motivării 
sau explicaţiei ţărăneşti. 

Un ultim gest care, în tot actul scaldci. trebuie avut în vedere se referă la 
păstrarea recipientului ablutiv. Cel puţin în Transilvania, ,,troaca (covăţica) nu se 
pune cu gura în jos ori către perete", ca să nu moară copilul (Marian, 1995: 79). Cu 
alte cuvinte, vasul scaldei preia ceva din făptura copilului, o legătură vitală ia 
naştere între prunc şi respectivul obiect al intimităţii sale, forma sau dispoziţia 
obiectului putând să aibă putere de omen asupra sorţii sale. 

Însă cea mai importantă sau amplă desfăşurare a repertoriilor specifice revine 
cu prilejul primiţial al scaldei care urmează botezului. Dacă la scalda de după 
naştere am fi putut bănui şi o raţiune igienică, acum, când suntem într-o perioadă în 
care spălările pruncului de către mamă au devenit deja gest banal, scalda este 
eminamente, sau aproape exclusiv, ceremonial-rituală. Moaşa revine, se implică şi 
aici, dar în gesturi subordonate, care îi arată subţierea şi abandonarea rolului 
principal, preluarea de importanţă şi rol de către naşă. Moaşa e acum desacralizată 
până la comic sau ridicol, despărţindu-se de numinosul funcţiei sale prin afundarea 
în economic. 

Prima Îmbrăcare (protecţie şi simbol, proiecţie şi magie) 

După scalda pruncului, urmează ÎJ?făşarea acestuia, adică îmbrăcarea sa cu 
„faşa" - ,,un fel de brâuşor-lătăreţ făcut din lână sau din bumbac". La primul 
înfăşat, copiii „se încing cu un lanţ", ,,ca să fie tari ca fierul" (Marian, 1995: 61, 62). 
În Transilvania se leagă într-un „capăt al acestei faşe trei fire de usturoi, trei de 
piper, trei fire de grâu de primăvară şi trei de toamnă, trei de tămâie, trei de sare, 
trei sfărâmături de pânc şi trei bucăţele din casa copilului, de toate nouă feluri 
anume ca copilul să nu se deoache". În Banat, unde faşa se face, în genere, ,,din 
lână de oaie împletită în trei viţe şi cam de 2 metri de lungă", moaşa ,,leagă în unele 
din capetele acesteia un petic de pânză nouă, în care se află un ban de argint, 
tămâie, puţin prau (prav), sare şi aiu (usturoi). Tot la capătul acesta mai leagă încă 
trei toporele de metal cam de 2 cm de mari" - toate acestea fiind „apărătoare 
pruncului de Mama Pădurii şi Moşul Codrului'' (Marian, I 995: 61 ). 

Alte elemente de înveşmântare sunt: ,,brâneţul" (pi. brâneţe) - ,,un brâuşor 
asemenea celor ce Ic întrebuinţează femeile la încinsul catrinţelor"; ,,frânghia" -
,,asemenea faşei", împletită „din lână colorată. mai ales tricoloră: albastră, galbenă, 
roşie"; ,,pclincele" (sg. pelincă) - ,,nişte bucăţele mici de pânză" făcute „din 
cămăşi vechi"; ,,scutecele" (sg. scutec) - ,,nişte mindiraşe sau salteluţe pătrate şi 

făcute din pânză cu mult mai groasă decât cea din care se fac pclincele"; 
„oghelaşul" - ,,un oghila în miniatură"; ,,căiţa·• - ,,o cepsuică mică sau bonetă care 
se pune copiilor pe cap". ,,În Bucovina" şi „în celelalte părţi locuite de români" se 
pune „în partea de dinainte a căiţei, care vine pe frunte, un semn special, precum o 
cordeluţă roşie sau un bănuţ". Tot cu rol apotropaic, în Bucovina şi Transilvania 
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„se obişnuieşte a se îmbrăca copii cu roşu", sau, ca variantă, cu „lână roşie la mâna 
dreaptă, iar la grumaz ghiocei" - ,,ca să nu-l deoache" (Marian, 1995: 62). 

Toate aceste obiecte „şi le prepară fiecare femeie singură cu vreo câteva zile 
sau chiar săptămâni înainte de naştere. Uncie dintre dânsele Ic capătă după botezul 
copilului de la cumătra cea mare, nănaşa copilului" (Marian, 1995: 63). Pentru a 
apăra copiii de farmece, romanii „le puneau, la grumaz în ziua lustrării (dies 
lustricus) diferite mărunţişuri înzestrătoare (crepundia) precum şi bui/a, adică un 
medalion rotund sau sub fonna inimei, care conţinea în sine diferite materii de 
apărare în contra deochiului şi a invidiei numite praebia, şi care se purta regulat de 
către băieţi până la primirea togei virile (toga virilis), iar de către copile până ce se 
măritau. Bulele acestea, care se purtau de către toţi pueri igenui, erau de două feluri 
şi anume de aur iar altele de piele; pe cele de aur le purtau numai copiii ei nobili, 
iar pe cele de piele cei sărmani" (Marian, 1995: 63). 

Înfăşarea, ca metodă şi conţinut, era fie impusă, fie doar ilustrată, ca având 
consecinţe augural-propiţiatorii (vezi şi Ştiucă, 2001: 176-177). Astfel că se făcea 
în cămaşa tatălui (sau în fâşii din aceasta), concret: ,,în cârpe vechi din cămaşa 
tatălui (sau a cuiva mai vrednic) ca să aibă noroc; ca să aibă norocul pe care l-a 
avut cel care le-a purtat mai înainte" (Sărbători şi obiceiuri, V: 7). Norocul principial 
sau vitalitate~ în genere sunt alteori înlocuite de aspecte sau ataşamente cmoţional
instinctuale. In Muntenia, Banat, Bucovina (,,ţinutul Domei"), pentru ca un copil să 
ţină mai mult la tatăl său, imediat după naştere i se înfăşoară corpul „într-o cămaşă 
de-a tatălui său". Preponderenţa sau preferinţa decisivă pentru cămaşa tatălui este 
atestată şi pentru Ardeal (Sărbători şi obiceiuri III). Pentru ca el să ţină mai mult la 
mama sa este înfăşurat „într-o cămaşă de-a ei" (Marian, 1995: 63). Desigur că orice 
asemenea gest, asociere ori corelaţie, vizează integrarea intrafamilială a copilului. 
Totuşi, preferinţele prefigurează jocuri şi eventuale tensiuni ale vieţii de familie. 
Dincolo de toate acestea, credinţa şi gestul respectiv postulează că există un efect 
afectiv, de durată, al primului contact fizic. Lucrul primiţial crează ataşament, 

detennină dependenţe ulterioare. Numai psihanaliza modernă şi maternologia 
recentă mai ştiu bine că primele excitări sau exercitări ale simţurilor generează 
emoţii inconştient durative, că primul sunet, miros, atingere şi gust sunt cruciale 
pentru evoluţia pruncului. 

ELEMENTE DE PEDOLOGIE MAGICĂ 

Propiţieri şi proiecţii, ursiri directe şi indirecte 

Dacă în cele enumerate şi analizate până acum a dominat radicalitatea a ceea 
ce am putut observa şi numi primifial, credinţele sau gesturile de acum încolo se 
referă la ceea ce poate fi puericultură şi pedologie, adică ştiinţa sau repertoriile 
mentale şi comportamentale dedicate creşterii copilului mic. După cum am văzut şi 
vom continua să vedem, gândirea şi cunoaşterea rurală tradiţională sunt dominate 
de credinţe, superstiţii magice şi o religie populară dominată de fantasme şi spaime 
iraţionale, plus exprimări şi expresii când iraţionale, când poetice; iată de ce 
numesc aceste puericulturi şi pedologii ţărăneşti tradiţionale drept magice. 
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Ulterior primului înfăşat. După pri mul scăldat şi înfăşat, ,,în Transilvania, 
moaşa îl închină la Maica Domnului. apoi hagă crucea într-un blid cu apă şi 

stropind cu apă de aceea pc nou-născut, 1icL:: Închină-se robul sau roaba lui 
Dumnezeu (Ioan sau Maria) în 1111111ele Totâ/11i, ol Fiului şi al Sfântului Duh! Apoi 
atingându-l de vatră şi de uşc, urmează: Sâfii h1111, să taci ca cuptorul, ca vatra, ca 
uşa! După aceasta îl aşază puţin, aşa înfăşat cum este, sub masă" (Marian, 1995: 
66). În prima parte a gestului se satisface perfect dreapta credinţă a creştinismului, 
pentru ca finalizarea să aducă clementul de contagiune magică. Oricum, superstiţia 
şi magia au aici ocurenţă şi profunzime mai ample. În Bucovina, copilul este pus pe 
vatră, cu predilecţie sub masă sau sub laiţă (Marian, I 995: 64). Pun lângă el „o 
căciulie de usturoi" sau „îi fac un benghi (zbenghi) în frunte", ,,ca să-l ferească de 
deochi" şi „de Bcnga" 12

• 

Pelincele (cârpele-scutec ale) copilului - ,,se spală, de regulă, în scăldătoarea 
acestuia". Totuşi nu este bine „să se spele pe dos până ce copilul nu va împlini trei 
ani, căci i se va întoarce şi lui anusul pe dos". Apoi, ,,să nu se usuce la soare sau la 
vânt până nu este botezat, căci se pârleşte când va umbala prin soare". ,,Când se 
pun cârpele unui copil afară să se usuce, să nu le apuce asfinţitul soarelui, că 
copilul capătă plâns mult; dacă însă le apucă afară, să le scuture pe foc, apoi să le 
aducă în casă. Iar dacă le-a adus şi doreşte să înfeşe copilul, să le afume mai întâi 
cu secărică, căci numai dacă Ic afumă nu capătă copilul plânsori" (Marian, 1995: 79). 
,,Dacă pelincele rămân peste noapte afară se crede că spiritele necurate le pocesc", 
iar dacă au rămas şi sunt aduse şi întrebuinţate, copilul poate fi prejudiciat de 
forţele rele. În Banat nu se întind să se zvântc scutecele pc gard, pe prăjini sau pe 
sfori, ci se pun la zvântat pe o roată de car sau de trăsură, adusă anume în acest 
scop şi pusă lângă cuptor sau sobă. Când se pun la uscat, mama sau moaşa trebuie 
să zică: Cum e roata de iute I Şi de ageră I Aşa să fie şi nepoţelul sau nepoata mea 
NI De iute, ageră şi îndemânatică. Şi copilul va avea agerime şi isteţime" (Marian, 
1995: 80). Conştiinţa şi experienţa sanitar-igienico-medicală ar putea fi un substrat 
pentru conştiinţa sau reprezentarea magică, fapt care se poate vedea în indicaţia 

evitării - poate chiar interdicţia - reciclării. ,,Dacă scutecele copilului sunt folosite 
apoi ca obiele, copilul se îmbolnăveşte şi oricum ajunge un om de nimic" 
(Ciobanu. Nicolau. A. I. E. F. ms. 7: 153 ). 

Afară de scutecele, care reprezintă primul şi cel mai intim clement 
vestimentar, înfăşarea despre care vorbesc adesea ţăranii şi etnografii se referă la o 
practică a înveşmântării cc nu ţine de necesitatea protecţiei sanitar-igienice şi 

termice. Este vorba de o înveşmântare coercitivă şi eventual corectivă, o strângere 
a corpului pruncului în faşe sau chingi care obligă oasele şi membrele să crească în 
felul dorit. Deşi empatica Elena Scvastos aduce argumente împotriva acestui 
obicei, pledând pentru sănătatea asigurată de libertatea în mişcări, totuşi îl descrie 

1
" Ignorând sorgintea rromă a termenului şi popularitatea sa în vorbirea \igană (în care-l 

numeşte pc Dracul), bătrânul Marian credea că „arc legătură cu numele unei fiinţe mitologice care e 
foarte răspândită şi cunoscută românilor şi care se numeşte Bcnga, care c uzitat mai ales în 
Transilvania şi care înseamnă ciudat, rău, al drurnlui'· (plus expresiile du-te la Benga 1 I lua-te-ar 
Benga să te ieie I la Benga cu tine - cf. Marian, 1995: 65). 
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pe larg şi în cele din unnă îl încurajază. Oricum, copiii nou-născuţi nu erau înfăşaţi. 
„Numai capul se leagă strâns, de cumva îi ţuguet ori disfonnat de prea multă trudă 
strângându-i şi urechele binişor ca să nu fie clăpăuge. Ţăranul are obicei de zice 
când vede un om nalt, drept şi voinic ca un brad, bine l-o mai înfăşat mă-sa şi de 
bună vreme ce ţăranul cu experienţa lui de veacuri a ajunst la acest resultat, de 
bună semă trebuie să fie bun înfăşetul şi îi lucru natural" (Scvastos, 1892: 182). 
„Până la 3 luni copiii sunt înfăşaţi complet. După această vârstă mâinile sunt lăsate 
libere" (Şcoala de comandante: 240). 

Trupul pruncului este fraged şi nefinit, iar observaţia reprezentării acestei 
stări în chip gastronomic (necopt, crud, fraged) este interesantă (Bărbulescu: 87). 
„Are şi el oasă, da sunt fragede" (Mehedinţi), sau „ele sunt mai moi, doară el îi mai 
cruduţ" (Cluj - cf. Bărbulescu: 87). La o trecere în revistă a practicilor menite să 
modifice conformaţia trupului nou-născut, ,,practici pentru modelarea şi corectarea 
corpului" Bărbulescu a observat proximitatea acestor proceduri faţă de actul 
îmbăierii şi al înveşmântării. ,,Când îl spăla, îl lua în albie de-I scălda, în loc să-l 
ia pe braţă cum să ia, îl lua de cap aşa în sus şi-l punea acolo şi-l în.făşia. Că-l lua 
să-l tragă şi era gâtu scurt". Copilul, spune el, ,,era ridicat din albie ţinut cu 
palmele de regiunea corespunzătoare unghiului mandibulei, astfel încât toată 

greutatea corpului era suportată de gât, care în urma acestor tensiuni repetate ar fi 
trebuit să se alungească. Am mai întâlnit şi modelarea nasului: i-l lungea şi năsucu, 
îl trăgea de năsuc aşa, dar pare frecventă modelarea capului: Sâgur că să tomnea, 
că altu cum îl năştea, era capu lungăreţ ş-apăi numa un pic dacă-l apăsau să 
tomnea capu la loc. În Mehedinţi apare aproape obsesiv preocuparea de a lungi 
oasele copilului, un fel de creştere forţată, care este în genere realizată prin frecţii 
pentru inmuierea vinelor: Păi tragi, da, tragi p-ici-şa să-i înmoi vinele aşa, să-i 
creşti, tragi pi la picioare să plece-n picioare, vinele să i să-nmoaie" (Bărbulescu: 
84, 85). Teama faţă de deformarea mâinilor şi picioarelor, ca şi dorinţa de întindere 
a oaselor se referau tot la „înfăşarea corectă" (înfăşarea care obliga picioarele şi 

mâinile să stea drepte). ,,Doar şi un copil, când îl.faci, doară trebuie să-i tomneşti 
picioraşăle, mânurile să i le oh/eşti, că dacă nu i să-nstrâmhă că-s moi, aşe, ca 
guma, îs moi până apucă a să ... ". În Oltenia, ,,copilul se în făşie strâns, ca să 
crească drept". ,,Copilul mai trebuia ferit şi de pericolul de a i se turti capul, în 
cazul fn care lfoarme numai pe o parte: Lu cup 1.le exemptu - .1il nu sil cui'ce IUi (n 
aceiaşi parte. Şi p-o parte şi pă cealaltă, eram cu grijă că-i rămâne capu turtit ... Îl 
îmbrobodea aşe pe copii, cu nă_fi·amă, aşe ca să steie, să fie cu urechile, să nu fie 
clăpăug. În final ar fi de remarcat că atunci când informatorii vorbesc despre 
modalitatea tradiţională de înfăşare a copiilor, utilizează o terminologie ce vine 
dinspre domeniul câinelui domestic: copiii sunt înfăşaţi sau legaţi, iar apoi li se dă 
drumul/se dezleagă" (Bărbulescu: 86-87). 

Alte indicaţii referitoare la îmbrăcare vizau „demnităţi" personale care vor fi 
influenţat temperamentul biografic. ,,Copilul nu trebuie înfăşat în izmene, ca să nu 
ajungă motolog; copilul nu trebuie să fie acoperit pe faţă, ca să nu devină ruşinos; 
copilul nu trebuie să poarte ciorapi până la un an, altfel mama lui va naşte în 
curând alt copil; când unui copil i se dă o haină nouă, este tras de urechi şi I se 
spune: s-o rupi sănătos!" (Ciobanu, Nicolau A.I.E.F. ms. 7: 153). 
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Igiena îmbăierilor ulterioare. În Tulcea ( 1976), moaşa „scălda copilul de 
două ori pe zi, opt zile la rând" (Ciobănel: 285). În Argeş şi Dolj dubla spălare 
zilnică a pruncului se făcea, de către moaşă. doar vreme de trei zile (Ciobănel: 184, 
223). În Neamţ, ,,până la trei luni - se îmbăiază de două ori pe zi. După aceea se 
răresc mult băile, pentru că „ci creşte şi n-are nevoie de multă baie, că-l suge, îl 
slăbeşte" (Şcoala de comandante: 239-240). Prin Oltenia, moaşa scălda copilul 
timp de 40 de zile, ,,de două ori pc zi. vara, iar iama o dată"; iar „după cc înfăşa 
copilul îi sufla cu ţeava în obraz, să facă gropiţe" (Sărbători şi obiceiuri, I: I 9). La 
Drăguş, scalda se efectua zilnic. ,,O moaşă locală aducea apă şi noaptea (nu c bine 
să faci nimic înainte de răsărit, apa se ia de regulă după răsărit şi înainte de asfinţit) 
dar arunca „în foc cu deştele de trei ori. Din troacă iar aruncam de trei ori în foc, 
ori făceam cruce peste troacă. Focul c curat: sfinţăşte apa şi toate hclea, ca cum 
sfinţăşte preoţii" (Cristcscu-Golopcnţia, 1944: 50). În Bucovina, ,,copilul trebuie 
scăldat totdeauna înainte de apusul soarelui" - ,,dacă se scaldă când apune soarele 
sau mai târziu atunci capătă plânsori şi nu poate defel dormi". În Muntenia, timpul 
optim este dimineaţa, după răsăritul soarelui şi seara mai înainte de a apune, ,,ca să 
nu-i piară vederile" când va îmbătrâni (Marian, 1995: 76). 

Am văzut deja că în prima scaldă a pruncului se turna şi din apa pe care 
preotul o „citea"/sfinţea în biserică. Poţiunea accastei aghiasme era drămuită şi 

pentru scaldcle ulterioare, iar importanţa sa era aşa de mare încât, pe alocuri, ea 
apărea nu nunai ca clement independent de scalda primiţială, ci şi ulterior acesteia. 
„După scaldă se făcea o moliftă la preot şi acasă se ungea copilul cu apă sfinţită, cu 
busuioc; şase săptămâni se turna apă sfinţită în scaldă. Dacă copilul se îmbolnăvea 
până la botez, punea busuiocul şi tămâia pe jar şi-l afuma. De asemenea, îi 
descânta" (Sărbători şi obiceiuri, I: 22). 

Faţă de plantele puse de moaşă la prima scaldă, la băile ulterioare mama 
poate adăuga şi altele. precum româniţa, minta creaţă şi neagră. Scopul: ,,să nu se 
deoache", ,,să se întărească", ,,să fie frumos, sănătos şi voinic" (Marian, 1995: 74). 
Oricum, mama preia treptat toate rolurile moaşei, devine un actant şi un expert 
inclusiv într-ale descântecului şi descântării. Stingerea cărbunilor în scăldătoare, ca 
să nu se deoache, să fie ferit de spiritele rele, de boli, pare a fi fost o practică destul 
de răspândită. iar de „farmece şi vrăji". mai ales dacă pruncul e de sex feminin 
(ca să fie frumoasă, atrăgătoare) etnografia începutului de secol 20 pomenea ca de 
un lucru banal (Marian, 1995: 75). În Muntenia, în scalda copiilor în ziua de 
Sântoadcr se puneau „pietricele şi flori de fân, ca să fie sănătoşi ca piatra şi 

drăgăstoşi ca florile". În Transilvania, ,.dacă copilul c spurcat" se puneau în scaldă 
„viorele albe şi coajă de salcă după ce partea de deasupra, adică cea verde, i s-a 
ras" (Marian, 1995: 75, 76). O altă procedură: ,,I se face în trei vineri scaldă de 
lapte muls de la trei vaci, în trei vineri de trei muieri iertate, adică bătrâne. Iar 
nemijlocit, după scaldă se unge cu untură râncedă, de căpătat. Untura aceasta se 
pune deasupra la un corn unde adică se întâlnesc două garduri sau ziduri, iar laptele 
se varsă peste untură" (Marian, I 995: 76). Aşadar, fie tot mai rar, fie doar 
ocazional, ori în cazuri de excepţie, scalda copiilor mici din ruralitatea tradiţională 
rămâne un prilej de exercitare a credinţelor apotropaice, propiţiatorii şi magice. 
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Riscurile răpirii, fierul talisman. Am văzut deja, chiar la debut, când am 
vorbit despre efectele meditării şi ale invocării Maicii Domnului şi a propriei 
biografii exemplare, că naşterea şi pruncul sunt de o vulnerabilitate maximală. Fie 
sub fonna „făpturilor diavoleşti" apocrif-biblice, fie a unei bestiar demonologic 
folclorice egal complex şi difuz, fie a „Răului" principial, domeniul sau evenimentul 
malign poate năvăli oricând peste fragila lăuză şi peste fragedul prunc. Uciderea 
sau răpirea pruncului sunt riscuri majore; pe primul l-am pomenit (când am amintit 
textele cu şi despre Lilith) asupra celui de-al doilea merită insistat puţin. Aceasta, 
mai ales pentru arsenalul de măsuri de securitate care cad în sarcina mamei şi mai 
ales a moaşei. 

Pentru evitarea „răpirilor", schimbărilor de copii sau a bolilor ce pot lovi 
copilul este posibil ca, pentru cei mai bisericoşi, tămâia, ,,cartea" unei scripturi sau 
scrisori apocrife, ba chiar şi „îngerul" biblic, să fie utile şi suficiente. ,,Leagănul îl 
afumi cu tămâie şi-i pui o carte la cap, îngerul îl păzeşte şi n-ai nicio grijă" (Şcoala 
de comandante: 240). Dar o asemenea credincioşie sau suficienţă eclesiastică este 
extrem de rară. Cele mai multe mărturii, sau poate doar cele mai „exotice", deşi 
extrem de populare, confirmă o credinţă şi practică ce ţin de transferuri şi magii 
mult mai ferme. În sensul acesta, cel mai universal instrument cu rol 
apotropaic/protectiv este .fierul. ,,La romani, pentru ca copiii să fie feriţi de vrăji 
sau de spirite (geniile) rele, se descria împrejurul copilului un cerc cu un obiect de 
fier. Se credea că peste acest hotar geniul rău nu putea trece. Tot în acelaşi scop 
romanii băteau în pragul uşii cuie scoase de prin mausolee. La slavii sudici se 
obişnuişte ca apărător al copiilor de orice duh rău şi de vrăji o pereche de foarfeci 
cari se pun în leagănul copilului" (Ciauşanu: 375-376). Ca talisman, fierul apare la 
aromâni sub fonna unei securi sau foarfeci (de pus sub patul sau căpătâiul lehuzei 
ori al copilului); la armeni şi perşi, sub forma sabiei sau spadei, puse lângă lehuză 
sau sub capul copilului şi tot aşa la numeroase alte popoare. La românii tradiţionali, 
fierul nu era pus doar cu gând exact şi în momente precise, ci putea deveni şi o 
rutină care ţinea de încheierea vreunui alt act domestic: ,,scalda copilul, îi punea 
roşu să nu se deoache, punea un fir de busuioc şi un vătrai lângă copil" (Sărbători 
şi ohiceiuri, I: 19). Puterea protectivă a fierului se transfera, prin contact, şi 

veşmintelor: ,,prin primele haine ale copilului să se treacă de trei ori topor, foarfece 
sau cuţit, ca sa fk tare ca !Terul .. ; ,,fn general este bine ca prin haina noua sa treci 
de trei ori de jos în sus: pâine, sare, cuţit" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 118-
119). Dar, în genere, fierul era o unealtă apotropaică ce fie dubla moaşa şi lăuza, 
fie ţinea locul, în cazul unor absenţe excepţionale, acestora. ,,Un fier" e ţinut tot 
timpul sub perna pruncului, iar „când chendăla iese din casă, pune un fier şi 

deasupra lui" (Cristcscu-Golopenţia, 1944: 49). 
ln principiu, supravegherea constantă a pruncului constituie protecţia cea mai 

recomandată, logică şi consistentă. Cu toate acestea, fierul reprezintă o permanenţă, 
iar punerea sa - supranumerară sau doar cu gând expres - în cazul nesupravegherii 
omeneşti c o soluţie întârită prin credinţă. ,,Copilul când este mic nu se lasă 

niciodată singur în casă, căci duhurile rele atâta ar aştepta şi pc dată l-ar şi schimba 
sau l-ar poci. Pentru a împiedica influenţele rele ale duhurilor necurate se 
întrebuinţează tot instrumentele de fier. În Oltenia, când se lasă copilul mic singur 
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acasă i se pune pc pernă un ac, spelcă sau un l:u\it. Şi pe aiurea, la români, se 
procedează la fel" (Ciauşanu: 3 75 ) . .,Ccînd I ipsea de acasă (moaşa), punea un vătrai 
lângă copil, că altfel dădea în băbiţi" (Sărhiitori ri ohiceiuri, I: I 9). ,,Dacă copilul 
era singur în cameră, se punea pc pernă un fier de seceră sau Visul Maicii Domnlui 
ca să nu se apropie ceva necurat. Înainte <le botez se punea sub capul copilului o 
foarfecă, ca să nu-l ducă strigoilc. Când rămânea copilul singur se punea lângă el o 
seceră sau mătură cu peria întoarsă" (Sărhâtori şi obiceiuri, III: 6). În genere, 
mătură întoarsă sau fierul pot alterna, se pot substitui sau se pot acumula. ,,Punea 
cuţit sau potcoavă să nu vină Mama Pădurii să-l schimbe"; ,,copilul nu se lăsa 
singură decât dacă punea lângă el un fier, foarfeci, briceag sau tămâie"; ,,fier lângă 
el şi o carte de rugăciuni", ,,să nu-l schimbe Satana, să nu paralizeze adică". Visul 
Maicii Domnului - cartea-scrisoare apocrifă - c un obiect apotropaic care se repetă, 
deşi elementul fier se impune drept cel mai puternic. ,,Când laşi singur un copil, să 
pui cuţit pe el" - se poate afirma (Sărbători şi obiceiuri III), deşi, de regulă, 
obiectul din fier e menţionat cu preponderenţă ca fiind pus doar în proximitatea 
pruncului. 

Un detaliu interesant îl reprezintă bătaia, desigur, o bătaie rituală, care are tot 
un rol apotropaic. Reală sau teatrală, efectivă sau doar mimată, această bătaie 
rituală ar fi reparat furtul magic. În Munţii Apuseni se crede că pruncul poate fi 
prejudiciat de zmeoaice, care-l pot schimba. ,,Răpirea sau schimbarea copilului se 
poate întâmpla numai înainte de a-i fi croit ursitoarele ursita" (Frâncu-Candrea: 
148; Marian, 1995: 64). ,,Duhurile necurate, se crede că, dacă găsesc copiii singuri 
îi schimbă. Schimbatul suge la femeie de crezi că-i rupe ţâţa şi e urât. Vidmele sunt 
tot duhuri necurate şi schimbă copiii. Oamenii, ca să-i poată preschimba, iau trei 
vergele de alun, crescute într-un an, şi duc pc copilul schimbat la gunoiu, seara 
când apune soarele, la lună nouă, şi încep să-l bată cu ele. Vidmele aduc atunci 
copilul pe care l-au schimbat" (Ciauşanu: 381; iar până la p. 383, comparativismul 
dovedeşte internaţionalismul credinţei în schimbarea copilului şi ameninţarea 

acestuia cu bătaia). 
Până la botez femeia nu are voie să se întoarcă cu spatele la copil, ,,că nu e 

bine". Acest cinu c hine sună (doar) a recomandare. Dar mai departe se spune că un 
adolescent era handicapat din pricina încălcării respectivei recomandări (A.I.E.F. 
inf 15.116), ceea cc demonstrează seriozitatea problemei, ceea ce arată că aveam 
de a face, de fapt, cu o interdicţie. În fond, tot arsenalul pedagogiei şi al 
comportamentului postnatal trece printr-un evantai ideatic sau (doar) comunica
ţional care este când logic, când absurd, un amalgam ce confundă deseori între 
prescripţie şi interdicţie, între sfat şi tabu, între sugestie şi normă, între asociere 
liberă şi dogmă. Astfel: ,,Până a treia zi, adică până ce nu se scaldă", mamei îi este 
interzis să culce copilul cu ea în pat, pentru că s-ar putea întoarce cu spatele în 
timpul somnului. Efectele negative: copilul „capătă rafii"; când creşte „lumea se 
întoarce" cu spatele la el; poate fi atacat de spiritele rele (,,să-l schimonisească", 
„să-l omoare", ,,să-l fure şi să-l înlocuiască cu altul" - cf. Marian, 1995: 64). În 
Munţii Apuseni se crede că pruncul poate fi prejudiciat de „zmeoaice", care-l pot 
schimba. ,,Răpirea sau schimbarea copilului se poate întâmpla numai înainte de a-i 
fi croit ursitoarele ursita" (Frâncu-Candrea: 148; Marian, 1995: 64). 
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„Dacă femeia se duce la câmp la lucru şi ia cu ea şi copilul să nu uite că 
înainte de a aşeza copilul jos să facă cruce pc acel loc. Să nu aşezi copilul pe vreun 
loc bătătorit, căci acolo poate să se fi jucat măiestrele şi ţî-1 poceşte. Faci cruce cu 
picioarul pc pământ unde-l aşezi. Şi faci cruce şi peste leagăn că cccă ghine un 
vârtej delea şi trece peste leagăn şi-l poceşte" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 49). 

Somnul reprezintă o latură vitală a vieţii, o fiziologie extrem de importantă a 
trupului şi a psihicului. Împreună cu liniştea, somnul copilului este extrem de bun 
nu doar pentru ci însuşi, dar şi pentru mamă şi familia sa. În sensul acesta nu doar 
sucul sau ceaiul din seminţe de mac (supt de prunc prin batistă ori îngurgitat din 
linguriţă) vor fi fost eficiente, dar şi propiţicrea magică şi formula incantatorie. În 
cadrul practicilor de asigurare a somnului, descântecele abundă (vezi Ciobanu, 
Nicolau, A.I.E.F. ms.: 118-129, ca şi textele din Corpus). 

În calitatea sa de dar, somnul „se ia" sau „se pierde", dar se şi „dă". ,,Ca să 
doarmă bine un copil mic, te duci seara cu două bucăţele de mămăligă la coteţul 
găinelor şi zici de trei ori: Găinelor, vă dau mămăliga asta vouă şi voi să daţi 
somnul vostru lui cutare (numele copilului). După asta arunci la găini una din cele 
două bucăţele de mămăligă, iar una o pui în leagănul copilului. Tot în acest scop se 
ia seara copilul şi se arată la fereastra unei case în care e lumină şi zici de trei ori: 
Daţi somnul vostru cutăruia (numele copilului) şi el vă dă neliniştea şi nesomnul 
ce are" (Zanne, IX: 294). Pentru facilitarea somnului pruncului, mama sa „ia cu 
degetele stupit din gură şi-l unge la ochi, îi face cruce de trei ori, dacă e botezat şi-l 
trage de nas 40 de zile". Dar motivaţiile sau justificările ungerii salivare variază: 
,,ca să nu se apropie spiritele rele", ,,ca să fie vioi", ,,să aibă nas frumos" (Burada, 
1978: 45; Marian, 1995: 77). ,,Dacă copilul nu dormea noaptea se puneau trei 
cărbuni care se stingeau în apa de scaldă. Apa de scaldă în acest caz se ţinea sub 
pat până dimineaţa înainte de răsăritul soarelui. Apoi apa era aruncată spre apus, ca 
să se întoarcă somnul copilului din zi în noapte" (Sărhători şi ohiceiuri, IV: 14-15). 
Oricum, după prima scaldă şi înfăşare, copilul se pune în leagăn. Leagănul „este 
casa copilului, unde acesta trcbue să fie apărat. De aceea în paiele dela cap (sub 
pernă) i se pune o bucăţică de fier, de obiceiu o cheie, tămâie, piper şi Visul Maicii 
Domnului. ca să nu-l pocească lucrul slah" ... Fl va !rehui să tic apărat de deochiu. 
de ochii răi ai celor care vor veni în casă. De aceea i se pune un inel de fier la faşă 
sau la tichia de pc cap, ori i se pune un semn roşu la tichie" (Cristcscu-Golopenţia, 
1944: 48, 49). ,,Să fii atent să nu ia cineva paic sau orice altceva din leagănul 
copilului că-i ia somnul. Dimpotrivă, femeile când vin în casa în care se află copil 
mic aruncă În leagăn un firişor din hainele lor spunând că-i dau somn. Pe 
crăcuţele pomilor - la vişini mai cu scamă - găseşti un fel de umflătură ca ineluşul 
căruia-i spun drăguşcnii somn. Acesta-I leagă la copii în leagăn. Părinţii noştri -
spune Maria Luţian -, tata tot găsea şi-apoi el ne :,punea". Dacă bănucsc că i-a 
furat cineva somnul copilului (copilul nu doarme şi plângc-ntruna) atunci mama 
taie pe furiş păr din capul copiilor mai mari care dorm bine şi-l pun sub perinuţă-n 
leagăn. Uneori aduc în acest scop şi pac dela purcei ca să doarmă ca purceii. Dacă 
duc copilul cu leagănul pe câmp, când pleacă seara, iau de jos puţină ţărână şi-o 
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pun în leagăn, ca să nu rămână somnul copilului acolo. Căci dacă ia altcineva 
ţărână de acolo, îi ia somnul copilului" (Criste-,cu-(iolopcnţia, I 944: 56; 2002: I 03). 

„Leagănul copilului se face din lemn de hrad, ca să aibă somnul uşor ca 
bradul; dacă tatăl face leagănul, copilul moare: în leagăn, sub aşternut, se pun: ac, 
foarfecă, tămâie, cuţit, pâne, sare, usturoi, carte de vise; când copilul se culcă în 
leagănul altuia: îi ia crescutul, îi ia somnul; nu este bine să se fure paie din leagănul 
copilului". ,,Leagănul nu este bine să fie legănat gol, moare copilul sau îşi pierde 
somnul (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 153-154). ,,Românii spun că nu e bine 
să legeni leagănul gol, că nu-ţi mai adoarme copilul", numai că şi scoţienii, 

germanii şi chinezii zic ceva similar, apropos de boli, ţipăt, neodihnă, cefalee sau 
moarte (Ciauşanu: 386-87). Altă pars pro toto a culturii, leagănul rămâne în 
contact cu trupul sau cu metafizica pruncului şi mult mai târziu. Iată de ce „nu este 
bine să vinzi leagănul în care ai crescut copiii" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 
154). ,,Leagănul în care ai crescut copii nu e bine să-l vinzi (Vâlcea). La germani se 
crede că dacă vinzi leagănul se duce norocul casei cu el. La francezi se zice că e 
bine să împrumute leagănele, dare rău să se vândă" (Ciauşanu: 386-87). 

Plânsul este ceva normal şi pozitiv: ,,copilul care plânge în ziua naşterii va fi 
norocos", ,,copilul care plânge mult va fi om bun" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. 
ms. 7: 164). Dar plânsul poate fi şi semn al nevoilor primare, ca şi al anxietăţii sau 
durerii. În Muntenia, după naştere - ,,se face cruce de tărâţe de grâu, una în 
mijlocul casei şi alta la uşă şi cine intră zice: Aci de casa de tărâţe să te apuci I Iar 
de copil să nu te atingi", pentru ca „copilul să nu plângă cât va fi mic" (Marian, 
1995: 69). Oricum, pentru încetarea plânsului, tot somnul, adică adonnirea, este 
răspunsul. ,,Copilul ce nu poate dormi şi plânge toată noaptea să-l ungi pe frunte, 
pe spinare şi pe piept cu semnul sfintei cruci cu undelemn de pe sfântul pristol. 
Copilul ce plânge toată noaptea să-i faci feredeu cu scuturătură de fân din corlata 
cailor şi să-l descânţi: Feresce copilul de cele rele, dă-i Doamne somn şi pune-I pe 
sânul mamei sale, cum Maica Domnului a pus pe Hristos, aşa să.fie, amin" (Zanne, 
IX: 295). 

Cel mai frecvent mijloc de alinare este hrana, adică hrănirea, mai exact 
alăptarea mamară (eventual chiar şi servirea ceaiurilor calmante); după care, ca 
importanţă şi eficienţă, urmează legănarea şi legănatul. Acestea din urmă se fac în 
periodicităţile balansului egal, dinspre o intensitate puternică, la început (la multe 
etnii, legănarea e zgomotoasă şi foarte viguroasă), înspre o intensitate progresiv
moderată şi minimă, calmă, lentă. Ea modifică starea de spirit a bebeluşului şi, 

implicit, fiziologia sa, conducându-l la calm şi somn 13
. Vorbitul sau adresarea 

tandră sunt universale, dar folclorul românesc nu le pomenesc, etnologii nu le-au 
discutat niciodată. Mai interesant din punct de vedere cultural şi ştiinţific este 

13 În convorbiri personale, folcloristul Ilic Moise îşi rememorează copilăria rurală ca stând sub 
semnul suptului mamar până mult după achiziţia mersului şi a ,·orbirii, ca şi sub semnul unui plâns 
aproape continuu. Pentru stoparea plânsului, tatăl îl ridica de picioare şi-l ţinea cu capul în jos, iar 
mama îl ducea la fierăria satului, unde zgomotul ritmic al ciocanelor îi captau toată atenţia. Ochii 
pruncului clipeau ritmic, trupul se destindea, liniştirea era totală, somnul unna. 
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cântecul de leagăn, care la români este construit pe formule şi aliteraţii vocale 
„anestezice", ca şi, sau mai ales, pe formule ritmice care imită ritmul respiraţiei 
somnolente (iamb, troheu, spondeu). Prin chiar structura sa, cântecul de leagăn 
induce irepresibil, adică fiziologic în chip empatic, starea de somn (v. Marian
Bălaşa, 2005 şi 2006). 

Aşa cum am văzut, supravegherea copilului este constantă în primul rând, 
desigur, în vederea securităţii - egal fizice şi paranormale - şi a asigurării bunei 
sale evoluţii somato-fiziologice şi psihice. Totuşi, aici ca şi în numeroase alte 
aspecte ce ţin de cunoaşterea folclorică şi populară, există în spatele acestei griji şi 
responsabilităţi şi altceva, un.feedback subconştient. Adică, este vorba de faptul că 
tocmai prin proiectarea şi exercitarea de credinţe, presupoziţii, superstiţii sau 
previziuni imaginare, psihismul, conştiinţa şi încrederea-în-sine - aspecte 
fundamentale ale subiectivităţii, identităţii personale şi aparteneţei la social şi 

cultură - se consolidează. În situaţii precum: ,,copilul care nu stă cu capul pe pernă 
nu va avea noroc şi va muri curând"; ,,copilul care doanne cu mâinile peste cap va 
avea noroc şi va trăi din belşug"; ,,copilul care doarme cu pumnii strânşi va fi 
zgârcit" - ca şi în setul: ,,aspectul pe care îl are copilul la naştere îi prefigurează 
viitorul"; ,,copilul care se uită la soare va fi iubitor" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. 
ms. 7: 164) - avem de a face cu stipulări cu pretenţia de certitudini. Cât, în toate 
acestea, este fapt şi cât numai prezumţie simplificantă, cât determinism verificat 
empiric sau numai speculaţie asociativă, nici nu are importanţă. Important este că 
prin lansarea, proliferarea sau colportarea unor asemenea credinţe sau idei, 
imaginarul, conştiinţa, autoritatea creativităţii şi auctorialităţii feminin-culturale se 
consolidează (sau sporeşte) pe sine. 

Somnul nu este doar un fapt fiziologic vital, cel care asigură creşterea. Ideea 
sau reprezentarea somnului reverberează până, inclusiv, în mistic. Să ne aducem 
aminte: termenul ortodox pentru moarte este adormire (cel puţin în cazul sfinţilor). 
Maica Domnului nu moare, ci adoarme, cea mai populară, amplă sau importantă 
sărbătoare dedicată acesteia fiind nu naşterea sa (8 septembrie) ci Adormirea sa 
( 15 august). Şi chiar dacă despre Hristos se accentuează că ar fi (chiar) murit -
nicidecum nu a „adormit" - în icoane, tablouri şi sculpturi trupul său crucificat nu 
'-'sic- atât un c:ula\'n1, cât un lrup adonnit. Idc-c-:i de- w>mn, drc-pt c0nţinut :ii m0rţii 

(,,somnul de veci") nu este doar o metaforă lirică, poetică sau religios-consolatoare. 
Din moment ce am văzut-o influenţând iraţional-subconştient inclusiv reprezentarea 
pruncului Iisus (cel dormind pe cruce, în icoane precum acelea reproduse în 
Corpus), este clar că somnul, alături de vis, este procedeul sau elementul de 
legătură dintre orice aici şi orice dincolo, care transcende orice dualisme, atât în 
domeniul biologic, cât şi în acela religios. 

Sărutul pare a fi un gest de emoţie şi estetică pozitiv, dar în realitate este 
unul ambiguu. Chiar dacă matcrnologia şi puericultura modernă insistă pe 
necesitatea contactului fizic, de tandreţe, dintre mamă şi prunc, folclorul ţărănesc 
impune - sau cel puţin recomandă - limite tocmai relative sărutului. Element 
lubric, care atrage sau declanşează fiziologii vitaliste, tipice stării de veghe şi 
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excitare, sărutul, fie ci noncrotic, matern. poate Jua" sau fura somnul copilului. 
Pentru început: ,,să nu-l pupi adormit. că-i ici somnul" (Cristescu-Golopenţia, 
1944: 56); ,,dacă copilul este sărutat în timp cc doarme i se fură somnul" (Ciobanu, 
Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 161 ). Ulterior, ideea riscului implicat de acest contact fizic 
se generalizează: ,,copilul nu trebuie să fie sărutat până la un an, că se deochea 
uşor; copilul nu trebuie sărutat des, că se spurcă; dacă s-a spurcat, sărutându-l, trei 
dimineţi, luni, miercuri şi vineri, îl scuipă în cap şi spune: De la mine eşti născut, 
de la mine să-ţi hie leacul!; copilul nu trebuie sărutat pe ceafă că se face rău; 

copilul nu trebuie sărutat pe mâini că îi cad urâte şi nu se mai joacă cu ele, sau se 
face tâlhar; copilul, dacă este sărutat pc tălpi nu mai creşte; copilul sărutat la tălpi 
va călca cuvântul părinţilor; copilul să nu fie sărutat pe şezut că va întoarce spatele 
celui care l-a sărutat sau devine curvar" (Ciobanu, Nicolau, A. I.E.F. ms. 7: 160-161 ). 

Evitarea privitului în oglindă reprezintă una din cele mai ciudate 
prescripţii. Recunoaşterea sau identificarea persoanei, prin reflectare, ar duce, 
probabil, la psihoza neacceptării, ori la o stopare a transformării anatomo
fiziologice şi psiho-mentale. Problema arc un caracter atât de complex, 
generalizant, încât motivele pentru care copilul mic nu trebuie să se uite în oglindă 
variază până la paradoxal: ,,se deoache", ,,îl schimbă dracu", ,,copilul nu trebuie să 
se uite în oglindă că se schimbă"; ,,nu va trăi", ,,îi ies dinţi greu", ,,va fi gângav". 
„Până când îi cresc dinţii copiulul nu trebuie să se uite în oglindă pentru că: rămâne 
mut, face cearcăne la ochi. Dacă copilul se uită seara în oglindă: plânge noaptea, 
plânge uşor, plânge când se însoară, dacă e băiat, dacă e fată, se mărită cu un bărbat 
care plânge uşor. În general nu este bine să te uiţi în oglindă". ,,Dacă te uiţi în 
oglindă îmbătrâneşti", ,,oglinda îţi ia tinereţea" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 
162, 163). 

Creşterea fizică a pruncului reprezintă un aspect pe care l-am remarcat deja 
ca fiind în vederea moaşei, a mamei, a întregii familii. ,,În Vâlcea se crede că nu e 
bine să treci peste un copil, că nu mai dă nainte (creşte). Sau dacă din greşală ai 
trecut peste el e bine să treci înapoi" (Ciauşanu: 386-387). Folcloristul 
comparativist confirmă că obiceiul e cunoscut şi la aromâni şi germani. ,,În Vâlcea 
se crede că nu e bine să măsori sa să cântăreşti copilul, că nu mai creşte" 

(Ciauşanu: 386-387). Dincolo de fizicalitate, grija pentru calitatea morală a 
copilului se vede şi în indicaţia: copilul luat în braţe „nu trebuie pus la picioare". 
Asta, ca să nu fie „toată viaţa la picioarele altuia" (Marian, 1995: 64). ,,Dacă se 
păşeşte peste copil, nu mai creşte; dacă peste copil trec alţi copii rămâne ghebos; 
când pisica trece peste copil nebotezat îl spurcă; nu este bine să se ia un lucru peste 
copilul culcat, nu mai creşte; cine păşeşte peste copil trebuie să-l dcspăşcască; 

copilul nu arc voie să treacă pe sub o aţă. Atunci când aţa va fi depănată ghem, el 
nu va mai creşte" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 161, 162). 

Fizicul normal nu poate fi doar unul minimal, adică doar firesc anatomic
somatic şi sănătos medical şi mintal. Orice familie îl doreşte şi optim (trupul 
prosper economic este unul atletic), ba chiar şi estetic (corpul frumos fiind şi un 
trup prosper din punct de vedere sexual, marital, social). În sensul acesta, de pildă, 
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în scalda rituală de după botezul pruncului se pun şi câteva fire de grâu: ,,precum e 
grâul mai ales şi mai căutat dintre toate pâinile, aşa să fie şi pruncul nou-născut. 
Grâul se pune numai după botez în scăldătoare pentru că „el, după credinţa 

poporului, e sfânt ca şi mirul" (Marian, 1995: 74). În Transilvania se mai pune şi 
„o nucă mică ca aluna" - pentru ca pruncul scăldat „să nu se vatăme", iar fetiţei să 
nu-i crească sânii prea mari. Căci „o fată care are ţâţe mari nu e frumoasă, ci cu cât 
e mai trasă cu atâta e mai frumoasă" (Marian, 1995: 74). 

Creşterea morală, am văzut mereu, este un aspect legat de mai toate 
gesturile şi întâmplările din casa şi din anturajul feminin ale pruncului. Deja au fost 
pomenite numeroase elemente ce ţin de caracterul viitorului adult, acum rămânând 
de amintit doar/măcar hărnicia. ,,De vrei să-ţi fie copilul gospodar, cel întâi lucru 
când te scoli de pe lehuzie să lucrezi un lucru de samă şi răpede, să nu te învârteşti 
mult. În Ardeal se zice că cămeşuica întâia a copilului să-i o lucrezi iute şi să stai 
de dânsa într-una, nu cumva să te scoli de pe pat. De femeea a făcut băet, când se 
scoală de pe lehuzie să nu se apuce să facă mămăligă, ca să fie băetul mămăligar, 
da să ieie toporul ori barda să cioplească, ca să fie meşter; să ieie coasa să se 
învârtească cu ea printre buruene ca să fie voinicos şi lucrător. Ear de face fată, 

când se scoală întâi să măture casa, să spele tot şi să derădice prin casă, să se 
închine la icoane, pe unnă să puie de mâncare, să ieie furca în brâu şi tot iute iute 
să facă toată treaba, ca să-i fie fata harnică şi cu spor la lucru" (Sevastos, 1892: 
192-193). 

Vocea, la fel ca alte proprietăţi trupeşti, este şi ea un semn şi instrument 
social, ba chiar şi, în ultimă instanţă, politic. Dacă nu negreşit pentru sănătate, 
vocea este importantă la nivelul temperamentului, caracterului, a instinctului şi 

succesului social, este importantă pentru destin. Grija familiei pentru bunăstarea 
progeniturii trebuie, în chip firesc, să se adreseze şi glasului, care c atât sunet cât şi 
oralitate, cântare frumoasă, dar şi, poate mai important decât orice, facilitate sau 
excelenţă comunicaţională. 

Grija pentru vorbirea copilului, una grabnică şi fluentă, plus un glas sănătos, 
apare înci'i din perio..-ida sm"iditi'iţii. Femeia însi'ircin:1ti'i ,, . .;i'i 1111 mlinânce cap de 

peşte, căci copilul ce va veni pe lume nu va vorbi curând" (Candrca, 1944: 71 ). 
Ideea de voce calitativă apare deja cu prilejul pregătirii naşterii, când apa pregătită 
drept adjuvant obstetric sau igienic este de pus într-o oală care „trebuie să fie 
nouă". Prin analogie, ,,precum sună oala cea nouă" (în timp cc este încălzită la foc) 
,,aşa şi copilul nou-născut să aibă o voce curată, pătrunzătoare şi plăcută" (Marian, 
1995: 70). Chiar la prima scaldă, ,,o femeie îi turna apă rece dintr-o oală de pământ 
nouă, ca să cânte frumos, să răsune ca oala" (Sărbători şi obiceiuri, I: 22). Ori 
măcar la .\·calda de ursitori, ,,pentru ca să aibă copilul glas, apa se lua din izvor/râu 
cu o oală nouă" (Sărbători şi obiceiuri, V: 19-20). 

În credinţa şi comportamentul rural, uncie asemănări devin asociaţii şi, în 
cele din urmă, prescripţii. ,,Când copilul este mic nu i se închid chcutorile la 
cămaşă, ca să nu devină mut" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 152). ,,Copilului 
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mic, până nu începe să vorbească să nu-i dai ~f1 m8nânce peşte, căci rămâne mut ca 
peştele. Aceeaşi credinţă o au şi sfll"bii" (Candrca. ]944: 71 ). 

Gestul magic este binevenit, dar şi talismanu I formulărilor orale. ,,Copilului i 
se întăreşte moalele capului atunci dnd poate rosti cuvântul piatră; dacă se dau 
copilului flori în mână, va vorbi târziu. Ca să vorbească repede i se dă să mănânce 
cir de turtă crudă când este mic; i se dă să bea apă sfinţită din clopoţelul din altar; i 
se dă se bea apă pusă la fiert pentru mămăligă; i se dă o bucată de pâne primită de 
la un cerşetor, care, ştiind despre cc este vorba, spune: Na-ţi pâne de la moşu ca 
mai degrabă să vorbeşti" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 159). ,,Copilul care 
mănâncă peşte mai înainte de a fi vorbit rămâne mut; dacă însă, când i se dă peşte, 
se spune: Mănâncă peşte, dar vorbeşte.', nu mai este niciun pericol. Dacă primul 
cuvânt pe care îl spune un copil este tata, următorul copil va fi băiat, iar dacă 
cuvântul este mama, următorul copil va fi fată" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 
160). Asupra necesităţii declanşării rapide a vorbirii, probabil că tratatul de faţă va 
reveni şi atunci când va aborda subiectul practicilor menite evitării anonnalităţii. 
Oricum, din citatele anterioare s-a putut observa că în glasul copilului există şi 

câteva elemente de oracol sau prognosticare. Acestea se pot referi la natură - ,,dacă 

copilul de ţâţă face din gură bâr, bâr, e semn de ploaie" (Ciobanu, Nicolau, 
A.I.E.F. ms. 7: I 64), sau chiar la biografia şi caracterul sau destinul propriu: ,,copilul 
care râde de la 3--4 zile va fi viteaz mare şi războinic"; ,,copilul care ţipă câte mic va 
fi guraliv şi sfădăreţ, dar va creşte repede" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 164). 

Cât despre frumuseţea sau muzicalitatea glasului, ca şi despre talentul 
interpretării muzicale, acestea erau puse în relaţia directă - a magiei de contact şi 
contagiune - cu instrumentele muzicale. În prima scaldă a copilului se punea, 
printre altele, ,,fluieră, să cânte frumos"; ,,fluier, să cânte din fluier, şi clopoţel, să 

aibă glas"; ,,la fete, clopoţel, să cânte frumos"; ,,coardă de ceteră"; ,.coardă de 
lăută" (Sărbători şi obiceiuri, 111: 13 ). Iar în apa scaldei post-baptismale, ,,ca să 
cânte copilul frumos când va fi mare se pune în scaldă o coardă de vioară" 
(Gorovei, 1915: 297). ,,Ca să cânte copilul bine, ca să fluiere, dacă era fecior" se 
puneau „instrumente muzicale". În citatul care urmează, vocalizarea firească şi 
calitatea sau frumuseţea muzicală a vocii sunt ilustrate ca valori şi ţinte de atins atât 
prin gesturi magico-simpatetice şi propi!iatorii, cât şi printr-o În\'ocatic de un 
veritabil profesionalism liturgic: ,,I se dă apă sfinţită din clopoţelul din altar, 
spunând: Doamne ajută fiului tău N. ca rnm sună zvonul cu sunetul lui aşa să sune 
cu gura şi glasul.fiului tău N. Şi prernm zvoneşte zvonişorul din altarul tău, aşa să 
zvonească şi glasul său fiul tău N. şi să i se dezlege lui gura şi limba şi vorba, 
precum ai dezlegat gura lui Zaharie preotul şi a preamărit minunile tale, Doamne! 
[ ... ]Casă aibă glas frumos: primul păduche din capul copilului trebuie omorât pe o 
oală nouă/ i se pune ban de argint în scăldătoare/ i se dă să bea apă din clopoţel / i 
se dă apă din clopoţel şi se spune: Să aibă glas _fi-umos ca şi bedicu aiesta!" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: I 60). ,,Când se dă copilului cea dintâi apă -
când începe să bea - i se dă (mai cu seamă fetei) apă din clopot de ceroaie ori din 
oale de fier care sună, că vorgheşte şi cântă fiwnos, are glas" (Cristescu
Golopenţia, 1944: 58; 2002: I 05). 
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AL TE EVENIMENTE 
SAU GRAMATICI SOMATO-CULTURALE 

Prima frizură, manichiură, dantură. Părul este mitologie şi iatrologie 
(Candrea, 1944: 33-40), dar şi agent şi simbol al puterii (Marian-Bălaşa, 1997). 
lată de ce atitudinea omului faţă de păr se caracterizează prin ataşament şi grijă 

deosebită, manifestate încă de la începutul vieţii. Copilul păros se identifică drept 
făptură aparte, cu atingeri supranaturale sau parapsihologice. Ulterior, ruralul va 
considera barba drept semn al bărbăţiei, părul capilar va fi pentru femei o podoabă, 
pentru bărbaţi, un semn de masculinitate şi putere. Iar religiile vor impune fie 
raderea sa totală (pentru călugării occidentali cel puţin o dată, pentru călugării 
orientali, tot timpul), fie păstrarea sa intact-netăiată (asceţi, adamici, sikşi indieni). 

În principiu, părul copilului nu se taie până la vârsta de un an. Excepţiile sunt 
incidentale: ,,dacă din cauza statului culcat i se fac copilului ciuchi de păr la ceafă, 

numai naşa are voie să-i taie" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 154) şi, pe 
alocuri, aniversar-ceremoniale şi rituale. ,,În Ardeal, prima dată se taie din părul 
copiilor la botez", iar atunci „se aruncă printre porci" sau „se punea sub răchită" 
(Bărbulescu: 98). În vreme ce în Mehedinţi: ,,Îi ia din păr moţi şi îl opreşte şi-l 
păstrează; ce că când să sperie sau ceva [ ... ] îl afumă cu păr de ăla. Aşa să vorbea 
din bătrâni, da eu nu ştiu" (Bărbulescu: 98-99). ,,Când e copilul de 40 de zile îl 
duce mama la nănaşă de-i taie ungheile şi ciuchii şi stângându-i într-o peticuţă cu 
sare cu pâne cu bani i le dă cumătrei dăruind în acelaşi timp şi pe copil. Unghiile şi 
ciuchii se strâng ori se-ngroapă în ocolul vitelor ca să aibă copilul noroc la vite, 
ciuchii şi unghiile tuturor copiilor ce-i ai îi îngropi tot într-un loc ca să nu ţi se
mprăştie copii" (Sevastos, 1892: 266). ,,În Bucovina unghiile şi ciuchii copilului îi 
taie nănaşa la 40 de zile şi punându-i într-o peticuţă la un loc cu pâne, zahar, fel de 
fel de seminţe ca să aibă copilul noroc şi parte de toate bunătăţile vicţci leagă într-o 
pcticuţă aceste toate şi i Ic pune copilului în sân ca să Ic poarte astfel câteva 
scptămâni iar pc urmă lc-ngroapă lângă casă, în grădina în ocolul vitelor ca să aibă 
noroc şi că pământul acesta în care îs îngropaţi unghiile şi ciuchii să-l hrăniască iar 
la urma urmei să-l şi odihniască" (Sevastos, 1892: 266-267). ,,Părul copilului nu 
trcbuc să-l tunz1 până cc împlineşte un an, altfel se face curvar. Perişorul care cade 
când îl piepteni până la un an să-l pui în scorbură de măr şi de păr, ca să crească 
copilul ca cum o crescu pomul" (Cristescu-Golopcnţia, 1944: 57). Alte explicaţii 
pentru păstrarea un an a primei pilozităţi enumeră: ,,că este rău de foc"; ,,îi va arde 
casa''; copilul care este tuns înainte de tăierea moţului va avea dureri de cap; părul 

care cade în timpul primului an se pune în leagăn sau în scorbură de copac; copilul 
tuns înainte de un an devine curvar (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 154). Părul 
tăiat pentru prima oară trebuie pus: pe mlădiţă de salcie, ca să crească ca salcia; 
într-un loc păzit, ca să nu capete dureri de cap; la rădăcina unui copac; dacă părul 
este aruncat în locuri nepotrivite, copilul poate fi pocit; ca să crească repede părul 

copiilor, este tăiat când este lună în creştere; fetelor, ca să le crească părul lung, li 
se dă să mănânce splină de porc (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 154-155). 
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La un an, ceremonia „tăierii moţului" man.:hcază o primă etapă a vieţii umane, 
poporul sărbătorind acum prin banchet ~i cadouri egal cclebrant-consacrante şi 

cncomiastic-propiţiatorii. Părul tăiat acum este păstrat şi rămâne să semnifice şi să 
funcţioneze drept un semn existenţial, de destin sigur sau dezirabil. ,,Părul pe care-l 
tunzi întâi - la un an - să-l pui 1i1tr-o o/toaie de păr, într-o mlădiţă, într-un pom, într-o 
salcie, ca să crească ca mlădiţa aia copilul" (Cristcscu-Golopenţia, 1944: 57). ,,Moţu 
copilului să taie la un an. Îl pui bine, şi când cunoaşte copilul să vorbească, îl arăţi. Şi 
ce spune el dă ce ie, dacă spune că ie dă om, atunci ie deştept şi o să înveţe bine la 
şcoală. Dacă spune că ie dă oaie, are să să facă cioban să aibă noroc dă oi. Dacă 
spune că ie dă vacă, o să aibe vite multe şi o să umble cu vitele ... " (A.I.E.F. inf. 
14.418). 

„Unghiile se taie mult mai devreme decât părul şi prima lor tăiere se face de 
către mamă cu dinţii" (Bărbulescu: 99). Dacă există mai multe explicaţii pentru faptul 
că până la vârsta de un an unghiile nu se taie, cel mai bizar şi neexplicat aspect constă 
în faptul că aceste unghii trebuiesc roase cu dinţii de către mamă (Ciobanu, Nicolau, 
A.l.E.F. ms. 7: 156; Ciobănel: 180). ,,Copilului mic, până nu împlineşte un an să nu i 
se taie unghiile, căci când va creşte mare se va face hoţ. Până atunci, unghiile 
copilului, dacă au crescut mari, mama să i Ic rupă cu dinţii. E o credinţă foarte 
răspândită nu numai la noi, ci la mai toate popoarele din Europa. Copiilor mici să nu li 
se taie unghiile, căci n-au cu ce se apăra de necuratul" (Candrea, 1944: 90). Atât ideea 
cu predestinarea ca hoţ cât şi aceea a incapacităţii apărării faţă de diavol sunt 
confinnate de multe surse (Ciobanu, Nicolau, A.l.E.F. ms. 7: 156). ,,Nu e bine să tai 
unghiile copilului până la un an, că se face hoţ sau curvar. Pentru acelaşi lucru nu e 
bine nici să le asvârli până la un an, atunci când se rup ele singure. Să le strângi într-o 
zdrănţucă şi să i le pui în leagăn cu ci. Dacă Ic asvârli, ce-că cum le zvârli de iute, aşa 
fuge la curve. Şi-apoi, dacă Ic-arunci îl poate poci să se facă mut ori rău" (Cristcscu
Golopcnţia, 1944: 57). După un an, instrumentul metalic, cuţit sau foarfecă, poate 
interveni, unica indicaţie rămânând să postuleze valoarea de omen sau contagiune a 
unghiilor. ,,Unghiile ce i s-au tăiat copilului mic trebue puse în ştiubeiu sau în 
muşuroiul furnicilor, ca să fie harnic şi strângător ca albinele sau ca furnicile" 
(Candrea, 1944: 91, Ciobanu, Nicolau, A.l.E.F. ms. 7: 156). ,,Când le tai - la un an -
să Ic pui ( ca şi părul) într-o mlădiţă, într-o salcie, ca să crească copilul ca salcia ori ca 
mlădita"(Cristescu-Golopcnţia, 1944: 58; Ciobănel: 104). 

Aşadar, un alt pars pro toto extrem de important, unghiile pruncului 
trebuiesc păstrate şi prezentate inclusiv în viaţa de dincolo, ori cel puţin nu 
trebuiesc aruncate oricum şi oriunde (mai ales în foc). Unghiile se folosesc în 
medicina magică, ca de pildă la lecuirea frigurilor (Candrea, 1944: 89-92). 

Cât despre dinţi, apariţia sau schimbarea lor reprezintă evenimente augurale, 
de care sunt legate şi gesturi magice sau propiţiatorii. ,,Când copilului îi cresc 
primii dinţi, tatăl trebuie să stingă locul cu un ban de argint, pe care îl dăruieşte 
copilului. În acest fel copilului nu îi va mirosi gura". ,,Dacă unei fete îi cresc întâi 
dinţii din faţă, va ajunge preoteasă; dacă unui băiat îi cresc întâi dinţii de sus, va 
ajunge preot". ,,Când unui copil îi cresc mai întâi dinţii de jos înseamnă că va trăi 
mult". ,,Primii dinţi care se schimbă este bine să-i scoată părinţii, mai ales tatăl, ca 
să nu iasă strâmbi cei noi" (Ciobanu, Nicolau, A.l.E.F. ms. 7: 155, 156). 
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De fapt, lot comportamentul pruncului pare a fi revelator, familia urmărindu-l 
atât pentru sprijinirea dezvoltării sale fireşti, cât şi pentru propria capacitate de 
interpretare-lecturare a limbajului corporal-numinos. Precum în situaţia: ,,Când un 
copil mic care a învăţat să meargă umblă de-a buşilea, înseamnă că vin rude în 
vizită" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 159). 

Primul umblet este şi el augural şi propiţiatic, marcând în mod major 
integrarea pruncului în nonnalitatea umană. Interesul familiei şi al societăţii era ca 
umbletul să se declanşeze cât mai devreme (vezi Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 
157-159). Iar practicile erau multiple: ,,pe patul copilului se leagă o furnică, să fie 
repede la mers ca ea"; ,,ca să meargă repede: copilului de ţâţă i se dă borş de 
cocoş"; ,,moaşele se spală pe picioare în scalda copilului nebotezat". ,,Copiii care 
nu pot umbla sunt scăldaţi în fiertură de mlădiţe de corn; tot pentru copiii care nu 
pot umbla, mama taie în faţa lui pe prag un mănunchi de pene". ,,La primii paşi ai 
copilului, se spune: Pom, pom sau copăcel, copăcef' (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. 
ms. 7: 156, 157, 158). Această stimulare a umbletului se poate face prin mai multe 
acte magice, imitative şi imaginare de „tăiere", cu foarfeca, a unei presupuse 
„piedici" aflate între picioarele copilului (Candrea, 1944: 95). ,,I se taie în faţă o 
pană, spunând: Eu nu tai pene, ci chedica, să meargă Vasile mai uşor ca pana; i se 
dă peste picior cu o pană de gâscă, să fie uşor ca pana; i se taie piedica, şi locul pe 
care s-a sculat este înconjurat cu un cerc; mama leagă cu o aţă picioarele copilului 
unul de altul. Îl duce pe prag şi taie cu un cuţit aţa, tăind în acest fel şi piedica pe 
care au pus-o duhurile rele; mama leagă degetele mari de la picioarele copilului 
între ele cu lână roşie. Copilul este pus pe prag cu un picior de o parte şi cu celălalt 
de partea cealaltă. Pe prag mama taie firul, în timp c o femeie o întreabă: Da ce faci 
acolo? - Tai frica copilului, răspunde mama" (Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 
158). ,,Dacă copilul întârzie să meargă, când vine o ţigancă cerşetoare în casă 
mama îi ia bâtele din tindă şi le bagă în casă spunând: astea pot sta şi în casă, nu 
numai în tindă. O altă persoană ia copilul în braţe şi îl duce în curte, unde îl pune, 
ajutându-l, să meargă călare pe bâtele cerşetoarei. Se spune: cum este de 
umhlâtoare ţiganca, aşa să.fie N de umhlător. Ţiganca cerşetoare nu trebuie însă să 
hc1gc ck scc1mă nimic" (Ciohc1nu. Nicolc1u. A.I.F.F. ms. 7: 159). 

(M.M.B.) 
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CREDINŢE ŞI REPREZENTĂRI 
CU PRIVIRE LA STAREA DE SĂ~ĂTATE A COPILULUI MIC 

PERSPECTIVA ANTROPOLOGICĂ A SĂNĂTĂŢII. 
ISTORIC AL PREOCUPĂRILOR DE MEDICINĂ INFANTILĂ 

Introducere 

U nnărirea evoluţiei sistemului sanitar din România este în măsură să facă 
lumină asupra principalelor probleme de sănătate cu care oamenii se confruntau în 
urmă cu mai bine de două secole. Nu este întâmplător faptul că înfiinţarea unui 
sistem de învăţământ medical a debutat cu întemeierea şcolilor de moaşe. Acest 
fapt se datorează ratei foarte ridicate a mortalităţii infantile, în speţă a copiilor de 
până la un an şi a bebeluşilor în primele zile de la naştere. Creuzetul tuturor acestor 
demersuri a fost Moldova 1, unnată la câteva zeci de ani şi de Muntenia care, în 
urma unirii principatelor şi stabilirii capitalei la Bucureşti, va atrage pe unii dintre 
cei mai buni medici ai vremii. Legiuirile care au stat la baza întemeierii 
învăţământului sanitar şi a sistemului medical de ocrotire a sănătăţii, la început 
hrisoave domneşti şi mai apoi legi promulgate de statul român, aveau drept scop 
combaterea mortalităţii unei populaţii, în marca majoritate, rurale. Aceasta trebuia 
asistată dar, mai ales, instruită, fapt ce nu a putut fi posibi I până spre sfârşitul 
veacului al XIX-iea, când apar primele lucrări de popularizare a unor noţiuni 
medicale primare, fie sub forma studiilor adunate în volume, fie sub cea a 
articolelor publicate în reviste, mult mai accesibile intelectualităţii săteşti de la 
vremea respectivă. 

Medici specialişti, igienişti - domeniu întemeiat în România spre sfârşitul 
secolului al XIX-iea - cu spirit de organizatori sanitari şi un puternic impuls de a 

acţiona, grefat pe un fond riguros ştiinţific, vor participa la conferinţe 

internaţionale specializate, vor contribui la şcolarizarea studenţilor, vor face 
deplasări în teren pentru cercetarea şi analizarea situaţiei şi pentru întocmirea 
rapoartelor anuale către ministerele de interne şi al sănătăţii, vor răspunde 

1 „O particularitate deosebită a dezvoltării medicinei în Moldova şi în Ţara Românească în 
secolul al XVIII-iea este apari\ia unui început de legislaţie medicală, inexistentă în acest timp în 
Transilvania (în pravila lui Vasile Lupu, Car/ea românească de invâ/ă/ură, laşi, 1646, şi cea a lui 
Matei Basarab, Îndreplarea legii, Târgovişte, 1662). Pravila lui Matei Basarab şi cca a lui Vasile 
Lupu sunt opere legislative laice, cele dintâi coduri tipărite în limba română. [ ... ] Pravilele se ocupă 
[şi, n.n.] de problemele medicale ale conccp\ici fătului, de anomaliile congenitale, descriu organele de 
simţ etc. [ ... ]. Din punct de vedere medico-legal, pravilele prevăd pedepse pentru avortul provocat, 
pentru otrăviri, perversiuni sexuale, viol [etc.]". - cf. Bologa, Duţescu, Ghclertcr, lszak, Spiclmann, 
Wasscrman: 176. 
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apelurilor Academiei Române de a cerceta situaţia sanitară a ţărănimii, vor 
disemina rezultatele obţinute, toate acestea în scopul îmbunătăţirii sănătăţii publice 
şi a asistenţei medicale a ţăranilor. 

Lucrările publicate de aceştia sunt, în cele mai multe dintre cazuri, pluridisci
plinare şi înglobează clemente de medicină, istorie a medicinei, demografie, igienă, 
etnografie, infonnaţii care - în cazul nostru - ajută la conlextualizarea surselor 
folclorice. Etnografi şi sociologi avani la lettre, medicii oferă cu scrupulozitate şi 
cu o remarcabilă rigoare ştiinţifică, date legate de alimentaţia ţăranilor, de 
îmbrăcămintea acestora, de locuire, relevante inclusiv sub aspect mentalitar. Aşa 
sunt, de pildă, descrierile tipurilor de ferestre, realizate de doctorul N. Manolescu, 
precum şi infonnaţii inedite care ajută la conturarea unei imagini a intenţionalităţii 
statului român cu privire la ţărănime. Importanţa acestui demers a fost sesizată şi 
de Şcoala sociologică, care va prelua de la precursori modalităţile de analizare a 
situaţiei din teren şi va continua un demers participativ, început de medici, 
contribuind la stabilirea a ceea ce Dimitrie Gusti numea hazele ştiinţţfice ale 
serviciului social: ,,De exemplu, în 1938, echipele au studiat în mod special 
problemele împărţirii proprietăţii ţărăneşti, alimentaţia, natalitatea şi mortalitatea 
infantilă, bugetele familiale, în 55 de sate, cuprinzând un total de I 05.000 ţărani. 
Astfel, au studiat un sat dintr-un grup de 300 şi un ţăran pentru fiecare grup de 160 
ţărani" (Gusti: 5). 

Acestea sunt motivele pentru care considerăm necesară o trecere în revistă a 
preocupărilor medicale cu privire la sănătatea ţăranilor, acordând atenţie deosebită 
chestiunilor legate de sănătatea infantilă, precum şi dezvoltării instituţiilor 

medicale. 

Scurt istoric 

Confonn legii sanitare din anul 1875 şi a celei promulgate zece ani mai 
târziu, Consiliul Sanitar Superior avea obligaţia ca, la încheierea fiecărui an, să 
întocmească şi să trimită ministerului de interne un raport cu privire la sănătatea 
publică şi la serviciul sanitar al României (Felix, 1893: V). Un astfel de raport, cu 
rc-fc-rirc- l:i :inul PN2. c-ste re:ili7:it şi p11hlic:it <le doctorul I Felix ... cel m:ii ,rntori7:it 
igienist al nostru" (Crăiniceanu: 6), director general al serviciului sanitar, membru 
al Academiei Române începând cu anul 1879. Raportul oferă cititorului infonnaţii 
cu privire la starea sanitară din Moldova şi Muntenia încă din primii ani ai veacului 
al XIX-iea. Astfel, ,,doctorul Hesse, archiatrul principelui Moldovei Alexandru 
Moruzi, a făcut în anul 1803, la Iaşi, primele vaccinaţiuni" (Felix, 1893: 38). Este 
vorba de vaccinarea împotriva variolei, care, în secolul al XVIII-iea şi la începutul 
secolului al XIX-iea, era una dintre cele mai ucigătoare boli. Procesul însă s-a 
desfăşurat lent, astfel că în anul 1847 se publica în Moldova o legiuire pentru 
hultuire, spre a servi felcerilor, în timp ce în Muntenia, doctorul G. Polyzu va 
alcătui abia în anul 1859 o Cărticică a a/toiului. În tot acest timp, ,,fiecare judeţ 
avea [ ... ], pentru lucrările de medicină legală a populaţiunei rurale, un singur medic 
cu doi felceri" (sic!) (Felix, 1893: 39). Situaţia sanitară nu va evolua până în anul 
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1863 când conducătorul serviciului sanitar. ( ·a rol Davila, va organiza prima serie 
de medici de plasă. 

În anul 1881 se va promulga legea pentru înfiinţarea de spitale rurale şi 
pentru mobilizarea ambulanţelor rurale. Bolnavii din mediul rural aveau să fie 
asistaţi, până la construirea de spitale, de ambulanţe militare, care se deplasau în 
teren câte 3 luni pe an, în timpul verii; proiectul a fost abandonat după 3 ani. 
„Crearea spitalelor rurale a fost pusă în lucrare imediat după promulgarea legei, şi 
chiar în luna Decembre 1881 s-au deschis cele dintâi 4 spitale rurale, în lipsă de 
edificii spitaliceşti speciale, în 4 monastiri: Nifon, în judeţul Buzău, cu 32 paturi; 
Horezu, în judeţul Vâlcea, cu 56 paturi; Slatina, în judeţul Suceava, cu 40 de paturi, 
şi Floresci, în judeţul Tutova, cu 56 de paturi, unde funcţionează şi astăzi. Pentru 
celelalte spitale rurale s-au construit edificii speciale" (Fel ix, 1893: 114 ). În anul 
1892 încă mai era nevoie de 15 spitale rurale pentru ca astfel să existe câte unul în 
fiecare judeţ (Felix, 1893: 121 ). 

Din alt raport al aceluiaşi dr. Felix, aflăm că, în anul 1890, mortalitatea 
infantilă în primul an de viaţă a fost de 20,7% în mediul rural şi, respectiv, 23,3% 
în mediul urban, autorul concluzionând că „ţăranca română, cu toate că, pe lângă 
îngrijirea casei, mai participă la munca agricolă a bărbatului, îşi îndeplineşte 

datoriile materne într-un mod mai conştiincios decât femeia din oraş, căci cu toată 
ignoranţa şi sărăcia populaţiunci săteşti, cu toată lipsa de medici prin comunele 
rurale, cu toate greşelele care se comit prin sate la nutrirea copiilor mici de curând 
înţărcaţi, în comunele rurale mortalitatea copiilor este mai mică decât în oraşe" 
(Felix, 1894: 36). 

Rata mortalităţii infantile era însă, în secolul al XIX-iea, foarte crescută, fapt 
ce a necesitat înfiinţarea învăţământului sanitar inferior. Acesta fonna moaşe, agenţi 
sanitari (subchirurgi - foştii felceri), infinnicre vizitatoare (surori de ocrotire) etc. 
„Primele începuturi serioase de învăţământ sanitar din această perioadă s-au făcut cu 
organizarea şcoalelor de moaşe. Astfel, în Muntenia, prin dărnicia lui Vodă Mihai 
Ghica, ctitor al Spitalului Pantelimon, se deschide, în anul 1839, şcoala de moaşe 
din spitalul de naşteri (cu 12 paturi) instalat în casele Jianu de la Radu Vodă" 
(Bordca: 281 ). În 1840, vor absolvi primele 16 moaşe, şcolite de profesorul doctor 
Sporer, care a publicat în româneşte prima carte de moşit (Bordea: 281 ). ,,În 
Moldova, prin Regulamentul organic ( 1832), se prevedea înfiinţarea unui institut 
pentru formarea moaşelor, iar prin regulamentul şcoalelor, din 1851, se prevede că, 
până la înfiinţarea unei facultăţi medicale, care cere jertfe peste putinţa mijloacelor, 
nevoia de faţă reclamă pentru Moldova: a) întemeierea unei şcoale de moaşe 
(prevăzută şi în regulamentul organic, 1832); b) înfiinţarea unei şcoale chirurgice 
pentru formarea de chirurgi de sate (de ocoale, de târguşoare mici, pentru 
mănăstiri, pentru întinderea vaccinaţiunei şi alte nevoi). Ţinând seamă de această 
nevoie, prin chrisovul domnesc Nr. 908 din 1852, Domnitorul Moldovei, Grigore 
A. Ghica, înfiinţează şi dotează, din propria sa avere, Institutul Gregorian din Iaşi, 
compus din spitalul de naştere, cu o şcoală de moaşe, şi un azil pentru copiii găsiţi, 
care funcţionează şi astăzi. În 1886 Eforia spitalelor civile înfiinţează şcoala de 
moaşe de pe lângă Institutul Maternitatea din Bucureşti" (Bordea: 281-282). Din 
cauza unor condiţii grele de admitere şi a programei şcolare, aceste şcoli vor 
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produce foarte puţine moaşe, fapt care a condus la ideea înfiinţării de şcoli de 
moaşe clasa a li-a, lucru realizat la Craiova, în unna unei decizii din anul 1888 
(Bordea: 282). ,,În anul I 903, prof. N. Manolescu, Directorul general al serviciului 
sanitar, având în vedere marea mortalitate a copiilor din primele zile de după 
naştere, cauzată prin faptul că mai toate naşterile de la sate sunt asistate de moaşe 
empirice, decide înfiinţarea mai multor şcoli elementare pentru formarea de moaşe 
de ci. li-a, pentru comunele rurale, ale căror eleve să fie recrutate chiar dintre 
sătence, pe cât se putea din satul unde erau obligate să funcţioneze după terminarea 
studiilor, şi chiar dintre moaşele empirice ce practicau atunci prin sate" (Bordea: 
283). Astfel unnau a se deschide 4 şcoli de moaşe, la Bucureşti, Craiova, Iaşi şi 

Brăila, cu un învăţământ de 3 luni. ,,Viitoarele moaşe unnau să primească funcţiunea 
de moaşe în sat, recunoscută şi retribuită cu 400-600 lei pe an. În Mai 1904, se 
deschid cursurile acestor 4 şcoale de moaşe de ci. li-a", primele serii având cam 50 
de absolvente fiecare. (Bordea: 283); ,,Actualmente exercită în România 
aproximativ 6000 de moaşe, dintre care: în Vechiul Regat 2000, în Ardeal 3000, în 
Bucovina 750, în Basarabia 600" (Bordea: 287). 

Igiena ţăranului 

În anul 1895 sunt publicate două volume cu privirea la starea de sănătate şi la 
igiena ţăranilor, redactate de medici, în urma analizării pe teren a situaţiei. Este 
vorba de Igiena ţăranului. Locuinţa, iluminatul şi încălzitul ei. Îmbrăcămintea, 
încălţămintea. Alimentaţiunea ţăranului în deosebitele epoce ale anului şi În 
deosebitele regiuni ale ţării de dr. N. Manolescu, profesor de oftalmologie la 
Universitatea din Bucureşti, ,,scriere premiată şi tipărită de Academia Română", 
după cum se menţionează în carte. Cea de-a doua se intitulează Igiena ţăranului 
român. Locuinţa, încălţămintea şi îmbrăcămintea. Alimenta(iunea în diferite 
regiuni ale ţării şi În dţferite timpuri ale anului, scriere de asemenea premiată şi 
tipărită de Academia Română, şi aparţine doctorului Gheorghe Crăiniccanu. 

Primul studiu apare în urma lansării de către Academia Română a unui 
concurs cu tema „Igiena ţăranului relativ la locuinţa, îmbrăcămintea şi alimentaţiunca 
lui" (Manolescu, 1985: 5). Redăm mai jos un fragment din Înainte-cuvântarea lui 
N. Manolescu, lamuritor asupra auspiciilor fn care 1.kmersul ccn.:1::carii igit:nt:i 
ţăranului a fost iniţiat, precum şi asupra intenţionalităţii autorului: ,,Academia [ ... ] 
am înţeles că voieşte să aibă un studiu obiectiv asupra stării actuale a acestui 
subiect şi însoţit, unde trebuie, de aprecieri personale, iar nu un tratat de igienă. 
Pentru aceea studiul meu îndeplineşte numai acele condiţiuni. Baza acestui studiu 
sunt fapte văzute şi controlate de mine însumi aproape în totalitatea lor, descrise 
amănunţit şi reprezentate într-o marc parte prin mijloace ce mi-au dat cca mai mare 
fidelitate de expunere obiectivă. Între mijloacele de reprezentare fidelă, am ales şi 
fotografierea, ca cel mai superior mijloc etnografic, pe care nu-l poate concura nici 
un talent descriptiv. Lucrarea aceasta n-are nicio citaţiune bibliografică, căci am 
crezut că principalul dorinţei Academiei este ca să i se prezinte actualitatea 
subiectului pus la concurs [s.a.]; ea este prevăzută cu 171 de figuri în cari se văd 
multe varietăţi de locuinţe, de costume şi de obiecte casnice" (Manolescu, 1895: 5). 
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Astfel, de o importanţă covarş1toarc pentru domeniul etnologiei, prin datele de 
teren pe care autorul Ic furnizează detaliat, prin de-scrieri cărora le alătură impresii 
şi păreri personale, volumul capătă şi o \ aloarc documentară, datorită bogatului 
material vizual, ,,mijloc etnografic'' care, la vn:mca respectivă, nu intrase în uzul 
cercetătorilor şi culegătorilor etnografi. G1tcva fragmente din volumul menţionat 
sunt preluate în alte publicaţii ale aceluiaşi autor, fără menţionarea sursei, în timp 
ce, în aceleaşi condiţii, parte din imaginile despre care autorul vorbeşte în prefaţă 
sunt reproduse în paginile celuilalt volum despre igiena ţăranului, publicat de 
Academie. Unele dintre ele sunt reproduse şi în lucrarea doctorului I. Glicsman, 
Problema socială şi sanitară a locuinţelor rnrale în România. Studiu statistic de 
igienă socială, tipărită cu 34 de ani mai târziu, în scopul îndeplinirii unui „act de 
pietate faţă de memoria savantului oftalmolog, regretatul prof. Manolescu care era 
şi un igienist de frunte şi fost pc vremuri director general al serviciului sanitar", dar 
şi pentru că acestea „nu-şi pierd - vai! - din actualitate" (Glicsman: 7). 

Studiul doctorului Crăiniccanu apare în urma aceluiaşi apel: ,,Am simţit o vie 
mulţumire văzând deciziunea înaltului nostru areopag de învăţaţi, Academia 
Română, de a da impulsiune la studiul igienei ţăranului român, pe care 
cunoscându-l astfel mai bine, vom putea mai uşor face îndreptările necesare" 
(Crăiniceanu: 7). Autorul pledează, întocmai precum oftalmologul Manolescu, 
pentru educarea igienico-sanitară a ţăranilor şi, în speţă, a mamelor, şi 

consemnează existenţa unor alte publicaţii cu scop similar - semn al existenţei unei 
preocupări susţinute în rândul medicilor, ceea cc vădeşte, la rândul său, necesitatea 
educării ţărănimii: ,,Totuşi în creşterea copiilor se fac multe greşale din partea 
mamelor, şi de aceea opuri ca: Creşterea igienică a copiilor de Dr. Cantemir, sau 
Instrucţiuni populare pentru mume de Dr. Felix, ar trebui răspândite (bunăoară de 
Societatea pentru învăţătura poporului român) printre popor în număr cât mai mare, 
ceea ce însă nu este de ajuns, ci trebuie ca să li se şi cctcască" (Crăiniceanu: 176). 

Deşi aflate întrucâtva în afara domeniului nostru de interes, I ucrările 
menţionate se dovedesc extrem de relevante datorită informaţiilor conţinute, şi în 
măsură să ne ajute la conturarea unui profil al mentalităţii ţărăneşti de la sfârşitul 
secolului al XIX-iea şi începutul secolului al XX-iea, cu privire la naşterea şi 

cn:::;;tcn::a copiilor. Astfel, vorbind despre greşelile săvârşite de mame in hrănirea 
copiilor, Gh. Crăiniccanu afirmă că o alimentaţie adecvată este în măsură să reducă 
rata mortalităţii infantile, căci „foarte neigienic este a îndopa copiii mici, numai de 
câte 2-3 luni, cu mămăligă şi alte nutrimente greu de mistuit" (Crăiniccanu: I 77)2. 

Mortalitatea infantilă, de altfel, se prezintă ca unul dintre cele mai arzătoare 
aspecte ale sănătăţii copilului mic, asupra căruia vom reveni: ,,Precum a demonstrat 
statisticianul nostru Dr. Felix pe periodul de I O ani, I 867-1876, se nasc pe an câte 
30, I copii la mia de locuitori şi mor câte 26,5" (Crăiniceanu: 332). Apare 
menţionată, de asemenea, abandonarea copiilor mici de către mamele aflate în 

2 Informatoarea Roxana D., 45 ani, analfabetă, Comova, anchetă din anul 1931: ,,Dă nepoatei 
ei în vârstă de un an, să mănânce tot soiul de poame: harbuji. struguri etc., deşi sunt tăvăliţi prin ţărână. 
«Da cc? O să fac cum fac bocrii, de Ic dă numai lapte la copii'l Cc, aşa nu cresc?»" - cf. Costa-Foru: 155. 
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căutarea unei slujbe la oraş3 , situaţie a cărei recurenţă a reieşit şi din analizarea 
datelor conţinute în fişele de informator aflate în arhiva Institutului de Etnografie şi 
Folclor „Constantin Brăiloiu": ,,Prin apropiere de oraşe intră multe femei sărmane 
cu copil de ţâţă ca doică (mancă) la stăpân, părăsindu-şi copilul propriu, care nu 
primeşte decât hrană de tot neigienică" (Crăiniceanu: 332). În studiul similar al lui 
N. Manolescu, se menţionează detalii cu privire la modalitatea de îmbrăcare a 
copilului: ,,Cam de la I O luni înainte, copilul se începe a se lăsa desfăşat şi 

îmbrăcat numai într-o cămaşă lungă până la gleznele picioarelor" (Manolescu, 
1895: 234 ), toate aceste informaţii venind să întregească culegerile folclorice cu 
privire la credinţele şi practicile rituale asociate naşterii, şi să explice - prin 
ilustrarea evoluţiei instituţionalizării administrative a funcţiei de moaşă, de 
exemplu - disoluţia unora dintre aceste practici. 

În anul 1904, doctorul Nicolae Manolescu publică volumul Apărătorul 
sănătăţei. Coprinzător de cunoştinţe de igienă şi de medicină populară, cu scopul 
declarat de a veni în ajutorul mişcării sanitare rurale (Manolescu, 1904: 3). Dincolo 
de o dorită mobilizare a sistemului sanitar român, prin instituţionalizarea medicală 
din mediului rural - teritoriu foarte slab acoperit la vremea respectivă şi cuprinzând 
o populaţie de 5 milioane de locuitori, faţă de I milion şi jumătate de orăşeni 
(Manolescu, 1904: 52), N. Manolescu contribuie, prin deplasările pe teren, precum 
şi prin publicarea rezultatelor obţinute, la crearea şi dezvoltarea unei adevărate şi 
ample mişcări sanitare, cu toate rigorile impuse de aceasta. Astfel, după cercetarea 
faptelor de teren, după publicarea datelor în lucrări ştiinţifice, profesorul doctor se 
implică în procesul de diseminare a propriilor rezultate, cu scopul de a face 
cunoscute concluziile sale medicale şi, implicit, de a instrui publicul cititor, şi 

editează, astfel, timp de 7 ani, în perioada 1891-1898, revista „Apărătorul 

sănătăţei", cu apariţie bilunară. Aceasta se regăseşte citată într-un proces verbal din 
octombrie 1893, încheiat de un revizor şcolar, care consemnează activitatea şcolii 
din Ciulniţa, judeţul Argeş, abonată la „Apărătorul sănătăţii" şi la revista „Lumina 
pentru toţi"4 • Ne putem gândi la posibilitatea circulaţiei extinse a revistei, la 
vremea publicării sale. Câţiva ani mai târziu, în 1904, autorul va reuni informaţii 
publicate în numerele revistei şi Ic va edita în volumul cu titlul de mai sus. ,,Am pus 
în el ceea ce am crezut că trebuie, deocamdată, cât am cre::ut că este necesar şi cu 
rostirea cea mai simplă ce am putut" ls.a.J (Manolescu, 1904: J ). Rctcnndu-se la 
lucrarea publicată, autorul o numeşte manual, întărind astfel ideea necesităţii 

educării publicului cititor. Volumul se deschide cu un capitol despre microbi, 
noţiune care, în mediul rural de la începutul secolului al XX-iea, necesita explicaţii, 
şi se încheie cu No(iuni de mică chirurgie. 

1 Vezi şi: ,,Copiii doicilor, abandonaţi temporar de mamele lor, deplasate de obicei în oraşe 
pentru a îndeplini meseria de doică mercenară, cad în categoria copiiilor fără protecţie. În imensa 
majoritate a cazurilor, ci sunt rău alimentaţi şi lipsiţi de igiena necesară; consecutiv, mortalitatea în 
rândurile lor este crescută. După cifrele pc care Ic posedăm dinainte de războiu, intre 1904 şi 1913, au 
fost în comunele rurale în total 486 copii de doici. Din aceştia, 248 au fost daţi în creşterea Institutului 
Gregorian din laşi, care, după cum am văzut, dădea o mortalitate foarte crescută, iar din restul de 238 
au murit aproximativ 25%" - cf. Banu: 106-107. 

4 http://www.cjarges.ro/obj .asp?id=25574. 
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Dintre subiectele abordate în cuprinsul c[1rţii, câteva sunt cu directă referinţă 
la sănătatea copiilor mici. Astfel, lipsa laptelui apare ca o problemă acută: ,,Chiar 
în anul acesta, în timpul epidemiei de scarlatină. cunosc o prefectură care n-a putut 
găsi deloc lapte! - pc când multe n-au putui găsi dt trebuia" (Manolescu, 1904: 31 ). 
Pelagra, păduchii dăunează copiilor, dar foarte grave apar ca fiind bolile cu 
transmitere sexuală, care afectează copilul încă din stare fetală: ,,Copilul [se, n.n.] 
naşte infectat de sifilis, când tatăl şi mai ales când muma a fost sifilizată. Copilul 
sifilizat moare des în pântecele mamei, adică înainte de naştere, cam în a 5-7-a 
lună. Cele mai dese lepădături sunt din cauza sifilisului. Uneori, un copil sifilizat în 
mamă se naşte şi este în aparenţă sănătos, până pc la [a, n.n.] 5-a lună, când cade 
într-o slăbiciune din care nu mai ese. Dar cele mai deseori copilul sifilizat în 
mumă, [se, n.n.] naşte slab, veşted şi cu bube pc ci. Des [se, n.n.] naşte cu boale de 
ochi incurabile, cu boale de urechi tot incurabile. cu boale de oase şi mai târziu, 
dacă a supravieţuit, are o înfăţişare caracteristică: cap neregulat, nas turtit, umerii 
obrazului eşiţi, dinţii stricaţi, piele veştedă şi cu creţituri şi adâncituri punctiforme 
şi liniiforme. Dezvoltarea generală rea: slab, palid, delicat la extrem; cu diferite 
paralisii: orb, surd, cu idioţie, cu tâmpenie, creşte pe el păr înainte de timp, cu voce 
piţigăiată, cu organe genitale rău dezvoltate etc." (Manolescu, 1904: 119). 

O altă problemă de sănătate, fălcariţa, care se iveşte încă din timpul naşterii, 
prilejuieşte doctorului Manolescu, ca în atâtea alte rânduri, o descriere etnografică, 
prin consemnarea naşterii pe fân (din păcate, fără detalii de provenienţă ZOl}ală) şi a 
recuzitei utilizate la îmbrăcarea şi, respectiv, acoperirea nou-născutului: ,,lmbrăcă
mintea copiilor începe cu înfăşarea. Noul născut, în cele mai multe părţi, imediat 
după naştere, este pus pe făn, lângă sobă, pe care născânda este aşezată, ca să se 
asemene cu Maica Domnului. Această împrejurare ocazionează fălcariţa, atât de 
deasă la ţară. Fălcariţa i'n termini medicali se numeşte tetanos. Microbii acestei 
boale se găsesc prin praf," de unde pot ajunge pe rana buricului tăiat şi consecutiv în 
sânge, când produce.fălcariţa, boală mortală. De pe fân copilul este pus între cârpe 
căldicele, până se pregăteşte o baie căldicică. După spălătură în baie, noul născut este 
înfăşat, şi pentru aceasta întrebuinţează următoarele obiecte: tichie, scutice de pânză 
şi de lână şi.faşă, iar după botez, la opt zile, şi plapomă, umplută cu vată, sau cu păr 
de câne, pe care i-o dă naşul" [s.a.] (Manolescu, 1904: 88-89). 

În anul 1927, I. Glicsman şi I. R. Stoicescu publică un Album statistic al 
igienei preventive, asistenţei medicale şi al asistenţei sociale. Cu un cuvânt 
introductiv de prof. dr. I. Lupaş - ministrul Sănătăţii la vremea apariţiei - albumul 
apare sub egida Ministerului Sănătăţii şi Ocrotirilor Sociale, şi, respectiv, a 
Direcţiunii Statisticii şi Propagandei, şi abundă în fotografii înfăţişând instituţii, 

institute şi măsuri ale Ministerului Sănătăţii. Printre acestea sunt prezente şi 

fotografii reprezentând sanatoriul de la Techirghiol pentru copii tuberculoşi, azilul 
de copii din Târgu-Mureş, un dispensar mobil de puericultură aflat în judeţul 
Neamţ, un dispensar rural de puericultură în acelaşi judeţ, un dispensar româno
britanic de puericultură a cărei locaţie nu este specificată, echipe mobile de 
dezinfecţie pentru comunele rurale. Toate aceste demonstrează o dezvoltare a 
sistemului sanitar rural şi, implicit, un interes crescând pentru problema sănătăţii 
infantile. 
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Doi ani mai târziu doctorul Glicsman analizează, din punct de vedere sanitar 
şi social, situaţia locuinţelor rurale şi publică un studiu statistic realizat în urma 
lansării unui chestionar destinat medicilor sanitari. Citându-l pe dr. Crăiniccanu, 
autorul menţionează că „în 1892 existau în regatul vechiu 57 OOO de bordeie", 
dintre care 15 762 doar în Dolj, în timp ce „astăzi avem în toată ţara 40 485 
bordeie" (Glicsman: I O). Lucrarea se dovedeşte şi ea interesantă pentru subiectul 
abordat aici, întrucât autorul analizează „locuinţa în raport cu mortalitatea 
infantilă" (Glicsman: 14) şi recomandă standardizarea locuinţelor ţărăneşti, cu 
diferenţiere regională, în scopul îmbunătăţirii condiţiilor de locuire, idee ce se 
născuse în secolul al XIX-iea: ,,Încă din 1889 Ministerul de Interne a avut grijă să 
propună un plan-tip de casă ţărănească" (Glicsman: 25). 

Cu o mai mare aplecare înspre domeniul etnografic, medicul Ch. Laugier va 
publica un volum realizat în urma colectării (timp de 20 de ani) de materiale din 
regiunea Olteniei: ,,practicile medicale sau de terapeutică populară, care, având în 
vedere importanţa lor covârşitoare, socotesc că pot fi scoase pentru a forma 
obiectul unui studiu special, bine justificat, al Etnografiei medicale" (Laugier, 
Etnografia: 5), domeniu despre care autorul vorbise şi în conferinţa de recepţie de 
la Ateneul Român (1924), intitulată Contribuţia medicinei în etnografie. După 
părerea autorului, ,,aportul medicului în Etnografie se poate rândui în patru 
capitole, şi anume: I) Cercetări de ordin antropologic; II) Cercetări de ordin 
etiologic; III) Cercetări de ordin terapeutic; IV) Credinţe în relaţie cu igiena" 
(Laugier, Etnografia: 5)5. El este printre primii cercetători care încearcă să înlăture 
conotaţia negativă a sintagmei „medicină empirică", afirmând că medicina însăşi 
este o ştiinţă prin excelenţă experimentală. Departe de a acuza un spirit refractar 
sau neştiutor al ţăranilor români, dr. Charles Laugier găseşte explicaţii mai degrabă 
de ordin etnologic cu privire la eşuarea, la momentul respectiv, a implementării 
unor practici noi cu privire la actul naşterii, practici axate pe igienă şi eficienţă 

medicală, iar nu principii apotropaice, de pildă . 

' ,,Coprindcm în consideraţiuni de ordin etiologic toate superstiţiile sau toate credinţele care caută să 
dea o explicaţiune fenomenelor morbide - boalclor -, explicând şi profilaxia lor, şi acestea Ic găsim mai cu 
scamă în obiceiurile cc se practică la diferite zile de lucru sau de sărbători. Tot aci vom descrie şi crcdin\clc 
în raport cu protecţia apei de băut. În cele de ordin terapeutic se coprind toate practicele. dcscântccilc şi 
tratamentele făcute în scop de a redobândi sănătatea, de a alunga boala. ln obiceiurile în rclatic cu igiena se 
coprind acele obiceiuri cc se practică în special la cele trei mari stadii ale vic\ci - la naştere, la nuntă şi la 
moarte. La baza lor găsim adesea principii de igienă, înfăţişate de cele mai multe ori însă sub acopcrJ.mântul 
religiei sau superstiţiei. ( ... ] Toate aceste la un loc şi în special credinţele şi practicile fonncază ceea cc se 
numeşte: medicina populară băbească sau empirică" - cf. Laugicr, Etnografia: 7. 

h „Cel mai important este desigur obiceiul - instituţia aproape, pol zice - a mamei moaşe. 
Rolul şi prestigiul moaşei ridicat până la rangul de rudenie şi de protectoare este una din 
caracteristicile poporului român şi ar li de o importanţă deosebită să-i putem preciza originea. Acest 
obicei este atît de înrădăcinat în popor încât toate stăruinţele oficialităţei de a Ic înlocui la ţară prin 
moaşe oficiale având instrucţiunea obstrctică indispensabilă, au dat greş. Şi au dat greş nu numai 
fiindcă moaşa oficială nu cunoaşte toate micile meşteşuguri ale mamei moaşe, care în asistenţa unei 
faceri normale - unde e nevoie mai mult de practică decât de ştiintă - suni apreciate de lehuză; dar 
fiindcă moaşa oficială nu cunoaşte tradi\ia, nu cunoaşte obiceiurile şi nici nu se pleacă lor. Astfel, 
moaşa oficială nu ştie bunăoară să pue ursitorile noului născut, nu ştie să cheme pc cele trei zâne care 
umblă nevăzute prin lume şi care, unde se naşte un copil, se duc să-i «menească, sau să-i urseze 
viitorul»" - cf. Laugier, Etnografia: 9-1 O. 
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Problema mortalităţii i,~fantile 

Semnalată cu o apăsătoare constanţă de către medicii implicaţi în sistemul 
sanitar românesc din secolul al XIX-iea. mortalitatea infantilă ridicată îşi găseşte 
consemnări în documente mult mai vechi decf1t perioada amintită. Astfel, fără a 
putea cunoaşte numărul copiilor născuţi morţi. care nu erau înregistraţi, ştim însă 
că, în veacul al XVII-iea, mai puţin de jumătate din I 00 de copii botezaţi ajungeau 
la vârsta de 20 de ani (Solcan: 86). Studiul publicat în anul I 930, Mortalitatea 
infantilă În România. Studiu de igienă socială şi de statistică, demonstrează lipsa 
de îmbunăţire a situaţiei la vremea respectivă, România situându-se printre primele 
trei state din Europa, cu cea mai mare mortalitate infantilă (Banu: V). În primele 
şapte zile de la naştere, problema este de două ori mai acută în mediul rural, iar 
„explicaţiunea stă în relele condiţiuni de naştere, deci în infecţiunile intranatale. În 
epocile unnătoare, copiii se salvează şi dau o mortalitate mai mică în mediul rural, 
datorită alimentaţiei naturale (alăptarea maternă)"' (Banu: 65). 

Medicina empirică 

Înfiinţarea de spitale şi fonnarea medicilor rurali nu avea însă să rezolve 
problemele de sănătate cu care ţărănimea se confrunta în continuare. Numeroase 
articole apărute în revista „Sociologie românească" redau fragmente de interviuri 
elocvente pentru dificultăţile de accesare a serviciilor sanitare, datorate fie 
distanţelor prea mari de parcurs, fie lipsurilor băneşti, fie unei mentalităţi cu 
caracter închis, auto-protector. Mai mult decât atât, în anii publicării revistei, 
ţăranii încă nu deţineau noţiuni exacte cu referire la afecţiuni ale organelor, ci 
reclamau, generalizând, dureri de pântece, de pildă (Sutură, I 939: 31 ), şi apelau la 
cei mai avizaţi cunoscători ai trupului omenesc, recunoscuţi pe plan local sau chiar 
zonal. Astfel, în afara „babelor descântătoare", prin sate circulau ghicitori şi 

zodieri, precum Ion Cocul, ,,vraciul din lurccni", care acoperea un teritoriu cu o 
rază de 30--40 km, ,,trăgând zodia" oamenilor şi spunându-Ic leacul pentru bolile de 
care suferă (Ştcfănucă: 34). Concluziile de teren ale medicilor menţionaţi anterior, 
cu privire la sănătatea copiilor, converg cu cele ale zodierului: ,,Copiii vin pentru 
că mulţi nu-s sănătoşi. Altul este cu boală grea, cionăi bolezne (epilepsie). Dacă-i 
copilul mic, apoi este aşa fel de lemn şi buruiană: lemnul cânelui (hisustrum 
vulgare) şi turtei (Cuscuta Epithymum). Faci scăldătoare 9 zile şi unii scapă, dar 
alţii mor dacă nu au zile. Unii copii se nasc în planeta Jupiter. Rar copil care 
rămâne teafăr după nouă ani de zile" (Ştefănucă: 34). Dărămuş Ioanu lui Arsân din 
Celea, judeţul Alba, citea din cărţile sfinte. unele dintre ele „cu litere cirile" 
(Chitulea: 202), spre tămăduirea suferinţelor oamenilor, acoperind plasele Teiuş şi 
Alba: ,,20 de sate unde merge regulat, şi alte 5 sate de munte unde nu mai merge, 
venind oamenii la el să-i citească" (Chitulea: 198). Pentru copiii care se speriau 
noaptea în vis, loanu lui Arsân citea Visul Maicii Preciste (Chitulea: 198). 

Atunci când medicii erau inaccesibili, când nu se putea găsi o persoană care să 
citească pentru boli şi să ofere leacuri, singura posibilitate de vindecare rămânea 
utilizarea plantelor medicinale, cu o recurenţă mai mare, în prima jumătate a 
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secolului al XX-iea, în zonele de munte, în cătune şi aşezări izolate, şi cu o 
întrebuinţare mai redusă acolo unde apropierea de oraş, de medici şi farmacii, a 
influenţat medicina empirică (Butură, 1939: 31 ). Aceasta însă nu avea să fie neglijată 
de către cercetători, întrucât Institutul de Istoria Medicinei, sub conducerea prof. 
Valeriu Bologa, iniţiază aqiunca de a „studia valoarea real terapeutică a leacurilor 
băbeşti" (Butură, 1939: 39), considerându-se că se poate face o departajare între 
credinţe şi practici magice, pe de o parte, şi plante cu un veritabil efect de vindecare, 
pe de altă parte. Institutul de Istoria Medicinei, Fannaciei şi de Folklor Medical 
fusese înfiinţat pe lângă Universitatea din Cluj, în anul 1921, şi poseda o colecţie de 
„obiecte de medicină populară" (Bologa: 220), precum icoane ale Sfântului Mare 
Mucenic Haralambie înlănţuind demonul ciumii sau o „cărţulie de rugăciuni 

împotriva holerii, imprimată cu litere chirilice în 1848 la laşi" (Bologa: 220), o 
pereche de cleşti pentru extras dinţii, făurită de un ţigan fierar din Oltenia, 
„scândurele" pentru fracturi, din Munţii Apuseni (Bologa: 220) etc., având printre 
principalele obiective şi strângerea de materiale de „folklor medical" (Bologa: 221 ), 
pentru care, în anul 1932, Valeriu Bologa va face un apel în revista „Boabe de grâu": 
„La sate să se indice regiunile în care există empirici sau vrăjitori şi să se noteze 
procedeele întrebuinţate pentru vindecarea boalelor şi rănilor, pentru faceri ca şi 

pentru creşterea copiilor şi să se noteze cu grije descântecele" (Bologa: 225). 
Cu toate acestea, la vremea editării articolului semnat de Valer Butură, 

terminologia populară cu privire la plante nu era foarte bine cunoscută. Z. Panţu 
identifică în volumul Plante cunoscute de poporul român, publicat în anul 1929, 
4 650 de denumiri pentru 2 OOO de specii, în timp ce numărul denumirilor gennane 
de plante se ridica la 80 OOO (Butură, 1939: 31 ). Socotite protectoare împotriva 
bolilor sau vindecătoare ale acestora, plantele circulau dintr-o zonă în alta, odată cu 
profesionalizarea îndeletnicirii de vânzător de buruieni în halele din oraşe, şi a 
celei de rădăcinar, care străbătea târgurile săteşti transilvănene, făcând drumuri de 
câte 3--4 săptămâni. Există, de asemenea, consemnări cu privire existenţa de 
farmacii băbeşti, precum cea semnalată de botanistul Alexandru Borza la Galaţi, de 
unde se puteau cumpăra „buruieni de tot felul, pentru noroc, dragoste şi pentru 
vindc~arca suferinţelor trupeşti" (Butură, 1939: 39). 

ln ceea cc priveşte îngrijirea copilului mic, se constată că, în funcţie de 
destinaţia plantelor folosite - pentru zona Olteniei, de pildă -, cele mai multe dintre 
ele remediau probleme apărute în timpul nopţii. Prin utilizarea crengilor, a mugurilor, 
a fructelor, a frunzelor, prin afumare, infuzie sau sub formă de pastă, plante precum 
alunul, lumânărica, colţul iepurelui, macul, măselariţa, muma pădurii, puturoasa, 
sânziana, stejarul, ulmul erau folosite pentru a feri copilul mic de influenţa Mumei 
Pădurii, pentru a opri plânsul şi a alina somnul. În cazul copiilor mai mărişori, 
bcşicurile, coada şoricelului, meiuşul, puturoasa, unnuzul se foloseau pentru 
incontinenţa urinară în timpul nopţii. O altă scrie de plante este întrebuinţată pentru 
dezlegarea unor legături nevăzute, care întârzie evoluţia copilului: ciurul zânelor 
(copii nedezvoltaţi), codiţa mielului (anemie), ferigă (copii care nu merg în picioare 
la timp), ghiocel (întârzierea ivirii dinţilor). De asemenea, erau cunoscute remedii 
pentru mătrice (colici la sugari), bube, sperietură, plămădeala inimii, ceas rău, 

fălcariţă etc., în uncie dintre cazuri putând fi identificat principiul imitativ cu referire 
la aspectul plantei sau la denumirea acesteia. 
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CREDINTE ŞI RLPRIJENTĂRI 
CU PRIVIRE LA STAREA DE SĂNĂTATE 

ŞI PERTURBAREA ACESTEI;\ LA COPILUL MIC 

Preliminarii 

Parcursul vieţii copilului, având ca final itatc intrarea în lumea concret-umană, 
este unul fascinant mai ales datorită punctului său de pornire. Intenţie, într-o primă 
etapă, aşadar idee, concepţie într-un al doilea moment, aşadar materializare, dar nu 
pc deplin, căci viitorul copil va rămâne timp de 9 luni într-o stare premergătoare 
existenţei din lumea adulţilor, pentru ca, la finalul primei sale călătorii să îşi facă 
intrarea în lume. 

Urmărind în cheie etnologică acest traseu al materializării unei idei într-o 
fiinţă umană, deopotrivă materială şi imaterială, vom încerca să surprindem 
procesele devenirii copilului împrumutând metode matematice numai cu scopul de 
a stabili lanţuri logice şi de a epuiza, sistematizându-le, momentele ce compun 
acest traseu. 

Aspectele asupra cărora ne vom opri apoi sunt: portretul copilului ideal, din 
punct de vedere al sănătăţii acestuia, modalităţile de predicţie şi proiecţie (în ceea 
ce priveşte sănătatea şi parcursul viitorului copil), normarea sarcinii şi a naşterii 
din punct de vedere biologic, social şi moral (cu reversul său, de încălcare a 
normelor, care atrage după sine afectarea sarcinii şi a viitorului copil), prevenirea 
şi contracararea posibililor factori dăunători fătului şi copilului (fie că aceştia 
aparţin lumii concrete, cum este cazul bolilor, fie că aparţin registrului suprauman), 
influenţarea pozitivă sau negativă a parcursului vieţii copilului, actanţii şi rolurile 
în care sunt implicaţi. 

Considerând funcţia ordonatoare drept una dintre principalele funcţii ale 
obiceiului şi ale ritului, ne vom opri asupra tuturor aspectelor cc ţin de afectarea 
dezechilibrului, într-un fel sau altul, fătului şi al copilului, stare nedorită de 
coerciţia intrinsecă a parcursului avut în vedere, şi nici de grupul social în care 
copilul urmează a se integra. În al doilea rând, ţinând cont de faptul că sarcina 
presupune, din punct de vedere al fătului, o trecere dinspre preexistenţă spre 
existenţă, , om urmări posibilii factori care atentează la păstrarea echilibrului sau 
care, dimpotrivă, îl susţin, încă din momentul premergător concepţiei propriu-zise. 
Astfel, situându-ne la un nivelul potenţial, absenţa însăşi a unei sarcini reprezintă 
un factor perturbator. 

O sistematizare a posibilelor situaţii, în funcţie de anumite momente şi de 
acţiunile întreprinse - anticipare, prevenţie, protecţie: acte şi rituri împlinite în 
virtutea unei funcţii augurale (prevestiri, urări), apotropaice (protecţie, alungare a 
răului, apărare de acesta) sau propiţiatorii (de îmblânzire, obţinere a unor favoruri 
şi protecţie) (Boldureanu: 58) - va releva şi un tablou al anormalităţii (în sensul de 
abatere de la normă, abatere conştientă sau independentă de factorul uman), cu 
diferitele sale grade, care va plasa, temporar, punctul nostru de interes pe terenul 
marginalităţii pre şi post natale. Acesta este şi motivul pentru care vom încerca să 
abordăm câteva aspecte care, deşi nu aparţin patologicului, se situează totuşi la 
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nivelul marginalului. Aşa este, de pildă, cazul credinţelor cu privire la făt sau la 
capacitatea extrasenzorială a copilului de vârstă mică de a accede la lumi 
inaccesibile adulţilor, la reprezentările induse copilului mic (sperietorile: Bâja -
arsură, Bâca - căzătură, Cau - locuri unde nu trebuie intrat, Diudiu - frig, Bau -
lup, Baubau etc.). 

Portret al copilului ideal 

Caracterizată prin consangvm1tatea care uneşte printr-o statormc1e naturală 

(Costa-Foru: 28), familia reprezintă un cadru al manifestării voinţei divine odată cu 
apariţia a încă unui născut: ,,După cum a urzit Dumnezeu pământul, tot astfel din 
porunca lui Dumnezeu se urzeşte şi omul în pântecele maicei sale şi astfel vezi de 
abia urzit puiul în găoace. Fără de voia lui Dumnezeu, niciun fir de păr nu se mişcă" 
(Niculiţă-Voronca, 1903: I 072). Problemele de sănătate, aşa cum apar ele descrise în 
descântece, vor avea drept rădăcină pe diavolul însuşi sau diferite spirite malefice în 
care parte dintre culegătorii folclorişti au văzut tot o manifestare a diavolului. 
Pendulând între teama de acesta şi apelarea la ajutorul divin, părintele, moaşa, 

descântătoarea vor acţiona asupra copilului mic, expus tuturor pericolelor, şi vor 
încerca să-l protejeze şi să-l vindece, dacă protecţia a eşuat, lăsându-ne să întrevedem 
- în suma de prescripţii şi interdicţii pe care cei de mai sus trebuie să le respecte - un 
portret al copilului dorit. La bază, acesta pare să aibă două coordonate general 
valabile, independente de zona cercetată sau de perioada culegerii: ,,Se poate spune 
că sănătatea este singura ţintă a omului, de la care atârnă munca cea aducătoare de 
mijloace. Pe lângă sănătate, adesea se mai imploră şi norocul, puterea oarbă care 
favorizează pe câte unul la întâmplare" (Pam file, 1911: 3--4 ). 

Astfel, copilul ideal, în mentalitatea tradiţională este băiat 7, frumos ( cu pielea 
albă, dar rumen în obraji, gras), deştept, harnic, sănătos, vesel, om de frunte (înstărit 
şi de care ceilalţi ascultă, are spor), norocos, calităţi care se regăsesc în textele cu 
funcţie augurală şi propiţiatorie. La nivelul prescripţiilor şi interdicţiilor, însă, vom 
regăsi întrcga structură a portretului copilului problematic. Definit în primul rând 
negativ, prin ceea cc nu trebuie să fie (încrucişat, lunatic, strigoi, chel, geamăn. bălos, 
mucos, prost, palid, peltic, fără mâini, păros, surdo-mut, leneş, hoţ, însemnat 
ş.a.m.d.). portretul robot al copilului ideal se conturează prin diferenţa dată faţă de 
cele de mai sus. Cantitatea foarte mare de interdicţii, ce pare să o surclaseze pe cea a 
prescripţiilor, ar putea fi un indicator al gradului de periculozitate la care copilul mic 
este supus în pennanenţă, dar şi al temerii adulţilor ca acesta să nu fie afectat, ceea ce 
reprezintă, la rândul său, o marcă a unui timp-în-pennanenţă-limită, care se încheie 
cu o semiautonomizare a copilului: este botezatM, merge, vorbeşte. 

7 lnf. M. C., 36 ani, arc un copil nelegitim de 4 ani, Runcu, 1930: ,,Vorbeşte de copilul ci: 
«Dacă era fată zău de n-o omoram. [ ... ] Să omori un om e păcat. Dar de o fată nu c păcat•>" - cf. 
Costa-Foru: 152; lnf. Lina P., 38 ani, are un copil nelegitim de 21 ani, Runcu, 1930: ,,Când au văzul 
că sunt borţoasă, le-a fost ciudă pe mine, m-au drăcuit amarnic. Apoi Ic-a fost şi mai ciudă, când au 
văzut că mai e şi fată peste toate" - cf. Costa-Foru: 152. 

8 „Putem raporta însăşi ceremonia ortodoxă a botezului, care arc ca scop asimilarea completă a 
nou-născutului la condi\ia de creştin, prin împlinirea fiecărei «lipse neliniştitoare», caractcrist1că stării 
liminale" - cf. Ştiucă, În pragul ... : 145). 
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Proiecţia acestui portret-robot al copilului · construit şi moştenit cultural -
în diferite etape ale sarcinii şi care precedă naşterea, se sprijină pe nonne, 
interdicţii şi prescripţii valabile în momentul LOncepţiei, în perioada sarcinii, 
urmate de norme şi interdicţii în timpul na~tcrii şi după naştere, şi continuă cu 
perioada copilăriei. Pe segmentele delimitate de momentul concepţiei şi cel al 
naşterii se constată, în primul rând, funcţionarea temporară a unor reguli (de pildă, 
atingerea corpului in timpul sarcinii va face ca \'iitorul copil să fie însemnat), dar şi 
continuitatea altora (de exemplu, contactul femeii însărcinate cu registrul 
nocturnului, spaţiu de acţiune al spiritelor rele, care pot afecta fătul sau viitorul 
copil, şi contactul lăuzei şi al mamei, în general, cu acelaşi registru, vătămător 
pentru copilul de curând născut). 

Momentul în care are loc concepţia, perioada (anotimpul), ziua (zi a săptămânii, 
zi de post sau de sărbătoare), momentele zilei (dimineaţa, miezul nopţii), starea 
vremii (timp frumos), fazele lunare, locul (pc vatră, pe pământ curat etc.) şi chiar 
starea psihică a părinţilor sunt în măsură să determine o sănătate precară sau, 
dimpotrivă, una solidă. Spre exemplu, despre copiii concepuţi vara se crede că vor 
duce o viaţă uşoară, vor îmbătrâni fără să încărunţească şi vor fi toată viaţa voioşi 
şi frumoşi (Sevastos, 1990: 129) etc. În acest fel, viitorii părinţi pot controla parţial 
soarta copilului şi pot decide conştient asupra unui moment propice pentru debutul 
sarcinii, respectiv pentru copil. În sens invers, un copil cu anumite deficienţe poate 
trăda o concepţie nefastă: ,,Dacă copilul c «moale» şi întârziază în creştere, e semn 
că a fost conceput la o zi mare, la vreun praznic sau sărbătoare împărătească. Din 
cauza acestei credinţe, se feresc de la acea împreunare trupească în asemenea zile" 
(Laugier, Etnografia: 30. Vezi Naştere, determinism temporal). 

Normalitatea comportă în primul rând prezenţa unei stări bune de sănătate, 
absenţa oricărei mărci diferenţiatoare, în favoarea înscrierii copilului propriu-zis, 
precum şi a traiectului viitor al acestuia, într-un model proiectat, aşteptat şi apreciat 
social. Dimpotrivă, marca distinctivă este cauzatoare de anormalitate, cazuri 
excepţionale, extrem de rar apreciate. 

Astfel, copiii gemeni apar ca un cuplu ambivalent, conotat deopotrivă pozitiv 
şi m:gativ. Strigoii, însă, cei care pot deochea, copiii însemnaţi, copilul schimbat, 
bastardul, copilul avortat, crasnicul, cel mort nebotezat impun dinspre lumea 
adulţilor - singura în măsură să reglementeze o situaţie privitoare la copil -
comportamente specifice, cu scopul de contracarare a pericolului pc care diferenţa, 
semnul îl conţin (vezi Vocabularul naşterii: Geme/arilate, deces). 

Un caz particular, al diferenţei neutre, din punct de vedere al conotaţiei, sau 
conotate pozitiv, şi care deplasează discuţia pe teritoriul miraculosului, este cel al 
copilului cu calităţi supranaturale: cel care poate recunoaşte o vrăjitoare, cel care 
mănâncă la un loc cu şarpele casei, copilul năzdrăvan al cărui sex alternează lunar 
şi cel care poate să vadă vântul. 

Cazul particular al marginalităţii este, în general, o unnare a încălcării unei 
norme. O altă situaţie posibilă este marginalul ca unnare a intervenţiei unei forţe 
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malefice: destinul nefavorabil hărăzit de Ursitoare, îmbolnăvirea copilului de Potcă 
(pocire) sau de către Hale (cauzează epilepsie) etc. Aşa cum setul de norme impuse 
mamei, părinţilor şi comunităţii respectă o segmentare temporară, în funcţie de 
ciclul biologic al evoluţiei sarcinii, intervenţia forţelor malefice este condiţionată 
de anumite perioade de acţiune. Astfel, în faţa unor momente specifice în care 
poate interveni anonnalitatea ce afectează fătul/copilul (prenatal, natal şi 

postnatal), adulţii dispun de modalităţi de predicţie (în ceea ce priveşte posibilitatea 
sarcinii, tipul acesteia, copilul), de prevenire şi contracarare a posibililor factori 
dăunători sarcinii şi copilului, de influenţare pozitivă sau negativă a parcursului 
vieţii copilului (vezi Vocabularul naşterii: .,Anormalitatea socială"; Entităţi 

malefice. Postnatalitate: Ursitoarele). 

Starea de sănătate 

Starea de sănătate comportă, prioritar, un aspect corporal, fizic (copilul să 
nu fie bolnav sau bolnăvicios, sănătatea fiind definită ca absenţă a bolii), dar şi 
unul comportamental (copil care să ajungă voios), de conduită, la care vine să se 
adauge, împletindu-se cu acesta, un al treilea, al aspectului moral (darnic) şi 

socioeconomic (bănos, om de frunte). 
În plus, dezvoltarea copilului este cu atât mai apreciată cu cât aceasta se 

întâmplă mai repede. Precocitatea în mers, vorbire, apariţie a dinţilor etc. este 
încurajată şi susţinută printr-o serie de prescripţii menite să accelereze mersul 
timpului. Copilul mic fiind extrem de fragil, după cum vom vedea, o dezvoltare cât 
mai rapidă este în măsură să îl scoată pe acesta cât mai iute din starea de extremă 
sensibilitate, proprie vârstei foarte fragede. 

Spre exemplu, pentru ca un copil să meargă repede i se dă borş de cocoş în 
perioada în care încă suge sau moaşa se spală pe picioare în scalda copilului 
nebotezat. În cazul în care nu pot umbla, copiii sunt scăldaţi în fiertură de mlădiţe 
de corn sau mamele taie în faţa lor, pc prag, un mănunchi de pene (Marian, 2008: 
245), scopul fiind acela de dezlegare a mersului prin tăierea unei piedici-surogat 
sau prin simularea tăierii acesteia. Tot astfel, pe principiul magici imitative, există 
prescripţii care recomandă pentru băutul apei sfinţite din clopoţelul din altar de 
către copilul pentru care se doreşte să vorbească repede (Marian, 2008: 247). Tot 
pentru a începe să vorbească, în cazul în care se crede că are aţa limbii prinsă, este 
chemată o babă maşteră, care îi taie de sub limbă cu o (iflă de trestie (lsvor, 
Întorsura) (Laugier, Etnografia: 30). 

Starea de sănătate a copilului este prefigurată şi menţinută în permanenţă prin 
acte şi rituri. Fiind întru totul dependent de mamă, în perioada sarcinii, şi mai apoi 
dependent de adulţi, copilul va avea o stare de sănătate direct proporţională cu cea 
a mamei, în perioada sarcinii, şi cu grija adulţilor pentru lipsa bolii, în perioada de 
după naştere. Astfel, de exemplu, moartea gravidei atrage după sine moartea 
fătului, în timp ce asigurarea sănătăţii copilului născut trebuie să aibă, pentru o 
reuşită sigură, caracter procesual şi continuu. 
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SCENARII POSIHILE 
ÎN SECVENŢIALITATEA GRAVIDIT./\.TII ŞI A PRIMEI COPILĂRII 
DIN PUNCT DE VEDERE AL SĂNĂTĂTII FĂTULUI/COPILULUI 

Analizând momentul concepţiei, din punctul de vedere al debutului dorit sau 
nedorit al sarcinii, identificăm următoarele situaţii posibile: prezenţa intenţiei 

conjugată cu absenţa concepţiei are ca rezultat absenţa sarcinii şi conduce la 
investigarea cauzelor şi a modalităţilor de contracarare a problemelor (credinţe 
specifice); prezenţa intenţiei şi a concepţiei vor determina prezenţa sarcinii 
(credinţe cu privire la evoluţia acesteia şi la .fât; recomandări şi interdicţii pe 
perioada gravidităţii; situaţia fătului cu dezvoltare nonnală; situaţia avortului 
spontan); lipsa intenţiei unnată, însă, de concepţie, presupune cazul accidentului 
sau al violului, cu posibilitatea concepţiei urmate de avort sau a unui viitor copil 
din flori ( credinţe specifice). 

Raportându-ne la momentul naşterii, observăm continuarea unor procese 
începute anterior (de pildă: lipsa intenţiei, dar prezenţa sarcinii urmată naşterea 
copilului din flori), precum şi situaţii specifice: copilul născut mort; copilul născut 
înainte de termen; moartea la naştere; moartea copilului; copilul născut cu 
deficienţe; copilul însemnat; copilul fără noroc, piaza rea; copilul îmbolnăvit (de 
diavol, Mama-Pădurii, Pocita, Hale, Boglodate etc.); strigoiul provenit din incest, 
din copii născuţi în tufe, întorşi de la ţâţă etc. 

Absenţa sarcinii, avortarea fătului, naşterea copilului înainte de termen sunt 
cazuri particulare, cu modalităţi specifice de prevenire şi contracare. În aceeaşi 
măsură este reglementată şi nonnalitatea: setul de norme de urmat pentru păstrarea 
stării de echilibru şi asigurarea stării de bine. De pildă, creşterea continuă este una 
dintre trăsăturile stării de sănătate; copilul nu mai creşte dacă este lovit cu ghemul, 
este lovit cu mătura etc. (Marian, 2008: 247). 

Evitarea morţii copilului este nonnată prin reguli, a căror bogăţie trădează o 
rată foarte mare a mortalităţii infantile în societatea tradiţională. Prescripţiile de 
comportament ale părinţilor în ceea ce priveşte evitarea morţii copilului sunt uneori 
explicit legate de această posibilitate. Astfel, femeia gravidă trebuie să se abţină de 
la a bea apă când este foarte însetată pentru ca viitorul copil să nu moară înecat 
(Sevastos, 1990: 145). În general, însă, se încearcă evitarea îmbolnăvirii copilului 
şi, deci, a riscului acestuia de deces. 

Tot astfel se încearcă evitarea deficienţelor copilului (urechi clăpăuge, 

calviţie, pilozitate excesivă, vedere slabă, paloare, lipsa membrelor, surzenie, 
muţenie) - deficienţe care, uneori, chiar nefiind grave, funcţionează ca semn 
distinctiv, făcând din copil unul însemnat - şi a imbolnăvirii acestuia (bube pe 
corp, boala aripilor, răul copiilor etc.). 

Copilul marginal este reprezentat de: cel însemnat (născut cu semne pe 
corp), de strigoi, lunatici, zânatici, copilul din flori. copilul născut cu dinţi, copilul 
cu calităţi supranaturale, geamănul. Condiţia de strigoi reprezintă fie o fatalitate 
(copil născut cu tichie), fie o urmare a încălcării unei norme (de exemplu, copil 
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născut cu tichie pentru că femeia gravidă a ieşit noaptea din casă cu capul gol). 
Condiţia de strigoi trebuie tăinuită şi poate fi menită de către moaşă, în sensul unei 
direcţionări a strigoirii. Cel care ştie că s-a născut strigoi, ecre „să fie dres" la 
moarte (vezi corpus). Aşadar, maleabilitatea strigoirii, precum şi existenţa 

posibilităţii de destrigoirc, numărul nu excesiv de mare de credinţe cu privire la 
acest caz particular, ne fac să credem că, în ciuda aparenţelor, aceasta nu este una 
dintre cele mai grave ipostaze ale anormalităţii. Aspecte mult mai pragmatice, 
precum plânsul copilului, din punct de vedere al afectării stării de bine şi de 
sănătate a acestuia, sunt abordate prin intermediul unei cantităţi impresionante de 
norme şi leacuri. 

Bastardul intră şi el, alături de strigoi, sub umbrela excepţionalului. Ca şi 

precedenta, tema bastardului este normată printr-o serie de practici ferme, care 
arată că marginalitatea reprezintă un punct tare, cu o mare concentraţie de 
negativitate (ceea ce nu trebuie făcut), în jurul căreia să se poată desfăşura cazurile 
ce aparţin normalităţii. La jumătatea secolului al XVII-iea, Îndreptarea legii, 
tradusă din greacă şi adaptată realităţilor locale din porunca domnitorului Matei 
Basarab, reglementa statutul bastarzilor: ,,Copiii născuţi în afara căsătoriei erau 
clasificaţi «hireşi», dacă erau rodul unui concubinaj, «copii», dacă erau nelegitimi 
cu părinţi cunoscuţi, şi «întunecaţi» atunci când „nimenea nu ştie care tată l-au 
făcut, nice cela ce l-au semănat. Aceşti copii nu aveau dreptul de a moşteni după 
mama lor" (Solcan: 17). Fata greşită putea să fie ucisă, drept consecinţă a faptelor 
sale, de către tatăl sau împuternicitul său: ,,Oricine-ş va găsi fata grea de copilă, 
acela poate să o ucigă de tot şi să nu i se dea certare de moarte, ce să paţă altă 
oarece certare, după cum va fi voia judecători ului" (Îndreptarea legii, gl. 244, zac 
31, p. 241 apud Solcan: 16). În secolul al XX-iea, sancţionarea fetei „greşite" 
continua să fie drastică: ,,Nimeni nu vrea să-i boteze copilul că zice că-i c ruşine" 
(Costa-Foru: I 02)9. Vezi: Vocabularul naşterii: Anormalitatea socială. Derapaje 
naturale (biologice) şi sociale: Ilegitimitate procreativă extramatrimonială. 

Tot în categoria marginalităţii se integrează copilul excepţional, valorizat 
pozitiv. Astfel, există credinţa confonn căreia dacă o femeie gravidă n-ar mânca 
ceapă şi n-ar mânca ceapă toată viaţa nici fata ei, atunci copilul acelei fete ar vedea 
, â11tul. Aceştia, la un loc cu semenii de până la 7 ani, sinsurii capabili de-a 

recunoaşte o vrăjitoare şi pe strigoaice, precum şi cu copilul năzdrăvan, care ştie tot 
ce este pe lume, copilul care mănâncă din acelaşi blid cu şarpele casei, sunt 
posesorii unor calităţi extrasenzoriale dobândite prin efortul matern (năzdrăvanul, 
cel care vede vântul) sau a unor însuşiri proprii unei perioade a copilăriei (copilul şi 
şarpele). Gemelaritatca reprezintă o situaţie ambivalentă, cu credinţe privitoare la 
binecuvântarea cu gemeni, dar şi la recomandarea evitării acestei ocurenţe. 

9 „Faptul este comentat de întreg satul. Astfel constată următoarea fişă: Cu ocazia botezului 
copilului lui Gh. Stoiconiu, subiectul conversaţiei dintre femei se învârtea în jurul acestui „tufoi", 
„tufănca", ,,tufănoi" (copil din tufă). Indignarea generală contra fetei mame. Nimeni nu vrea s-o ajute 
cu cei 40 lei, necesari botezului. Se aprobă atitudinea fratelui cel marc care o bate de o svântă şi o 
cară toată ziua la muncă"; ,,Tatăl copilului din flori declară că nu dă voie nimănui «să îl atingă în 
soartă» şi satul parc a fi de partea lui. Vina o au fetele «greşite»" (Costa-Foru: I 03). 
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Probleme de siinâtate 

Somnul copilului este unul dintre principalele semne ale unei stări de 
normalitate. Neputându-se exprima, copilul mic se trădează prin cât de lin sau de 
agitat îi este somnul. Registrul lingvistic cu privire la somn (,,să nu i se fure 
somnul", ,,să nu-i ia somnul", ,,pentru ca somnul să rămână la copil", ,,pentru a 
aduce somnul unui copil") indică, în cazul normalităţii, că acesta este propriu 
copilului şi că îi poate fi înstrăinat. Între somn şi copil există o relaţie de 
apartenenţă, relaţie ce trebuie literalmente păzită, întrucât reprezintă o condiţie sine 
qua non a creşterii copilului, şi o modalitate de diagnostic în cazul survenirii 
vreunui dezechilibru. Astfel, există o marc diversitate de descântece şi invocaţii 

menite să redea copilului somnul pierdut sau furat, precum şi practici medicale 
empirice de liniştire a copilului (vezi Corpus). 

După pierderea somnului, unul dintre cele mai mari riscuri ale copilului mic 
este acela de a fi deocheat, motiv pentru care copilul este protejat cu ajutorul 
practicilor şi al obiectelor cu valenţe apotropaice (vezi: Elemente de pedologie 
magică). 

Bolile copilului 

Prin bolile copilului înţelegem acele afecţiuni, temporare sau permanente, 
proprii unei anumite vârste şi, uncie dintre ele, irepetabile odată ce prima copilărie 
s-a încheiat. Afecţiuni congenitale sau dobândite după naştere, bolile specifice 
copilăriei acoperă un spectru larg, de la lipsa echilibrului psihic (sperietura) până la 
a celui fizic (iritaţii, bube etc.). Respectând criteriul temporal mai sus enunţat, tot 
situaţii de dezechilibru ne par a fi şi cele în care înaintarea în vârstă nu a atras 
dezvoltarea copilului, renunţarea la anumite comportamente şi însuşirea altora noi 
(întârzierea debutului vorbirii, urinatul în pat dincolo de vârsta instalării controlului 
sfinctcrian etc.). În general, acolo unde nu au putut fi prevenite, deficienţele 
moderate ale copilului pot fi remediate cu ajutorul medicinei empirice şi al 
descântecelor. Spre exemplu, sohotclc este o boală care slăbeşte copilul „de numai 
pielea şi oasele rămân pe dânsul, atunci uncie românce din Bucovina, precum 
bunăoară cele din Mahala, îl iau într-o sâmbătă dimineaţă, îl pun într-un sac [ ... J în 
care mai înainte de aceasta a fost făină, şi astfel îl duc în ţinterim, unde, puindu-l pe 
mormântul unui copil cunoscut, zic: Măi (Vasile), scumpul meu! / Na-ţi ţie aici 
sacul tău / Şi mi-l umple pe al meu / Cu came, sânge şi cu seu!" (Marian, 2008: 
287-288); plesnele sunt nişte bube pc care le face copilul pe limbă. Ca să-l vindece 
mama spune: ,,Soarele-l dau de sus de pe deal,/ Iar plesnele lui N. în baligă de cal" 
(Marian, 2008: 287); ,,roşaţa" reprezintă bube care apar la copiii de sub un an, pe 
faţă şi pe cap, mama ia stropi de apă de pc roata morii, cu care îi spală. Mai poate fi 
vindecat cu rouă de pe iarbă sau cu flori din Joia mare cu care se înfloresc ouăle de 
Paşte (Marian, 2008: 282). 

„De cele mai multe ori, boala este efectul unui act punitiv: ea este fie o 
pedeapsă de la Dumnezeu, sub forma unei încercări, pentru abaterea de la morala 
creştină, fie consecinţa unui act de antiterapie proferat de un agent malefic 
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supranatural (strigoi, vrăjitoare, demoni, duhuri rele), fie finalitatea unui sentiment 
uman, în mod special răutatea sau invidia, direcţionat către victimă de persoane 
umane care cunosc anumite secrete (femeile care iau mana, cei care ştiu blestema)" 
(Burghele, Studii: 21 ). 

Opinia aceasta este formulată şi de Tudor Pamfile, în urma culegerilor de 
teren şi a uneia dintre primele încercări de sistematizare a credinţelor cu privire la 
sănătatea umană, în volumul Boli şi leacuri la oameni, vite şi păsări după datinile 
şi credinţele poporului român, adunate din comuna Ţepu (Tecuci), publicat în anul 
1911: ,,Ridicarea îngerilor răi împotriva lui Dumnezeu a avut ca urmare, după 
credinţele poporului nostru, izgonirea acestora din cer; ea s-a făcut cu ajutorul 
îngerilor buni, al Arhanghelului Mihail, mai ales, sau al S-tului Ilie, care a început 
să-i bată cu tunul. Diavolii, în rostogolirea lor, au rămas unii în văzduh, în nouri -
urzitorii furtunii şi ai pieirii (grindinii) -, alţii prin pomi, alţii pe pământ, alţii prin 
ape, şi alţii sub pământ, pricinuind toate răutăţile de pe lume. Spre a se răzbuna 
împotriva Ziditorului, izbesc în cea mai curată şi mai dragă făptură a lui, în om, iar 
unul din neajunsurile ce aduc închinătorilor Celui-de-sus, este vătămarea sănătăţii, 
boala" (Pam file, 1911: 1 ). 

Pedeapsa divină ne apare ca fiind preponderentă printre cauzele bolilor, mai 
ales la nivelul textului literar (al descântecului). Pe teritoriul credinţelor, însă, boala 
este, de cele mai multe ori, simplă consecinţă a încălcării unei norme. Încercând să 
elaboreze o clasificare a bolilor, Tudor Pamfile foloseşte drept criteriu cauza 
acestora: boli provocate de vrăjitori (lucrători întru diavol) şi de blesteme; boleşniţi 
trimise de Dumnezeu, precum ciuma şi holera, spre potolirea păcătoşilor; boli 
născute din ignorarea rânduielilor (credinţelor) al căror înţeles nu a fost căutat, ori 
s-a pierdut (Pamfile, 1911: 3). Exemplificând, autorul va încerca să rostuiască 
aceste credinţe prin explicaţii de ordin raţional, cele cu aplicabilitate practică fiind 
numite „adevărate". 

Din infonnaţiile culese de cercetători cu privire la bolile umane, am încercat 
să extragem acele afecţiuni specifice copilăriei: apucat, babiţe, boală câinească sau 
zălezit, boaşe mari, bubat, ceas rău (sau boală rea, boala copiilor - epilepsie), 
deochi, dropică, fălcariţă, friguri, junghi, lovitură, matrice, mâncărime de inimă (de 
stomac), moleţi, năjit, plâns, plesne, rast, rohii, slăbiciune, strâns, trecătură (vezi 
Corpu~). 

Ceasul rău (epilepsie, ceasul cel rău, ducă-se pe pustii, poceala, sghihueala, 
fidgerătură, stropşitura, ducă-se în pietre, alte-alea), care se poate căpăta dintr-o 
sperietură (Pamfile, 1911: 22), este una dintre cele mai de temut boli, dacă luăm 
drept indicator numărul mare de descântece utilizate. 

Grigoriu-Rigo constată şi menţionează în lucrarea Medicina poporului. 
Memoriul I. Boa/ele oamenilor ( 1907) o aplecare a culegătorilor către descântecele 
vindecătoare, fără a acorda importanţă explicării bolii, modalităţilor de prevestire a 
acestora, duratei, simptomatologiei şi leacurilor folosite, ,,şi alte multe amănunte 
cari sunt de o netăgăduită valoare pentru oamenii de ştiinţă şi pentru cei ce se 
ocupă cu această ramură a literaturii populare" (Grigoriu-Rigo: I). Acesta remarcă 
necesitatea indicelui explicativ al numirilor de plante şi a contextualizării zonale şi 
locale ale acestora. 
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Un caz particular al ncînfnîngcrii bolii îl n:prczintă decesul repetat al copiilor 
dintr-o familie. Se recurge, în această situaţie. la schimbarea naşului (care este 
considerat fără noroc) şi înlocuirea lui cu un naş „de la Dumnezeu", adoptarea unui 
copil pentru ca următorii născuţi să trăiască. 1 ânzarea copilului pe fereastră, 

schimbarea numelui acestuia (vezi Corpus), trecerea nou-născutului de după perii 
printr-o coroană de mărăcini. Botezul era considerat drept primul prag al nou
născutului, care, odată atins, oferea acestuia mai multe şanse de supravieţuire prin 
protecţia divină. Dacă nu se putea opri scria morţii copiilor dintr-o familie, se 
obişnuia luatul de suflet: ,,lnf. Paraschiva Băcstan din Runcu are o fată Maria 
măritată cu Constantin Caramete; aceştia au avut trei copii, dar le-au murit toţi trei. 
Ca să le ajute Dumnezeu să le trăiască vreunul, au luat copii de suflet. Au luat-o pe 
Elena din Leleşti, în vârstă de 6 ani şi pe Paraschiva de 3 ani, a unei surori din 
Valea Mare, moartă de curând" (Costa-Foru: 150). 

Pentru ca toate aceste posibile dczechilibre (de la îmbolnăvire la deces) să 
poată fi evitate, viitoarea sau actuala mamă făcea apel la intervenţia divină, 

mijlocită de sfinţi. Sfinţii Petru şi Pavel, Ioan Botezătorul, Vasile, Sfânta Varvara, 
Sfinţii Cosma şi Damian se numără printre protectorii sarcinii şi ai copilului, 
protecţie atrasă prin post şi pomană. De asemenea, anumite sărbători treceau drept 
zile favorabile descântatului copiilor, în timp ce altele erau considerate potrivite 
pentru culegerea platelor de leac. 

Reprezentări fantastice legate de naştere 

Tema sănătăţii copilului coagulează o categorie eterogenă de reprezentări. 
Printre principalii atentatori la sănătatea copilului se numără diavolul (care apare în 
descântece drept principala cauză a îmbolnăvirii copilului), Samca sau A vestiţa, 
Muma-Pădurii (strâns legată de somnul copilului), Crasnicul - copil cu înfăţişare 
de purcel, născut din unirea unui drac şi a unei femei, după o perioadă de gestaţie 
de 11 luni -, Ielele, Mândrele, Sfintele, Şoimanele care pocesc copilul, Zburătorul, 
de care trebuie să se ferească femeia însărcinată, precum şi o serie de „duhuri 
necurate", ,,dihănii spurcate" şi „duhuri scârnave": Baba Coaja, Boglodatele, 
Boroscăii, Fălcerul, Pocita, Striga, Ştima Pădurii, Vidmele, Strigoaicele. Fiecare 
dintre acestea poate vătăma copilul prin furarca somnului, schimbarea copilului. 
pocire sau ucidere. În general, aceste personaje aparţin regimului nocturn, dar ele 
pot avea şi o altă condiţionare temporală, cum este cazul, uneori, al Mumei Pădurii 
care vatămă copiii mai mici de 40 de zile, ieşiţi din casă fără a fi protejaţi de un 
instrumentar apotropaic (vezi: Vocabularul naşterii: Entităţi malefice). 

Pe un alt plan se situează ursitoarele - cele în măsură să stabilească traiectul 
vieţii nou-născutului, îngerii care însoţesc uneori pe ursitoare, ba încă şi „sorţesc" 
(Pamfile, 2000: 23) şi spiriduşul care poate schimba hotarele celor dintâi (Pamfile, 
2000: 61 ). Alte ipostaze ale îngerului sunt: copiii mici care mor după botez sau, 
uneori, şi cei care mor până la vârsta de 7 ani (deci care se socotesc fără niciun 
păcat), se prefac după moarte în îngeri (Pamfile, 2000: 18) 10

; îngerul păzitor 

10 „Pentru ca îngerii făcuţi din copiii mici să poată zbura, li se despică cămaşa, de sus până jos" 
- cf. Pamfile, 2000: 19. Vezi Gorovci, Crcdin/i. 
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,,trimis pe lângă copil numai după botez, deci după creştinare" (Pamfile, 2000: 24, 
vezi: Postnatalitatea - iatrogenie, pedologie, sacru.) 

În încercarea de a contura un profil al copilului, acesta ne apare ca având, 
prin prisma credinţelor şi practicilor asociate copilăriei, următoarele însuşiri: 

O extremă sensibilitate şi vulnerabilitate în întâmpinarea căreia trebuie 
acţionat i'n permanenţă pentru asigurarea continuităţii vieţii, în primul rând, şi a 
păstrării stării de echilibru, mai apoi. Astfel, se crede că de copilul mic se prinde 
orice rău (vezi Corpus). Acestuia nu trebuie să i se ia nimic: măsura, statul, 
greutatea, somnul; nu poate fi vizitat de oricine; nu poate fi lăsat singur şi, peste 
toate acestea, în perioada în care este mic (perioadă pe care noi o aproximăm ca 
durând până la vârsta de 1 an) se adaugă griji şi precauţii suplimentare. Dacă 
lehuza, până la 40 de zile după naştere, este considerată drept focar de impuritate 
ce are de urmărit o sumă de norme pentru a se curăţi, la antipod, copilul reprezintă 
o concentrare de luminos şi numinos deopotrivă, nucleu de puritate absolută, care 
nu trebuie întinată prin nimic. Aflându-se într-o continuă stare de vulnerabilitate, 
copilul mic este susceptibil să cadă pradă deochiului, farmecelor şi, în general, 
acţiunii tuturor „duhurilor rele". 

Există astfel credinţa conform căreia copiilor mici nu li se taie unghiile, ca să 
se poată apăra de necuratul (Marian, 2008: 248), singura de acest tip, cunoscută de 
noi, în care copilul mic reacţionează la acţiunea unui agent extern. Cu excepţia 
acestei situaţii, copilul mic este lipsit de rol, în sensul performării acestuia, el fiind 
în permanenţă supus acţiunii celorlalţi actanţi, suportând efectul rolului acestora 
(mamă, moaşă, naşi, tată, comunitate). Lumea în care el debutează este una a 
adulţilor, a singurelor persoane care pot avea grijă de el, urmând ca, odată cu 
vârsta, copilul să devină şi ci actant. 

La polul opus extremei fragilităţi a copilului şi ca modalitate compensatorie, 
se situează continua oportunitate de a influenţa viitorul acestuia. Prin respectarea 
normelor din perioada gravidităţii, din momentul naşterii, din momentul unnător 
naşterii (alăptare), din zilele imediat unnătoare naşterii (cu momente specifice: 
scalda, ursitoarele etc.) şi continuând cu botezul, părinţii au o permanentă ocazie de 
a remedia probleme legate de sănătatea copilului. Instrumentarul utilizat în astfel 
de oclicii, încărcat şi el de numinos, cum este ca;:rnl apei de ll1 bote2, e!,le pi'islml şi 

folosit ulterior pentru ameliorarea unui nou dezechilibru (în cazul în care apare). 
Importanţa gestului prim, ca gest primordial prin raportare la viaţa celui mic, 

şi abundenţa gesturilor prime (motivată, desigur, de debutul vieţii) reprezintă încă o 
trăsătură proprie copilăriei. Femeia însărcinată este bine să se uite la oameni 
frumoşi, mai ales în momentul în care simte că mişcă pentru prima dată copilul 
(Scvastos, 1990: 144 ). Primul alăptat, primele scutece, prima scaldă, primele 
alimente de după înţărcat, primele haine, primii paşi, primele cuvinte, primii dinţi, 
primul tuns, toate aceste momente au darul de a prevesti un aspect sau altul din 
viaţa copilului sau reprezintă ocazii de asigurare a protecţiei asupra copilului. 

Un alt aspect, atins anterior, îl reprezintă rata foarte crescută a mortalităţii 
infantile, dovedită de bogăţia de reguli de urmat pentru ca, din stadiul de făt, 

copilul să supravieţuiască. 
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Mai curând decât uşa, ferrnstro reprezintă pentru copilul mic principala cale 
de comunicare cu mediul exterior, comunicare cc îi poate vătăma sau îi poate fi 
favorabilă. Astfel, pe fereastră se poate fura somnul copilului, dacă nu este bine 
astupată, dar tot fereastra este depozitarul obiectelor sau alimentelor menite să 
protejeze somnul. După o scrie de decese ale copiilor din familie sau când copilul 
este bolnav, se practică vânzarea acestuia pc f'crcastră. La înţărcarea copilului, i se 
dă pe fereastră un ou, în singura ocazie în care este posibil acel tip de hrănire, căci 
altfel şi-ar lua lumea în cap (vezi Corpus). 

Portretul-robot al copilului mic, din punct de vedere al stării de sănătate a 
acestuia, reprezintă doar o schemă operativă. Pentru nuanţare, este nevoie de 
surprinderea caracterului micro- sau macroregional al credinţelor, practicilor etc., 
precum şi stabilirea unei succesiuni temporare a textelor culese. 

(M.B.) 
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CORPUS DE DOCUMENTE 

PRENA T AUT A TE 

Graviditate - coduri interdictive, protectoare şi preventive 

,,Femeia însărcinată să nu se bată peste gură, că face copilul mut şi surd" 
(Sevastos, 1892: 88). ,,Să nu-şi înnoade pletele că face copilul cu limba 
împiedecată" (Marian, 1892: 17). ,,Nu era bine ca femeia să-şi înnoade părul, că 
năştea copilul cu ombilicul în jurul gâtului" (Sărbători şi obiceiuri, IV: 5). 

„Să nu ţie mâinile cruciş pe pântece" (Gorovei, 1915: 218). ,,Să nu-şi puie 
floare la brâu, că face copilul cu semn" (Marian, 1892: 17). ,,Când eram 
împovărată, îmi puneam flori la brâu, ruji de-ălea galbene la bete. Ş-am făcut pe 
fata mare c-o rujă galbenă pe corp. Ş-acuma să cunoaşte". ,,Să nu fure şi să nu bage 
nimic în sân, ca să nu iasă copilul cu semn pe corp sau pe faţă. Dacă pune, să-şi 
aducă aminte şi să gândească: eu am pus floarea-n sân, dar copilul meu să iasă 
cumsecade" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 44). ,,Să nu pună o floare după ureche, că 
iese copilul cu semn" (Ciobănel: 179). ,,Să nu pui nimic în şurţ. Aveam şurţ la 
rochie, ş-apăi dacă puneai roşii sau cumpărai, sau duceai din grcdină ceva rădichi, 
ceva ... n-avcai voie să-l ţii aicea pă burtă. Puneai într-o găleată, în ceva. (Dacă 
puneai pe burtă) şi nu-ţ aduceai aminte - că dacă ţ-aduci aminte nu să-ntâmplă 
nimică - dacă nu, faci semn. Da, să vujeşte, poate să vujcştc pă obraz sau să vujeşte 
pă mâini, pă picioare [ ... ]. Şi a mieu, Gheorghe, aci-n cap are on sămn, acolo n-are 
păr. Am pus nişte roşii. Aveam un şurţuţ şi mi-o dat cineva, o vecină, şi nu mi-a 
adus aminte. Şi aci arc un punt ca un ou pă ... pă mâini" (Bărbulcscu: 189). 

„Femeia însărcinată să ieie samă ca să nu se îmbrace cu nimic pe dos, că-i 
;,c-nm r:'111. I Inc-Ic- în 1\1nldcw:i ;w înc-:ilţ:i anume- cu 1111 cnlf11n JW faţă i;i 1111111 p,;;- dns, 

pentru ca să nu se prindă farmiccle de ele" (Scvastos, 1892: 106 ). ,,Femeia grea nu 
trebuie să-şi uite peste noapte cămaşa ci pe gard, la uscat, căci vreo vecină 

pizmuitoare poate să taie cu un cuţit umbra mânecilor ci proiectată pe pământ. 
Copilul cc se va naşte, în cazul acesta, va avea mâinile tăiate" (Ciauşianu: 3 71 ). 
,,Când femeia îngreunată clăteşte cămăşi de ale ei să nu le ieie de gură, ci de poale" 
(Gorovei, 1915: 45). 

„Miercurea şi vinerea trebuia să se păstreze curată"; ,,Să nu se alăture de 
bărbat vinerea, duminica"; ,,În cimitir trebuia să intre doar când nu s-a alăturat de 
bărbat în noaptea trecută. La biserică, trei zile înainte. Că venea ceasu rău şi-i 

pocea copilul când se alătura de bărbat" (Sărbători şi obiceiuri, V: 3). 
„O fcmee îngreunată trebuie mai departe să se ferească foarte tare de a mânca 

fiece, pentru că şi aceasta încă poate foarte lesne să-i strice" (Marian, 1892: 15). 
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„Să nu umple borş în zi de sec că atunci copilul va avea focuşoare care nu se trec 
până nu l-a scălda cu borş călduţ" (Se\ as tos, 1892: 90). ,,Dacă o femeie însărcinată 
mănâncă borş umplut în zi de sec, copilul va avea bubuşoare, cum le zic focuri. 
Şi se lecuiesc cu cărbune viu, pisat pc pragul uşii şi amestecat cu smântână" 
(Gorovei, I 915: 34). ,,Să nu mănânce nicicând. cât timp e îngreunată, aripi de 
găină, raţă, gâscă sau şi de altă pasăre, căci copilul după ce-l naşte capătă morbul 
numit aripi"; ,,Nu e bine să mănânce duminica fructe păstăioase, căci copilul se 
face bolând şi tâmp la minte şi toată viaţa lui face numai fapte rele"; ,,Nu e bine să 
mănânce din măr rupt început, adccă netăiat, că face copil cu semn, ca şi când ar fi 
muşcat de-un câne"; ,,Să nu mănânce carne netăiată, că i se va prinde limba 
copilului" (Marian, 1892: 16). ,,Femeile îngreunate să nu mănânce peşti şi melci că 
vor naşte copii băloşi şi mucoşi"; ,,În luna a noua, mama îngreunată să nu mănânce 
nici ouă, nici ceapă, ca să aibă copiii vederi bune"; ,,Femeia să nu mănânce din 
oală nici sub horn, că va fi copilul cu capul mare"; ,,Femeia îngreunată să nu 
mănânce rânză de pasăre sau de vită, căci se vor desbâma urechile" (Gorovei, 
1915: 22 I, 228, 26 I, 340). ,,De femeia mănâncă peşte să-şi aducă aminte, căci 
altfel copilul nu vorbeşte repede" (Scvastos, 1892: 87). 

,,Femeia îngreunată trebuie să guste din tot ce vede" (Gorovei, 1915: 2 I 8). 
„Dacă o femeie îngreunată pofteşte de la cineva vreun fel de mâncare sau băutură 
şi acela nu-i dă, atunci spun românii din Bucovina că e păcatul celui ce nu i-a dat. 
Şi cu cât e femeia mai pofticioasă, cu atâta şi păcatul respectiv e mai mare"; 
„Românii din Moldova cred şi spun că dacă ţi-a cere ceva o femeie însărcinată şi 
nu i-i da, au să-ţi roadă şoarecii lucruri din casă" (Marian, 1892: 13). ,,Să se 
ferească în timpul cât e grea de mâncarea poamelor crude. Dar având poftă, să i se 
împlinească, căci la din contră naşte fără timp" (Marian, 1892: 16). ,,De fcmeii-i 
poftă de ceva noaptea, poate unde n-a ştiut să poarte o zi cu cinstea ei, atunci, ca să 
nu piardă, să scoală îndată, face cruce, se uită la cuptor, îi astupă gura şi, făcându-şi 
din nou cruce, se culcă" (Scvastos, 1892: 86 ). ,,Când o femeie însărcinată vede 
ceva la altul şi îi c poftă, numaidecât trebuie să-i deie, că de perde din pricina lui, îi 
ca şi cum ar face moarte de om. [ ... ] Când n-ai ţinut samă de femeia însărcinată şi 
nu i-ai împlinit pofta, păcatul îi tot atât de marc ca şi cum ai ucide un om, pentru 
care ţi se scrie canon, să posteşti posturile, să dai sărindare şi leturghii pe la biserici 
şi să faci pomenire în toată sâmbăta, macar un an de zile"; ,,De femeii îi c poftă de 
ceva şi nu poate niciun chip să capete ce îi e dor, atunci să-şi săreze palmele şi să le 
lingă şi în acest chip o va trece păcatul"; ,,Femeii însărcinate, când îi vine poftă, să 
guste numaidecât, fie chiar macar în ziua de Sf. Ioan, de Ziua Crucei, de ajunul 
Crăciunului sau al Bobotezei, zilele cel mai mari de post de peste tot anul, care 
trebuiesc păzite cu sfinţenie" (Sevastos, 1892: 88, 89). ,,Dacă o femeie însărcinată 
pofteşte ceva, îi dă inima la ceva pe care nu-l poate avea îndată, nu e bine să-şi 
pună mâna pe trup, ca nu cumva copilul să fie aidoma însemnat în locul în care a 
pus mâna, cu obiectul dorit" (Ciauşianu: 372) .. ,Dacă o femeie grea având poftă 
care nu se îndeplineşte şi se află în primejdie de a pierde, apoi e bine să ieie un tort 
nezolit, să-l opărească şi să se înfăşure cu el peste coapse şi apoi se va înconjura 
pericolul" (Gorovei, 1915: 223 ). ,,Când te duci undeva şi pofteşti şi nu ţi-au dat ce 
ai poftit, lapezi copilul, aşa că să ceri" (Ciobănel: 179). 
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,,În tot timpul îngreunării trebuie să se ferească ca să nu fure nimică de ale 
mâncării, pentru că fiind prinsă, în ruşinea ei, lesne ar putea să se prindă cu mânile 
de obraz şi, prinzându-se, copilul ce-l naşte se iveşte cu semnul lucrului furat pe 
trup"; ,,În Bucovina şi în unele părţi ale Transilvaniei se crede că dacă femeia 
îngreunată va fura ceva, copilul ce-l va naşte va fi hoţ"; ,,Nu este iertat să fure în 
acest răstimp ceva şi, de se va întâmpla un astfel de caz, apoi să nu ducă mâna la 
faţă, în credinţă ca nu cumva acel obiect să se facă la cel nou-născut. Şi să zică: -
Nu iau unul, ci iau doi!" (Marian, I 892: 17, 20). ,,Femeia îngreunată să nu fure 
nimic şi să pună în sân, că face copilul cu semn întocmai ca lucrul furat" (Gorovei, 
1915: 222); ,,Să nu furi că iese pe copil. Dacă ai furat, să pui imediat mâna pe 
pământ"; ,,Dacă fura gravida o cireaşă şi după aceea punea mâna la spate, copilul 
ieşea cu semn" (Sărbători şi obiceiuri, I: 9; IV: 5). ,,Nu este iertat să fure în acest 
răstimp şi, de se-ntâmplă un astfel de caz, apoi să nu ducă mâna la faţă în credinţă că 
nu cumva acel obiect să se facă un semn pe cel nou-născut" (Sevastos, 1892: 85). 

„Dacă va vedea vreun foc mare, vreuna sau mai multe case arzând, să nu puie 
de fel mâna la faţă, nici să nu se mire, căci nou-născutul va avea pete roşii pe obraz 
şi mai ales acolo unde a pus mai întâi mâna"; ,,Să nu sufle în foc, că altfel copilul 
va avea limba legată" (Marian, 1892: 17). ,,Când o femeie vede un foc mare sau un 
alt lucru înspăimântător, atunci nu cumva să-şi puie mâna pe faţă, că va naşte copil 
cu semn. Pentru ca să îndepărteze răul, să-şi scuipe în sân şi să beie apă în trei 
răstimpuri" (Scvastos, 1892: 103). ,,Femeia însărcinată să nu calce cu piciorul pe 
foc, căci va ieşi pe copil un fel de foc numit.foc viu" (Gorovei, 1915: 120). 

„Femeia îngreunată să nu treacă peste o funie, că face copilul cu buricul 
încurcat pe după gât" (Marian, 1892: 21 ). ,,În Oltenia nu se cade să păşească peste 
frânghie că vine copilul de-a curmezişul"; ,,Femeia însărcinată să se păzească ca nu 
cumva să treacă peste funie, frânghie, pripon, grindă, proţap, cunnei, maldur sau 
stub, peste băţ, peste cineva care stă jos, peste câne sau peste orice fel de animal"; 
„Să nu calce peste trunchi, că se sminteşte copilul; tot pentru acest cuvânt femeia 
nu trebuie să sară"; ,,Unele chiar nu îndrăznesc să păşească peste beţe ori crengi, 
din care pricină se cam feresc de sărit pârleazurile, zicând că atunci arc să fie 
buricul înfăşurat în jurul gâtului" (Scvastos, 1892: 82-83, 89). ,,Gravida să nu ţină 
dă sac. Cică să ţinc copilu dă ia" (A.I.E.F. inf. nr. 26.707). 

„h:1ucia fu:-arciua1a care va calea cu piciorul pe vn:uu 1upur, va face copilul 
cu nişte semne pe piept ca crestăturile de topor"; ,,Nici nu trebuie să stea pc vreun 
sac, că va naşte greu" (Marian, 1892: 21 ). ,,Să nu scuturi saci cu mălai, ies bube 
copilului (Sărbători şi obiceiuri, I: 9). ,,Femeia îngreunată să nu se ducă cu secera 
sau cu sapa pe umăr la muncă, căci altfel iese copilul ghebos" (Gorovei, 1915: 221). 

Femeia gravidă „când taie lemne, să scoată aşchia până la capăt, că altfel va 
fi copilul cu buza despicată. În Ardeal femeia însărcinată nicicând nu se cade să 
taie lemne" (Sevastos, 1892: 89). ,,Femeia îngreunată dacă taie ceva, să-şi aducă 
aminte, căci face copilul cu buza tăiată. Tot aşa şi dacă taie în prag lemne. După o 
asemenea femeie, e destul să înfigi cuţitul în pământ şi-i va fi copilul cu buza 
tăiată" (Niculiţă-Yoronca, 1903: 575). 

„Femeia însărcinată să păzească sărbătorile şi zilele balţate, care-s 
nelucrătoare, de dimineaţă până-n jos de-amiază şi până-n scară. Iar celălalt timp 
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pot lucra, bineînţeles lucru uşor pc lângă casă" ( Sl:vastos, I 892: I 05). ,,Se crede că 
dacă coasă o femeie grea dumineca copilul cc-I va naşte va fi cu limba cusută" 
(Gorovei, 1915: I 09). ,,Să respecte sărhători Ic"; ,,În zilele de sărbătoare şi 
duminica nu trebuia să lucreze toată ziua": . .Duminica, vinerea de sărbători nu 
spăla, nu lucra, dar aşa făceau toate femei Ic. nu numai cele însărcinate. Cică 
marţea, sâmbăta sunt trei ceasuri rele, dar cine ~tic. De astea se ferea toată lumea" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 9; V: 3). 

„Femeia îngreunată să nu deie cu piciorul în vreun câne, căci copilul ce-l va 
face va fi câinos la inimă. După cum spun şi cred românii din Transilvania, copilul 
femeii ce va da cu piciorul în vreun cânc sau mâţă, va fi flocos, păros ca animalul 
pe care l-a lovit" (Marian, 1892: 20). ,,Să se ferească de vite străine, că de i se pare 
cine ştie ce şi o va lua pe goană, copilul va fi cu bătaie de inimă. Dacă o vită ar speria 
femeia gravidă, copilul s-ar naşte cu bătaie de inimă"; ,,Să nu deie cu piciorul în mâţă 
ori în câne, că va avea copilul floci pe trup, care nu trec decât cu nouă grămăjoare 
de cenuşă cernute pe dosul sitei cu care scalzi copilul până la şese săptămâni de-a 
rândul"; ,,Să se ferească să nu dea cu piciorul în câne, că dintr-aceasta capătă 
copilul socoate; boală cânească, în Muntenia, boala băieţilor, în Ardeal"; ,,În 
Oltenia de dai în câne naşte copilul zgârcit, ogârjit ca un câne" (Sevastos, 1892: 84, 
86, 89). ,,Să nu deie cu piciorul în câne, că naşte copilul cu păr pe trup" (Gorovei, 
I 9 I 5: 222). ,,Să nu dea cu piciorul în mâţă şi nici în câine, că i se va îmbolnăvi 
copilul de boală câinească (adică se va umple tot de păr)" (Cristescu-Golopcnţia, 
1944: 44). ,,Gravida să nu dea cu piciorul în câine, în pisică. Cică iese păr pe copil" 
(A.l.E.F. inf. nr. 26 707). ,,Să nu dea cu piciorul în câine, iese păros copilul" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 9). 

„Femeia însărcinată să nu stea jos pe vreun prag, căci poate veni în unnă-i 
vreun vrăjmaş să dea cu toporul în pragul pe care a stat. Şi atunci face copilul cu o 
buză crăpată ca o tăietură"; ,,Femeia însărcinată care va şedea pe treptele unei scări 
de la casă, va face copilul anevoie" (Marian, 1892: 21 ). ,,Să nu treacă peste pragul 
înfăinat, căci face copilul înfăinat pe faţă" (Cristcscu-Golopcnţia, 1944: 44). 
„Femeia însărcinată să nu şadă în prag, că şi copilul va sta în prag"; ,,Tot în 
Oltenia, de stă femeia în prag, copilul se naşte cu picioarele înainte" (Sevastos, 1892: 
86, 89). ,,Gravida să nu stea în picioare pă prag, că când îi vine copilu la naştere, nu 
iese uşor .. (A.I.E.F. inf nr. 26. 707). Femeia gravidă „să nu treacă pe la locuri 
coborâte, pe dealuri" (Sărbători şi obiceiuri, V: 3). ,,Să nu calce hotarul, că plânge 
copilul. La hotar lăsa semn" (Sărbcitori şi obiceiuri, I: 9). 

,,Femeia însărcinată să nu steie nopţile la lună, că face copilul prilipsit" 
(Scvastos, 1892: 104). ,,Nu-i bine să iasă la miezul nopţii din casă"; ,,Să nu iasă 
noaptea până nu cântau cocoşii"; ,,Se ferea să iasă din casă noaptea; dacă se auzea 
strigată, să nu răspundă"; ,,Ceas rău e la miezul nopţii pentru toată lumea, nu numai 
pentru gravide"; ,,Să se ferească de ceasurile rele, sâmbăta" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 9; V: 3). 

„Femeia îngreunată, atât după credinţa românilor din Bucovina, cât şi a celor 
din Transilvania, să nu se uite nicicând lung şi cu prea luare-aminte la lucruri şi 

oameni sluţi, urâţi, ologi, şchiopi, orbi. Ci îndată cum a văzut ceva, să-şi aducă 
aminte că e în stare binecuvântată şi că, prin urmare, nu e bine a se uita mult şi lung 
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la nimică, că atunci copilul se naşte după cum a arătat lucrul sau omul ce l-a 
văzut"; ,,În părţile Oraviţei e datină că, văzând femeia în răstimpul stării 
binecuvântate ceva urât (om şchiop, orb sau alt lucru), spre a nu fi nou-născutul 
asemenea, zice: - Nu văd unul, ci văd doi. (Marian, 1892: 17). ,,Femeia să se 
păzească şi să înconjure omul cale de-o poştă pe sturlubatec ori nebun, prost sau 
idiot, care nu cumva să-i facă cine ştie ce spaimă, supărări, ori să sară la ea cu 
cuţitul, că înfiorându-se va fi copilul cu fel de fel de semne sau cu buza despicată" 
(Sevastos, 1892: 90). ,,Să nu se uite la ciungi, ologi, chiori, că naşte copii cu 
beteşug" (Gorovei, 1915: 222). ,,Femeia îngreunată, când vede ceva urât, să-şi puie 
degetul cel mare în brâu" (Niculiţă-Voronca, I 903: 1072). ,,Ori pă cine a vedea, cu 
orice patimă, femeia grea să stuchească jos şi să spună: Să nu fac şi eu copilu aşa!"; 
,,Dacă vezi un pocit să-l stucheşti sau chiar să-l chemi pe Dumnezeu în ajutor, 
rugându-l: Doamne fereşte, ca să nu iasă copilu pocit!" (Şcoala de comandante 
Broşteni-Neamţ, 1939: 232). ,,Să nu se uite şi să nu se mire de oamenii sau 
animalele urâte pentru ca să nu-i fie copilul urât" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 44). 
„Trebuia să ocolească pe cei însemnaţi, să-şi aducă aminte, ca să nu iasă copilul 
aşa"; ,,Pe oamenii pociţi sau însemnaţi - şchiopi, ciungi, cei cu diferite defecte, 
trebuia să-i ocolească şi să-şi aducă aminte, ca să nu iasă şi copilul la fel"; ,,Dacă 
nu-şi aducea aminte şi se uita la un damblagiu, copilul ieşea paralitic"; ,,Trebuia să 
ocolească oamenii schimonosiţi, să nu nască la fel şi ea"; ,,Trebuia să se ferească, 
să ocolească sluţi, chiori, ciungi, ologi, ca să nu-şi aducă aminte de ei când năştea, 
ca să nu se întâmple să facă tot aşa copilul. Dacă avea ceva la ea, îi miluia şi pe ei 
cu ceva sau se ruga la Dumnezeu să nu nască copilul aşa. Zicea: - Să mă ferească 

Dumnezeu să nu-mi iasă copilul aşa. Dacă se întâmpla să iasă vreun copil slut, se 
zicea: - Uite face ca ... , pe el l-am întâlnit când eram gravidă" (Sărbători şi 
obiceiuri, IV: 5; V: 3). ,,Să ocolească oamenii pociţi, cu defecte fizice, să nu iasă 
copilul aşa"; ,,Să ocolească oamenii pociţi, să nu-i iasă şi copilul. (Dacă-i întâlnea), 
nu se uita, să nu-i vadă"; ,,Să ocolească oamenii răi, beţivi, nu se uita la ei"; 
„Femeia însărcinată trebuia să ocolească pe ologi, pe urâţi, scuipa în sân şi-şi făcea 
cruce spunând: - Tu să fii aşa, nu copilul meu"; ,,Ocolea oamenii pociţi, să nu-i 
iasă copilul aşa. Spunea: - Tu să fii aşa pocit, nu ce-i în mine" (Sărbători şi 
obiceiuri, l: 9). ,,Să nu te uiţi la câini, ca să nu iasă copilul cu bale, cum sunt câinii. 
Dacă te uiţi, să-ţi aduci aminte că eşti gravidă, şi să scuipi" (Ciobănel: 270-271 ). 

„Văzând un mort, spre a nu fi culoarea nou-născutului palidă, rosteşte 

cuvintele cc Ic rosteşte când vede pe vreun om diform, adecă: - Nu văd unul, ci văd 
doi" (Marian, 1892: 20). ,,Femeia însărcinată nu se cade să steie lângă omul ce îşi 
dă sufletul că-i primejdie pentru copil"; ,,Când vede trecând mort să nu se uite la 
dânsul pe fereastră, că-i primejdie pentru copil. Dar niciun ţăran nu priveşte la mort 
prin fereastră, zicând că-i mare păcat să priveşti prin fereastră mortul în casa-i fără 
fereşti" (Sevastos, 1892: I 03 ). ,,Femeia îngreunată să nu scalde sau să facă altă 
treabă la mort ca să nu moară din facere" (Gorovei, 1915: 195). ,,Când o femeie se 
duce la mort, să-şi slăbească toate legăturile şi încheieturile câte-s pe ea, să-şi lege 
roş la deget, ca să nu fie copilul galbăn. Iar în groapă, când sloboade mortul, 
doamne fereşte, să nu se uite, că numai i se întoarce deodată copilul în pântece şi 
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moare. Iar de-i mama voinică şi chiar de nu llloare copilul, dar bucurie dintr-însul 
nu-i"; ,,În Ardeal, de femeia se uită-n groapă. k:şină copilul în sânul ei; tot acelaşi 
lucru în Macedonia"; ,,În Oltenia se zice că de se uită femeia în groapă, copilul are 
leşin" (Sevastos, 1892: 85, 89). ,,Femeia îngreunată când merge la mort să-şi lege o 
codiţă roşă la degetu cel mic; că amorţeşte în ca copilul sau că e galben"; ,,Dacă se 
duce la mort, femeia grea se leagă cu un fir roşu la deget sau la cheietoarea 
cămăşii, ca să nu fie copilul galben" (Niculiţă-Voronca, I 903: 1072; Şcoala de 
comandante, 1939: 232). 

„Femeii împovărate să nu-i treacă nimeni pe dinainte tot timpul cât se află în 
această stare, căci acela în cealaltă lume o poartă în spinare"; ,,Să nu zvârle cu o 
floare într-însa că copilul se face cu semn'' (Marian, 1892: 17). Femeia gravidă „să 
nu deie nimănui nimic în mână din mâna ei, mai cu deosebire apa şi focul. Că se 
trudeşte mult. [ ... ] Ci când ai de dat cuiva ceva, pune lucrul jos şi acela de acolo să-l 
ieie" (Sevastos, 1892: 87). ,,Marna îngreunată să nu dea cărbuni" (Gorovei, 1915: 34). 

„Să nu te răsteşti nici măcar în glumă cu cuţitul sau cosorul ori altceva la o 
femeie îngreunată, căci se naşte copilul fricos" (Gorovei, 1915: 221). ,,Când se 
vorbeşte de necuratul, femeia însărcinată să-şi facă cruce pe pântice, să nu se 
prindă faptul" (Sevastos, 1892: 88). ,,Când eşti groasă, nu e voie deloc să pomeneşti 
de diavolul" (Şcoala de comandante, 1939: 232). ,,Să nu dea răului, căci după naştere 
lucru slab se va apropia de ea" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 45). 

Divinaţie ecografică. Semne şi gesturi 

„Femeia îngreunată care poartă mai greu va naşte băiat. Dacă poartă mai uşor 
va naşte fată" (Marian, 1892: 21 ). ,,Femeia însărcinată cu băiet are faţă curată"; 
„De-i bărbatul mult mai în putere decât femeia, atunci îi băiet"; ,,Femeii însărcinate 
cu băiet îi curge sânge din nas, e gingaşă la mâncare, îi place borş acru, umblă 
moartă după zarzăre şi perge verzi"; ,,Mătuşa cutare i-au spus că femeia însărcinată 
cu băiet porneşte totdeauna cu piciorul drept, care-i mai umflat şi ajunge câteodată 
de nici nu-l poate mişca de durere, din care pricină şi şchiopătează. Băietul mişcă 
în partea dreaptă"; ,,Femeia care arc obicei să doarmă pe partea dreaptă face numai 
băieţi"; ,,Băietul mişcă mai curând decât fata, mişcările lui fiind mult mai 
puternice. [ ... ] Cu cât copilul îi mai deştept, cu atâta mişcă mai curând şi numai 
foarte rar, o minune, ca fata să mişte mai nainte de douăzeci de săptămâni" 
(Sevastos, 1892: 63, 64, 65). 

„Când gată femeia pânza de ţesut trimete pc un copil al ei afară călare pe 
fuşteii războiului, cu ochii închişi. În drum îi deschide şi ce vede întâi, bărbat ori 
femeie, de acel sex are să fie cel mai de aproape născut al femeii" (Marian, 1892: 12). 
„Când se taie pânza şi în casă este femeie îngreunată, încalecă pe fuştei şi ieşi 

afară. De vei vedea animal ori om, parte bărbătească, femeia va naşte băiat. De vei 
vedea parte femeiască, va naşte fată" (Gorovei, 1915: 227). ,,Dacă visezi că găseşti 
ceva, un lucru bărbătesc, zis e că faci băiat; dacă e lucru de femeie, faci fată" 

(Şcoala de comandante: 232). 
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Gra,,iditate periclitată, reabilitări culturale 

„Atât în Transilvania, cât şi în Bucovina se crede şi se zice că o atare femeie 
a pierdut copilul pentru păcatele sale sau ale părinţilor săi, şi e marc întristare în 
familie când se întâmplă aşa ceva" (Marian, 1892: 74). 

„Moaşa sau baba sosită ia degrabă 8-9 sâmburi de pepene şi vreo două 
rămurele de cimbru bun, adică cimbru de grădină. Pisează bine atât sâmburii cât şi 
rămurelele şi puindu-le apoi în rachiu sau şi apă, dă femeii bolnave rachiu de acesta 
să beie. După ce a băut, pune vreo câteva coji de ceapă într-un hârb cu cărbuni şi o 
afumă cu fumul ce iese din coji. Băutura şi afumatul se repetă mai adeseori"; ,,Cu 
nări de vulpe se afumă nu numai acele femei cărora li s-a făcut rău din cauză că au 
poftit ceva şi nu li s-a dat la timp, ci şi cele ce s-au spăriat de ceva"; ,,În Moldova 
unele femei care sunt în pericol de-a perde, caută degrabă cruce de nucă (sâmbure 
de nucă, pentru că acesta e cu cruce) şi sămânţă de pepini (crastaveţi), le râşnesc 
sau pisează binişor la un loc, le amestecă cu rachiu, vin, apă, adecă cu ce le vine 
mai degrabă şi apoi le beu. Altele ard bumbi de suman de orişice culoare, pun 
scrumul ce se face dintr-înşii în apă. Şi apă de aceea beu în trei răstimpuri. Şi iarăşi 
altele, având coada de păun (un fel de floricică) strânsă, o usucă, o râşnesc bine şi 
apoi, amestecând-o cu apă, iarăşi o beu" (Marian, 1892: 14, 15). ,,Bumbii de la 
sumanul bărbatului îi arzi pe vatră de-i faci scrum şi amestecându-i cu apă, îi dai 
bolnavei să-i beie. [ ... ]. Cruce de nucă pisată bine-i să beie cu apă. Noduri de la 
pânză se ard şi se beau cu rachiu. Aburi de rachiu şi coji de ceapă încă folosesc. 
Rădăcină de urzică, noduri de aţă prăjite încă se beau cu rachiu" (Sevastos, 1892: I 08). 

„Dacă e chemată moaşa sau o altă babă ştiutoare, aceea pe lângă 

întrebuinţarea mijloacelor mai sus arătate, mai încălzeşte încă şi o cărămidă, o 
aruncă într-o strachină cu rachiu şi apoi cu aburul ce iese dintr-acesta abureşte de 
jos în sus corpul femeii ce e în pericol de a perde"; ,,Sau ia o coasă, deschide o 
fereastră, prinde coasa de măsea, o pleacă puţin cu vârful pe fereastră afară, toarnă 
apă de trei ori pe pânza coasei, astfel ca să se scurgă pe lângă vargă într-un vas. Şi 
apoi, din apă de aceasta dă femeii de trei ori de băut, iar cu restul o spală mai întâi 
pe cap, apoi pe tot corpul. După toate acestea, ia tort de învăţătură, adccă de acela 
la care s-au învăţat întâia oară copilele a toarce, îl deşiră, îl udă puţin, şi apoi o 
k:dgcl l:U uJm,ul p...:~h;; pJ111c,x. Şi d~lfd k:g<Jlă ln;;buic ~a umbk: ln;i /:Îk:, <Jui ... -a pJna 

ce a trecut toată primejdia" (Marian, 1892: 15). 
,,În Moldova de îndată ce văd că femeia stă să piardă, iau un căleap de 

câlţişori de in, tors de învăţătură de o fetişoară, îl încălzeşte bine în gura vetrei şi, 

înfăşând-o pe femeie, o lasă nemişcată la căldură"; ,,Ca să nu piardă iei tort de 
învăţătură, îl opăreşti, îl presuri cu pasat şi înfeşi femeia binişor pc pântece, ţiind-o 
nemişcată în pat, fără supărare, nici prea mare bucurie"; ,,Mai întotdeauna 
pântecele se unge cu untură"; ,,Pleaşcă de raci se leagă la şele, iar pântecele se unge 
cu untdelemn"; ,,Iei lozniceară, turtă de secară şi ceapă, din care faci două plesce 
pe care Ic presuri cu cărămidă pisată, cu praf de ciolane de câne, cu făină de grâu, 
puindu-le una la spate şi alta la pântece; unele leagă numai la spate. Came 
proaspătă mălăeţită cu muchea toporului, muictă cu rachiu şi prcsurată cu sare încă 
pun unele; de nu se întâmplă came proaspătă, atunci ia o mână de piper, o leagă 
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într-o pcticuţă, o moaie în rachiu şi o pune la hurie. Aşa zic că trage copilul la locul 
lui"; ,,Femeia să nu piardă se afumă cu slf1bănog. Fuior de in scuturat de pozderie 
mult în leşie limpede, pus pc pântece şi încin~ă cu călduţ, afumându-se încă cu 
sacară şi holercă - aşa obişnuiesc în cele mai multe părţi din Bucovina"; 
„De femeia pierde şi-i bolnavă în pântece, să-i facă fercdee cu coajă de stejar şi cu 
tărâţe de grâu, să ieie rădăcină şi hluji de nalbă făcăluită, s-o facă pleaşcă şi să o 
puie la pântece" (Scvastos, 1892: I 07-108, I 09, 11 O). ,,Moaşa sau altă babă ştiutoare 
încălzeşte o cărămidă, o aruncă într-o strachină cu rachiu şi apoi cu aburul cc iese 
dintr-acesta abureşte de jos în sus corpul femeii ce e în pericol de a pierde" 
(Marian, 1892: 15). ,,Dacă este pericol ca vreo femeie să piardă, apoi se ia şi se 
rade lopata de pânc, însă nu spre coadă. Şi se amestecă aceea cc s-a ras cu cernuşcă şi 
se dă bolnavei de băut. Şi apoi nu pierde" (Gorovei, 1915: 223-224). ,,Tot ca să nu 
piardă, se mai pisează miez de nucă cu seminţe de pepene, ori bumbi de suman arşi 
sau coadă de păun arsă şi pisată şi apoi amestecată în rachiu" (Olinescu, 1944: 203). 

Descântat - descântece 
„De nu te simţeşti în apele tale, descântă-te de ceas rău, bea buruiene de 

lipitură ... , du-te la vrăjitoare şi ca ştie ce să te-nveţe. Cum eşti groasă, zi de trei ori: 
Gură ai / Coadă n-ai. Strânge pumnii şi atunci ceasul rău nu-ţi poate mânca copilul 
din pântece" (Sevastos, 1892: 85). 

,,Fiecare femeie îngreunată care a avut nenorocirea să fie vizitată de Zburător, 
voind a scăpa cât mai degrabă de lipitură, adecă de boala cauzată de acest spirit, 
chiamă într-o marţi sau vineri pc o moaşă sau pc o altă babă ştiutoare ca să-i 

descânte şi s-o vindece. Moaşa sau baba chemată aduce apă neîncepută şi o toarnă 
într-o căldare. Ia apoi nouă feluri de plante şi, punându-le şi pe acestea pe rând în 
căldare, zice: 

A vrămcasă, / Cristi neasă, / Leuştean / Şi odolean, I Mătrăgună, I Sânge de 
nouă fraţi,/ Iarba ciutei/ Şi marna pădurii,/ Cum se sparge târgul,/ Cum se sparge 
oborul, I Aşa să se spargă faptul / Şi lipitura, / Şi Zburătorul; I Cum se răspândesc 
răspântiile, / Aşa să se spargă farmecele / Şi lipitura, / Şi Zburătorul; / Cum se 
răspândesc răspântiile,/ Aşa să se risipească vrăjile/ Şi lipitura,/ Şi Zburătorul. 

După aceasta pune căldarea la foc ca să fiarbă dimpreună cu cele nouă feluri 
de plante. După cc a fiert de ajuns şi anume pe timpul când «se sparge largul» 
(în Bucureşti, «oborul»), bolnava se scaldă în scăldătoarea în acest chip preparată. 
Gătindu-se de scăldat, moaşa sau cine este ia scăldătura şi o aruncă la răspântii c-o 
mare oală nouă, în trei zile, pronunţând versurile de mai sus" (Marian, 1892: 24). 

,,Se chiamă o babă ştiutoare; aceea îi descântă De Samcă. 
Au purces N. pe cale, / Pe cărare. I Când la jumătate de cale, / A întâlnit-o o 

Samcă, I Cu patru picioare,/ Cu păr de urs îmbrăcată. I Bine o-a-ntâlnit, I Trupu i-o 
schimonosit, I Pieptu i-o stricat, I Ochii i-o păinjenit, / Sângele i-o bcut, / Carnea i-o 
mâncat,/ Toate puterile i-o luat./ Nime n-o văzut-o, I Nimeni n-o auzit-o, I Numai 
Maica Domnului / Din poarta cerului / O auzit-o / Şi-o văzut-o, I Şi-o întrebat-o: 
- Ce te văicărezi / Şi te căinezi? I - Cum nu m-oi văicăra / Şi cum nu m-oi căina, / 
Că am purces pe cale, / Pe cărare, I Grasă / Şi frumoasă. / Când la jumătate de cale / 
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M-o întâlnit o Samcă / Cu patru picioare, I Cu pcle de urs îmbrăcată. / Trupu mi 1-a 
schimonosit, I Pieptu mi-a stricat, / Ochii mi-a păinjenit, I Sângele mi-a beut, / 
Carnea mi-a mâncat, I Puterea mi-a luat. / Şi nime nu m-o auzit, I Şi nime nu m-o 
văzut! / Şi i-a zis Maica Domnului: - Du-te la cine ştie descânta, / Cu mătura te-a 
mătura, I De la tine l-a depărtat; / Cu acul l-a împunge / Şi l-a străpunge, I De la 
tine s-a duce; / Cu biciu l-a biciui, / De la tine s-a pomi. / Peste Marca Neagră l-a 
arunca, I Unde popa nu toacă, I Lui Dumnezeu nu se roagă. / Acolo să-i fie cina/ Şi 
odihna. I Şi N. să rămâie luminată, I Ca cristalu de curată, I Cum Dumnezeu a zidit-o/ 
Şi mă-sa ce a făcut-o. 

Descântecul acesta se descântă în trei luni, în fiecare lună câte trei zile. Şi la 
fiecare dată câte de trei ori, care fac de 9 ori pe zi. Cu un pai de mătură, cu un ac şi 
cu o biciuşcă de găsit, în rachiu, cu care se spală femeia şi din care şi bea" (Marian, 
1892: 35). 

Variantă. ,,Alt descântec de Samcă din Bucovina, şi anume din Vicovu) de 
Sus, districtul Rădăuţului, în care însă numele Samcă e schimbat în Borză, iar 
Arhanghelul Mihail e înlocuit prin Cosma şi Diamin = Dămian sună precum 
urmează: 

Borză îmborzată, I Borză blestemată, I Cu dinţii rânjiţi, / Cu ochii beliţi, / 
C-urechi dâbalată, I Cu gura căscată, / Cu mâni crepăcioase, / Cu mâni flotocoase, / 
Încotro ai purces, I Cu dinţii rânjiţi, / Cu ochii beliţi? / - Am purces la N., / 
Ca s-o-mspăimântez, I S-o înfierbântez / Şi s-o-nfiorez, I Să mi-o îngrozesc, / S-o 
fărm, s-o zdrobesc, I Sângele să-i beu, / Viaţa să i-o icu, / Carnea să-i mănânc, / 
Viaţa să i-o stâng! / - Tu, Cosmă Diamin! / Borza îmborzată I Borza blestemată / 
Şi ceasul cel rău / Din N.N. scoateţi-I, / La mare duceţi-l, / Pe l-apus de soare, I 
La marea cea mare, / Că acolo ieste / O mreană galbenă, / Cu coada geamănă. / 
Pe-aceea cătaţi-o / Şi înspăimântaţi-o, I Şi înfierbântaţi-o, / Fănnaţi-o, / Îngroziţi-o, I 
Zdrobiţi-o, / Inima scoateţi-i, / Sângele beţi-i, / Carnea mâncaţi-i, I Viaţa luaţi-i / 
Că carnea llenii nu e de mâncat, / Că-i de câne turbat. / Mergeţi în fuga mare la 
ostrovul mare / Că acolo este o mreană galbenă, / Cu coada geamănă. / Pe-aceea 
cătaţi-o/ Şi spăimântaţi-o, I Şi înfierbântaţi-o/ Şi înfioraţi-o, / Fărmaţi-o,/ Înb1foziţi-o, / 
Zdrobiţi-o, I Inima scoteţi-i, / Sângele beţi-i, / Carnea mâncaţi-i, / Viaţa luaţi-i. / 
Acolo locuiţi, / Acolo să periţi, / Ca roua de soare, / Ca spuma de marc. 1 N. să 
1a1mîi1: .:uwta ,' Şi lu111im.11a ,' Cw11 1: lk Dw11111:Lcu la:-.,11a, ,' Sa11Jtua:,J / Şi vviua:sa. 

Descântătoarea care descântă descântecul acesta ia un vas bun ori o strachină, 
pune într-însa aghiazmă or şi rachiu, ce se întâmplă, şi rostind cuvintele de sus 
asupra vasului, dă puţină apă sau rachiu în chipul acesta descântat fcml!ii ca să 
guste, iar cu restul o spală. 

Făcând aceasta, cred româncele din Bucovina că Samca sau Spurcata nu se 
poate mai mult apropia de femeia îngreunată. Comunicat de dl. Turtureanu, preot" 
(Marian, 1892: 35-36). 

Descântec de Pază (Pează) 
,,Descântătoarea ia o frâmbie de breciri, din care măsoară 3 coţi. Şi zice: 
Pe cot am cotit, I Pază am sprijinit, / Pază de la amiază, I Pază de s.eară, / 

Pază de la miezul nopţii, / Pază din vărsatul zorilor, / Pază venită, / Pază niprătită, / 
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Pază întâlnită, / Pază mânată, / Pază cu muma codrului, / Pază cu moşu codrului, / 
Pază cu fata pădurii. 

Ia apoi un cuţit cu care face semn pc brcciri ca şi cum le-ar tăia. Şi zice: 
Nu tai brecirile, / Ci tai muma codrului,/ Moşu codrului, / Cu fata codrului,/ 

Tai toate piczcle, / Toate năprătiturilc. / Cu cuţitu le-am tăiat I Şi-napoi le-am 
înturnat. 

Merge atunci în grădină, având cu sine şi cămaşa bolnavei şi puţină făină de 
grâu şi o bucată de pânză, care este aşternută lângă o buruiană numită sceavă. Face 
din făină nouă colaci pe degetul cel mic de la mâna dreaptă, îi pune iarăşi pe pânză 
şi pe fiecare pune câte un crucer. În jurul acestora înşiră apoi brecirile şi pe toate le 
ocoleşte cu cărbuni aprinşi pe un vătrai cu tămâie. Şi zice: 

Pază venită, / Pază năprătită, / Iaca te cinstesc / Şi te dăruiesc: / Cu nouă 
colaci de grâu, / Cu o pânză nouă, / Să te laşi de cea beteagă, / Să n-o stârneşti, / Să 
n-o poceşti. 

Toate acestea le lasă apoi acolo până dimineaţă. Dimineaţa (miercuri) merge 
la descântătoare şi vede de cumva s-a veştejit buruiana şi din colaci oare mâncatu 
ie? Şi dacă da, atunci femeia pentru care se descântă are leac şi naşte în ceas bun. 
Iar dacă colacii nu sunt mâncaţi, este semn rău. Se crede că în noaptea aceea vine o 
insectă neagră, numită Pază, care mănâncă din colaci şi roade rădăcina buruienii şi, 
prin aceasta, făcându-i-se îndestul, nu mai poceşte pe bolnavă. Cămaşa se dă spre 
îmbrăcare femeii celei ce pătimeşte, iar cu brecirile se-ncinge, însă pânza şi crucerii 
rămân descântătoarei de leac şi pentru osteneală" (Marian, 1892: 39-40). 

Descântec de izdat 
„Venind mai pe unnă descântătoarea la patul bolnavei ca să-i descânte de 

izdat, îşi face cruce de trei ori. Şi zice: 
Crepi izdate,/ Necurate,/ O dată! / Crepi izdate, /Necurate,/ De două ori! / 

Crepi izdate, / Necurate, / De trei ori! / Crepi izdate, / Necurate, / De patru ori! / 
Crepi izdate, / Necurate, / De cinci ori! / Crepi izdate, / Necurate, / De şase ori! / 
Crepi izdate,/ Necurate, I De şapte ori! / Crepi izdate,/ Necurate,/ De şaptezeci şi 
şapte de ori! / Şi să fugă netrebnicu, / Ogrisâtu, I Urâtu, / Izdatu, / Din cap, / Din 
mână,/ Din vâni, / Din picioare,/ Din inimioare,/ Din jigârcioare, / Din fiere,/ Din 
putere, / Din creştet până-n degeţele, ; leşi din toate 1nchcicturile / Şi să apuci 
pădurile, / În codri muţi / Şi surzi, / Unde nu-i ieschie sărită, / De voinic tăiată / 
Nici glas de cocoş. / Să se ducă-n peti muşchiate, / Nemaiumblate! (Marian, 1892: 
39-40; Olinescu, 1944: 204). 

Descântece (,,fapt" I „faceri") de perturbare a gravidităţii vs. descântat -
descântece de restabilire a echilibrului gestal (,,desfaceri"). 

Trimiterea faptului pe capul unei femei însărcinate: 
În lut de tocilă, / Crieri de borască, / Cu păr de femee, / Ou de pui înăduşit, / 

Fapt cu cârtiţă, / Fapt cu aruncat în vânt, / Cu rac, / Cu talpă de guzgan orb, / Cu 
piele de şcrpe, / Cu sânge şi cu maţe de arici, / Rugumătură de sfredel, / Ştreang de 
om spânzurat,/ Ciolane de liliac,/ Cu ciolane de cal mort,/ Cu seu de vacă crapată, I 
Cu sarea din târlele vitelor, / Cu culcuş de iepure, / Cu mână de om mort, / Cu ţărnă 
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de la monnânt, / Cu vine şi gâtlej de lup. / Zgură de la cuptiorul părăsit, / Praf de la 
ţâţâna uşii, / Cu făină de acri, / Cu piedică de la om mort / Cu crieri de la coţofană, I 
Cu resteu, / Cu clocitură de la răţe, / Cu loc, I Cu ţerină din respintenea drumurilor, / 
Cu mâl din fântână părăsită, / Cu cărbuni. / Cu usturoi descântat spre Sf. Andrei, I 
Cu strechie, / Cu hârâiaşa de câni, I Cu hârburi din nouă târguri împrăştiete, / Apă 
de la roata morii care împroaşcă, / Cu cuturtătura de găină, I Cu plisc de cioară, / 
Cu cenuşă de la cămeşă lepădată, / Cu mătură părăsită, / Cu aşchii de meliţă rupte 
de strigoi I Înspre Sf. Andrei, / Cu potloge lepădate, / Cu aramă, / Cu marmură, / 
Cu cremene, / Cu broască cusută la gură, I Cu făina măcinată pe râşniţa întoarsă, / 
Făina măcinată pe diulor. / Fapt cu turtă de grâu şi ţâţe de femeie, / Fapt cu legatul 
cununelor flăcăilor şi-a fetelor,/ Fapt cu făcutul pe ursită, / Fapt cu mătrăgună de a 
trăi rău în casă, / Fapt de pagubă, / Fapt de urât, / Fapt de nebuneală, / Fapt cu 
despărţenie de soţi. / Fapt cu aruncătură în faţa casei, / Fapt cu aruncatul în 
aşternut, / Fapt cu aruncatul în horn, / Fapt cu aruncatul în mâncare, / Fapt cu 
turnatul în ulciorul cu apă. / Fapt cu turnatul în unna femii, / Fapt cu ceară din 
lumânările de cununie, / Fapt trimis în ceara luată / Din lumânarea de la botezul 
(cuiva),/ Fapt cu ceară/ Din lumânarea ce o trimete omului ce moare,/ Fapt cu o 
bucăţică de floare/ Ori de peteală de la mireasă,/ Fapt cu cojile de pe bubele rele/ 
Ale unui bolnav,/ Fapt în solzi de peşte arşi şi făcuţi praf, / Fapt cu turiţa care au 
scăldat bolnavul / De i s-a ales moartea, / Fapt cu păr de urs, I Fapt cu putregai de 
la monnântări, I Fapt trimes cu unghii de mort, / Fapt trimes cu păr de mort, / Fapt 
trimes cu cap de nevăstuică, / Fapt cu cucoana chiftiriţă, I Fapt cu spumele de pe 
caii asudaţi, / Fapt cu pui de mâţă, I Fapt cu ouă de şerpe, / Fapt cu pui de broască, I 
Fapt cu ciolane de şerpe, / Fapt cu şoarece cu ochii scoşi şi azvârliţi îndărăt, / Fapt 
cu cămeşa ce se nasc copiii/ Fapt cu mătrăgună. 

Femeia duşmancă ce are pică pe o femeie însărcinată se duce la vrăjitoare şi 
se învoieşte anume cum să-i facă (Sevastos, 1892: 139- I 42). 

Descântec de desfăcut - de întors 
„Temându-se bărbatul sau altul oricare din familie ca nu cumva prin vreo 

vrajă să se vatăme, femeia bolnavă, ia cămaşa acesteia şi o duce la descântătoare, 
spre a-i clescânta ele întors. Descântătoarea. luâncl căm;.işa. o întoarce încontinuu. şi 
pc faţă, şi pc dos până descântă. Şi zice: 

Cine-o fi făcut cu una, / Io-i întorc cu două. I Cine-o fi făcut cu două, / lo-i 
întorc cu trei; / Cine-o fi făcut cu trei, / lo-i întorc cu patru; / Cine-o fi făcut cu 
patru, / Io-i întorc cu cinci; / Cine-o fi făcut cu cinci, / lo-i întorc cu şase; / Cine-o 
fi făcut cu şase, / lo-i întorc cu şapte; / Cine-o fi făcut cu şapte, / lo-i întorc cu opt; I 
Cine-o fi făcut cu opt, I lo-i întorc cu nouă, / Cu nouă noi, / Cu nouăzeci de boi, / 
Îndărăpt înapoi / Şi mai înfocate, / Şi mai pipărate, / Toate făcături, I Toate 
mânături, / Toate unsuri. / De-o fi uns, / De-o fi pus / Vrăji pe N., / Napoi să 
se-ntoarcă; / De-o fi mânat de străini, / De vecini, / Napoi să se-ntoarcă; / De-o fi 
din Hale,/ Leac să sloboadă./ De-o fi de la Dumnezeu,/ Mila să-şi întoarcă;/ Să se 
întoarcă/ Şi mai înfocat/ Şi mai mâniat/ Beteşugurile, / Visurile rele, / De la N.! 
(Marian, 1892: 4 I). 
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,,Este datina în Bucovina şi Moldova că se adună mai multe muieri la un loc, 
mai ales dintre neamuri şi se consultă întrcolaltă ce c de început şi de făcut. 

Crezând că i-a făcut cineva pc ursită, adică vreo fată bătrână stătută, ce a tras mai 
înainte nădejdea bărbatului ei, sau vreo vădană căreia i-a murită bărbatul şi acum 
umblând cu vrăji şi făcături i-a făcut să moară anume, sunt de părere ca de nu 
cumva nu i-a desfăcut sau întors mai înainte de ce a apucat a se bolnăvi, să-i 

desfacă acuma. 
Una dintre femeile adunate, care se pricepe în ale descântării, apucă degrabă 

un topor, merge mai întâi la unghiul casei, de cătră icoana spre răsărit şi făcând 

acolo cruce cu toporul, zice: 
Ho, vacă roşă / Poroşă, / Ho, vacă neagră I Poncagră I Nu te asupri, / Nu te 

nărăvi, / Nu te năvăli, / Nu te năpusti,/ Copiii nu-mi sărăci! / Nu te amesteca, I Nu 
te apuca, I Nu amesteca I Copiii tăi cu-acesteia! / Nu te apuca / Nu-ţi amesteca / 
Blidele / Şi lingurile, / Şi strachinele, / Oalele, / Tindeicile / Şi strecurătorile, / Casa I 
Şi masa/ Că de te-i apuca/ Şi te-i amesteca, I Cu toporul acesta/ Capul ţi-oi tăia! 

După ce a sfârşit de rostit cuvintele acestea, împlântă toporul în unghiul 
casei. Apoi merge la celelalte unghiuri şi face asemenea. În urmă, se duce la 
meşter-grindă, de este, împlântă într-acesta toporul şi acolo îl lasă apoi peste toată 
noaptea următoare. În chipul acesta crede şi zice descântătoarea că leagă pe femeia 
ce-a ursit şi dezleagă pe cea îngreunată, care născând, se mântuieşte de moarte şi se 
însănătoşează - Comunicat de G. Tomoioagă" (Marian, 1892: 46). 

Variantă. ,,Ho, vacă roşă / Poroşă, / Ho, vacă neagră I Poneagră, I Ho, haită 
fărmecătoare, I Ho, haită de fată mare! / Hochi, înapoi să te-ntorci I De la N.N. / 
Că de nu tc-i înturna / Şi le-oi scoate în şezut, I Şi le-oi bate în şezut. I Şi ţi le-oi 
scoate în coapse, / Şi ţi le-oi bate în coapse / Şi le-oi scoate în genunchi / Şi le-oi 
bate în genunchi / Şi ţi le-oi scoate în pulpă / Şi le-oi bate în pulpă. / Şi ţi le-oi 
scoate în fluier. / Eu îndată voi lua, I De unde-or fi, / De unde-oi afla / Vreo câţiva 
ţăruşi / Ori nişte ţcpuşi. / Şi ţi Ic-oi bate / În creştetul capului, / Şi ţi le-oi scoate în 
ochi / Şi le-oi bate în ochi. / Şi le-oi scoate în măsele I Şi le-oi bate în măsele/ Şi 
le-oi scoate în andrele, / Şi le-oi bate în andrele. / Şi ţi le-oi scoate în piept, / Şi ţi 

le-oi bate în piept / Şi le-oi scoate în plămâni, / Şi ţi Ic-oi bate-n plămâni, / Şi le-oi 
scoate în inimă / Şi le-oi bate în inimă / Şi Ic-oi scoate în rărunchi, / Şi le-oi bate în 
rărunchi, / Şi ţi le-oi scoate in splină, ; Şi ţi le-oi bate in splină / Şi ţi le-oi scoate în 
şele,/ Şi ţi le-oi bate în şele./ În mare aruncat,/ N. să rămâie curată,/ Luminată,/ 
Ca argintul strecurat, / Ca aurul cel curat, I Ca soarele luminat. / Şi ţi le-oi bate în 
fluier, / Şi ţi le-oi scoate în gleznă, I Şi ţi le-oi bate în gleznă, / Şi le-oi scoate în 
călcâi, / Şi le-oi bate în călcâi / Şi le-oi scoate în căpută, /Şi le-oi bate în căpută I Şi 
le-oi scoate în degetul cel mare, I Şi le-oi arunca în cale. I Bună calea, juncan 
negru! / - Mulţumcscu-ţi N.N.! I - Hochi, înapoi să te-ntorci! / Că de nu te-i 
întuma, I Eu foc că mi-oi aţâţa, / Bolohani voi înfierbânta / Şi te-oi arde, / Şi te-oi 
frige / Până ce mi te vei stânge; / Şi apoi mi te-oi lua I Şi-n moară te-oi măcina, / 
Şi-n Yânt că te-oi vântura I Să nu rămâi de fel / Nici cât un grăunte de mac I În 44 
despicat I Şi-aruncat. / Toată făcătura,/ Şi-aruncătura I Să piară, / Să răspiară I Cum 
piere spuma de mare I Ca mă-sa când a născut-o. / Iar faptul / Şi tot datul / Şi 
stupitul în cărare, / Şi bruma de sfântul soare. 
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Sfârşind descântătoarea de rostit cuvintele acestea care se repetă de 3-9 ori, 
stupeşte după fiecare descântare asupra bolnavei, ca să se depărteze tot răul de la 
dânsa - Comunicat de Pan. Prelipceanu, învăţător în Şchcia" (Marian, 1892: 48). 

Variantă. ,,Unele descântătoare din Transilvania desfac sau întorc în 
unnătorul mod: iau apă sfinţită de la Bobotează şi turnând-o într-un vas nou, dau 
femeii suferinde să bea de trei ori dintr-însa; apoi spălându-i tot de atâtea ori 
corpul, rostesc, în gura mare, unnătorul descântec: 

Nemernica mea! / Nu tuna în curtea mea,/ Nu tuna-n poiata mea,/ Nu mulge 
vaca mea, / Nu tuna în casa mea, I Nu şedea pe vatra mea, / Nu te culca în patul 
meu, / Nici cu bărbatul meu! / Tu, văduvă grasă, / Tu, fată rămasă, / Să ieşiţi din 
femeia aceasta, I Din osu spinării, / Din baierele inimei, / Din sgârciul nasului, / 
Din tâmplele capului, / Din rădăcina măselelor, / Din vinele grumajilor, / Din 
lumina ochilor, / Din măduva spinării / Din născut, / Din şezut, / Că voi, de nu veţi 
înturna, / Prin inimă vă voi săgeta. / Să vă duceţi / Unde-s două mături după uşă / 
Acolo să locuiţi / Să vă îmbătrâniţi! / N. să rămâie curată, / Luminată, / Cum e de 
Dumnezeu lăsată! / De la noi numai izbânda, / De la Dumnezeu dobânda! 

Descântătoarea rosteşte descântecul de 3 ori consecutiv, cu uşa deschisă. 
Apoi tămâiază camera, ca să depărteze spiritul cel rău al facerii pe ursită. Vasul îl 
îngroapă la miezul nopţii într-un loc ascuns, neumblat" (Marian, 1892: 48). 

„Femeii căreia i-a făcut de ursită o fată mare, tot fată mare trebiue să-i 

desfacă. De i-a făcut o babă bătrână, tot babă bătrână trebuie să-i desfacă. De i-a 
făcut barbat, barbat să-i defacă. Şi aşa mai departe, căci altfel nu-i de leac. Şi: cum 
nu se prinde nuca de perete, aşa nu se prinde nimic de femeia bolnavă. Dacă i-a 
făcut cu cuie de fer, cu cuie de fer să-i desfacă. Dacă i-a făcut cu pene de lemn, cu 
pene de lemn să-i desfacă. De i-a făcut din rochie, din rochie să-i desfacă. De i-a 
făcut cu papucii din picioare, cu mărgelele de la gât, cu cerceii din urechi, la vatra 
de foc, la vadul lat, cum i-a făcut de ursită, aşa să-i desfacă" (Sevastos, 1892: 132). 

Descântec de deochi 
„Descântătoarea ia mai întâi nouă cărbuni aprinşi şi-i aruncă într-un vas cu 

apă neîncepută. După aceea, ia nouă bucăţele de fier de găsit sau trei frigări, le 
leagă pc tvatc la un lvc cuv bni!ar·ă de coasă, Ic pune la înciih?ÎI şi 11poi, sco!1îndu-lc 

din foc şi începând a descânta cu ele apa din vasul în care s-au aruncat mai nainte 
cei nouă cărbuni aprinşi, zice: 

Sub o salcie răsădită / Şade-o fată despletită / Cu un ochi de apă / Şi unul de 
foc. I Şi cum l-o cuprins,/ Pc loc l-o şi stâns. / Aşa să se stângă/ Şi să mi se ducă/ 
Deochiul de la N., / Deochiul de om negru,/ Ponegru; / Deochiul de femeie neagră,/ 
Poneagră; I Deochiul de fată neagră, / Poneagră; / Deochi de câmp veştejit, / 
Deochi de vânt rău, cumplit, / Deochi de vânt rău, cumplit. / Deochi de multe / Şi 
mărunte; / De strigare, / Restrigare / Şi căscare; / De răhnă / Şi neodihnă ... / Pasăre 
albă / Cudalbă! / Pici de ici, / Pici de colea, I Pici deochi / Dintre ochi! / Să nu 
rămâie răul I În trupul său / Cât un fir de mac / În patru despicat, / În drum aruncat. I 
Să pice, / Să răspice / Ca roua de soare, / Ca stupitu-n cărare, I Ca spuma de mare. / 
N. să saie, / Să răsaie / Curată, / Luminată, / Ca Dumnezeu când a făcut-o, I Ca 
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maică-sa când a născut-o, / Ca argintul strecurat, I Ca aurul cel curat, / Ca soarele 
pe senin! / În veci, amin!/ De la mine descântecul,/ De la Maica Domnului leacul! 

După rostirea de 3 ori a acestor cuvinte, descântătoarea spală cu o parte de 
apă descântată pe gravidă, pc femeia cc se crede a fi diochiată, şi pe tâmple. O 
parte i-o dă de băut, iar restul dimpreună cu cărbunii îl aruncă pe un par - Dictat de 
Aniţa Pletosu din Rădăşcni şi Gafiţa lui Niculai Iacob a Luchi, din Mălini, comună 
în Moldova, judeţul Suceava" (Marian, I 892: 50). 

Graviditatea În regimul sacru de protecţie şi adjuvanţă 

,,Spală icoana Maicii Domnului şi-i dă apă de aceea de băut" (Marian, 1892: I 5). 
„Femeia care a pierdut sau a lepădat cred românii din unele părţi ale Transilvaniei 
că trebuie să fie de cineva legată. Deci ca să nu i se repete lepădarea trebuie 
numaidecât să fie dezlegată şi anume de către preot" (Marian, I 892: 74). ,,De 
femeia se spăvăduieşte şi se împărtăşeşte de trei ori în timpul sarcinii, atunci nu se 
trudeşte" (Scvastos, 1892: 123 ). 

„Toate femeile însărcinate care ştiu ceva carte să citească în fiecare zi Visul 
Maicii Domnului, căci atunci vor naşte uşor şi le va trăi pruncul" (Marian, 1892: 22). 
,,În Bucovina şi Transilvania femeile poartă în brâu Visul Maicii Domnului, iar în 
munţii Moldovei de sus ţin tămâie, usturoi şi piper, ca să nu se prindă răul de 
copil"; ,,Orice femeie însărcinată să aibă în casă Visul Maicii Domnului" (Sevastos, 
I 892: 83, 89). ,,Femeile însărcinate [ ... ] o chiamă pe Maica Domnului să le stea în 
ajutor"; ,,Dacă vrea să nască uşor să puie sub pernă Visul Maicii Domnului"; 
„Toate femeile dorm sub cap cu Visul Maicii Domnului", pentru „apărarea casei, în 
contra duhurilor necurate şi a tuturor ispitelor şi păcatelor" (Olinescu, 1944: I 95, 203). 
„O păzea Maica Domnului, era o rugăciune care era bună la naştere grea"; ,,Se ruga 
la Maica Domnului, că ea sta în genunchi până năştea femeia"; ,,Pe femeile 
însărcinate le păzea de rău Dumnezeu şi Maica Domnului"; ,,Dădea acatist la Maica 
Domnului. Se împărtăşea. La biserică îţi citeşte preotul la icoana Maicii Domnului. 
Să nu moară, să nască mai uşor, să-i trăiască copilul"; ,,Se împărtăşea, purta o carte 
de rugăciuni sau o cruciuliţă la ca, noaptea (Ic punea) sub pernă. Nu ştia dacă scapă, 
să nască uşor": .. Dormea cu Epistolii sub cap. se spovedea. se împărtăşea"; 

,,Dumnezeu Ic păzea de rău·'; ,,Numai de Sfinţii bisericii, mai ales Sfânta Maria"; 
„Se credea că anumiţi sfinţi păzesc femeile însărcinate, se ducea la popă şi o slujea, o 
stropea cu apă sfinţită"; ,,Se rugau la orice icoană"; ,,Dumnezeu, Maica Domnului. 
Se închina să-i dea naştere uşoară"; ,,Îngerul de botez, că Dumnezeu dă un înger şi un 
diavol la botez"; ,,Sfinţii care păzeau femeile însărcinate erau Maica Domnului, 
Îngerii Domnului" (Sărhători şi ohiceiuri, I: 10; V: 3). 

Derapaje naturale (biologice) şi sociale. 

Sterilitate. Tratament cultural de fertilizare 

„Femeia bea sămânţă de iepure şi iepuroaică. Ia adică boaşele unui iepure şi 
matca unei iepuroaice, Ic usucă bine; după ce s-au uscat de ajuns, Ic pisează până 
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ce se fac ca pulberea. Le pune apoi fiecare deosebitu în câte un şipuşor cu ra(hiu, 
iar şipuşoarele bine astupate le pune într-o cahlă unde nu se face focu. Şi aco:O le 
lasă nouă zile. După a noua zi, luându-le din cahlă, bărbatul bea sămânţa cea de 
iepure, iar nevasta cea de iepuroaică"; ,,Se scaldă într-o apă în care au fost fierte: 
hemei, capusnic(crepusnic) şi floare de romaniţă" (Marian, 1892: 4, 5). ,,Pentru 
făcut copii, să beau cioturi de brad"; ,,Femeia ce nu face copii să ardă noduri de 
găsit şi să beie (Niculiţă-Voronca, 1903: 1073). ,,Pentru a purcede grea, fcneia 
stearpă bea zamă de trandafir alb, liliac alb, rujă"; ,,Se pun nouă fire de usturoi în 
jumătate litru rachiu, în care se lasă nouă zile pe horn, iar după a noua zi înceţe să 
bea" (Gorovei, I 915: 217). ,,Tot puterea lui Dumnezeu s-a arătat prin burui~ni" 
(Şcoala de comandante: 22 I). 

„După ce s-a scăldat, îşi cumpără o cordică roşie de mătasă aşa de lungă rn să 
se poată încinge cu dânsa, o duce la biserică, o dă pălimarului ca acesta s-o Juie 
sub cămeşa mesei cele sfinte din altar, unde o lasă să steie până ce se împlincs~ 12 
liturghii. Şi la fiecare din aceste 12 liturghii plăteşte preotului câte o liturghie, cupă 
cum se plăteşte de obicei anume ca să fie amintit totdeauna în decursul servicului 
dumnezeiesc. După aceasta, îşi ia nevasta cordica acasă şi, încingându-se cu dansa 
pe sub cămeşă, o poartă un timp mai îndelungat" (Marian, I 892: 5). ,,Dacă femeia 
n-are prunci şi vrea să aibă, atunci la Bobotează, când sfinţeşte preotul apa, ea să 
ieie mai întâi apă sfinţită. Acasă să-şi facă pogace cu apă sfinţită şi să o mănânce 
cu bărbatul" (Gorovei, 1915: 218). 

,,Începe mai întâi şi mai întâi a se ruga din toată inima lui Dumnezeu, a 
umbla pe mânăstiri şi beserici ca să i se cetească, a face lumini cât statul ei de lungi 
şi a le aprinde, ca să ardă la icoana Maicii Domnului"; ,,Să înconjure biserica şi să 
îngenuncheze sub daruri", ,,să ţină posturile, cu deosebire postul de Vineri mari şi 

Lunile"; ,,E o credinţă veche şi foarte lăţită la românii din Bucovina că cel ce se 
apucă să postească Lunea, aceluia în multe privinţe îi merge bine.Aşa nevestele 
care n-au copii şi doresc să aibă, dacă postesc I 2 Luni dupăolaltă, cred că vor naşte 
copii" (Marian, 1892: 3). ,,Pentru a purcede grea, femeia face lumini (lumânări) cât 
statul ei de lungi şi le aprinde la icoana maicii domnului. Plăteşte sărindare şi 

liturghii. Înconjură biserica şi îngenunche sub daruri. Ţinc posturile, cu deosebire 
postul Vinerii mari şi lunile" (Gorovei, 1915: 217). ,,Ca să rămâie grea, la noi la 
români, posteşte regulat vinerea, dă sărindare, tace lumânări cât şi ea de lungi şi le 
duce la biserică" (Ciauşianu: 371 ). 

Corectarea sterilităţii. Descântat----descântece 
„Multe femei sunt de părere că ele ar fi având un fel de morb lăuntric, numit 

mătriciu, matrice sau mătrice şi din cauza acestuia nu pot să nască copii. 
Descântat-descântec de mătrice: Stăi mătriciu, / Nu hui, I Nu pocni, / Prin 

oase nu te pomi! / Matriciu prin sete,/ Matriciu prin foame,/ Matriciu prin deochi, I 
Matriciu prin osteneală, / Matriciu prin fierbinţeală, / Matriciu prin spaimă, / 
Matriciu prin neodihnă, / Matriciu de 99 de feluri, / Matriciu de 99 de soiuri, / leşi 
de unde ieşti: / Din piept, / De sub piept, I Din inimă, / De sub inimă, / Din şele, / 
De sub şele, / Din braţe / Şi din maţe, / Din toate încheieturile / Şi din toate 
ciolanele! / Că tu, de nu mi-i ieşi, / Cu 99 de coase te-oi cosi, I Din trup şi din toate 
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oasele / Te-oi pomi / Cu 99 de seceri te-oi secera, / Din trup şi din toate 
încheieturile / Te-oi lua / Şi-n Marca Neagră te-oi mâna / Şi-acolo te-oi aşeza, / 
Acolo-i sta,/ Acolo-i bea,/ Acolo-i mânca/ Şi pe N. în pace îi lăsa./ N. să rămâie 
curată/ Şi luminată/ Ca Dumnezeu când a făcut-o,/ Ca Maică-sa când a născut-o,/ 
Ca argintul strecurat, I Cum c de Dumnezeu lăsat. / Ca soarele pc senin, / În vecii 
vecilor, amin! 

Descântecul acesta, după cum mi-a spus Gafiţa a lui Iacob a Luchi din 
comuna Mălini, judeţul Suceava, plaiul Muntele, în Moldova, care mi l-a dictat, se 
descântă numai luni dimineaţa, până a nu răsări soarele, în rachiu, vin sau borş 
proaspăt împlut, din care nu s-a gustat de fel, rostindu-i-sc versurile de trei ori 
dupăolaltă. Din rachiul, vinul sau borşul astfel descântat se dă apoi femeii de trei 
ori de gustat şi anume pe nemâncate" (Marian, 1892: 7). 

Variantă. ,,Se ia untură râncedă, veche de mai mulţi ani şi aceea se pune într-un 
vas. Apoi cu un cuţit de şatră, închegător şi barem cu două tăişuri (custuri), la care 
cuţit e de lipsă să fie ceva parte făcută din aramă, ţinându-l în mâna dreaptă şi 

atingând continuu cu ci untura cea râncedă zice următorul descântec: 
Mă luai,/ Mă dusei/ De la casa mea,/ De la masa mea,/ Pe cale,/ Pe cărare. I 

Când fusei / La mijloc de cale, / La mijloc de cărare, I Mătricele mă-ntâmpinară, / 
Mătriccle cu frecatul cel mare, / Mătriccle de 99 de feluri, / Mătriccle de 99 de 
neamuri. / Pe gură mi s-o băgat, I Prin oase mi s-o-nşirat. / Io prinsei a mă cânta I 
Prinsei a mă văieta. / Nime-n lume nu mă vede, / Nime-n lume nu m-aude, I 
Numai singur Maica Sfântă, I Deasupra pământului, / Din naltul cerului, / Din 
poarta raiului. / Maica Sfântă mă-ntrcbă: / - Ce te cânţi, / Ce te vaeţi? / - Da cum 
nu m-oi cânta, / Cum nu m-oi văeta. / Mă luai de la casa mea, / De la masa mea. / 
Pe cale, pe cărare, / Când fusei la mijloc de cale, / La mijloc de cărare, / Matricclc 
mă-ntâmpinară, / Matricclc cu lucru rău, / Matricclc cu rându lor, I Matriccle cu 
frecatu cel mare,/ Matriccle de 99 de feluri, I Matricele de 99 de neamuri,/ Pe gură 
mi s-o băgat, I Prin oase mi s-o-nşirat. / - O, fiica mea, / Nu te cânta, I Nu te văieta, / 
Nu gândi ncmică, / Nu ţi-a fi ncmică. / Cuţit de şatră/ În mâna dreaptă/ Lua-oi/ În 
untură râncedă cota-ţi-oi / La Marca Roşie duce-le-oi. / Acolo să picie, / Să 
răspicic, / Ca spuma de marc, / Ca scopi tul sub picioare. / Tu sănătoasă să rămâi! 

Aici atât femeia morboasă, cât şi descântătorul sau descântătoarea scopesc de 
trei ori şi scopitul ii freacă bine cu piciorul. Cu untura descântată se unge femeia 
morboasă pe unde o doare, iar descântarea numai marţea şi sâmbăta seara se poate 
face ca să aibă folos - Acest descântec e dictat de economul Ioan Bot din Vălenii 
Şomcuţci Mari" (Marian, 1892: 8-9). 

Contracepţie şi avort voluntar - între acceptare şi refuz, înţelegere şi 

dezavuare 
„Cine-a muta ori a aduce rădăcină de bujor ori sămânţă din pădure nu va mai 

face copii";,,Femeile care se scaldă cu cicoare nu fac copii" (Gorovci, 1915: 37, 63). 
„La români pentru ca o femeie să piardă bea ceai de secară neagră, stârpitură de 
sacară ce se găseşte prin lanuri, ceai de muterior. Cuie ruginite le ţine câtăva vreme 
în apă şi apoi bea apa ceia. Praf de puşcă încă-i bun. Ceai de rujă şi de belbinoc, 
frunză de oleandru, flori de ruje cu coaja de pe trei vişini, trei cireşi, trei perji cojiţi 
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în sus. Ceai de floare de bujor să bea sau amestecată cu rujă, ceai de şofron. Unele 
beau leşie sau ceai de busuioc roşiu ori cum îi mai zic şi nasul curcanului. Stirigia 
din cahlă şi mai ales aceea care se pierde pe stuhul caselor de ţară, unde fumul 
nefiind scos afară din hogiaguri se depune într-o pătură groasă pe stuhul 
acoperământului, de această sterigic pisată mărunt şi băută cu apă încă pierzi. 
Feredee de tărâţe şi de aburi încă îi tot pentru pierdut. Apă de tocilă, abur" 
(Sevastos, 1892: 112-113). 

„Bătrânii zic că-i mare păcat, că aşa scrie şi-n epistolie"; ,,Aşa le duce mintea 
pe cele care nu cred în Dumnezeu"; ,,Satul nu fericeşte pe femeia ce-a avortat, c-o 
făcut mare păcat"; ,,Satul nu zice nimic, numai nu se uită nimeni la ceea, dac-o 
ştie" (Şcoala de comandante: 228). 

„Aceea care anume face ca să nu aibă e, după părerea poporului, drăcoaie şi 
în cealaltă lume o sug gândacii, adecă şerpii de ţâţe, iar fătul ce zice ar fi avut să-l 
nască viu, e pierdut" (Marian, 1892: 9). ,,După credinţa generală are foarte mare 
păcat pentru aceasta. Se crede că-n cealaltă lume va servi ca talpă iadului şi va fi 
acăţată de limbă, iar copiii ce i-a lepădat se vor preface în şerpi veninoşi, care vor 
suge-o" (Marian, 1892: 75). ,,Copiii care era să-i aibă pe cealaltă lume îi mănâncă 
fripţi şi unşi cu păcură" (Sevastos, 1892: 88). 

NAŞTEREA - PRAGMATISM ETNOIA TRIC, RITUALIT A TE, 
PROTECTORAT RELIGIOS 

Izolare spaţială şi social-comunicativă 

„Dacă cântecul cucuveicei nu-i jalnic, ci mai mult ţipător, apoi în acea casă se 
va naşte în curând un copil"; ,,Când nu ţi se-aprinde focul în sobă e semn că o 
femeie a născut în sat"; ,,Dacă pocneşte vreun cerc de la poloboc apoi se crede că 
în acea casă va naşte o femeie" (Gorovei, 1915: 89, 122). 

,,Cu cât vor şti mai mulţi că se trudeşte o femeie, cu atâta face mai greu" 
(Scvastos, 1892: 121 ); ,,Afară de moaşă, altui nimănui nu-i este iertat să ştie că o 
femeie se trudeşte de naştere, pentru că femeia atâtea ori nu va putea naşte câţi 
oameni vor şti" (Gorovei, 1915: 220). 

„Uc cum au început-o pc temeie durcnle cele man, să nu lese pc mrncne să 
iasă afară din odaia ci, că-i ia puterea şi de este vreo marc trebuinţă numai atunci se 
poate duce când şi-a lăsat brâul lângă lehuză, lăsându-i puterea, deoarece în brâu 
stă puterea omului" (Scvastos, 1892: 122). ,,De cumva a intrat pe neştiute şi pe 
nesimţite în casă, atunci nu-i dau drumul să meargă pc unde a venit, ci-I ţin în casă 
până după naşterea pruncului. Dacă s-ar lăsa să meargă ar unna o naştere şi mai 
grea"; ,,Intâmplându-se ca atunci când se trudeşte femeia de naştere să vie cineva 
străin la acea casă, moaşa prinzând de veste, îi iese degrabă înainte. Şi-i zice, dacă 
e bărbat: - Nu te băga înuntru că ţi-or lua cuşma ori pălăria; iar dacă e femeie: - Nu 
întra că ţi-or lua brâneţele" (Marian, 1892: 44). ,,Dacă a avut cineva norocul să pice 
într-o casă în care femeia e-n durerile facerii, nu poate să mai plece până ce nu 
naşte femeia, că dacă pleacă, atunci sc-nvârte şi copilul înapoi" (Şcoala de 
comandante: 235). 
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Naşterea „pe pământ, pe fân, 
că aşa a născut Maica Do1111111/ui", ,,pe/ lângă vatră" 

„Se credea că c bine să nască pc pământ"; ,,Pe pământ se credea că nasc mai 
repede"; ,,Pe pământ, aşa năşteau cele mai multe"; ,,Pe pământ, aşa am apucat. 
Când nasc acasă, unele nasc tot pe pământ, altele în pat"; ,,Femeia năştea pe 
pământ, cel mai des"; ,,Pe pământ, după uşă"; ,,Pe pământ, lângă perete"; ,,Pe 
pământ, când era naşterea grea"; ,,Pe pământ, când năştea mai greu, demult"; ,,Pe 
pământ, să aibă legătura cu muma roditoare"; ,,Îl năştea pe pământ, aşa era dat de 
la Dumnezeu; şi copilul acela când era bătrân murea tot pe pământ" (Sărbători şi 
obiceiuri, I: 11; li: 3; III: 3; IV: 3). 

„Pe pământ, în faţa vetrei"; ,,Lângă vatră, pe pământ"; ,,Lângă sobă, că era 
cald"; ,,Pe pământ, după sobă ... Aşa era credinţa că o să nască mai uşor"; ,,Femeia 
năştea pe vatra sobei"; ,,Pe vatră, acolo unde o apucau durerile facerii, acolo năştea; i 
se aşeza o pătură cu paie"; ,,Pe vatră, agăţată de lanţuri cu mâinile"; ,,Pe vatră, de mult 
de tot"; ,,Pe vatră năştea mai uşor" (Sărbători şi obiceiuri, I: 11; II: 3; III: 3; IV: 3). 

„Pe paie, fiindcă erau moi"; ,,Pc paic de fân sau ovăz ca să nască mai uşor"; ,,Pe 
paie şi un aşternut"; ,,Fân, trenţe, ţoale"; ,,Pc paic şi cârpe vechi care nu mai trebuiau"; 
,,Peste paie sau o ţoală"; ,,O stanţă, un cearceaf curat, dar uzat"; ,,Paic, pătură"; ,,Paie, 
fân, poniavă"; ,,Se aşterneau paie de grâu peste care se aşeza un cearceaf şi o pernă"; 
„Numai pe pământ pc care era aşezat un ţol"; ,,Un sul de haine sub ea, să nască mai 
uşor"; ,,Haine, să nu se murdărească"; ,,(Sub femeia care năştea) se puneau pături, piei 
de oaie"; ,,Haine vechi" (Sărbători şi obiceiuri, I: 12; II: 4; IV: 4). 

„Femeile nasc jos, cele mai multe pe un aşternut de fân, căci astfel a născut şi 
Maica Domnului" (Laugier, 191 O: 49). ,,În amintirea Sfintei Naşteri petrecută în 
ieslea vitelor şi azi femeile noastre aştern fân pe jos sau în pat şi pe fân o plocadă şi 
o pernă şi acolo stă trei zile" (Şcoala de comandante: 235). ,,La mamă, pe pat, 
dedesubt, îi punea o mână de fân, că aşa a născut Maica Domnului"; ,,Se aşternea 
fân, fiindcă aşa se credea că a fost născut şi Isus Hristos"; ,,Pe paie se punea, 
fiindcă aşa a născut şi Maica Domnului"; ,,Femeia stătea pe strat, pe fân, lângă 
sobă, că aşa a născut Maica Domnului" (Sărbători şi obiceiuri, I: 12, 13 ). 

„Pe câmp, la lucru"; ,,Dacă se întâmpla la muncă, pe câmp, atunci năştea 
acolo, pe pământ"; ,,Năştea care unde putea. în drumul ţarinii. în căruţă. în sanie": 
,,Cum se nimerea, dacă naşterea era la câmp" (Sărbători şi obiceiuri, I: 11; II: 3; 
III: 3). ,,Se năştea pc drum sau pe câmp. Pe unde apuca fiecare" (Ciobănel: 242). 

„Femeia năştea în genunchi"; ,,În genunchi, îl naşte mai uşor"; ,,În genunchi 
dacă naşterea era grea"; ,,Năştea pe pământ, în genunchi"; .,În genunchi. Exista o 
vorbă, a îngenunchiat de două ori"; .,În genunchi, se întâmpla să nască pe pământ 
în casă, dar mai năşteau şi pc câmp"; ,,Uneori sta în genunchi, bărbatul îi pune 
piciorul în spate, o trăgea înapoi şi năştea"; ,,În genunchi, cu mâinile pe spate; 
agăţată de gâtul mamei sau bărbatului"; ,,Năştea în genunchi, pc pământ. Obiceiul a 
început s~ se piardă de vreo 20-25 de ani şi au început să nască în pat, dacă nasc 
acasă"; ,,ln genunchi lângă pat şj se ţinea de pat"; ,,ln genunchi, sprijinindu-se de 
marginea patului cu mâinile"; ,,In genunchi cu coatele pe un scaun mic"; ,,Dacă 
năştea greu, se da jos din pat şi năştea în genunchi" (Sărbători şi obiceiuri, I: 11, 
12; II: 3---4; IV: 3). 
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Travaliu, actul „facerii" 

,,Pentru uşurare, în Ardeal şi în Oltenia de asemenea în Munţii Vrancei, 
femeile beau păun tăiet în apă, cum zic ele, apă de pe scânteile cc sar din foc, mai 
beau apă de trei ori turnată pe lopată"; ,,Mai beau apă de pe zdrcmţişoarcle din 
brâul de mireasă"; ,,Mai rad lopata, covata, cociorva şi beau cu apă aluat de cel 
uscat" (Sevastos, 1892: 124 ). ,,La facerea grea se toarnă apă peste scânteie le ce sar 
din foc şi să dă să beie. Să nască iute, cum sar scânteiele"; ,,Sau se toarnă apă de 
trei ori pe lopată şi pe cociorvă, şi să rade de trei ori lemnul, şi-i dă femeii cu apă să 
beie"; ,,Rupe lână din brâul de mireasă, rade de pe saltea de mireasă, spală 

mărgelele acelea şi-i dau apa s-o beie" (N iculiţă-Voronca, 1903: 882). ,,I se dădea 
femeii să bea ceai de sămânţă de cânepă sau de în, pisate sau bine prăjite"; ,,Moaşa 
dădea femeii care năştea o cafea fierbinte şi imediat năştea"; ,,Foi. Scorţi de ceapă 
pusă în apă clocotită"; ,,Dacă femeia se chinuia prea tare, moaşa îi pregătea o 
băutură din «mama secării»"; ,,Îi dădea să bea vin sau ţuică fiartă cu untdelemn"; 
,,Îi stingea cărbuni în apă şi-i dădea să bea" (Sărbători şi obiceiuri, I: 14; III: 4, 5). 

„Femeia se scaldă cu stropi de orz, în Bucovina"; ,,Pe uncie le scaldă cu 
fapnic, sita zânei, cinci degete, crucea pământului, avramască, cristcnească"; ,,O 
aburesc pc femeie cu câlţ, cu boz, cu pelin, o înfaşă sau o trage cu apă caldă sau cu 
peteci calde" (Sevastos, 1892: 123, 124). ,,Lelica Ileana noastră îi mai face abur, o 
trage cu untdelemn, tot aşa, roată pe pântec, pune şi o petică caldă. Aşa de bine 
face că îndată se naşte copilul, aşa" (Şcoala de comandante: 234). ,,Se făcea o 
pălitură cu flori de fân şi scălda femeia în ea, să poată naşte"; ,,Îi făcea abur cu 
pleavă de fân în căldare"; ,,Îi făcea baie caldă la picioare"; ,,Moaşa îi făcea femeii 
baie cu ovăz pc tot corpul"; ,,Când naşterea era grea îi făcea scălduşe cu apă caldă 
la picioare, o ungea pe burtă cu unt şi o lega cu ştergătoare peste brâu"; ,,Numai 
aburi în căldare cu apă fierbinte, se băga piatră care clocotea. Se punea şi cărămidă 
caldă"; ,,Dacă naşterea era grea, moaşa îi punea femeii lut cald pc burtă, ca să-i mai 
potolească durerile, dar şi ca să-i provoace naşterea"; ,,Se punea o căldare cu apă 
pc foc şi se băga în ca fuior de cânepă şi se punea pe burta femeii, să nască mai 
uşor"; ,,Punea foi de ceapă pe jar şi o afuma. Foi de ceapă puse în apă" (Sărhâtori 
şiuhiLâmi,I: IJ, 1-4;11:4 5;111:4;1\':4). 

,,Îi punea căldură la şale sau pe burtă"; ,,Sub femeie se puneau cărămizi 
calde"; ,,Cărămidă caldă şi cojoace să-i fie cald"; Moaşa „îi punea cărămizi calde 
sub şale şi pe burtă"; ,,Moaşa punea sub femeie călduri, pici sau cârpe încălzite"; 
,,Se încălzea maiul cu care se băteau chcmeşile la râu şi i-l punea la spate, la burtă, 
şi se încălzea fuior pc matcă, in nefiert, încălzit în apă caldă şi i-l punea la burtă"; 
,,Îi puneau căldură, un pieptar încălzit"; ,,Se încălzeau haine"; ,,Cărămizi calde sau 
capace calde, învelite în ştergar"; ,,Numai ţiglă caldă sau pusă pe un ciubăr cu apă 
caldă"; ,, Se punea fân încins, sticle cu apă caldă sau cărămizi calde către şolduri" 
(Sărbători şi obiceiuri, I: 13, 14; II: 4-5; III: 4; IV: 4). 

,,Pe unele le ung pe şele şi pe pântece cu untdelemn" (Sevastos, 1892: I 23). 
„Cu untură de iepure descântată dacă se unge o femeie care se zbate în durerile 
naşterii îşi uşurează foarte mult sarcina făcutului"; ,,Sare copilul din ea cum sare 
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iepurele" (Ciauşianu: 337). ,,Îi făceau frecţii"; ,,Se dădea cu unsoare de porc să fie 
mai uşoară naşterea"; ,,O ajuta muierea care ştia, o trăgea" (Sărbători şi obiceiuri, 
II: 4-5; III: 4). 

,,Îi bine ca femeia să se primble prin casă şi în dreptul uşii să izbească cu 
piciorul în prag. În timpul aesta, moaşa bătând şi ea singură în prag, strigă: Aista 
picior mă doare / Şi cu-aista dau mai tare. Sau: Hai dă cu picioru-n prag / Fă fecior 
la lume drag!" (Sevastos, 1892: 119). ,,Era purtată de moaşă de subţiori prin 
cameră"; ,,Moaşa o plimba prin casă"; ,,Se plimba până la prag" (Sărbători şi 
obiceiuri, I: I 4; III: 4 ). 

„Tot pentru trudă îi despletesc părul. În Dobrogea despletesc femeia ce se 
trudeşte toate rudele câte se află în casă" (Sevastos, I 892: 1 I 8). ,,Despletirea 
lehuzei e ca să se deschidă ciolanele" (Şcoala de comandante: 235). ,,O punea de 
trecea de trei ori peste albia pusă cu gura în jos" (Sărbători şi obiceiuri, l: I 3). 

,,Bărbatul ei dă cu puşca peste casă şi moaşa de trei ori cu piciorul în uşă" 
(Marian, 1892: 43). ,,În Dobrogea, de văd că femeia se trudeşte prea mult, spre 
uşurare, îi dă bărbatul apă din pumni că poate uitând că-i însărcinată i-a turnat de 
spălat pe mâni şi de aceea nu poate naşte. Acelaşi obicei e şi în alte părţi; tot 
pentru acest scop spală cerceii şi mărgelele ce le-a avut o femeie de mireasă şi-i 
dă să beie apa aceea"; ,,Ca să nască mai curând, în Oltenia împuşc peste casa 
bolnavei şi o stropesc cu apă între ochi" (Sevastos, 1892: 118, 124). ,,Se dădea 
femeii apă din pumni, să nască mai repede"; ,,Femeia bea apă din pumni, de la cei 
din casă şi făcea paşi mari pe un brâu"; ,,Bea apă din pumni, de la socru şi de la 
soacră, că poate le-a zis de rău şi s-o ierte"; ,,Moaşa îi da apă din pumni, femeia se 
agăţa de gâtul bărbatului"; Bărbatul îi dădea apă din pumni şi din opincă, că poate a 
înjurat-o"; ,,Trebuia să-şi ţină bărbatul de gât ca să nască mai uşor şi să-i dea 
bărbatul să bea apă din pumni". ,,Ca să naşti uşor, dacă ai bărbat rău îl goneşti, 
dacă ai bărbat bun, naşti de gâtul lui. Îţi dă apă din pumni pe uşă, pe la 
giurgiuvelele geamului; trage cu revolver peste casă; se aruncă apă pe casă"; 

„Aducea un vânător să tragă de trei ori cu arma, ca să sperie femeia"; ,,Punea pe soţ 
sau pe altcineva să tragă cu puşca peste casă"; ,,Trăgeau cu puşca peste casă 
spunând: Cum iese glonţul, aşa să iasă copilul"; ,,Bărbatul trăgea cu puşca peste 
casă, ca să fie naşterea rapidă. Îi da apă din pumni; ,,Dacă femeia nu putea să 
nască, venea un vânător, puşca peste ea. Să se sperie, să nască mai repede"; ,,Se 
trăgea un foc de armă, ca femeia să nască mai uşor din sperietură"; ,,Dacă naşterea 
era grea, trăgea cineva cu puşca peste casă, spunând: Cum se sloboade cartuşul, aşa 
să se sloboade copilul (Sărbători şi obiceiuri, l: 13; II: 4-5; III:.4; IV: 4). 

,,Când femeia se trudeşte, se deschid toate încuietorile şi lăcăţile din casă" 
(Sevastos, 1892: 121 ). ,,Se descuie toate lacătele şi încuietori le de la uşile casei" 
(Ciauşianu: 373). ,,Moaşa ia şi întoarce toate lucrurile din casă, câte se pot întoarce 
şi anume: coveţi, lopeţi, cociorvă, vătrai, mătură, oale, ceaune în credinţa că în 
urma aceasta va naşte mai uşor" (Marian, 1892: 44). ,,La români ca şi la mai toate 
popoarele Europei, la naştere se descuie toate încuietorile din casă: lacăte, broaşte 
etc. - pentru ca naşterea să fie uşoară" (Ciauşianu: 396-397). ,,Se mai împlântă 
două topoare cruciş în stâlpii acoperământului, se întorc lucrurile cu gura în jos" 
(Olinescu, 1944: 21 O). 
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„Moaşa îi tăia buricul"; ,,Tăia buricul, îl lega bine să nu curgă sânge"; ,,Moaşa 
era cea care tăia buricul copilului. Buricul se tăia pe o aşchie sărită pe care se punea 
un ban de argint, să fie copilul cinstit, norocos"; ,,Buricul copilului se tăia pe o aşchie 
şi un ban, să aibă noroc la bani. Aşchia şi banul se puneau apoi la ursitori"; Se taie 
„pe resteul de jugul boilor"; ,,pe o coajă, aşchie"; ,,pe coada toporului", ,,pe furca de 
tors", ,,pe un ban găsit", ,,pe carte"; Se leagă „cu aţă de la cheutoarea marnei sau 
obişnuită" (Sărbători şi obiceiuri, I: 13, 14; II: 8-9). ,,Buricul se taie pe un ban de 
argint"; ,,Moaşa tăia buricul copilului cu o custură, cu un cuţit, cu ce se nimerea" 
(Ciobănel: 257). ,,S-a cam dus acum obiceiul de a se tăia la băieţi buricul cu coasa ca 
să iese cosaci şi la fete cu secera, ca să iese secerătoare. Acum se taie mai mult cu 
foarfecile. Femeile găsesc natural acest procedeu pentru fete: Să-i tai buricul cu 
foarfecile să se facă chindesătoare, să facă pui, flori (adică să ştie să coasă râuri)" 
(Cristescu-Golopenţia, 1944: 45). ,,Buricul unui copil nou-născut se leagă c-o aţă de 
cânepă de toamnă şi nu de vară, căci se crede că-n altfel acei copii nu vor avea 
unnaşi, aşa cum cânepa de vară n-are sămânţă" (Gorovei, 1915: 38). ,,Buricul 
copilului, uscat şi pisat, îl bea mama cu rachiu, ca să nu mai aibă copii" (Gorovei, 
1915: 222). ,,E bine a strânge buricul care cade de la copil şi crescând copilul mare a 
i-l da, c-apoi va fi el, dacă este băiat, isteţ la învăţătură. Dacă este fată, iscusită la 
ţesut şi cusut"; ,,Buricul unui copil se păstrează până se face el mare. Atunci se 
înmoaie în apă şi i-l dă să se uite prin el, ca să se facă îndemânatec şi să poată face ce 
va vedea"; ,,Marna care păstrează buricul şi moţul copilului său să i-l dea când se va 
face mare, să şi-l rupă singur în bucăţele şi să-l arunce peste ogoare primăvara, căci 
va fi foarte deştept acel copil şi ce va vedea cu ochii va face cu mâinile" (Gorovei, 
1915: 38). ,,Partea care cade de la buric o păstrează femeile şi-o pun învăluită frumos 
în hârtie, la grindă"; ,,Când sunt copiii mai mari îl udă-n apă, îl bagă pe fus şi-l dau 
copiilor să se uite prin el. E bine că nu se mai deoache, spun unele, pentru că aşa se 
fac copiii meşteri (adică pricepuţi) la toate cele. Când vine părintele la Bobotează, să 
vadă părintele prin buric, că ăla iese meşter de toate lucrurile le poate face. Îi mai 
îndemânatec. Că preotu uite e cuminte, e cu dar şi bogat. Fetele devin meştere la 
cusut, pui şi flori" (Cristcscu-Golopcnţia, I 944: 45). ,,Când copilul avea 3-4 ani, 
buricul său uscat se desfăcea peste un obiect caracteristic unei meserii: secure, ac de 
cusut, carte etc. Uneori îl dezlega chiar copilul şi unul dintre părinţi îi menea cu voce 
care 1m;:,,eria n;:,,peeciva·· (Si.lrbi.lturi->i utJiceiwl, lll: 7'). 

„Paraschiva Dogaru, cea din Ţara Moţilor îngropa întodeauna buricul la loc 
sigur: Făceam cu un sfredel gaură în stâlpii de la uşă ori în pragul uşii ş-acolo-I 
băgam. Ş-astupam cu cui de lemn" (Cristcscu-Golopenţia, I 944: 45). 

,,Se zice că la primul copil c bine să-i îngropi casa în fundul căşii după masă, 
ca să hie copkilul tot în fruntea mesii sau pentru ca fetele să se mărite mai tinere" 
(Cristescu-Golopenţia, I 944: 46). ,,Locul se îngropa în casă, după uşă. Se puneau 
trei usturoi"; ,,Casa în care se năştea copilul, imediat după naştere se îngropa cu 
bani şi boabe de fasole în ea"; ,,Se pun în ea: cui, usturoi, piper, tămâie, ban de 
argint, 3 căţei de usturoi, ac, pană de cocoş, porumb, grâu, orz"; ,,Se îngropa cu 
căţel de usturoi, ca al doilea copil să fie băiat, dacă primul a fost fată"; ,,În casă sau 
în beci pe locul corespunzător, dacă în casă nu se putea"; ,,La naştere se îngropa 
locul copilului în colţul camerei. În groapă se pune şi un bănuţ, ca să fie de norocul 
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copilului"; ,,La un pom roditor"; ,,În grădină, la loc curat, unde nu umblă vitele"; 
,,Moaşa îngropa locul copilului într-o oală, în grădină" (Sărbători şi obiceiuri, 
I: 13-14; IV: 5). ,,Eu am născut pc pământ, nu avea importanţă în ce loc, acolo 
unde te apuca, apoi mă luau cu copil cu tot, mă puneau pc fân în pat, iar în locul 
unde am născut au făcut o groapă în pământ şi au îngropat locul copilului 
(placenta). Chiar dacă năşteai pc drum ori pe câmp, tot acasă veneai şi făceai o 
groapă undeva sub pat pentru placentă. Toată lumea făcea aşa" (Sărbători şi 

obiceiuri, I: 13 ). 

Periclitări ale actului natal. Contracarări rituale 

„E bine ca femeia în munci să pună un ban de argint sub brâu şi să-l lase să 
cadă zicând: Cât degrabă a căzut banul, aşa degrabă să cadă copilul" (Şcoala de 
comandante: 235). 

,,Îi descânta cu cuţitul pe burtă: Cum intră cuţitul în came, aşa să treacă copilul 
prin burtă. Se făcea că taie burta în cruce, de trei ori. Sau o punea să se plimbe din 
fundul casei la uşă. Când ajungea la uşă, dădea cu pumnul în uşă şi spunea: Cum se 
deschide uşa, aşa să mă deschid şi eu"; ,,Dacă naşterea era grea sau până să nască, 
femeia umbla pc brâu roşu şi la capete dădea cu piciorul în pereţi. Trecea un ou prin 
sân, zicând: Cum nu ţine găina oul, aşa să nu ţin eu copilul"; ,,Se descânta, moaşa 
punea un ou în spuza focului şi spunea: Cum o crăpa oul, să crape toate cele"; 
„Moaşa descânta de potcă"; ,,Chema o babă s-o descânte, ca să nască mai iute şi să 
nu se chinuiască"; ,,Când lăuza nu putea naşte, o descântătoare îi stingea frigarea, un 
fier înroşit în foc şi băgat în apă. Cu cât ţipa fierul mai tare, cu atât pleca ursita"; 
,,Îi descânta cu cărbuni, îi făcea frigare. Încălzea în foc câte o jumătate de potcoavă 
sau alte fiare găsite. Şi apoi le stingea în apă şi îi dădea femeii să bea de nouă ori. 
Apa era neîncepută" (Sărbători şi obiceiuri, I: 13; li: 4-5; IV: 5). 

Patronaj .'îaau marial 

„Se aprinde tămâie de la Paşti, Crăciun sau Bobotează, afumându-se casa şi 
femeia cc se roagă mereu Maicii Domnului"; ,,I se dă apă turnată peste icoana 
Maicii Domnului .. (Olinescu, 1944: 21 O). ,,Spală icoana Maicii Domnului şi-i dau 
să beie" (Niculiţă-Voronca, 1903: 882). ,,Pe unele le afumă cu aţă de la clopot sau 
le adu să beie apă cu praf din aţa de la clopt prăjită pe vatră"; ,,În Ardeal, de trudă, 
femeile chiamă preotul de le citeşte molifta Maicii Domnului" (Sevastos, 1892: 
120, 122). ,,Uncie pun Visul Maicii Domnului pe pântecele femeii şi îndată naşte" 

(Sevastos, 1892: 121 ). ,,Moaşa cel mai bine e că se roagă, face o mătanie"; ,,Moaşa 
dădea femeilor icoana Maicii Domnului"; ,,Se aduce în cameră icoana Maicii 
Domnului"; ,,Se dă femeilor icoana Maicii Domnului şi Visul Maicii Domnului să 
citească, ca să fie munca uşoară" (Şcoala de comandante: I 08, 234, 235). ,,Se 
rugau Visul Maicii Domnului"; ,,Dacă naşterea era grea, moaşa spunea câteva 
rugăciuni"; ,,Moaşa făcea mătănii şi se ruga"; ,,Se adunau mai multe femei şi 

făceau rugăciuni pentru uşurarea naşterii"; ,,Când naşterea era grea, cineva trăgea 
clopotul la biserică, ca să nască mai uşor"; ,,Când femeia năştea greu, se zângănea 
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clopotul bisericii, se arunca peste el apa, ,ar cu apa scursă de pe el se stropea 
femeia" (Sărbători şi obiceiuri, li: 4-5; lll: 5). 

Descântece 
„Plecat-au, plecat / În calea naşterii lui Cristos; / Iaca şî ieu cu Maica Maria 

m-oi afla, / Frumos t-oi ajuta, / Că Maica Maria te va ungea / Şî ieu frumos ţi-oi 
ţânea, / Naştere uşoară vei avea/ Di la Cristos. / A plecat Ana, / Stana, / Sânziana, / 
Petrina, / Marioara, / Logojana. / Voi, mândrilor, / Frumoasălor, / Zânelor, / 
Milostiviţi-vă/ Şi aduceţ naştere uşoară, / Prunc sănătos şi frumos să rămână, / Cu 
Cristos ţi-oi lăsa,/ Cu iei ţi-oi împreuna". 

„Maica Precista/ D-un genunchi îngenunchia / Ceasul bun îl striga,/ Domnul 
Hristos poruncea, / Pântecele cutăreia îl deschidea, / Pruncul îl pornea; / Că mi-a 
strigat de la iapă la mânz, / De la vacă cu viţel, / Că ele fac mai curând; / Ceasul ăl 
bun venia / Şi pe Cutare uşura, / Căci pruncul l-a născut, / După ce cu unt l-a uns" 
(Gorovei, 1931: 14). 

POSTNA T ALIT A TE - IATROGENIE, PEDOLOGIE, SACRU 

Maica Domnului (relevanţa sau specificul unui model psihosodal) 

,,Dormind Presfânta Fecioară Născătoare de Dumnezeu în Muntele Eleonului, 
când a fost în cetatea Yitlcemului, unde ar fi venit la Sfinţia sa Domnul nostru Isus 
Hristos, şi a întrebat-o: Maica mea preasfântă, dormi? lară ea a zis: Fiul meu 
preadulce, preafrumoase /suse, am fost adormită, şi iată că am văzul straşnic vis 
pentru tine! Şi a zis Domnul: Spune, maica mea, visul ce ai văzut. Şi ea a zis: Fiul 
meu preadulce! Am văzut pe Petru în Roma şi pe Pavel în Damasc, iară pe line 
te-am văzul în cetatea Jersalimului, răstignii pe cruce 1Î1tre doi tâlhari. Cărturarii 
şi fariseii şi necredincioşii jidovi defăimându-te, foarte te-au haţjocorit, şi cu fiere 
te-au hrănit, şi cu oţet te-au adăpat, cu trestie şi cu toiag peste cap te-au bătui, şi 
în sântul obraz te-au scuipai, şi cunună de spini pe capul tău au pus, şi 111111/ din 
ostaşi cu suliţa 1n coastă le-a împuns, din care îndată a ieşii sânge şi apă. Soarele 
~-u-ttrllttt::1.·ur, i'11t1u tn ro,>t::U(u .1-u .11.lrirrrbut, 1.utupt::lt::u.1rrru br:1i::ri1.i::i Ji:: .1u.1 p<irnr/us 

în două s-a de.,pical, 1ntunerec mare s-a .f!icut_peste toi pământul dela al şaselea 
până la al nouălea ceas. Josţj"şi cu Nicodim mi se părea că le pogoară de pe cruce, 
şi cu giulgiu curai te-au înf"ăşural, şi-n mormânt nou le-au pus. Şi în iad le-ai 
pogorât, şi uşele cele de aramă le-ai sf"ărămat, şi zăvoarele cele de fer le-ai 
zdrobit, pe Adam şi pe Eva scoţându-i afară. Şi înviind a treia zi, te-ai înălţat la 
ceruri şi te-ai pus la dreapta Tatălui. Iar Domnul i-a zis: Maica mea preasf"ântă, 
adevărat vis ai văzut! Şi aceste toate eu voi să le pătimesc pentru neamul omenesc. 
Şi de va scrie cineva visul tău şi-l va ţine, şi la sine îl va purta, şi-n casa sa II va 
avea, de aceea casă dracul nu se va apropia, şi pe duhul cel necurat îl va goni, şi 
îngerul lui Dumnezeu va sta Io/dauna lângă dânsul d-a dreapta, şi de năvălirile 
despre oamenii cei răi va fi mântuit; şi la drum de va călători şi va avea acest vis 
pe lângă sine, acel om nu se va teme de grindină, de tunet, de fulger, şi de tătă 
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moartea grabnică va fi ferit: arhanghelul Mihail va fi lângă dânsul îndreptând 
calea lui ori încotro va merge: la dreapta judecată va afla milă, şi la eşirea sa din 
viaţa mă voi arăta lui om demprrnnă cu tine, maica mea; şi îngerul meu va lua 
sufletul lui. ducându-l 1i1tr11 împiiriif ia cerurilor, veselindu-se acolo cu toţi drepţii, 
cari din veac bine au plăcut mie, amin" ( Visul Maicii Domnului, ,,varianta lungă" -
Hasdeu, 1880: 390). 

„Visul preacuratei Născătoare, când a adonnit în Muntele Măslinilor şi când 
veni cătră dânsa Domnul Hristos, în vedenie şi zise: Oh, maica mea iubită! Dormi? 
Şi dacă s-a deşteptat sfânta, a răspuns lui Isus Hristos şi a zis: Adormii, flul meu 
iubit, şi iară mă deşteptai; şi pe tine te-am văzut însuţi legat şi vândut şi la stâlp 
legat, bătut şi pe cruce răstignit, şi din preacurat şi sfântul tău trup ca un lemn 
cojit, şi sângele curgând. Răspunse Isus Hristos şi zise: Oh, maica mea iubită! 
Adevărat, că visul care l-ai visat, voiu să-l pas eu pentru neamul omenesc şi pentru 
păcatele norodului acestuia ... Cine o va arăta sau o va scrie această carte, acel om 
va avea milă de la Dumnezeu şi priviinţă de la toţi oamenii, şi la ceasul morţii lui 
mă voi arăta lui singură şi mă voi ruga cu toţi îngerii cătră fiul meu, pentru sufletul 
acelui om care va scrie sau o va arăta şi altora, sau o va purta la sine această sfântă 
carte, şi-l voiu duce întru împărăţia cerului, amin" ( Visul Maicii Domnului, 
,,varianta scurtă" - Hasdeu, 1880: 388). 

,,Eu, robul lui Dumnezeu sfântul Sisoe, pogorându-mă din muntele Sionului, 
adică din măgura Eleonului, văzui pe Arhanghelul Mihail, voevod îngeresc, 
întâmpinând pe A vcstiţa, aripa Satenei, şi era părul capului ei lung până la călcâe, 
şi ochii erau ca focul, şi din gură-i cşea foc şi din tot trupul ei, şi mergea foarte 
strălucită şi cu trupul schimonosit. Şi o întâlni Arhanghelul Mihail şi o întrebă: De 
unde vii tu, Satano, duh necurat, şi unde te duci, şi cum îţi este numele? Iar ca zise: 
Eu sunt duh necurat, aripa Satanei. Atunci Arhanghelul o luă de păr şi o bătu 
cumplit; iar ca striga cu glas mare, şi zicea ca să mai înceteze îngerul de bătaie, că i 
le va spune toate pe rând; şi încetând îngerul de bătaie, ea începu a i le spune: 
Auzit-am de o fecioară Maria, fata lui Ioachim şi a Anei, pe care a vestit-o 
Arhanghelul Mihail prin toate cetăţile, vrând Maria să nască pe Isus 
Nazarineanul; şi eu merg cu ale mele diavolesci meşteşuguri ca s-o smintesc pe 
dânsa. Iar Arhanghelul a zis: I'(Înă-11 ::iua de astă::i, aceste mt:ştt:şuguri uit: tult: să 
mi le spui. Şi o luă de părul capului, începu a o bate rău şi o junghia; iar ca zise 
îngerului: lasă-mă că ţi le voi spune toate pe rµnd: eu mă fac muscă, eu mă fac 
păianjene, eu mă fac ogar, şi toate nălucirile văzute şi nevăzute, şi merg de 
smintesc femeile, şi iau copiii, şi smintesc feţile [fetele] lor prin somn greu 
dormind; şi eu am 19 numi ale mele: Avestiţa. Navodar, Salomnia, Zurina, Nicara, 
Avezviha, Scarbola, Miha, Puha, Cripa, Zlia, Nevaţa, Pesia, Cilipina, lgra, Fosfor, 
luţifer, Avie, Berzebuti; dar unde se vor găsi numite mele scrise, eu acolo nu mă 
voi apropia de 7 mile deloc de aceea casă, nici de nimeni câţi vor fi întru acea 
casă, până va.fi cerul şi pământul, în veci amin" (Cartea Sfântului Sisoic/ ,,Minunile 
Sfântului Sisoie" - Hasdeu, 1880: 277-278). 

„Eu sfântul Iosif pogorându-mă din muntele Sionului, întâmpinai pe Avestiţa 
aripa Satanei, care avea părul capului ei până în călcâie şi ochii ca de foc, şi din 
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gura ei eşia pară de foc, şi unghiile ei era ca secerile şi foarte grozavă la chip, şi 

depărtându-mă dela dânsa văzui unde o întâlni Arhanghelul Mihail, zicându-i: Stai, 
Diavole! Şi îndată stătu; şi iarăşi îi zise acela: De unde vii, necurato? Şi unde 
mergi? Şi cum îţi este numele tău? Iar ea răspunse zicând: Eu sunt Avestiţa aripa 
Satanei, am auzit de preacurata Fecioară, vare e fata lui Achim şi Anei, cumcă 
nasce pre Hristos Mesia, şi merg cu ale mele meşteşuguri mari ca să smintesc 
nascerea ei; iar arhanghelul auzind, o apucă de părul capului şi o bătu peste tot 
trupul ei cu bătaie de foc şi o împunse cu paloşul în coastă, şi iară îi zise: Spune, 
diavole, cum te faci tu şi intri în casele oamenilor de le smintesci femeile şi le 
omori copiii? Iar ea răspunse cu glas mare ca să mai înceteze d-a o mai bate, că le 
va spune toate anume, şi începu să zică: Eu mă fac pitună, muscă, pisică, ogar, 
găină, capră, femeiă, grăunde de meiu, şi întru în casele oamenilor de le smintesc 
femeile şi le omor copiii; şi mai tare mă apropiu de care este fată de căpetenia din 
celelalte femei, şi am nouăsprezece numi: cel dintâiu Avestiţa, al 2-lea Avaruda, al 
3-lea Brano, al 4-lea Pabirano, al 5-lea Zaea, al 6-lea Liba, al 7-lea Muza, al 8-lea 
Dezano, al 9-lea Nazarana, al 10-lea Petia, al 11-lea Grobina, al 12-lea Frango, 
al 13-lea Labra, al 14-lea Cadachia, al 15-lea Năfruţa, al 16-lea Necorânda, al 
17-lea Grăbina, al 18-lea Zuza, al 19-lea Zira de Zano; şi iată-ţi dau acest zapis, 
muncitoru le, carele muncesci numele meu, ca să fiu lepădată de trei mile de loc şi 
să nu mă poci apropia de puterea acestui zapis. Şi-l dete în mâna marelui 
Arhanghel Mihail. Arhanghelul zise: Îţi poruncesc ca de acum înainte să nu te mai 
apropii de robul lui Dumnezeu în veacul veacului, ci să te duci în ghena focului 
nestins, că ac/oe locul tău în veci, amin" (Avestiţa, aripa Satanei - Hasdeu, 1880: 
718- 719). 

Fig. 14 Fig. 15 
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Pruncul (introducere În antropologia empatică) 

„Cine are putere să ungă copilul cu unt de lemn măcar odată-n zi peste tot 
trupul acela copil ar fi îndoit şi-ntreit mai voinic de cât un alt copil ce n e uns, 
dându-i atâta putere ca să poată lupta în contra orişicărei boale cu un cuvânt ungi 
copilul cu unt de lemn, cât s-a putea mai mult îi asiguri viaţa" (Sevastos, 1892: 
265-266). ,,Pentrucă lucrul slab vrea să fure copilul, trebuiesc griji speciale date 
acestuia. Copilul poate fi pocit şi în casă. De aceea nu trebuie să-l laşi singur". 
„Lucrul slab poate veni pe horn de ţi-l poceşte în casă. Lucrul slab îşi bate capul şi 
să fure copilul: are năcaz pe copchii, că ştie că sunt buni şi el vrea să-i ia. N-ai 
văzut că sunt icoane delea când stă lângă femeia care naşte lucru slab şi îngeru? 
Dacă e femeia mai păcătoasă, stă îngeru mai aproape şi nu lasă pe lucru slab să ia 
copchilul. Copilul nu-i slobod să doannă afară până la şase săptămâni ca să nu 
treacă peste el vreun vânt, vreo holbură" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 49). ,,Ca să 
nu se mai apropie ielele de copil de cum se naşte şi până la 40 de zile să-i ţie sub 
cap usturoi şi pâne, cărbune într-o peticuţă în trei colţuri, iar pe unnă să le svârle în 
grădină" (Sevastos, 1892: 261 ). 

Mama (lăuza şi Iactanta, tribulaţiile lăuziei) 

,,Într-o zi călători proorocul Ilie pe drum şi întâmpină pe Lilith cu toată ceata 
de duhuri necurate. Proorocul o întrebă: Unde te duci tu cu toată ceata ta, lilith, 
răutăcioasă. Şi ea răspunse: Domnul meu Ilie. Mă duc la lehuza cutare ca să-i dau 
somnul morţei să-i iau pruncul nou-născut, să-i beau sângele şi să-i sug măduva 
din oase, dar carnea îi o las neatinsă. Ilie îi răspunse şi-i zisă: Te afi1risesc cu 
afurisenie ca să te prefacă D-zeu în piatră mută, şi Lelith zisă: Domnule! În 
numele lui D-zeu, te rog, iartă-mă să fi,g. Îşi jur insă pe numele lui D-zeu că voi 
evita acele drumuri ce du/ la lehuzâ şi la pruncul de curând născut, şi voi fugi 
îndată de acolo unde voi auzi sau voi vedea numele meu. Acum îţi zic şi numele 
mele, căci pretutindeni când le vei pronunţa, acolo perdem atât eu cât şi toată 
ceata mea puterea de a mai intra şi de a mai vătăma. Jur a-fi spune numirile mele. 
ca să le scrii şi să le atârni în odaia lehuzei şi a pruncului. Numele mele sunt cele 
următoare: Satrina, lilith, Ahito, Amizo, lsorpo, Kahas, Odam, lk, Podo, Ei/o, 
Patrota, Ahko, Kea, Kali, Batna, Ta/to şi Partasa. Care cunoaşte aceste numiri şi 
le scriu, mă.face să.fug îndată de la prunci. De aceia atârnă acest amulet în odaia 
lehuzei şi ea nu va suferi nici o vătămare de la mine" (Sevastos, 1892: 204-205). 

Carantina magică 

„Din gospodărie ieşea la şase săptămâni"; ,,când ieşea din casă lua un fier în 
mână, să nu dea în babiţi". ,,Lăuzele după ce năşteau nu ieşeau afară (pentru a se 
feri) de alea sfinte. Când ieşeau seara, noaptea, puneau o potcoavă la brăcire. De 
Rusalii puneau usturoi, pelin în sân sau la brâu. Rusaliile poceau. Se fereau cu fier 
la brâu, cu usturoi, pelin, de Rusalii. În tot timpul lăuziei femeia nu se vedea şi nu 
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vorbea cu altă lăuză fără moliftă, că le mureau copiii. / Lăuza nu ieşea seara din 
uşă. Dacă era totuşi neapărată nevoie să iasă, lua o mătură aprinsă şi fugeau relele 
de foc. La gât, lăuza punea pelin şi usturoi s-o ferească de rele" (Sărbători şi 
obiceiuri l, Oltenia: 34). ,,Chendălia este timpul cât femeia n-ar trebui să iasă din 
cadrul gospodăriei sale - zice că-i şase săptămâne. Da unde ţâne la noi! Nu putem 
ţânea. Şezi o zi, două şi le-apuci de lucru. Într-adevăr, femeile au prea mult de 
lucru în satul Drăguş şi de aceea, cât pot de repede, aleargă-n toate părţile. Totuşi, 
timp de şase săptămâni femeia trebuie să se ferească de o mulţime de lucruri ... între 
altele ca nu poate călca pragul bisericii. Timpul acesta de şase săptămâne rămâne 
timpul cel mai periculos pentru vieaţa şi sănătatea copilului şi a chendălei" 

(Cristescu-Golopenţia, 1944: 47). 
„Spurcarea copilului. Chendăla trebuie să respecte - mai cu seamă timp de 

40 de zile, următoarele interdicţii, pentru ca să nu i se umple copilul de bube, adică 
să nu se spurce". ,,Când îl naşte, femeia trebue să se ferească să nu se întoarcă cu 
spatele către el, căci îl spurcă. Să-l aşeze totdeauna în faţă, nu în spatele ei: ca să fie 
totdeauna curat. Când îl pune pe copil în pat, muierea chendălă să zică: copilul să 
fie .fiwnos, că eu îs urâtă! Când are rândurile să nu se culce cu dosul către copil, 
că-l spurcă. În această stare nu e bine ca femeia să-şi pupe copilul: căci se spurcă 
dela ea şi e mai rău ca atunci când s-a spurcat dela alta. Când s-a spurcat dela ea, îl 
scuipă în trei dimineţi (lunea, miercurea, vinerea) pe cap, zicând: dela mine eşti 
născui, dela mine să-ţi hie leacu. Sau îl petrece de trei ori prin iia pătată cu 
rândurile. Ori îl afumă cu petec păstrat din iia murdară cu care l-a născut" 

(Cristescu-Golopcnţia, 1944: 54,55). 
„Higiena îmbrăcăminţii e destul de respectată în timpul lehuziei. De n-ar fi 

sărăcia cu lipsa de schimburi şi de săpun pentru spălat, grija de curăţenia rufăriei ar 
fi mai mare. După ce am născui m-am premenit lot la două zile; asta până la pairu 
săptcimâni. P-ormă toi la o săptămână şi mai des, după cum ai şi haine şi ai cu ce 
te .\păla. Odihna lehuzei însă nu se face în bune condiţiuni, având în vedere că ea 
doarme într-o cameră în care doarme de multe ori întreaga famil ic. Apoi, timpul 
recomandat pentru odihnă nu este întotdeuna respectat. Nevoia le îndeamnă de 
multe ori pe femei la muncă, înainte de a fi fost complet restabilite. Când n-au 
niciun ajutor de nicăieri şi nici cu ce plăti pe cineva, uită de primejdie şi se apucă 
de lucru" (Şcoala de comandante: 238). 

Moaşa (rol şi valori) 

Legendele Maicii Domnului 

„Dracul a fost făcut cu Dumnezeu lumea şi pământul şi ei tot nu se puteau 
împăca a cui să fie lumea. Oamenii bunăoară, cum şi azi, se duceau cei mai mulţi la 
Dracul. Dumnezeu nu ştia ce să mai facă. S-au apucat amândoi să facă ocoale ca la 
vite şi în care ocol vor intra mai mulţi, aceluia să fie lumea. Dracul s-a apucat ş-a pus 
la poarta ocolului său nişte dihănii: urşi, momiţe, cari jucau, doar ar veni oamenii să 
se uite. Dumnezeu ce să facă? A făcut o cărare şi pc amândouă părţile busuioc şi 
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flori. să le fie drag oamenilor de miros şi să vie. Tineretul care încotro a apucat spre 
poarta Dracului, să se uite la comedie şi toţi au intrat înăuntru. Pe drumul cel cu flori 
s-au luat numai câţiva bătrâni. Ei vezi - zice Dracul - ce ai tu? Numai vro câţiva 
bătrâni şi aceştia ca mâni vor muri.' Vede Dumnezeu că-i rău, contractul nu-l putea 
strica. Hai şi ne-om apuca altfel.' - zice Dumnezeu. Acela ce va naşte din fecioară 
neumblată cu om şi se va naşte prin creştet, acela să strice contractul acesta! Dracul 
a gândit că aşa lucru nu se poate şi s-a primit. Dumnezeu a suflat duh într-o floare şi 
Maica Domnului a cules-o, a mirosit-o şi a rămas grea. Când s-a simţit grea, s-a 
ascuns - şi Postul Crăciunului de aceea se posteşte, pentru că tot fugea şi se 
ascundea, până ce s-a lipit de curţile lui Crăciun. El a văzut-o şi a zis femeii sale: Să 
nu cumva să-mi oploşeşti pe haita asta! Femeia lui Crăciun a băgat-o în grajd între 
vite. Amu era şi la dânşii Crăciunul. Venise o mulţime ca la sărbători. Da ea tot ieşea 
din casă şi fuga în grajd s-o vază, că se trudea. A început a o freca să meargă copilul 
în jos. Copilul tot în sus se ridica. Numai ce vede că iese copilul prin creştet. Când 
s-a născut, lumea s-a luminat. Vine ca în casă, da Crăciun o vede tăvălită de sânge şi 
zice: Aşa-ic-ai mers, n-aifăcut cum am zis eu! Şi ia o bardă şi-i taie mânile. Vine ea 
în grajd cu mânile tăiate. Domnul Christos a blagoslovit-o şi s-au făcut mânile de aur 
la loc. Când a venit în casă şi a văzut-o Crăciun cu mânile de aur, vine la musafiri şi 
le zice: Cinstiţi meseni! Sculaţi-vă, ţineţi-vă sătui, că la mine e mare minune! Atunci 
au văzut cu toţi puterea lui Dumnezeu" (Marian, 2003: 64). 

„Voind împăratul care domnea pe timpul acela, când avea să se nască 

Domnul nostru Isus Christos, să facă o conscripţie asupra tuturor oamenilor din 
împărăţia sa, a dat poruncă ca fiecare să se ducă la locul naşterii părinteşti şi acolo 
să se înscrie. De această poruncă trebui să asculte şi preacurata fecioară Maria 
dimpreună cu logodnicul ei Iosif. De aceea se duseră ei la Vifleem ca acolo să se 
înscrie, fiindcă din acest oraş li se trăgea viţa şi sămânţa. Ajungând ei la Viflcem pe 
la înserate şi începând a ploua o ploaie cam deasă şi friguroasă, când au ajuns, nu 
ştiau ce să facă şi unde să tragă de mas. Ar fi intrat în oraş, şi ar fi tras acolo undeva, 
se temeau că toate casele vor fi pline de oameni bogaţi, iar pre dânşii, fiind sănnani, 
nimeni n-a voi să-i primească. Deci stând ci pe gânduri cc să înceapă şi cc să facă ca 
să nu rămâie peste noapte pe drum. se abătură la o casă din marginea oraşului şi 

întrebară de gospodina casei aceleia, care era din întâmplare afară, ori de nu i-ar 
primi, de mas. Gospodina, uitându-se la dânşii şi văzându-i cât sunt de osteniţi de 
drum, le răspunse că ca foarte bucuroasă i-ar primi, dar nu se încumătă, căci bărbatul 
ei, anume Crăciun, nu e acasă şi fiind el un om foarte aspru, se terne că, dacă-i va 
primi, când se va întoarce acasă are s-o bată. Fii aşa de bună - se rugă mai departe 
preacurata fecioară Maria - şi ne primeşte, dacă nu în casă, măcar sub straşina casei 
ca să nu ne ploaie' Dacă numai de atâta vi-i ca să nu vei ploaie, apoi intrafi în 
grajdul dobitoacelor şi acolo n-are să vă ploaie! - le răspunse atunci Crăciuneasa, 
adecă soţia lui Crăciun. Ce erau să facă acum preacurata Maria şi Iosif? De voie, de 
nevoie să băgară în grajdiul unde li s-a spus şi acolo, fiind foarte osteniţi de drum, 
se culcară ca să se odihnească. Iată însă că tocmai în noaptea aceea îi sosi 
preacuratei fecioare Maria timpul ca să nască. Iosif, văzând că au pălit-o durerile 
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naşterii, se duse degrabă în casă şi spuindu-i Crăciunesei, ce s-a întâmplat cu 
Maria, o rugă să vie şi s-o moşească. Crăciuneasa, care fusese mai nainte moaşă, nu 
se lăsă mult rugată, ci merse cu bucurie la grajdul dobitoacelor şi se apucă de 
moşit. După ce a sfârşit treaba aceasta şi după ce copilul, ce l-a ridicat, l-a înfăşat şi 
l-a culcat în iesle, se întoarse înapoi în casă şi se apucă să facă de mâncare soţului 
său. lată însă că nu mult după aceasta soseşte şi Crăciun acasă. Crăciuneasa, când îl 
văzu, se bucură şi începu apoi a-i spune toate: cum a primit ea pe un moşneag 
bătrân şi pe o femeie tânără de mas în grajdul dobitoacelor şi cum pălind-o pe 
tânăra femeie durerile naşterei, s-a dus şi a moşit-o. Auzind Crăciun cele ce i le 
spuse soţia sa, a început a o mustra zicând: Tu netrebnica femeilor ce eşti! ... N-ai 
moşit până acuma destul! ... Acuma te-ai apucat de moşit şi la nişte venetice! ... Şi 

cum rosti cuvintele acestea, înhăţă degrabă o bardă şi-i tăie amândouă mânile de 
prin coate. Crăciuneasa, mai mult moartă decât vie, atât de spaimă cât şi de durerea 
cea mare, alergă plângând în grajdul unde era Isus Christos şi de la care strălucea 
ca de la o lumină, şi cum ajunse, zise către Maica Domnului arătându-i mânile: 
Eu ţi-am făcut bine şi ţi-am moşit, iar bărbătul meu iată ce mi-a făcut pentru 
aceasta! ... mi-a tăiat mânile! ... Maica Domnului, văzând-o plină de sânge şi fără 

mâni, i se făcu milă de dânsa şi-i zise: Nu te văieta, ci întoarce-te degrabă în casă, 
ia-ţi, cum vei putea, mânile tăiate, vino cu dânsele încoace, atinge-le de faţa fiului 
meu Isus şi las' dacă nu va fi iară bine! Crăciuneasa făcu aşa după cum i s-a spus. 
Se întoarse degrabă în casă, luă mânile cu monturile, se duse cu dânsele în grajd, le 
atinse de faţa Domnului nostru Isus Christos şi, cum le atinse, mânile îndată 
crescură la loc şi se făcură aşa de frumoase, ca şi când ar fi fost de aur. Văzând 
Crăciuneasa că mânile i-au crescut iarăşi la loc şi i s-au făcut cu mult mai frumoase 
de cum erau mai nainte, uită ca pământul de toate cele ce i s-au întâmplat cu puţin 
mai nainte de aceasta, merse în casă la bărbatul său Crăciun şi-i zise plină de 
bucurie: Tu în răutatea şi mânia ta cea mare mi-ai tăiat mânile, pentru că am moşit 
pe o străină, dar iată ce mânifrumoase de aur mi-a dăruit acuma pruncul străinei 
pe care am moşit-o! Crăciun, văzând această minune mare, începu a se căina de 
păcatul ce l-a făcut. Merse apoi în grajd şi, căzând în genunchi dinaintea Maicii 
Domnului, se ruga <.k icnare. Maica Domnului fi Lise ca, uaca va creue fli fiul d 

Isus Christos pe care l-a moşit soţia sa Crăciuneasa şi în puterea lui cea 
dumnezeiască şi se va boteza, atunci îl va ierta. Crăciun nu numai că crezu şi se 
boteză, ci el descoperi minunea făcută cu soţia sa şi altor Jidovi, şi toţi cei ce-l 
auziră asemenea crezură şi se botezară" (Marian, 2003: 48-50). 

,,Când i-a sosit preacuratei fecioare Maria timpul ca să nască, a părăsit biserica, 
unde au închinat-o părinţii săi, şi s-a dus de acolo până la Vifleem. Ajungând la 
Vifleem, a nimerit din întâmplare la un om, anume Crăciun, care era un beţiv şi 

jumătate şi care tocmai atunci era dus la crâşmă. Maria s-a rugat femeii lui Crăciun 
să fie aşa de bună şi s-o primească de mas, că e grea şi-i e de-a facerea. Femeia lui 
Crăciun însă n-a voit s-o primească, zicând că bărbatul ei e beţiv şi foarte rău şi se 
teme că, dacă va veni acasă, va face huit, căci el ori de câte ori vine acasă, totdeauna 
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se sfădeşte cu dânsa şi face şi huii. Maria s-a rugat acuma că dacă nu poate s-o 
primească în casă, s-o primească măcar în grajd ca să mâie acolo, pentru că fiind 
noapte şi ea foarte ostenită de drum, nu poate să meargă mai departe. Femeia lui 
Crăciun, după multă rugăminte, a primit-o în grajd. Preacurata fecioară Maria, 
bucuroasă şi de atâta, s-a culcat în ieslea din grajdul lui Crăciun, la care era un cal şi 
un bou legat, şi acolo în ieslea aceea a născut ea apoi pe Domnul nostru Isus 
Christos. Şi femeia lui Crăciun a moşit pe Domnul nostru Isus Christos şi i-a adus 
toate celea ce i-a trebuit de înfăşat, precum: faşă, scutice şi altele de asemenea, şi l-a 
înfăşat. Şi acuma, după ce-a născut precurata fecioară Maria pre Domnul nostru Isus 
Christos, s-a acoperit bine cu făn atât pe dânsa cât şi pre fiul său Isus, ca să se poată 
odihni şi să le fie cald. Boul a mâncat cât a mâncat, apoi s-a culcat, a început a 
ruguma. Calul însă nu s-a culcat defel, ci a mâncat tot fănul care se afla în iesle. lară 
după ce l-a gătit pre acesta de mâncat, s-a apucat şi de fănul cu care era Isus Christos 
acoperit şi nu s-a lăsat până ce nu l-a mâncat şi pre acela tot, lăsându-l pre Isus 
Christos descoperit. Văzând-o aceasta Maica Domnului s-a supărat pe dânsul şi l-a 
blestemat ca să nu mai aibă nicicând saţ. Pre bou însă l-a binecuvântat ca să fie 
totdeauna sătul. Nu mult după aceasta a venit şi Crăciun mort de beat de la crâşmă şi 
cum a sosit acasă a şi început, după cum îi era obiceiul, a hui şi a răcni de s-auzea 
cine ştie până unde. Femeia sa, văzându-l că răcneşte aşa de tare, i-a zis: lan, taci, 
omule, nu răcni aşa de tare şi nu face un huiet aşa de mare, c-a venit o femeie 
străină la noi, care era grea şi care a născut în grajd şi eu am moşit! Crăciun, cum 
auzi aceasta, se făcu foc şi pară de mânie pe dânsa şi începu a striga şi mai tare şi a 
zice: Ce-ai spus!? ... tu te-ai apucat acuma de moşit?! ... Şi cum rosti cuvintele 
acestea: haţ pe femeia sa de cap, apucă barda, o duce la pragul uşii şi-i taie amândouă 
mânile. Iar după aceasta, ca şi când nu s-ar fi întâmplat nimică, s-a dus să se culce şi 
cum s-a culcat, îndată a şi adonnit ca mort. Femeia sa, însă, cum i-a tăiat el mânile, 
s-a dus la Maica Domnului în grajd şi i-a arătat ce-a păţit ea pentru că a primit-o şi a 
moşit-o. Maica Domnului, cum a văzut-o, i-a spus să se ducă degrabă şi să aducă, 
cum va putea, mânile până la dânsa. Femeia s-a dus şi, având o copiliţă în casă, 
aceea i-a luat mânile şi le-a dus la Maica Domnului. Maica Domnului a luat mânile 
de la copiliţă, le-a lipit la locul lor, şi ele chiar în aceeaşi noapte nu numai că s-au 
prins la un loc, ci s-au vindecat astfel, că nici nu se cunoştea că au fost tăiate. 

Sculându-se Crăciun a doua zi des-de-dimineaţă şi văzând că toţi părcţii sunt 
stropiţi de sânge, îşi aduse aminte de pozna cea mare ce a făcut-o, că adică a tăiat 
mânile soţiei sale şi atunci, speriindu-se, s-a dus degrabă să vadă ce face soţia sa: 
mai trăieşte sau poate că a murit de durere? Şi aflând-o pre aceasta sănătoasă şi cu 
mânile iarăşi la loc şi vindecate, s-a minunat cum şi de unde vine aceasta, şi a 
întrebat pre soţia sa: Cine ţi-a pus ţie mânile la loc şi cum ţi le-a vindecat? Soţia sa 
i-a spus că femeia cea străină, din pricina căreia i-a tăiat el mânile, aceea a 
vindecat-o. Atunci Crăciun s-a speriat şi mai tare şi pe loc s-a dus în grajd şi, 

picând în genunchi dinaintea Maicii Domnului, a început a o ruga de iertare. Maica 
Domnului, mustrându-l, l-a iertat. Crăciun însă nu s-a sculat din genunchi, ci a mai 
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stat încă trei nopţi şi trei zile în genunchi lângă preacurata fecioară Maria, pentru că 
foarte tare s-a speriat şi a cunoscut ce poznă mare a făcut, şi abia după aceea s-a 
sculat" (,,din Bucovina, despre Naşterea Domnului Nostru Isus Christos, sau mai 
bine zis despre Maica Domnului şi Crăciun" - cf. Marian, 2003: 51-52). 

„Moaşă se punea o femeie prietenă; se înţelegeau fetele dinainte de căsătorie 
care naşte prima, să fie moşită de cealaltă. Paralel, moşea efectiv o moaşă oficială a 
satului. Cealaltă se chema moaşă de copil. Ea venea cu mâncare opt zile după 
naştere" (în Timiş şi Caraş - cf. Ciobănel, 2003: 206). ,,Nu trebuie chemată ca 
moaşă o femeie care a moşit recent şi nu s-au împlinit cele trei zile ale ursitorilor. 
Totuşi, la cazuri grabnice şi când ţi-a mai fost moaşă la alţi copii poţi s-o chemi. 
Atunci însă moaşa trebuie să schimbe cu tine şorţul lăuzei dintâi pe care îl are 
schimbat. După trei zile ale tale, lăuza din urmă, se schimbă şorţurile, fiecare 
luându-şi p-al ei. Dacă se calcă rânduiala aceasta va muri unul din prunci" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 189). ,,Moaşa de coşargă este obligată să aducă 
timp de trei zile de trei ori pe zi mâncare lăuzei într-o coşargă nouă de nuiele" 
(Ciobanu, Nicolau, A.I.E.F. ms. 7: 191-192); ,,pe la noi îşi alege fiecare femeie o 
moaşă după plac. Moaşa dă copilului ce-i trebuie de ale îmbrăcămintei, îl scaldă 
timp de trei zile şi pe mama copilului o ţine cu mâncare tot trei zile. Şi apoi se 
cheamă că copilul e nepotul ei de buric" (Cristescu-Golopenţia, 1944: 70). ,,Moaşa 
ajută femeia să nască, taie buricul, face prima scaldă a copilului, îngroapă placenta, 
încinge femeia cu brâu, o spală după ce au trecut trei zile, arde paiele şi cârpele pe 
care a avut loc naşterea, aduce de mâncare timp de opt zile, pune masa ursitoarelor, 
duce copilul la botez, îl ridică în grindă la anul nou". ,,Moaşa trebuie să aducă 
primele scutece"; ,,după naştere moaşa lipeşte camera pe jos şi o văruieşte, după ce 
scutură toate ţoalele din casă" (Ciobanu, Nicolau: 190). 

,,Visul moaşei după naşterea copilului este premonitor" (Ciauşeanu, 1914: 
316); ,,Moaşele aud totul şi ştiu ce ursesc fiecărui născut, dar nu Ic este iertat a 
descoperi nemica sub motiv că-şi pierd viaţa" (Ciobanu, Nicolau: 192); [moaşa] 
„se spunea că ea era aceea care visa ceea ce i se ursea copilului, ursătorile i se 
arătau ci în vis" (Sărhători şi ohiceiuri V, Dohrogea, Muntenia: 14); ,,mama visa, 
povestea bătrânelor visul şi ele îl tălmăceau" (Sărhători şi ohiceiuri I: 32); ,,moaşa 
tăl,nă'-'Ca a doua 2i ,·isul ci sau al ,nainci", ,,,noaşa tăl,năcca a dotu1 2i ,·isul n1,1n1ci" 

(Sărhători şi ohiceiuri I V: 11, 19). 
„Când se răstoarnă covata se cântă moaşei: Joacă moaşă pe covată I Să mai 

aihă câte-o fată I Joacă moaşă pe ştiuhei I Să mai aihă nepoţei I Să trăiască 
nepotul I Să mai.facă şi altul I Să trăiască nepoata I Să mai.facă şi alta I Nepoţelul 
dac-a trăi I Mai hine ne-o veseli I Cu.fete şi cu feciori I Că de-acestea ne-a.f()st dor 
I Să jucăm să ne-nveselim I Tot de-acestea ne gătim I Şi nepotul să trăiască I 
De-acestea să ne gătească!". ,,Moaşa este adusă în casă călare pe covată. La pragul 
uşii se cântă: leliţă secerătoare I Seceră vara la soare I Durere de mijloc n-are I 
O pus secera-n pământ I Şi se suie-n deal la vânt I Ca să-i treacă de urât". ,,După 
scaldă moaşa strânge pentru ea bani. Merge pe la fiecare cu o bucată de pâine în 
care fiecare urmează să-nfigă un ban. Moaşa spune: Cine n-a da părăluţa I l-a 
muşca mâţa mânuţa" (Marian, 1892: 266, 272, 277). 
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Mg.1447/R5 

Cântecele ursitei şi originea răului biografic 

Ursătoarea m-a ursat 

inf. Sălcianu Reveca 
20.Vlll.1993 
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MAICA, CINO M-AI LEGĂNAT 

Mai-că, 
r.,. 

z r 

Inf. : Valeria Cittrdariu, 47 a . 
Corn. : Doba, Satu-Mare. 
Data culeg : 1935. 

cînd m-ai le - gă - nat,_ Mai-că, cînd m-ai 

,~ rih ~1J>ev J 1 
le - gă - nat, Doam-ne-a-mar m-ai blăs-te - mat. 

Elemente de pedologie magică 

Somnul copiilor - descântece de plânsori (Gorovei, 1931: 371 - 373) 

„Mama pădurei / Am trimes un semn la tine / de la copilul meu / să-ţi dau 
strânsu cu plânsu / şi să-mi dai somnu şi hodina / fetei tale / ca să doarmă ca butucu / 
şi să tacă ca chiticu. / Cum dorm păserile în păduri / Aşa să doarmă copilul la 
mine" (Moldova, plus variante pan-româneşti). 

„U, muma pădurii / u, miaza nopţii / până astă seară a plâns băiatul meu de 
fata ta / de băiatul meu / Eu îţi arunc pâne / tu să dai somnul şi liniştea / să doarmă 
ca mielul / şi să se îngraşe ca purcelul" (variante pan-româneşti). 

„Cruce mare, cruce mică / la cap, cap de ţap / la mâni, puşti / la inimă, inimă 

de vidră I la picioare trăpădu dulapului / puterea ursului I pază de noapte să-i fie / 
copilului mic" (Banat). 

„ Vo i ,oiini d o la 9 s tiini tl să V'tmiţi astă scară tl ,oă ou v,ă dau loic d o icuka ro tl 

zahara de mâncare I să păziţi pe Cutare I de lei, de zmei / de leoaice, de zmeoaice I 
de mama pădurii" (Teleorman). 

„Cutare, vezi tu zarea ceia? / Du-te fuga cu picioruţele / Şi ia cu mânuţile 
somnul şi hodina / Şi vină la mama / Că mama în braţe te-o lua / Ţâţă ţi-o da / Te-o 
legăna / Şi pân în zori tu îi dormi" (variante pan-moldovene). 

„Bună vremea / Bună vremea, cucoşule! / Na-ţi pâne şi sare / Şi ia dela 
copilul meu plânsorile / Şi dă odihna şi somnul / nevestelor tale / copilului meu" 
(Bucovina, plus variante pan-moldovene). 

„Mama câmpului! / Şi tu ai copil / Şi eu am copil. I Al meu plânge / Iar al tău 
nu plânge. / Din această sară / Al tău să plângă şi al meu să tacă" (Bucovina). 

„Până acuma plânsul era pe X, / Iară de aci încolo / Să se ducă pe focul acela 
din munte" (meglenoromân). 
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CREDINŢE ŞI REPREZENTĂRI 
CU PRIVIRE LA STAREA DE SĂNĂTATE 

ŞI PERTURBAREA ACESTEIA LA COPILUL MIC 

Portret al copilului ideal 

„Din toate zilele, Duminica e cea mai mare, căci Duminica este ziua învierii 
D-lui Christos. Cine se naşte duminica c vesel" (Niculiţă-Voronca, 1903: 263). 
,,Norocoşi sunt: Cei ce se nasc pe vreme bună, dimineaţa, Duminică sau Luni. [ ... ] 
Cel ce se naşte în cămaşă" (Olincscu, 1944: 417). ,,Vinerea cine se naşte e 
evlavios"; ,,Marţea cine se naşte e lucru rău"; ,,Cine se naşte sâmbăta, e lucru rău" 
(Niculiţă-Voronca, 1903: 272,696, 894). 

„Copilul născut, când luna de pe cer este în creştere, va avea spor la toate în 
viaţa lui. Născut în descreşterea lunii îi vor merge toate pe dos"; ,,Copilul născut în 
lună plină va trăi în jărtfă de toate, nu va duce, adică, lipsă de nimic" (Pamfile, 
1915: 62, 86 ). ,,Oamenii născuţi la lună nouă au copii puţini; cei născuţi la lună 
plină au câte un ciur" (Ciauşanu: 96). 

„Este altul că s-a născut în zodia tâlharului şi acela musai să fure, de multe 
ori ci singur n-ar vrea, dacă ceva îl trage!" (Niculiţă-Voronca, 1903: 524). 

„Oamenii norocoşi se zice că s-au născut «sub o stea (zodie) bună»; cei 
nenorociţi s-au născut sub una potrivnică. Se mai crede că îndată ce se naşte un om, 
răsare şi o stea, care este favorabilă sau defavorabilă întregei lui vieţi. Când moare, 
steaua lui cade odată cu moartea lui" (Ciauşanu, 1914: I 09-11 O). 

,,În Munţii Apuseni ai Transilvaniei [ ... ] unde şede [mireasa] i se pune un 
petec alb de pănură de lână (postav) ca copiii din această căsătorie să fie albi ca 
lâna şi blânzi ca oaia" (Marian, 1890: 651 ). 

,,În răstimpul desfacerii cosiţei şi a învăluirei conciului, mireasa stă pe un 
scaun pe care e aşternută o cămaşă de-a soţului său. După ce i-a pus acuma şi ccpsa 
în cap trebuie să guste puţin din sarea, care se pune pc genunchile mirelui; tot aşa 
trebuie să facă şi mirele. În urmă li se dă amândurora de gustare şi puţin caş. 
Cămcşa care se aşterne pc scaun însemnează că tânăra sau noua nevastă să aibă 
numai feciori, caşul, ca toţi copiii să fie albi ca caşul, iar san;a ca nou-căsătoriţii să 
trăiască totdeauna bine" (Marian, 1890: 651 ). 

La întoarcerea acasă de la biserică, după botez, ,,trebuie să puie pe masă un 
ceptar, un cojoc, ca să fie bogat, să aibe oi. Nu-i voie să-l puie pe masa goală" 
(A.I.E.F. inf. nr. 18.123). 

„Când e aproape ca copilul să se menţie şi să meargă în picioare, i se taie 
piedica. Copilul e susţinut pe pat în picioare, iar cu un cuţit se simulează tăierea 
picdicci, apoi copilul e împins să păşească (Ciuperccnii-Vcchi)" (Laugier, 
Etnografia: 30). 

„Dacă copilul e «moale» şi întârziază în creştere, e semn că a fost conceput la 
o zi mare, la vreun praznic sau sărbătoare împărătească. Din cauza acestei credinţe, 
se feresc de acea împreunare trupească în asemenea zile. Acest obicei c generalizat 
în tot judeţul şi ar trebui menţinut stăruitor, căci în genere zilele mari sunt şi zile de 
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alcoolism acut. În asemenea cazuri copilul e dus la biserică, pentru a trece popa cu 
darurile peste el şi i se face maslu cu bani de căpătat (Hunia, Maglavit). Dacă 
copilul arc până la un timp o creştere normală şi apoi creşterea încetează, copilul dă 
semne că va rămâne „moale", sătenii au credinţa întemeiată că asemenea copii au 
fost luaţi, pociţi sau plesniţi din iele sau cele sfinte. Ielele sau cele sfinte sunt, după 
credinţa poporului, nişte zâne care umblă prin văzduh şi pocesc pe cei ce le iese în 
cale. Unii zic că ielele sunt cele trei fete ale lui Alexandru Makedon, care au beut 
apă vie şi au devenit nemuritoare, alţii că sunt cele cinci fecioare nebune, care au 
întârziat să aprindă candela în întâmpinarea Mirelui. În asemenea cazuri, sătenii 
aleargă cu copiii la vrăjitoare şi după descântece" (Laugier, Etnografia: 30-31 ). 

SCENARII POSIBILE ÎN SECVENŢIALIT ATEA GRAVIDITĂŢII 
ŞI A PRIMEI COPILĂRII DIN PUNCT DE VEDERE 

AL SĂNĂTĂŢII FĂTULUI /COPILULUI 

,,În alte părţi locuite de Români se crede că usturoiul nu se mai pune după 
Sâmedru, fiindcă mor copiii celui ce-l pune" (Ciauşanu: 271 ). 

„Să nu se vadă o lăuză cu alta 40 de zile, căci le va muri pruncii. Când din 
întâmplare se văd două lăuze mai înainte de a se împlini 40 de zile, fac schimb 
între dânsele cu ace; astfel aceea care are băiat, dă ac cu gămălie; iar aceea care are 
fată, unul cu urechi şi port acest schimb până se împlinesc 40 zile. Aceasta.face, ca 
să nu le moară pruncii" (Ioneanu: I O). 

,,Copilul nebotezat nu se deoache, căci nu este creştinat" (loneanu: 17). 
,,[ ... ] Mamele care au avut nenorocirea să piardă vreun copil, să-l nască mort sau 

cărora le-au murit copiii mai înainte de a fi fost încrcştinaţi, acele mame zic, pentru a 
încunjura ca după al şaptelea an să se facă copiii lor Moroi, trebuie, după cum spun 
Româncele din Moldova, să care cu gura şapte ani de-a rândul în ziua de Bobotează 
aghiazmă mare şi să stropească cu ea monnintcle lor" (Marian, 1898: 208). 

,,Româncele din Bucovina, după cum mi s-a spus, tot în ziua de Bobotează, 
iau aghiazmă de cca marc, care se face la Iordan, şi ducând-o într-un păhărel sau şi 
în :ilt v:is, n tn:imi'i în cruciş Jw,,t.- mnnnint.-1.- 11nci.- ştiu ci'i "" :iflii cnpiii lnr 
îngropaţi, sau toarnă aghiazmă de aceasta pe sicriul Moroiului prin o borticică 
anume făcută, şi de câte ori toarnă, de atâtea ori rostesc formula botezului, adică: 
«Botează-se robul lui Dumnezeu Ion (de este băiat), Maria (de este copilă), în 
numele Tatălui şi al Fiului şi al Sf. Duh, amin!» Iar numele, ce s-a dat copilului 
mort la ceas dintâi turnare a agiazmei, trebuie să se repeţească în toţi şapte anii. 
Prin această procedură, repeţită în fiecare an în ziua de Bobotează, după cum 
afirmă Românii din Bucovina, Moroiul e deplin botezat şi mai mult nu rămâne 
Moroi, ci cutare copil, şi locul unde e îngropat nu căşunează nimănui nicio 
nenorocire, nicio daună. Atât oamenii cât şi vitele care trec pe acolo sunt lăsaţi în 
pace, căci Moroiul, botezat fiind, nu se mai scoală din mormântul său, nu mai iese 
afară, ci rămâne acolo pentru totdeauna ca şi oricare alt mort de rând" (Marian, 
1898: 208). 
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,,Moroiul se face din copii nebotezaţi, născuţi morţi sau pierduţi şi îngropaţi. 
După şapte ani el iese din mormânt şi zboară pe sus să-şi caute botez. Spun 
oamenii că aud cum strigă „Cristian, Cristian!" (Botoşani) sau „Cruce, Cruce!" 
Atunci cine aude să rupă de la sine o bucăţică de ceva, din strai, basma, să arunce şi 
să zică: ,,De eşti băiat, să te chemi Ion, de eşti fată Maria!" În Ropcca, zic Ioan şi 
Ioana. Dacă nu-i dai, el se face drac, moroi. În Botoşani, spun că la astfel de 
morminte să torni şapte ani de-a rândul agiazmă de cea mare din ziua de ajunul 
bobotezei şi atunci e ca şi botezat. În Şcheia, în ziua de Bobotează merg femeile la 
morminte de acestea şi torn. În Ropcea, la copii nebotezaţi, în mormânt, se pune 
tămâie şi aghiazmă, iar în ziua de Bobotează iau pe cineva, care să toarne peste 
mormânt aghiazmă, să fie cumătru, zicând fonnula: ,,Se botează robul lui 
Dumnezeu Ioan, în numele Tatălui amin şi al fiului amin şi al sfântului duh amin" 
făcând aceasta în fiecare an. La şapte ani e ca şi botezat şi se duce la Dumnezeu. 
Sau îi face preotul aghiazmă, îndată ce a murit, zicând formula, iar cine e cumătru 
merge în 7 sâmbete de toarnă aghiazma la mormânt, pentru care lucru mama 
copilului, îi dă cumătrului în ziua cca de pc urmă, o lumânare cu pânză de crijmă şi 
2 colaci şi atunci e ca şi botezat, iar de nu, capătă aripi şi zboară sus la cer şi cere 
botez. Atunci cine-l aude să-i arunce o bucată de ştergar sau altă ceva şi să-i zică ca 
mai sus. El atunci ia bucata aceea şi se duce la Dumnezeu şi-i arată că e botezat, că 
are crijmă, şi Dumnezeu îl primeşte cu ceilalţi îngeri, altfel îl alungă şi se face duh 
necurat, merge şi stă înapoi la locul lui. De acolo când îi vine lui, se face un vânt şi 
iese, apucă ţărână, paie din locul acela şi se duce învârtindu-se ziua, noaptea şi 

peste cine dă, îl ologeşte, or îl ridică pe sus. Când îl vezi, e bine să te pui jos, că nu
ţi face nimica" (Niculiţă-Voronca, 1903: 494). 

„Copilului nebotezat i se pune usturoiul sub limbă, pentru a fi ferit de 
duhurile rele" (Ciauşanu: 96). 

„Copiii omorâţi sau morţi nebotezaţi se schimbă în Moroi, cari ies noaptea 
din morminte, fac oamenilor şi mai ales mamelor lor neplăceri şi pagube şi până la 
al 7-lea an, vin şi strigă în miezul nopţii; ,,botez, botez!" Copiii aceştia nici nu sunt 
primiţi să fie îngropaţi laolaltă cu ceilalţi creştinaţi, ci într-un col\ al cimitirului. Se 
mai crede că fiecare copil pierdut arc în cealaltă lume o traistă. o oală şi un năţ, pe 
cari le primesc de la mamele lor în pomană. Ei pun în traistă tot ce capătă sau fură 
dela ceilalţi copii. Oala o umplu cu apă, tot din pomană căpătată, iar cu băţul se 
apără şi fug de ceilalţi copii, cari vor să le ia tot ce adună, pentru că mamele lor au 
uitat de ci şi n-au dat nimic de pomană pentru ei. Ca să nu-i lase să se schimbe în 
Moroi, mamele trebuie să stropească aceşti copii cu aghiazmă şi să-i înmormânteze 
la fel cu ceilalţi. Tot pentru odihna lor, e obiceiul să se facă la Moşii Duminicii 
mari, parastase pentru ei" (Olincscu, 1944: 216). 

,,Îngerii se fac din copii mici, care mor până la 7 ani fără păcate; iar mai ales 
din cei abia născuţi, care mor îndată după botez. E tare bine cine are copii mici 
morţi, că aceea se pun pe lângă Dumnezeu şi se roagă să ierte părinţilor din păcate. 
Care au părinţi în iad, îngerii merg şi le fac vânt cu aripioarele" (N iculiţă-Voronca, 
1903: 511 ). 
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„Piatra o fac copiii cei care-i fac fetele şi-i îngroapă nebotezaţi; dacă nu-i 
botează nimeni când strigă se duc de slujesc dracului. O fată care a făcut odată un 
copil şi l-a îngropat sub boz. După ce s-a măritat a făcut cu bărbatul ci alt copil; 
acesta era năzdrăvan. Într-o zi îi zice băiatul mâne-sa: «Mamă, cu mă duc să caut 
pe frate-meu». A luat el şi s-a dus până a ajuns acolo unde fac copiii cei nebotezaţi 
piatră şi a luat şi un tovarăş de drum; dar pe tovarăşul său l-a înecat. Acolo a văzut 
cum sfărâmau copiii la gheaţă, iar un drac mai mare, tot le striga: «Mai mărunţel, 
mai mărunţel!» «Ce faci, frate?» l-a întrebat el pe fratele său. «Ce să fac, ia 
năcăjesc! Da mama ce face? Să-i spui că poimâine am să mă duc cu marc halai la 
dânsa». Băiatul a venit acasă şi i-a spus. Când a treia zi, numai ce vine un nour de 
piatră şi deasupra un cal de argint - acela era băiatul - şi cu un domnişor călare pe 
dânsul (dracul) şi a dat o piatră că i-a sfărâmat toată grădina; n-a avut niciun 
păpuşoi şi la nimeni altul n-a bătut, numai la ea. Astfel a rămas săracă şi a murit şi 
ea, căci nu avea ce mânca; şi tot la draci s-a dus, pentru păcatul ce a făcut. Este un 
loc departe unde nu luminează niciodată soarele, acolo fac ci piatra. Piatra c păcat 
să o ici în mână sau în gură, că-i de la dânşii" (N iculiţă-Voronca, 1903: 799). 

„Cine ia piatra în gură, acela nu arc voie să intre în biserică 7 ani; aşa mare 
păcat are. Un om mergând prin Munţii Negri (Galiţia) a dat de nişte băieţi ce tăiau 
gheaţă din munţi. Toţi au sărit la dânsul să-l omoare, dar unul Ic-a zis: «Lăsaţi-l că-i 
neam cu mine» şi i-a zis să se dea într-o parte. Apoi au ridicat gheaţa cât cărămizile 
de mare, în cer. Dumnezeu în cer o blagosloveşte şi se face mică" (Niculiţă
Voronca, 1903: 799). 

„Când se face vreo primejduire - ce vânt se stârneşte - când se spânzură 
cineva? Atunci necuratul porneşte cu bucurie că are un suflet, că c biruitor asupra 
lui Dumnezeu. Tot aşa şi cu piatra - parcă Dumnezeu ar da pc lume piatră - ian 
cată cc mândrcţuri, cc flori şi ce roade dă Dumnezeu pc lume oamenilor; oare după 
cc ne-a dat de toate Dumnezeu ar veni şi Ic-ar sfărâma? Piatra o fac numai moroii, 
adică diavolii acei cc se fac din copii nebotezaţi, ci sunt cu diavolii la un loc, dar 
tot nu-s ca dânşii, căci se cheamă că-s din trup botezat. De aceea ci pot să se ridice 
în nouri - niciun necurat nu se poate sui cu nourii în cer, dar cel din copil prăpădit 
·"" poat" Sf lli" n11 cii\ c-11 ,;ii!w:lta în ac-c-i cirn"i, ciari\ ni\ în ""i n"cnraJi, care- ,11nt 
din necuratul făcuţi. Ei o fac şi în ceri; sau o ridică de prin bălţi şi o sfarmă 
mărunţel şi apoi merg s-o dea pc ogoarele oamenilor, în satul unde s-au întâmplat 
păcatele. Dacă poate fata n-a fost vinovată, dar ficiorul a înccmnat-o, atunci merge 
pc ogorul lui; de aceea se zice în descântec: «Piatră de fată, or de ficior, or de 
văduvă etc.»" (Niculiţă-Voronca, 1903: 800). 

,,Dumnezeu umbla pc pământ, pe când era încă curat pc lume. Dar mai apoi, 
pierzându-şi fetele şi femeile, omorându-şi rodul lor şi ascunzându-l în pământ, 
Dumnezeu s-a suit la ceri" (Niculiţă-Voronca, 1903: 157). 

,,Un om din Spasca s-a dus la pădure şi a rupt o nuia din un pom boştoroş, 
unde aruncase o fată un copil. Îndată l-a năbuşit sângele bucăţi pc nas şi pc gură. 
N-a murit chiar atunci, dară mult n-a trăit şi era întruna galben ca ceara" (Niculiţă
Voronca, 1903: 495). 
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,,În Vâlcea se mai crede că sufletele răposaţilor se «prefac» şi în paseri pe 
cari noi viii Ic vedem, dar nu ştim că au suflet omenesc. [ ... ] Tot la Români se crede 
că fluturele pe care-l vezi scara prin casă, este sufletul vreunui copil care ţi-a murit, 
şi de aceea nu trebuie să-l omori" (Ciauşanu: 184). 

,,Îngerii se fac din copii mici, care mor până la 7 ani fără păcate; iar mai ales 
din cei abia născuţi, care mor îndată după botez. E tare bine cine are copii mici 
morţi, că aceea se pun pe lângă Dumnezeu şi se roagă să ierte părinţilor din păcate. 
Care au părinţi în iad, îngerii merg şi le fac vânt cu aripioarele" (N iculiţă-Voronca, 
1903: 511 ). 

„Copilul cel schimbat suge la femeie, de crezi că-i rupe ţâţa din loc şi-i trage 
toată puterea din ea şi tot mai slab şi mai urât se face" (Niculiţă-Voronca, I 903: 515). 

„Copiii se nasc cu boaşele mari din pricină că mamele lor se duc la fântână ca 
să aducă apă, fără ca mai întâi să scurgă bine cofele" (Pamfile, 1911: 16). 

„O femeie ce are copil mic, dacă a lipsit mai mult de-acasă, când vine şi-i dă 
de supt, pune sub ca foarfecele sau cuţitul, ca să nu-i strice copilului laptele cel 
stătut" (Niculiţă-Voronca, 1903: 576). 

„Un copil să nu se întoarcă de la ţâţă, adică să-l înţarce, apoi iar să-i dea, căci 
acel copil va deochea lesne pe cine va pune ochii" (loneanu: 21 ). 

„Strigoaicele cu chip omenesc se destinează încă înainte de naştere, ca să fie 
strigoaice. Sunt însă şi de acele strigoaice, pre cari moaşa Ic ridică la acest rang de 
loc după naştere, rostind cuvintele: «Tu să fi strigoaică de lapte, - tu de furcă, - tu 
de sapă, - tu de mătură, - tu de secere, - şi aşa mai departe.» Şi pre care a făcut-o 
moaşa strigoaică, strigoaică rămâne în veci şi pururea" (Marian, 190 I: 95). 

„Strigoii se fac unde sunt 7 fete sau 7 băieţi în şir; unul dintre aceia trebuie să 
fie strigoi" (Niculiţă-Voronca, I 903: 860). 

,,În Vâlcea se crede că acei ce vin pe lume cu această căiţă, se vor face strigoi 
după moartea lor; şi că atât timp cât sunt în viaţă, deoache «de n-ai văzut, n-ai 
pomenit» ... " (Ciauşanu: 377). 

„Cumătru ca să fie, se primeşte orişicine, căci e mare pomană a boteza, a da 
la legea lui Dumnezeu; păcat arc acela ce se fereşte. Dar mai mare pomană are 
omul, când botează vreun copil făcut afară de lege" (Niculiţă-Voronca, 1903: 1134). 

,,Femeia nu mănâncă nicicând un ou de găină care arc două gălbcnuşuri, 
c-apoi ar avea gemeni"'; ,,Fata ori femeia care va mânca o gorgoază (perjă, zarzără, 
prună, curcuduşă) înginată arc să nască doi copii de gemene" (Gorovei, 1915: 138,226). 
„După cum spun moldovenii şi bucovinenii, să nu mănânce niciun fel de poame 
îngemănate, căci va face copii gemeni" (Marian, 1892: 16 ). ,,Să nu mănînce fructe 
îngemănate, că va avea gemeni; nici colaci lipiţi în cuptor, nici alune cu doi 
sâmburi, că va păţi la fel" (Olinescu, 1944: 20 I). ,,Femeia îngreunată să nu beie apa 
în care s-a prevăzut luna, că face copilul lunatic" (Niculiţă-Voronca, 1903: 882). 

„Femeia îngreunată să nu meargă cu trei cofe la fântână, că face copilul cu 
trei suflete. Dar dacă îl face aşa, să meargă la un trunchi de copac şi să-i facă trei 
borte cu sfredelul: pc două să le astupe cu cep, da una s-o lese; c-atunci şi copilul 
rămâne c-un suflet. Femeii dacă îi iese înainte cu trei cofe de apă, să beie din toate 
trei şi nu-i va fi nimică; altfel face copilul cu trei suflete! Nu că are trei suflete, dar 
prin trei părţi se răsuflă şi acela copil nu poate trăi, se chinuieşte numai; dar să ia o 
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babă bătrână, neprimenită cu alt bărbat - şi un moşneag tot aşa, nu bărbatul ei -
copilul şi să meargă la un copac, el să facă trei borte cu sfredelul şi ea să ţie copilul 
să curgă din sfredel pe copil surcele; două borte să le astupe, iar pe aceea din 
mijloc să o lase - şi cu surcelele acelea să-l spele şi să-i dea de băut, că se 
însănătoşează. Oamenii de aceea caută să fie bătrâni, ca să nu cadă răul pe dânşii" 
(Niculiţă-Voronca, 1903: 882). 

„Nimeni nu poate vedea vântul, decât copilul până la şapte ani, dacă n-a 
mâncat niciodată ceapă şi usturoi. Şi chiar omul mare încă l-ar videa, dacă n-ar 
spune 7 ani de zile visurile şi n-ar mânca usturoi. Atunci omul acela ar vedea toţi 
sfinţii şi ar şti totul ce e pe lume, lui i s-ar arăta toate, căci sfinţii fug de ceapă şi de 
usturoi. - Un ţigan din Mihalcea. Cine nu mănâncă ceapă şi chipăruşi, vede vântul. 
- Botoşani. Dacă o femeie îngreunată n-ar mânca ceapă şi n-ar mânca toată viaţa 
nici fata care o face, atunci copilul acelei fete vede vântul. - Odobeşti. Cine 
mănâncă pelicioara de la ceapă un an, vede vântul" (Niculiţă-Voronca, 1903: 413). 

„Cine merge călare pe porc unde bea curcubeul apă, şi se dă de trei ori peste 
cap, se face o lună băiat şi o lună fată. Şi care femeie îngreueată va merge în 
genunchi până unde bea apă curcubeul, să zică Tatăl nostru de trei ori şi să bea apă 
mai la vale, copilul acela ce-l va face, are să fie o lună fată şi o lună băiat, şi era să 
ştie tot ce-i pe lume, are să fie năzdrăvan" (Pamfile, 1916: 161-162). 

Probleme de sănătate 

,.,Apucatul. Apucatul dă mai cu seamă peste copiii mici. La început, copilul 
bolnav doarme greu, adânc. Mai apoi, odată sare din somn şi ţipă ... Se chirceşte, i 
se încleştează fălcile, se svârcoleşte şi din ce în ce începe să gâfâe obosit. În 
Muntenia, unele babe descântă de apucat c-un pieptene în tămâie pisată şi în unt. 
Cu amestecul acesta, baba unge copilul bolnav pe corp. (Corn. Islaz, jud. 
Romanaţi). Alte babe descântă în untdelemn, cu tămâie şi usturoi (corn. Rociu, jud. 
Argeş). Dacă bolnavului i-e tare rău, atunci baba îi dă tămîie pisată să bea cu apă 
(T. Măgurele, jud. Teleorman). Prin unele părţi din Oltenia, babele descântă în 
ţuică: parte din ţuică baba o dă bolnavului s-o bea cu sila, iar cu cealaltă parte, ce 
mai rămâne, îl trage (freacă) pc corp (corn. Stolojani, Calaperi etc., jud. Gorj). În 
Moldova, la bariera Marginenilor fn Hacau, era pe vn:muri o baba vrajitoare, care 
făcea adevărate minuni ... Eram în bordeiaşul ei, când într-o zi o femeie c-un copil 
mic vine la dânsa şi-i spune să-i descânte copilului de apucat. Baba făcu un foc 
voinic sub un cazan mare, puse în cazan diferite buruieni şi pândi până dădu apa în 
clocote. Luă copilul, îl desbrăcă în pielea goală şi-l puse cu faţa în jos pc o leasă 
(plasă) de nuiele, deasupra cazanului. Îl înveli bine prin împrejur, ca să-l poată bate 
aburii în faţă, şi măcar că mititelul se svârcolia amarnic, baba îl ţinu aşa, până crezu 
ea că-i de ajuns ... Când desveli copilul, era roşu ca focu şi aproape fără suflet în el" 
(Grigoriu-Rigo: 8-1 O). 

„Odoleanul, împreună cu alte obiecte (marmură, cleştar, cremene, zgură de la 
un foc aprins de ţigani), era bun pentru descântatul copiilor suferinzi de colici 
( «apucatul ăl mic»). Odoleanul şi leuşteanul erau întrebuinţate pentru descântatul 
femeilor cărora nu le trăiau copiii, în vederea alungării «ucigaşului»" (Niţu: 141 ). 
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,.,Aripele. Când un copil sc-ncoardă, bate din picioare şi plânge foarte mult, 
cred româncele din Bucovina că a căpătat morbul numit aripi. Deci mama care 
voieşte să-şi vindece copilul de acest morb ia, după ce l-a scos din scăldătoare, un 
foarfece şi cu acesta taie scăldătoarea, adecă apa în care l-a scăldat, de trei ori în 
cruciş, zicând că-i taie aripele. Făcând aceasta, crede şi spune fiecare mamă că 
copilul nu se încordează mai mult, ci trecându-i morbul se linişteşte, nu plânge mai 
mult şi doanne bine. 

După credinţa româncelor din Moldova, aripele se pun în şele, şi de aceea 
se-ncordează şi plânge copilul aşa de tare. 

Deci mă-sa, voind a i le scoate, îl pune cu pântecele pc palma stângă, iar cu 
dreapta îl spală şi freacă pe spate cu lapte de ţâţă până ce-i ies din piele nişte boţuri 
ca tuleiele de găină. După ce au ieşit boţurile acestea, îi încetează toată durerea" 
(Marian, 2008: 283). 

„Babiţele. În Muntenia, Oltenia sau Dobrogea, nu-i cunoscută boala de babiţi 
(boaghiţă). În Moldova foarte puţin şi numai în partea de sus a ţării. Când 
Moldovenii voesc să zeflemiească pc cineva care se tot vaită şi singur nu ştie ce 
are, - zic: Să-ţi descânţi de boaghiţă / Să nu te scapi sub laghiţă!. Boala prinde mai 
mult pe copiii mici. Bolnavul are arsuri, îl dor gingiile, frământări prin stomac şi 

slăbeşte văzând cu ochii. Unele babe descântă în untură de porc, c-un fus şi un 
cuţit. Cu untura descântată se unge cel bolnav (Cremenea, jud. Bacău). Altele ieau 
9 linguri de lemn, un fus, un cuţit, un ac, un melesteu (făcăleţ) de mestecat 
mămăliga, o crenguţă de mătură de cetină de brad (sau mătură de grădină), apoi o 
ulcică mică în care pun păsat. Nu ştim însă cc face baba cu toate acestea şi cum Ic 
întrebuinţează ... " (Grigoriu-Rigo: I 0-11 ). 

„Boala copiilor. Această boală e cunoscută în toate părţile sub diferite 
numiri: epilepsie, ceasul cel rău, ducă-se pe pustii, poceala, sghihueala, 
fulgerătură, stropşitura, ducă-se în pietre, alte-alea, şi c cu putinţă să mai aibă şi 
alte numiri. Vom căuta să Ic dăm după cum se pronunţă în diferite localităţi, după 
cum se descântă fiecare numire în parte şi ce leacuri se întrebuinţează de popor la 
această boală. 

În Moldova Uud. Neamţ şi Bacău), babele duc pc bolnavii de boala copiilor 
la biserică să Ic cctcască popa şi să-i păşească de 3 ori, când iese din altar cu 
sfintele daruri. Tot în Moldova Uud. Tutova, Vaslui, Bacău), uncie babe spun că 
dacă s-ar găsi cineva atunci când cade bolnavul jos, să-l apuce cu dinţii de degetul 
cel mic de la mâna stângă şi să-l strângă până-şi vine bolnavul în fire, - îi trece. 

În Muntenia Uud. Teleorman şi Romanaţi) pentru boala copiilor se mai fac şi 
9 acatiste în 9 Vineri. Cu mirul de la acatiste se unge cel bolnav pc la încheieturi. 
Părinţii celui bolnav sau cel ce dă acatiste, în tot timpul celor 9 săptămâni, cât să 
cetcsc acatistele, trcbue să ţină curăţenia trupească, să nu spurce slujbele. Altfel 
n-are bolnavul leac. 

Tot în Muntenia (corn. Didcşti, jud. Teleorman) de boala copiilor se descântă 
cu aţă de cânepă; se măsoară capul cu ca şi se aruncă la un mormânt sau la un 
hotar. Se ica apoi ceară de roiu fugit şi se amestecă cu unghiile omului ce sufere de 
aşa boală. Se mai iea şi păr din cap, din gene, din sprâncene, din ceafă şi toate 
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acestea se îngroapă la un hotar sau la un monnânt; se îngroapă muteşte şi tot 
muteşte vine până acasă cel ce le-a îngropat. D-l Gh. Popescu-Ciocănel spune că de 
boala copiilor, când cineva s-a îmbolnăvit, trebuie ca, în momentele convulsiunilor, 
mama bolnavului sa în lipsa mamei o altă femeie, să se despletească repede la păr 
şi în aşa stare să alerge la o fântână să-şi toarne apă în cap. Apoi aşa udă să alerge 
acasă şi să stoarcă bolnavului în gură apă din păr. Poporul crede că dacă mama 
bolnavului îi va căra apă cu părul, atunci bolnavul se va vindeca de acea boală. Tot 
după d-l Popescu-Ciocănel, când cel bolnav de boala copiilor, cu toată încercarea 
doctoriilor băbeşti nu s-a vindecat de această boală, atunci părinţii sau rudele 
bolnavului aleargă la alt mijloc şi anume: Se chiamă un preot, se învocşte cu acesta 
să boteze pe bolnav a doua oară, punându-i alt nume. Se crede că schimbându-i 
numele bolnavului, o să scape de boală. Apa cu care se botează cel bolnav, o iea 
mama sau rudele lui şi o duce noaptea de o varsă în dosul altarului, la o biserică. 

[ ... ] Prin judeţul Covurlui bolnavii de boala copiilor sunt întorşi cu faţa în 
jos, sunt udaţi cu apă şi strânşi cu putere de degetul cel mic de la mâna strângă 
(corn. Fileşti). 

De cei răi se descântă în Moldova. E tot boala copiilor. Babele când văd pe 
copiii mici căzând jos şi svârcolindu-se, spun: L-o apucat şi-l sghihue (sghidue) cei 
răi ... De cei răi, ca şi de boala copiilor, bolnavul se sgârccşte şi se face cârlig de 
durere. Durerea mai mare o simte la lingurică. Baba descântă bolnavului Luni 
dimineaţa până în zori, cu o crenguţă de cimbru în borş crud, proaspăt şi umplut 
(făcut) în oală nouă Duminecă dimineaţă. Din borşul descântat, baba dă bolnavului 
să bea de 3 ori şi cu cc mai rămâne îl spală pe frunte şi pe trup [ ... ]. 

De cei răi se mai dă bolnavului ca să bea fiertură de bujor (jud. Suceava). 
Sau: Să fierbe stirigoaică [strigoaică] cu apă sau vin şi se dă bolnavului să bea 
dimineaţa (jud. Tecuci). Sau: Se plămădesc în rachiu buruieni de strigoaică şi se dă 
bolnavului să bea de câteva ori (jud. Covurlui). Sau: Se rade copită de cerb, praful 
se amestecă cu oţet şi se dă bolnavului să bea. Sau: Când se dcsgroapă mortul în al 
şcaptclca an, i se scot trei măsele din partea dreaptă, se ard, se pisează şi se dau 
celui bolnav ca să Ic bea cu rachiu de drojdie. Nici acel cc bea, nici acel ce face 
leacul, nu trebuie să ştie cine era, şi nici cum îl chiamă pc mort (Vraciul Gheorghe 
C::nuţă, 1.,'ulll. Stdmbeni, jud. P,·aho,·a). Sau: Se ._-aulă un .;;arpe mor1, "-'e ,·a Îl făcui 

viermi, se ica trei viermi cari, omorâţi cu un ban de argint, se amestecă cu untură 
de porc tăiat în ziua de Ignat (20 Decemvrie) şi încălzite pe lângă foc se unge tot 
corpul bolnavului (jud. Dâmboviţa). Sau: Se duce bolnavul unde este un rug 
(trandafir), despică tulpina rugului de jos în sus, atât de tare încât să poată încăpea 
bolnavul prin ea. Apoi trece bolnavul prin această despicătură de nouă ori. La 
fiecare trecătură trebuie să îngroape câte un covrig, o lumânare şi un pitac. După 
asta trebuie să bea cu apă viermuşi de gogoaşă. Dacă rugul începe să crească 
frumos, bolnavul se vindecă; dacă până peste o lună sau două rugul se usucă, 
bolnavul nu mai are leac (Vraciul Enuţă, jud. Prahova)" (Grigoriu-Rigo: 13-16). 

Boala copiilor, boala rea. ,,Se bea buruiana „muma pădurii" fiartă în vin sau 
rachiu (Livezi). Cu degetul udat în apă descântată, se ia şar şi se trage pe burta 
bolnavului două linii, una în dreapta şi alta în stânga buricului până la şale 
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(Ghindcni). În Coşovcni se fac cruci cu şar pc piept, spate şi tâmplele bolnavului. 
În Vâlcea, se crestează cu cuţitul urechea unei mâţe negre. Se ia o picătură de 
sânge pe care o bagă în gura bolnavului, af umându-1 şi cu păr de pc ea iar hainele 
Ic lapădă la un hotar de drumuri mari. Spiritul rău, diavolul, nu va mai intra în 
corpul lui, ci într-al pisicei negre, de care poporul spune că samănă cu chipul 
dracului. În Scaeşti, pentru a împăca spiritele rele, familia bolnavului nu lucrează 
trei zile. În Filiaşi când se bănucştc boala, se schimbă numele copilului iar în 
Verbinţa şi alte comuna se arde statul. Acest stat constă dintr-o lumânare de ceară 
curată, lungă cât e înălţimea bolnavului, care se aprinde şi se lasă să ardă toată 

noaptea. În Slăvuţa se afumă cu ficat de lup. În alte părţi se scaldă copilul pe iarbă 
verde cu apă descântată, în care s-a pus unghii de la mâini şi picioare şi păr din cap, 
tăiat în cruce din patru părţi şi păr din gene şi sprâncene. Scalda se lapădă pe loc şi 
cine trece peste ea poate să-i ia boala adică să dea în scaldă. În Băleasa din 
Romanaţi, babele iau ceară de „roi fugit", o nucă, nouă fire de mătase în nouă 
culori, o găină neagră, o oală nouă, lumânare, săpun şi pepten de la om mort. Cu 
oala nouă se aduce apă de la o fântână, tăcând. Se ia semnele copilului, tăindu-i 
unghiile pieziş de la mâna stângă şi piciorul drept apoi de la mâna dreaptă şi 

piciorul stâng. Se descântă, se scaldă copilul, apoi cu scalda şi cu toate celelalte 
lucruri, baba se duce la hotar de moşic unde varsă scalda şi îngroapă lucrurile. În 
Clcanov (Mehedinţi) se taie de asemenea unghiile pieziş, se taie câte un fir de păr 
din frunte, din ceafă şi din tâmplele amândouă, se ia nouă feluri de lâniţe colorate, 
se prinde o furnică şi se leagă toate într-o cârpă. Cu această legătură baba sau cel 
care descântă se duce până trece un hotar, dar fără să vorbească cu nimeni pe drum, 
şi dacă dă peste vreun copac (tufan) în câmp sau în pădure, face în el o gaură cu 
sfredelul, cu mâinile întoarse la spate, fără să vadă unde dă gaura. După ce l-a 
găurit destul, se întoarce, ia legătura, o vâră înăuntru, şi cu faţa întoarsă de la copac 
o astupă cu pământ (în Gorj cu un cep) după care se întoarce acasă, pe alt drum 
decât pe cel care a venit şi tot fără a vorbi cu nimeni. După această ispravă, copilul 
bolnav se trece de trei ori printr-un cerc făcut din pelin, cules în ziua de Duminica 
marc, spunându-se: «Cine o fugi, să nu-l prindă. / Cine l-o striga, să nu-i răspundă». 
Copilul mai trece prin toartele căldărei, i se face o «împreunare» cu cerneală 
împrejurul corpului, şi apoi cu şar pisat şi udat în mână, i se face cruce în podul 
mânci drepte, deaspura tălpci piciorului stâng, în mâna stângă şi piciorul drept, în 
frunte, în bărbie, pe amândoi obrajii ş după cap. În alte părţi când cântă cocoşii 
întâi, se ia cu o sfoară măsura mâinclor şi picioarelor de către o femeie dezbrăcată, 
care se duce la fântână cu o oală nouă, ia apă, se întoarce cu ea acasă, spală 
bolnavul într-o albie, pune scalda iar în oala cu care a adus-o, pune în ea măsura şi 
câte o unghie tăiată în piezişi de la mîini şi de la picioare şi se duce la cimitir unde 
varsă oala pe un mormânt necunoscut. Această operaţie o face tot timpul, 
dezbrăcată, cu capul gol şi fără să vorbească cu cineva. Această fcmee se numeşte 
inimică sau femeia care scoate pe dracu. În alte părţi se scrie numele copilului pe o 
hârtie, care se pune sub aripa rândunicei căreia i se dă drumul. În Vâlcea se trece 
bolnavul de trei ori printr-un şarpe despicat în două de la cap la coadă fără să fie 
despărţit de tot, apoi printr-un fir de măceş de asemenea despicat. Şarpele se 
îngroapă la un hotar oarecare. În Osica (Romanaţi) se ia tivu hainelor, se pune într-o 
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oală nouă, şi se îngroapă sub prag. În Săcui se spală copilul cu aiazmă de la 3 case 
cununate. În Braloştiţa se sapă pe locul unde l-a apucat boala rea pe copil, după 
care se ţine casa nemăturată 9 zile, nu se spală nici rufele. La a 9-a zi, bolnavul e 
dus la un hotar sau la un măceş iar în lipsa lui, gunoiul se scoate şi se lasă la alt 
hotar, cu vas cu mătură cu tot. Epilepticilor li se mai citesc de preoţi rugăciuni sau 
cad la daruri adică preotul trece peste ei cu sfintele taine în timpul leturghiei" 
(Laugier, Etnografia: 88-89). 

,,Muma pădurii [ ... ], buricul pământului, codrul cucului, gonitoare [ ... ], 
năvalnic de ăl mare, păduroaică, porumbul cucului [ ... ] era bună în descântatul 
«de întâlnitură», «de spurc», «de bube» şi «de boala copiilor»; în acest ultim caz, 
descântatul se combina şi cu administrarea unui leac preparat din rădăcină fiartă în 
vin sau ţuică" (Niţu: 128-129). 

„Copiii bolnavi de epilepsie erau descântaţi şi trecuţi prin cercuri de pelin 
cules în ziua de Duminica Mare, prima zi din Rusalii" (Niţu: 154-155). 

,,Boală cânească: Când copilul mic, din pricina unei racile înlăuntru, e slab, 
nu creşte, ci veşnic tânjeşte şi boleşte, este bolnav de boală cânească, este zălezit. 
Rareori îi afli leacul. Orice boală necăutată te poate da în boala cânească, din care 
nu te mai vezi om din fire; de pildă dragostea: Dumnezeu să te ferească / De 
dragostea femeiască I Te dă în boală cânească! Faci bolnavului scăldătoare cu apă 
neîncepută în care ai fiert pălămidă seacă, ce se mai numeşte şi pălămidă grasă" 
(Pamfile, 1911: 14). 

,,În boală câinească, cataplasmele aplicate pe abdomen se făceau cu pelin 
verde, tocat mărunt, amestecat cu găinaţ de găină şi seu de lumânare" (Niţu: 152). 

„Boaşe. Copiii se nasc cu boaşele mari din pricină că mamele lor se duc la 
fântână ca să aducă apă, fără ca mai întâi să scurgă bine cofele. Cine arc boaşele 
lăsate în jos, din pricina mărimii, ori când are lăsătură in boaşe, să mănânce mult 
păsatfiert"(Pamfile, 1911: 16). 

Bubatu ăl mic sau Pojar. ,,Pentru a uşura ieşirea crupţiunci se dă bolnavului 
vin fiert cu cârmâz (Hunia, Bărca). Vin cu zeamă de varză (Livezi), ceai de muşeţel 
(Breasla), ceai de paparoanc (Bucovăţ). Când căldura e mare, se pune la pântece 
balcgă proaspătă de cal (Hunia). În Cemcle se oblojeşte copilul cu o zăvelcă roşie 
muiată în vin. Cât timp ţine boala nu se schimbă cămaşa. La sărbătorile Varvara şi 
Sava, copiilor nu li se dă să mănânce fasole, linte sau mazăre, ca să nu bubeze. Ei 
se Fnbărburează adică se ung cu miere în frunte şi pe obraji, dându-li-se să 

mănânce turtiţe înflorate cu ţava şi unse cu miere. Se dă în aceste zile fasole de 
pomană" (Laugier, Etnografia: 97-98). 

,,[ ... ] în amestec cu paparoane (flori de mac), ceaiurile [de băşina-porcului, 
n.n.] se recomandau copiilor bolnavi de bubat" (Niţu: 28-29). 

„Cu petale de mac, zdrobite, se tratau bubele şi chelia. Preparate sub formă 
de ceaiuri, uneori în amestec cu băşina-porcului, se dădeau copiilor în bubatu ăl 
mic. În pojar şi scarlatină, se prepara un leac din rădăcină de mac, fiartă cu cenuşă. 
Decocturile din capsule erau întrebuinţate ca somnifere pentru copii şi calmant în 
durerile de măsele" (Niţu: 115-116). 
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„Cu frunze de nuc de la Rusalii se făceau băi copiilor cu bube. În «zilele 
bubatului» (3-5 decembrie), copiilor Ic era interzisă consumarea fructelor mici şi 

rotunde, printre care şi nuci, pentru a nu se îmbolnăvi de huhat'' (Niţu: 138). 
Buhe. ,,Planta [buruiana de fapt] era bună pentru descântatul copiilor cu bube; 

arsă pe cărbuni, măcinată şi amestecată cu ulei sau unt, forma o alifie cu care se 
tratau bubele" (Niţu: 51 ). 

„Buhele dulci. Sub bube dulci înţeleg românii din Bucovina un fel de bubuţe 
cari se fac numai pe faţa copiilor celor mici, mai ales pe lângă gură sau nas, dar 
cari nu dor defel, ci numai apătoşcază" (Marian, 2008: 283). ,,În Mehedinţi, 
«de bube dulci», copiii se descântau cu urechelniţă şi balegă" (Niţu: 207). 

„Ceas rău, lipitură. Se capătă dintr-o spaimă care o tragi. Eşti sperios şi 

lresai sau răsai noaptea prin somn plângând" (Pamfile, 1911: 22). 
„Ceasul rău sau ceasul cel rău e tot un fel de boala copiilor. Atât numai că 

ceasul rău nu dă numai peste copii mici, ci dă şi peste oameni mari. De ceas rău se 
descântă mai mult în spre nordul Moldovei. Babele din Moldova au această vorbă: 
la o fost un ceas rău şi s-o mântuit! ... Să-i descânt copchilului şi-i trece. Copilul 
bolnav de ceas rău e săgetat prin trup, ameţeşte, cade jos, se strâmbă şi face spumă 
la gură. Se descântă cu un cuţit şi cu un ac în usturoi. După descântec, baba înţeapă 
copilul cu cuţitul şi cu acul în spate, iar cu usturoiul îl unge pc trup. Din usturoiul 
ce mai rămâne îl dă bolnavului să-l mănânce (jud. Neamţ). 

Parte din babe descântă deasupra bolnavului cu o greblă şi cu o mătură 
părăsită (jud. Suceava). Altele iau un fir de pur [usturoiul sălbatic, aiul şcrpelui] şi 
descântă deasupra bolnavului [ ... ]. 

De ceas rău se mai descântă în zeamă de losnicioară amestecată cu miere. Se 
descântă Lunea, Mcrcurca şi Vinerea, şi se dă bolnavului ca să iea de 3 ori pe zi 
câte un păhăruţ (jud. Neamţ)" (Grigoriu-Rigo: 17-18). 

,,În Vâlcea, copiii bolnavi de epilepsie se treceau mai întâi printr-un şarpe 
despicat de la cap la coadă, fără a fi separate complet cele două jumătăţi şi apoi 
printr-o creangă de măceş, despicată la fel" (Niţu: 118). 

„Buruiana [ urzică moartă sau ceas rău, ruşinea ţigăncii, n.n.] se întrebuinţa şi 
la descântatul copiilor «de ceas rău»" (Niţu: 212). 

„Deochi. Cu foale acestea nu deoache orişicine. Deoache mai ales cei ii,rorşi 
de la ţâţă, adică acei oameni şi femei care de mici au mai supt lapte («ţâţă») şi 

după ce au fost înţărcaţi[ ... ]. Ca să-ţi fereşti copilul de deochi, îi faci un benchiu în 
frunte, adccă o pată, cu ţărână orifimingină" (Pamfile, 1911: 28). 

„Dropică. Când copilul treapădă mult, se zice că dă în dropică, adică se 
umflă peste tot şi mai ales la picioare. Se ard pe o tăbliţă nouă pâduchi culeşi din 
capul unui singur copil sau din capul mai multor copii urmaşi (cei din unnă copii 
din mame mature), se pun în rachiu, şi pe neştiute se dau bolnavului să-i bea. Se 
culeg trei gândaci de hrean, trei de brusture şi trei de haz, se pisează, se fierb, 
zeama se îngroaşă cu tărâţe de grâu şi se face legătură, care se pune la buric. Tot 
acolo se pune legătură cu lut muiat în oţel. Se fierb cartoafe făcăluite în său de 
oaie, se amestecă cu ceapă fiartă în untură de porc nesărată, şi se fac legătură. Se 
pun la buric" (Pamfile, 1911: 32). 
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,,În dropică, se administra o băutură preparată prin plămădirea în ţuică a unui 
amestec de pelin, rădăcină de pir şi rodul pământului" (Niţu: 152). 

,,Fălcariţa. De fălcariţă se descântă mai mult în Muntenia. Fălcariţa dă mai 
ales peste copii, şi-i atât de periculoasă că, după spusa babelor, mai toţi copiii mor 
dacă nu li se descântă în pripă. Bolnavului de fălcariţă i se încleştează fălcile şi 

toate încheieturile capului, nu poate mânca şi strânge gura aşa de tare, încât parcă 
să-i treacă falcă prin falcă. D. George Resletz din corn. Măgurele, Teleorman, ne 
scrie: Pe la ţară starea femeilor este foarte rea, asemenea şi a noului născut, care 
din cauză că leua în timpul facerii este pusă prin gârlici, unde curentele de aer sunt 
violente şi aşternutul îl are de paie şi fân; după tradiţionalul lor obiceiu cum că 
Maica Domnului a născut în ieslele boilor -, apa şi toate murdăriile stagnează în 
paiele de sub leuză, şi încă aceste paie le iau anume de la grajdul vitelor, cari sunt 
amestecate cu băligar şi pişat. În aceste paie se găseşte un microb care se numeşte 
în limba poporului fălcariţă . . Noul născut cade victimă acestui microb, unde 
combinat cu frigul şi răceala, i se înţepenesc muşchii şi în special fălcile. Femeile 
aleargă cu copilul bolnav câte două poşti la vreo babă care ştie să înnoade acolo 2-3 
vorbe şi-i iea câte un franc de parale pentru descântec" (Grigoriu-Rigo: 67-68). 
„Copiii bolnavi de fălcariţă se îmbăiau cu o fiertură din floare de sovârf şi 

scuturătură de fân" (Niţu: 187-188). 
Friguri. ,,Pentru a feri de friguri, în Gorj e obiceiul să se dea copiilor să guste 

din aiazmă sau să li se strivească în frunte o furnică roşie de nisip" (Laugier, 
Etnografia: 90). 

,Jnimă. Prin inimă se înţelege «stomacul»; toate boalele acestuia se chiamă 
dureri de inimă. Treapădul e tot o durere de inimă, dar bolnavul iese afară subţire. 
I se mai zice şi pântecăraie, de la vorba pântece/a, care se mai numeşte şi bârdan, 
bârtă. Adesea se mai cheamă şi rast. [ ... ] Tot astfel la copii: usturoiu pisat, două 
mâni de cânepă făcutăjo(fă şi amestecate cu ceapă pisată. Tot la copii: legătură cu 
castravete bătrân, copt în spuză, răcit, tocat şi amestecat cu piatră acră şi sămânţă 
de cânepă. [ ... ] Mai ales la copii: legătură făcută cu vetrice, spuză şi oţet" (Pamfile, 
1911: 38-39). 

Izdat sau Surdumaci. ,,Pentru a diagnostica această boală, se pune în creştetul 
capului copilului .. molcti" (cari sau vicnni de făină): dacă mor. diagnosticul c pozitiv. 
Pentru a-l vindeca, se omoară 3 moleţi în creştetul capului apoi cu fundul unei oale 
pline cu apă fierbinte fac pe cenuşe 9 unne. Din aceste urme, se ia cu dinţii unui 
pieptene, cu coada lingurei, cu vârful cuţitului şi cu gămălia fusului de trei ori câte 
puţină cenuşe, se pune în oală şi după ce s-a descântat se dă copilului să bea de mai 
multe ori pe zi. Se mai pune cenuşe şi pe tălpile picioarelor bolnavului. În Plcşoi se 
bea apă cu tămâie pisată: Cei din Mischii consideră mai eficace tămâea de la 
Bobotează, amestecată cu praf de puşcă şi seminţe de busuioc. În Gogoşi, se roade 
tămâie pe când în Cemăteşti, Pleşoi, Coţofeni, bolnavul îşi roade găitanul de la 
şubă, mai cu seamă dacă a fost vopsit cu coajă de stejar. Se mai întrebuinţează ceai 
de coada şoricelului sau muşeţel. Se mai bea apă în care s-a frecat „pietre roşii" sau 
în care s-a spălat o cruce sau o icoană din casă. Se bea vin în care s-a fiert un cui de 
brad iar în alte părţi un ou de broască ţestoasă. Copii mici se afumă cu «iarbă mare» 
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care a stat 40 de zile la biserică. Se bea apă din unna lupului. În Livezi se oblojeşte 
cu balcgă proaspătă de vacă şi se bea rachiu cu piper" (Laugicr, Etnografia: 82-83). 

,.Junghiu. Junghiul te apucă din răceală, din vânt rău, din deochi, din.farmec 
ş.a. Cel mai năprasnic dintre toate soiurile este însă junghiul morţii, de care nu mai 
este chip de scăpare. [ ... ] Când copiii au un junghiu şi nu ştii unde-i, căci nu pot 
vorbi, ieai binişor gălbenuşul unui ou, şi-l porţi pe tot trupul bolnavului, până se 
sparge. Acolo este semnul că îl ţine junghiul. Se amestecă apoi gălbenuşul cu tămâie 
şi punând peste acestea puţini câlţi, se leagă cu ceva" (Pamfile, 1911: 40-41 ). 

„Căutarea junghiului cu gâlbenuşul de ou, mai cu scamă la copii ce nu pot 
vorbi. Se plimbă un gălbenuş de ou pc pieptul şi spatele copilului; unde gălbenuşul 
se sparge, acolo e locul junghiului. Odată locul aflat, cei mai mulţi aplică pe locul 
dureros o piele de epure stropită cu spirt, piper, ardei, ori cataplasme cu mămăligă 
şi piper, cu cărămidă pisată, făină de muştar şi ou proaspăt sau cu tămâie, săpun şi 
cărămidă pisată (Filiaş)" (Laugier, Etnografia: 95). 

,,lapte secat. Ca să nu sece laptele unei femei, după ce «dă ţăţa» copilului, 
trebuie să-i şteargă gura cu gura cămeşii sale" (Pamfile, 1911: 42). 

„lovitură. Boala se mai numeşte şi ducă-se pe pustiu, iar cel bolnav, cu 
înţeles de batjocură, se numeşte lovituros [ ... ]. Pentru a fi feriţi de această boală, 
oamenii serbează ziua lui Sf Haralambie şi Joia verde. Tot spre acest scop, părinţi, 
şi mai ales tatăl, să nu-şi facă obiele din scutecele copilului mic, spre a-şi feri 
odrasla de lovitură. Se întrebuinţează şi pluralul: lovituri" (Pamfile, I 91 I: 44). 

„Matrice. De matrice suferă copii mici; ba mai găsim în Naşterea la români 
de Sim. FI. Marian că-şi mai descântă de matrice şi femeile ce nu fac copii. Copilul 
bolnav de matrice are dureri straşnice la stomac, se svârcoleşte şi icneşte des. Ţâţă, 
lapte sau mâncare nu primeşte şi dacă i se dă ceva cu sila, varsă. Baba, chemată să 
descânte, pune copilul cu faţa în sus, amestecă puţină sare cu ţâţă de femeie şi 

întingând în acest amestec cu un fir de mătură sau de cimbru, descântă împrejurul 
buricului [ ... ]. Iar dacă cumva copilul poate ca să iea ceva în gură, atunci baba îi dă 
de băut ceai de cimbru, de romaniţă, de anason, de chimion sau de iarba raiului 
(jud. Vâlcea şi Teleorman). 

Parte din babe dau copilului bolnav să ca apă amestecată cu praf de puşcă sau 
cu ccnuşc (spuze). Altck dau copilului apă cu sinr.:ală sau îi fir.:rb rădăcină de 
cimbru. Zeama i-o dă ca s-o bea, ca pe ceai, iar drojdia i-o leagă de buric (jud. 
Bacău şi Dâmboviţa). 

De matrice îşi mai descântă femeile din Moldova (Galaţi), când au dureri în 
timpul periodului. Se descântă cu cuţit de găsit, sare, cu baligă din ziua Crucii sau 
cu ce găseşte şi baba mai rcpcgior pe la îndemână" (Grigoriu-Rigo: I 08). 

„Ceaiurile preparate din seminţe de chimion sunt bune în mâtrice, la sugari 
[ .. .]" (Niţu: 59). 

,,Decoctul preparat din rădăcina de cimbru se dădea copiilor cu mătrice" 
(Niţu: 61). 

,,Cataplasmele cu izmă, uneori în amestec cu cocă din făină de grâu şi oţet, 
aplicate pc abdomen, erau eficiente în dureri «de inimă» sau «de rânză» şi în 
matrice" (Niţu: I 05). 

307 
https://biblioteca-digitala.ro



„Mâncărime de inimă, mâncătură de inimă. Mâncărimea sau mâncătura de 
inimă este o boală a copiilor mici, de care, dacă nu-s căutaţi, mor numai decât. Se 
naşte prin deochiu" (Pamfile, 1911: 45). 

„Moleţi. De moleţi suferă copiii mititei. Bolnavul are nasul uscat, rară muci şi să 
freacă mereu de el; trece prin el (urdină), arde şi geme. Moleţii îi dobândeşte copilul 
când e deochiat domol, nu pripit şi nu se bagă de seamă" (Grigoriu-Rigo: I 09). 

,,Năjit. Te dor şi-ţi curg urechile. [ ... ] Mamele să nu iasă cu udul, având copiii 
în braţe, căci aceştia capătă năjit" (Pamfile, 191 I: 49). 

,,Părul porcului. Sunt o seamă de copii păroşi pe spate. Între aceşti peri, spun 
româncele că se află un fel de păr foarte mărunţel şi ghimpos, care se numeşte 
părul porcului şi care îi înghimpă pre copii aşa de tare, că trebuie să se vaiete şi să 
plângă. 

Deci, ca să se mântuiască copilul de acest păr, mama sa trebuie, înainte de a-l 
scălda, să-l ungă cu unt şi să-l frece c-o peticuţă muiată în lapte de al său, şi atunci 
toţi perii cei răi se prind de petică şi pre copil nu-l înghimpă mai mult" (Marian, 
2008: 285). 

Plămădeala inimiii. ,,Cu muguri de corn, salcie, alun, măr, păr, prun, cireş, 
viţă de vie, trei inimi de varză şi trei noduleţe de troscot, toate amestecate cu aluat 
păstrat de la Crăciun şi miere de albine, se descânta «de plămădeala inimii» 
copiilor cărora, conform credinţelor populare, moroii, strigoii, deochetorii le-au 
mâncat «inima»" (Niţu: 69-70). 

,,«De mâncătură» sau «de plămădeala inimii» erau descântecele folosite 
pentru copiii care acuzau dureri de burtă şi urdinare. Pentru descântat se foloseau 
muguri proveniţi de la mai multe specii lemnoase, printre care şi de gorun, culeşi în 
seara Crăciunului, la care se adăugau: inimă de varză, miere de albine şi puţin aluat 
din cel preparat pentru ziua de Crăciun. Din pasta obţinută, o parte se dădea 
bolnavului să o înghită, cu o altă parte se ungea la buric, iar partea rămasă se păstra 
şi se folosea la nevoie, peste an" (Niţu: 91-92). 

,,«De plămădeala inimii» li se descânta copiilor cu diaree, cărora, conform 
credinţelor populare, moroii, dcochetorii, le-au mâncat «inima». Descântătoarea se 
folosea de muguri de măr, păr, prun, cireş, alun, corn, salcie, viţă-de-vie, trei inimi 
de varză şi trei noduleţe de troscot" (Niţu: 203 ). 

,,Plâns. Ca să nu plângă prea tare copilul, mama se duce şi fură de undeva o 
streamţă în chipul următor: Apucă strcamţa cu degetul piciorului drept, fără ca să 
fie văzută de cineva, ridică piciorul înapoi, iea streamţa cu mâna stângă şi o dă 
dosului. Cu această cârpă aprinsă afumă copilul, iar ce rămâne se pune sub 
căpătâiul patului. Tot aşa se poate fura un potlog; cu el se bate copilul încet peste 
gură, când plânge. Se poate pune şi sub căpătâiul copilului. La sfinţitul soarelui 
mergi la coteneaţa găinilor şi svârlindu-le grăunţe, zici de trei ori: - Nu vă dau 
grăunţe; vă dau plânsul lui N. şi voi să-mi daţi somnul vostru. Îl faci pe copil să se 
uite la 3 lumini pe.fereastră, în trei seri de-a rândul" (Pamfile, 1911: 54 ). 

„Se afumă cu «iarbă mare» de la biserică şi li se descântă de «muma 
pădurei»" (Laugier, Etnografia: 83). 

„Băţul de alun este folosit şi în descântecele pentru îndepărtarea sau 
ameliorarea unor suferinţe fizice. În zona Doljului, copiii mici, care plângeau 
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noaptea, se descântau de „muma pădurii" cu lemn de alun, în apă neîncepută" 
(Niţu: 16). 

„Cu florile [de coada vacii sau ciuciurică, lumânărică, n.n.] se afumau copiii 
bolnavi. Cu flori de lumânărică şi lemn de alun se descânta de «muma pădurii», în 
apă neîncepută" (Niţu: 66-67). 

,,În credinţele populare, fumul de sâsănci goneşte duhurile rele. De aceea, 
copiii care plângeau noaptea se afumau scara, la culcare, cu planta [dârmotin, 
colţul-iepurelui, n.n.] arsă pe cărbuni" (Niţu: 75-76). 

,,[ ... ] copiilor care nu dormeau noaptea şi plângeau li se descânta «de muma 
pădurii», acţiune însoţită de afumarea şi îmbăierea cu buruiana omonimă. Ea se 
culegea în ziua de Sânziene, în marc linişte, de către femei bătrâne; altfel, se spune 
că buruiana se ascunde în pământ. Păstrată şi conservată prin uscare, muma pădurii 
se folosea la nevoie. Descântatul se făcea fie în interiorul casei, fie la locul de 
trecere dinspre interiorul casei spre exterior (pc prag), fie în afara casei, pe o 
ridicătură de pământ, cu faţa spre pădure, la miezul nopţii, în zilele de marţi, joi, 
sâmbătă, duminică sau în patru-cinci zile, la rând, din aceeaşi săptămână" (Niţu: 126). 

„Puturoasa era bună pentru descântatul şi afumatul copiilor speriaţi, care 
plângeau şi urinau în timpul somnului" (Niţu: 163). 

,,[Sânzienele, n.n.] se recomandau copiilor care plângeau noaptea şi femeilor 
care nu puteau face copii" (Niţu: 178-180). 

,,De «muma pădurii» se descânta cu gogoşi de tufă [sau stejar, n.n.], în apă" 
(Niţu: 192). 

„Cu pelin de la Blagoveştenii (Buna Vestire) se afumau, se descântau şi 

«se sviduiau» copiii de «muma pădurii»" (Niţu: 154-155). 
„Plesne. Sunt un fel de bube sau beşici albe întinse, pe cari le fac copiii mici 

pe limbă şi pe cerul gurii. Seamănă cu zăbalele. Se fac din pricină că copiii umblă 
cu pieptenii prin gură. Se descântă: Pieptenele la gură, / Plesnele la cur să rămână" 
(Pamfile, 1911: 55). 

„Rast. Când are copilul bârdanul prea marc. Se borteleşte un pepene verde, se 
bagă în el piper şi lămâie, se coace bine în foc şi când s-a muiat, se unge pe 
deasupra cu untdelemn şi se pune la pântece. Pui la pântece pochirnic fiert; bei şi 
zeamă. Când tai pânza din răsboiu, pui copiii bolnavi pc sulul de dinapoi şi cât tai 
uruiocul, zici de trei ori: - Nu tai pânza, ci tai rastul lui N" (Pamfile, 1911: 57). 

„Răul cel mare, cel rău. Scuticul copilului să nu-l coşi niciodată. Scuticul 
copilului să nu-l faci obială" (Pamfile, 1911: 57). 

„Sub răul copiilor, numit altminterea şi boala sau răutatea copiilor, înţeleg 
românii, din cele mai multe părţi ale Bucovinei «acea boală cc constă dintr-un fel 
de cârcei de stomah, cari frământă pre copii înăuntru şi-i zgârceşte uneori aşa de 
tare, până ce-i fac ghem şi le duc picioarele la gură. Alteori copiii, ce sunt torturaţi 
de această boală, fac spume la gură, schimbă fel de fel de feţe, ba adeseori se 
schimonosesc, adecă li se suceşte vreo mână, vrun picior, se-ncrucişează, li se 
strâmbă fălcile, li se slăbesc toate nervele şi rămân apoi, dacă se întâmplă să nu 
moară, astfel schimonisiţi pentru toată viaţa»" (Marian, 2008: 273-274). 

,,Rohii, rohini sau spurcăciuni sunt nişte bube pe cari le fac copiii îndată sau 
până la patruzeci de zile de la naştere. Sunt mai ales pe cap şi pe faţă. Se întind şi 
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se prefac în răni umede şi greţoase. Durerile lăuntrice ale copilului mic, după 
naştere, se numesc tot rohii. Dacă copilul n-are rohii, le are mama. Se mai nasc şi 
dacă în timpul cât femeia stă pe paie, intră în casă un om sau o femeie necurată. 
Cu zoaia în care s-a spălat cămeşa celui necurat, ce a intrat în casă, de se apălă 
copilul, se tămăduieşte. Ou ars, pisat şi amestecat cu smântână proaspătă, ca 
unsoare" (Pamfile, 1911: 58). 

,,Roşa(a. Sub roşaţă sau rotii (sing. Rofie, rostit şi rocie) înţeleg românii din 
Bucovina un fel de bube roşii, cari se fac numai la copiii cei mici pe faţă şi pe cap. 
Rafiile sunt de două feluri: uscate şi putrede.[ ... ] Rafiile la o seamă de copii se trec 
cu desăvârşire de la şase luni până la un an, iar la alţii se înnoiesc până la şapte ani" 
(Marian, 2008: 282). 

„Şarpe. Se crede că în mulţi oameni intră şarpele, fie mare, când te găseşte pe 
câmp dormind [ ... ] sau intră în copil sub chip de şarpe mic sau ouşor, când copiii 
mănâncă baraboi. Mărindu-se, şarpele roade în inimă şi la maţe, aducând dureri 
mari. Cel ce are şarpe, să mănânce bucate făcute cu carne de cocostârc ori barză. 

Se spânzură bolnavul de picioare, cu capul în jos, iar dedesubt, la gură, i se 
pune un vas cu lapte fierbinte, din care iese aburul mirositor. Şarpele, simţind 

mirosul laptelui, iese şi cade în vasul cu lapte, unde este prins sau moare opărit. 
Când va intra şarpele într-un om, să prindă o barză, s-o taie, să-i scoată 

inima, s-o fiarbă bine şi zeama să i-o bea" (Pamfile, 191 I: 61). 
,,Slăbiciune. Unii se nasc cu firi slabe, slăbănogi, bicisnici. Alţii se inzâlesc, 

se coc, se Închircesc, îi apucă ingălbejeala şi zălezirea din pricina bolilor şi a 
năcazurilor. «Se usucă ca scândura», par nişte arătări, nişte onanii. [ ... ] Copii mici 
cari nu pot umbla în picioare, se scaldă în apă în care s-au fiert mlădiţe de corn" 
(Pamfile, 1911: 62). 

Sperietură. ,,Copiii speriaţi se descântau cu fragmente din buruienile popii 
[sau coaiele popii, coiul cântarului, fasolea dracului, fasolea viermelui, mărul 
lupului, merele lupului, potroacele popii, n.n.], aşezate în «ciob», împreună cu un 
bob de tămâie" (Niţu: 54). 

,,Mărăcinele [de iarba-şarpelui sau ghimpi drăceşti, mărăcine, spin, n.n.], 
după cc se lasă câteva zile în biserică, era bun pentru descântatul copiilor «de 
sperietură»" (Niţu: 98). 

„Huru1ana lmărăclnele, n.n.J era tolosită la descântatul copiilor de 
«sperietură». În acest scop, ea se culegea în zile de miercuri şi vineri, dis-de
dimineaţă; cu ea se afuma copilul trei săptămâni la rând, în ziua de luni a fiecărei 
săptămâni. În tot acest timp, ciobul de afumat cu tămâie şi mărăcine se ţinea după 
uşă" (Niţu: 120). 

„Planta [scaietele sau crucea-voinicului, n.n.] era bună şi pentru descântatul 
copiilor mici «de sperietură»" (Niţu: 181 ). 

„De Sfântul Gheorghe „se duceau la biserică urzici, care, odată sfinţite, erau 
bune de descântat copiii «de sperietură», «furnicături» şi bube" (Niţu: 2 I O). 

„Strâns. Când pe copilul mic îl prea ţuhăieşti, i se umflă pieptul şi-l doare tot 
trupul, se îmbolnăveşte de strâns; iese verde. Tatăl să nu ţie copilul în braţe cu 
mâinile încleştate, că se îmbolnăveşte de strâns (comunic. de d-l Şt. St. Tuţescu, 
corn. Catanele, jud. Dolj). 
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Se freacă tot timpul cu sâpun ori cu untdelemn şi se descântă: Buha neagră pc 
fereastră,/ Cerc pânc şi cu lapte./ Nu dau pâne şi cu lapte,/ Ci dau strânsul lui N. 

Copilului mici se dă să bea ceai de pojarniţă (.rnnătoare) (Bârlad)" (Pamfile, 
1911: 63). 

Trecătură. ,,Se dă copiilor să bea usturoi pisat în puţină apă cu praf de puşcă. 
Cu usturoi pisat, praf de puşcă, lulachi şi şar, se face o alifie cu care se ung copii la 
burtă deasupra buricului, iar pc frunte li se face o cruce. Usturoiul, ca să fie de leac, 
se descântă de moroi cu ajutorul unui ac cu gămălie, cu care se înţeapă grăunţi în 
ritmul descântecului. Dacă descântătoarea cască, diagnosticul c sigur - copilul are 
moroi! Pe abdomenul bolnavului se mai pune o cataplasmă de izmă, sau de iarba 
lui tatin" (Laugier - Cu florile [de coada-vacii sau ciuciurică, lumânărică, n.n.] se 
afumau copiii bolnavi.: 84). 

,,Ulcior. Sunt buboaie ce se fac la pleoapele copiilor" (Pamfile, 1911: 65). 
Urinat. ,,[cu bcşicuri] se descântau şi copiii care urinau noaptea în somn" 

(Niţu: 29). 
„Copiii cu urinări necontrolate în timpul somnului se descântau şi se afumau 

cu coada şoricelului, culeasă în zilele de miercuri sau vineri sau în trei zile de luni, 
din trei săptămâni la rând" (Niţu: 66). 

,,În medicina populară, sunt folosite fructele [de meiuş, meişor, n.n.] - nucule 
alburii. Copiilor care urinează prin somn li se dădea să înghită nouă «bobiţe»" 
(Niţu: 123 ). 

„Cu ramuri de nuc, salcie şi umbra iepurelui, sfinţite la biserică, în ziua de 
Florii, se descântau şi se afumau copiii care urinau în timpul somnului. Din ramuri 
de nuc, pelin, salcie şi frunze de usturoi se făceau cercuri prin care se treceau copiii 
bolnavi" (Niţu: 138). 

„Copiilor care urinau noaptea, prin somn, li se dădea să mănânce flori de 
urmuz" (Niţu: 208). 

,,Vărsături la nou-născuţi. Oblojeli cu balegă de vacă (Mihăiţa)" (Laugier, 
n.n.: 99). 

„Copiii care nu dormeau noaptea se îmbăiau cu apa în care se presăra 

sămânţă de rnăsălariţă" (Niţu: 121 ). 
Varia. ,,Laptele fierbinte [de ciurul zândor, 11.11.J, trecut prin intlon:scenţa 

florii, se dădea ca leac copiiilor mici, nedezvoltaţi («izâniţi»). Planta are proprietăţi 
stomacale, purgative şi sudorifice" (Niţu: 64). 

„Florile plantei [codiţa-mielului, n.n.] se foloseau la descântatul şi afumatul 
copiilor anemici" (Niţu: 67). 

,,Cu frunze de fag din «năpriori» se afumau, peste an, copiii bolnavi" (Niţu: 
81-82). 

„Cu fiertură de ferigă, amestecată cu sare, se făceau băi recomandate ca leac 
în bube; era bună şi pentru îmbăiatul copiilor mici care nu mergeau în picioare la 
timpul potrivit. [ ... ] Frunzele de ferigă erau bune pentru umplutul pernelor pe care 
dormeau copiii cocoşaţi" (Niţu: 82). 

„Cu [infuziile preparate din flori de ghiocel, n.n.] se făceau băi copiilor cu 
spasme şi celor cărora Ic întârzia ivirea dinţilor" (Niţu: 90). 
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,,Măceşul era folosit la descântat. Dacă primii născuţi ai unei femei mureau, 
ultimul se trecea, de trei ori, printr-o coroană împletită din crengi de măceş şi, de alte 
trei ori, prin toarta unei căldări, apoi descântătoarea îl înălţa de trei ori prin coşul de 
la vatră şi, cu copilul băgat într-un sac, înconjura casa de trei ori" (Niţu: 118). 

„De ziua «Mărinii» ( 17 iulie) [ ... ] femeile făceau cercuri din pelin, prin care 
treceau copiii pentru «a nu zeleti din somn»" (Niţu: 154-155). 

„Copiilor prost hrăniţi şi cu abdomenul mărit, li se puneau cataplasme cu 
pochivnic fiert. Planta era eficientă în friguri şi tuberculoză" (Niţu: 160). 

,,Cataplasmele cu ramuri de pelin şi boj, aplicate pe abdomenul copiilor, 
ajutau la digestie şi la eliminarea viennişorilor intestinali" (Niţu: 154). 

Descântece Împotriva bolilor: 

„De apucat se descântă în săpun, de 3 ori: A plecat apucatul / Din casă în 
casă, / Din masă în masă, / Şi-a găsit pe ... cutare I Cu uşa descuiată, / Cu fereastra 
destupată. / Fugi apucate, / Blestemate, / Du-te, du-te, în păduri, / În pustii / Unde 
cocoş nu cântă, / Unde popa nu toacă, / Unde pasăre nu ciripeşte, / Unde fată mare 
cosiţă nu-mpleteşte! / Acolo să cinueşti, I Acolo să văcueşti I Să laşi pe ... cutare I 
Curat, I Luminat, / Ca argintul cel curat, / Cum maica Precista l-a lăsat. 

De apucate se mai descântă în săpun c-un ac şi în untdelemn c-un pieptene cu 
care se piiaptănă lâna la ţară. Apoi se trage bolnavul, descântându-se: Strânsorilor, / 
Pricăjiturilor, I Cu mâinele / Cât prăjinele; / Cu picioarele / Cât râşchitoarele, / 
Ieşiţi de la ... cutare I Din inimă,/ Din rinichi,/ Din bojogi, / Din sgârciul nasului, / 
Din faţa obrazului ... / Că cer la Maica Domnului cheile / Să-i descui lu ... cutare 
oasele,/ Să rămâie I Curat, I Luminat,/ Cum mă-sa l-a făcut. (Grigoriu-Rigo: 8-1 O). 

Descântec de babiţă: din Bogdăneşti (Vîlcea): ,,Voi babiţilor, I voi babiţoilor, / 
certaţi-vă cârlanii / şi annăsarii, / cârlănoaicele, / annăsăroaicele, / fetele, / feciorii, / 
rânjitele, / despletitele, / certaţi-le de la Cutare, / să nu mai vie s-o cuţiteze, / s-o 
fulgereze, / s-o fârliască, / s-o ameţească,/ s-o moleşească. / Să vă duceţi în coadele 
văilor, / în prundurile mărilor, / în văile munţilor, / în capetele ciutelor, / în coamele 
cerbilor. IC-acolo sunt nouă leagăne/ făcute,/ două mcsc-ntinsc, / nouă făclii aprinse,/ 
nouă pahare pline, / în leagăne să vă legănaţi, / cu păharele să vă-mbiaţi, I la masă 
să vă ospătaţi, / cu făcliile să vă luminaţi. / Băbiţi din răsăritul soarelui / până-n 
prînzul oamenilor; / băbiţi din prânzul oamenilor / până în amiaza vitelor; / băbiţi 
din amiaza vitelor/ până la asfinţitul soarelui,/ până în cântarea cocoşilor;/ până în 
răsăritul soarelui, / de la Cutare să ieşiţi, / că dacă n-aţi ieşi, / nu v-aţi domoli, I cu 
cuţitu v-oiu cuţita, / cu nouă fuse v-oiu înţepa, / cu nouă linguri v-oiu lepăda, / 
peste mări voiu arunca, / cu mătura v-oiu mătura, / nimic de voi nu s-o afla, / iar 
Cutare o rămânea/ curată/ şi luminată etc." (Gorovei, 1931: 232-233). 

Descântec de ceas rău din Tătăruşi (Suceava): ,,O purces Constantin împărat / 
cu cal galben înşelat/ la cutare om la fereastră. / - leşi afară! / - Nu pot să ies, că-s 
bolnav de ceas rău. / Constantin împărat / îndată o descălecat / şi-n casă s-o băgat, / 
cu frâul l-o scuturat, / din dinţi şi toate inchieturile, / şi să se ducă în marea, / c-acolo 
sunt mese întinse, / făclii aprinse, / să rămâie N. Luminat, curat, / ca maica ce l-o 
făcut" (Gorovei, 1931: 275). 
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Descântec de cei răi: ,,A purces Vodă/ cu oastea lui toată/ şi cei răi / călare 
pc un pietroiu. / Pietroiul s-a cufundat, / şi cei răi s-au înecat,/ Cutare a rămas curat 
etc." (Gorovei, 1931: 275). 

Descântec de deochi: ,,La o salcie [ ... ]/Şade-o fată împodobită,/ Cu un ochi 
di apă / Şi unu di foc. I Şi sare cu ăl de apă / Şi stinge p-ăl de foc. / Şi nu stinge 
focu, I Stinge diochiu I Lui capu ... I Lui oasele lui,/ Din ficaţii lui,/ Din bojocii lui,/ 
Din creierii capului, / Din zgârciu nasului. / Să râmâie curat / Luminat / Ca Maica 
Domnului I Din cer cum l-a lăsat. / Discântecu di la mine / Leacu di la Maica 
Domnului. Di trei ori îl zici. 

Să ia o cracă di salcie. Numai di salcie. Nu să poate di alt pom. Alţii, care nu 
are salcie, descânta cu câte un fie de mătură. Dacă descânţi o vită îi pui salcia în 
apa de băut. Dacă e copil îl stropeşti cu salcia muiată în apă de trei ori. Apa să ia 
atunci din fântână, ca să fie ne-ncepută ... Nu ai voie să vorghieşti cu nimerea cât iei 
apa şi cât te duci s-o iei. Într-o cană mică iau apă şi de faţă cu femeia care a venit 
să-i descânt copilu îi descânt de trei ori şi bat cu crenguţa de salcie în ea. Cu 
frunzele (partea superioară). Şi p-onnă, femeia ia apa acasă cu salcia şi stropeşte 
copilu pă tot trupu. De câte ori vrea. Dacă copilu' merge, îl aduce la mine, îi dau 
apa cu salcia descântată să-l ungă mama lui" (A.I.E.F. mg. nr. 4488 p). 

„De fălcariţă se descântă: Ai umblat Şoitane I Din casă în casă,/ Şi cu mătura 
legată, I Cu fereastra astupată, / Cu focul învelit; / Şi l-ai apucat, I Şi l-ai călcat, / Şi 
l-ai fărămat / De creştetul capului / De junghetura gâtului; / Şi Maica Precista 
auzia, / Pe scară de aur I Şi de argint scobora, I Şi de mâna dreaptă/ Te lua,/ La Sf. 
Duminecă / Te ridica; / La Vanghelie te striga, / La leturghie te pomenia, / Şi 
fălcile-ţi descleşta. Se descântă în untdelemn luat din candela Maicei Domnului, 
sau în spirt sau în vin vechi. Baba, în timpul descântecului, trage pe copil până-i 
trosnesc toate oasele" (Grigoriu-Rigo: 68). 

„Când un copil zace de_f,-iguri grele, când e intrat în_fi·iguri, mama sa îl duce 
la mormântul unui cunoscut, înainte de a ieşi cireada din sat şi zice: - Bună 

dimineaţa M ! / Dă-mi o perină şi un levicer, / Că mi-a venit un musqfir! Apoi iea o 
lcacă de (ărnă şi o leagă într-o basma la gâtul băiatului. Legătura aceasta o ţinc 
băiatul atâta vreme cât îl ţin şi frigurile. Dacă frigurile îl lasă, mama se duce cu 
copilul şi pune ţărna la loc, după cc cireada a intrat în sat. zicând: Bună scara. M ! 
Şi răspunde tot dânsa: - Mulţumim dumitale, Apoi: - Na-ţi perina şi levicerul, / Că 
mi-a plecat musafcrul!" (Pamfile, 1911: 34). 

Descântec de izdat: ,,Fugi izdate blăstămate, / fugi izdate-ntunecate, / fugi şi 

crăpi că n-ai ce-i face I fugi, şi-i pieri şi-i răspieri / după descântecu' meu/ cu mila 
lu' Dumnezeu/ şi cu-a Maicii Preciste. I Pcriţi din corpu' lu Nicolaie I din corpu' 
lui,/ din inima lui,/ din ficatu' lui,/ din piept,/ din spate, I din ficat/ şi din oasele 
lui Nicolaie toatie. I Pieri şi răspieri / după descântecu' meu/ cu mila lu' Dumnezeu./ 
Că n-are ce face,/ Că cu tămâie vă tămâiai,/ Cu limba vă descântai,/ cu cuţâtu' că 
mă tăiai,/ şi pc apă v-aruncai, I şi în pictri vă-ncuiai, / şi în apă vă-necai. I Liac din 
limba mia I şi din graiu' meu / să deie lu' Nicolaie Dumnezeu" (A.I.E.F. mg. nr. 
3240 Ir). 

Tehnica descântecului: ,,Cu cuţitu' şi cu palmele. Plimbi cuţitu' pe spatele 
omului în cruce. Spune pe loc de trei ori" (A.I.E.F. mg. nr. 3240 I s). 
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„Mâncărime de inimă, mâncătură de inimă. [ ... ] La descântec, se ia un 
păhărel cu miere şi un cuţit. Cu cuţitul se taie bucăţele mici din floarea de bujor şi 
se descântă, începând a le amesteca în miere cu cuţitul. Mierea şi floarea de bujor se 
dau copilului. Ileana Cosânzeana I A făcut un copil / Şi l-a mâncat strâga; I A făcut 
doi copii / Şi i-a mâncat strâga; I A făcut trei copii / Şi i-a mâncat strâga; I A făcut 
patru copii / Şi i-a mâncat strâga; I A făcut cinci copii / Şi i-a mâncat strâga; I A făcut 
şase copii/ Şi i-a mâncat strâga; I A făcut şapte copii/ Şi i-a mâncat strâga; I A făcut 
opt copii/ Şi i-a mâncat strâga; I Numai cu cel de-al nouălea,/ Cu N. a rămas./ În 
braţe l-a luat, / În munte s-a suit, / În temniţă l-a băgat, I Şi l-a încuiat / Şi l-a 
alcătuit. / Strâga l-a căutat/ Trei zile şi trei nopţi. / Dacă a văzut că nu-l găseşte / Şi 
nu-l găseşte, / La frate-său a alergat. / Frate-său în grajd de piatră a intrat, / Şi calul 
cel bun datu-i-a, I În munte suitu-s-a, / Şi-a descuiat/ Şi-a desalcătuit. / Şi-a mâncat 
inima copilului. / Mama de dorul şi focul copiilor/ Suie dealul Gara/ii/or, I Găseşte 
inima copiilor / Delăturea drumului, / În floarea bujorului. I Cu vârful cuţitului 
luatu-I-a, I În pahar cu miere aruncatu-I-a, I Copilului datu-I-a,/ De l-a mâncat. / Să 
rămâie copilul curat, / Luminat, / Cum mă-sa l-a făcut, / Cum Dumnezeu l-a născut" 
(Pamfile, 19 I I: 45-46). 

Descântec de moleţi: 
„Baba descântă în capul copilului cu un pieptene, cu unt şi cu nouă viermişori 

(moleţi): Moleşiţi-vă,/ Coleşiţi-vă, / Voi să ieşiţi de la ... cutare I Cu frigurile,/ Cu 
fiorile, / Cu răcorile, / Cu răutatea, / Cu greutatea, / Cu fărşeala, I Cu ameţeala. / Cu 
moleşeala. I Să ieşiţi din creierii capului, / Din sgârciul nasului, / Din faţa obrazului, 
/ Din toate încheieturile,/ Din toate mădulările, / Că eu cu pieptenele vă pieptănai,/ 
Cu unt vă muiai,/ Cu limba vă descântai,/ Rădăcina v-o secai, / Pe ... cutare, curat, I 
Luminat, / Îl lăsai. / Ca steaua din cer, / Ca roua din câmp, / Ca mă-sa ce l-a făcut. 
După descântec unge copilul în moalele capului cu untdelemn sau unt topit, în care 
s-au omorât vermişorii. Moleţii arşi se pun într-o lingură cu apă şi se dă copilului 
să-i bea (vezi desc. de Lamoste şi Surdumaşi)" (Grigoriu-Rigo: I 09). 

Descântec de păr din Mogoşcşti (Dorohoiu): ,,Păr de zmeu, I păr de 
zmeoaică, / păr de urs, / păr de ursoaică, / păr de cerb ... / păr de tot felul, / să piei, 
să te usuci / ca un fir de mac,/ etc." (Gorovei, 1931: 369). 

Descântece de răul copiilor: 
„O [purces] (numele bolnavului) pe calc pc cărare; I Când a fost la mijloc de cale, I 

A eşit o strigă cu strigoaea, / Potca cu potcoaea, I Samca cu samcoaea, I Pocitura cu 
pocitoroaea, / Pe-din-deochi cu diochioaea. / Nime în lume n-o văzut, / Nime în 
lume n-o auzit, I Numai Maica Domnului / Din porţile cerului/ A văzut şi auzit/ Şi 
din poartă a întrebat: / - Ce te văicărezi şi te căinezi? / - Cum nu m-oi văicara / 
Cum nu m-oi căina, / Că eu am purces I Pe cale pe cărare, I Frumos. Când am fost / 
La mijloc de cale m-o întâlnit/ Şi în spate m-o isbit, / Spatele mi-o stricat,/ Peptul 
mi-o rădicat, / Sângele mi-o băut, I Faţa mi-o îngălbenit, / Ceasul de moarte mi-o 
pus. I Nici în seamă nu băga, / Că [la] (numele descântătorului) vei alerga, / Cu 
mâna dreaptă te-a descânta, / Din toate încheeturile ţi-a lua, / Într-o depărtare va 
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arunca,/ În munţi, în codri, I În crăpăturile pământului. / Dar tu (numele bolnavului) 
vei rămâne/ Luminat şi curat / Ca Dumnezeu cc te-o lăsat. 

Reţeta. Să se descânte de trei ori pc zi, în trei zile şi în trei luni, când va fi 
luna pc sfârşit; pentru copii în ţâţă şi rachiu amestecat, să bea şi să se ungă pe trup, 
iară pentru bătrâni numai cu rachiu" (Lupaşcu: 18-19). 

Variantă: ,,S-o pornit Maica Domnului/ Pc drum, cu drum de fer. / Se întâlni 
cu un om de fer, I Cu nouă mături de fer, I Cu nouă greble de fer, I Cu nouă ţăpoaie 
de fer. / L-a întrebat Maica Domnului / Unde te duci om de fer? / - Să grijesc, să 
rânesc, să mătur arie de fer. / lară Maica Domnului i-o zis: / - Nu te duce Ia ariea 
de fer, I Că ariea de fer e rânită, măturată şi grijită. / Du-te în sat la (numele hain.) I 
Şi îi sparge ceasul cel rău, / Ce i-a venit cu spăriet / În trupu lui, / În capu lui, / În 
spetele lui, / În peptu lui de i-o stricat. / De alungă samca cu sămcoaica, I Potca cu 
potcoaica, / Săgetătura cu săgctoroaica, / Ceasul cel rău cu spăriet, / Care ochi i-au 
păinjinit, / Faţa i-o îngălbinit. / Da tu, om de fer, / Să le spargi cu ţăpoiu de fer, / 
Din pântecele lui, / Din coşu lui, / Din spetele lui, / Din peptul lui să-l scoţi. / 
Ceasul cel rău cu spăriet, / Cu greblă de fer să-l mături, / Să-l duci pe drumuri 
lungi, / Prin văi adânci,/ În marca neagră, I În balta galbenă,/ Că acolo-i cina lui,/ 
Acolo-i hodihna lui, / Acolo să louciască, / Pustiea să-l pustiească, / În crăpăturile 
pământului să muştinească. / - Şi tu, om de fer, / Înapoi să te întorci, I La Maica 
Domnului să te rogi, I Să-l lese pe (rntare) luminat, curat,/ Ca argintul strecurat,/ 
Ca Dumnezeu ce l-o zidit,/ Şi maică-sa ce l-o făcut" (Lupaşcu: 42-43). 

Descântece de Muma-Pădurii: 
„Auzit de la baba Rada Răceana din Damian: Tu, muma pădurii, / Destul au 

plâns copiii noştri/ De-ai voştri;/ Acum să plângă şi ai voştri/ De ai noştri./ De-oi 
veni la uşa lui (cutare)/ În topor să te tai/ În apă să tc-ncci, / În sare să te sări;/ La 
mîna dreaptă de-i veni, / Să dai în foc să te arzi / Şi în tămâie să te tămâi. / De-or 
veni trei sfinţi/ Părinţi/ La uşa lui (cutare)/ Drumul în casă să le daţi,/ Pe (cutare) 
să-l lecuiască,/ Să-l tămăduiască. 

Acest descântec se face seara, după cc s-au culcat ai casei. Se pune înaintea 
uşii, în cameră, la dreapta, foc cu tămâie aprinsă; la mijloc, o oală cu apă; deasupra ei 
un taler ori farfurie cu sare, şi, la stânga, cu cuţit înfipt. Unul din părinţii copilului 
bolnav, ia toporul în mână, ţinându-l ridicat în sus. ln timpul descântecului, baba 
atinge cu mâna lucrurile ce le-a pus jos; iar cel cu toporul atinge cu tăişul în pragul de 
sus de nouă ori. Se repetă de trei ori acest descântec, în trei seri. Bolnavul bea puţină 
apă, în care s-a pus şi puţină sare, din cca de la uşă. Se întrebuinţează pentru copiii 
mici, care plâng mai ales noaptea. Până să înceapă descântecul, i se zice toporului: 
- Toporaş, bărbiaş, de când te-am luat, nicio slujbă nu ţi-am dat. Acum să-ţi dau o 
slujbă iute şi tare: Să umbli ţara-n lung şi-n lat, leacul lui (cutare) sa îl găseşti şi de 
boală să-l tămăduieşti" (Laugier, Etnografia: 123). 

Variantă: ,,Amin, descântecu-i di la mine/ şi liacu' di la Dumnezeu I şi di la 
Maica Precista să-i fie, / că eu, Lina, / pe tine, urâto, I urâto, I strâlcito, / despletito, / 
colţato, I jimbato, I ieşi şi pieri după descântecu' meu/ cu mila lu' Dumnezeu,/ că 
cu, Lina, / cu limba vă descântai, / cu săcuria vă tăiai / şi di la Maria vă luai, / şi-n 
pietri vă-ncuiai, / şi-n apă vă-necai / cu toate junghiurile, / cu toate cuţâtele, / cu 
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toate durerile, / cu toate sfârşelile. / Amin, descântecu-i di la mine / !iacu' di la 
Dumnezeu şi di la/ Maica Precista să-i fie" (A.I.E.F. mg. nr. 3240 li c). 

Tehnica descântecului: ,,cu untură de porc negru şi cu săcure, după uşă. Luni 
sara" (A.l.E.F. mg. nr. 3240 li d). 

Variantă: ,,Cum piere şi răspiere / spuma de mare, / roua de suare, I aşa să piară / 
să răspiară / muma pădurii,/ cu spurcu', / cu spurcoaica, I cu zmeu', I cu zmeoaica,/ 
cu leu', / cu leoaica, / cu păduroiu ', / cu păduroaica. / Să piară din ziua de azi / 
după descântecu' meu / că cu, Lina, vă descântai / şi din toate oasele Mariei vă luai / 
şi-n pietri vă-ncuiai / şi-n apă vă-necai / Liac din limba mea / ... Dumnezeu. / C-or 
ieşit pe apă / apă mare, Doamnă mare / cum or ieşit pe ea [ ... ] / de la toate 
spălătoresele, / de la toate bucătăresele I aşa să ... din ziua de azi înainte / după 
descântecu' meu/ cu mila lu' Dumnezeu./ Toate boalele din corpu' Mariei,/ toate 
durerile, / spurc / cu spurcoaica, I zmeu cu zmeoaica,/ leu cu leoaica, / păduroiu' 
cu păduroaica/ să vă răsâpe din sat în sat,/ din vad în vad, I în cai de[ ... ]/ în mâni 
neumblat. / Acolo să le-ncuie, / în pietri tari / şi-n lemne mari / şi-n pietri sparte / 
şi-n lemne uscate / şi la Maria să nu mai vină nici acu, niciodată" (A.I.E.F. mg. nr. 
3240 li d). 

,,Descântec de plânsori la pădure: Mama pădurii, / Am trimes un semn la tine / 
De la copilul meu, I Să-ţi dau strânsu cu plânsu / Şi să-mi dai somnu şi hodihna 
fetii tale, / Ca să doarmă ca butucu / Şi să tacă ca chiticu. / Cum dorm păsările în 
păduri / Aşa să doarmă copilu la mine. 

Reţeta. Mama iea copilul în braţe; cu o bucăţică de mămăligă ese în ogradă; 
rupe mămăliga în trei şi descântă descântecul de mai sus, zvârlind câte o bucăţică 
de mămăligă asupra pădurii în fiecare dată" (Lupaşcu: 45). 

Descântec de spăimânt: ,,A plecat cutare copil bolnav / pă cale / pă cărare / pă 
soare răsare / pe drumu cel mare: / s-a-ntâlnit cu ipilepsia-n cale. I Ipilcpsic din 
blăstcme bisăriccşti, / ipilepsie din blăsteme părinteşti, / el a rămas în dureri / în 
văietări, / în cântări, / nimcnca-n lume nu-l auzî, / Maica Domnulu-n ceri auzî, / pe 
pământ să coborî I şi la cutare bolnav veni. / Taci, dragul meu, nu te cânta, / nu te 
văieta, / ci cură tare/ în fuga mare/ la Grigore dcscântătoriu, / că !iac am pus/ şi-am 
încetat sperietura, / spăimântătura, / înfricoşătura, / că Maica Domnului a luat miere 
de roi I ş1 busuioc ch1tat I pe cal de vânt o-ncalecat, 1 şi-o colindat luncile, salile, 

văile, apele, comunele şi pădurile / şi-ajunse 99 steaguri de moroi / 99 steaguri de 
strigoi, / 99 stea de-ntâlnitori, de mirători / 99 steaguri de muma pădurii, / de 
ciumă,/ de holeră,/ de zmei, / de zmeoaice,/ ce l-a speriat / şi l-a spăimântat, / din 
somn l-a deşteptat. / Maica Domnului pe toţi dindărăt i-aducea / şi-n cuptor îi băga, / 
foc la uşă cu 9 care de lemne le da, / bici de foc îi bătea, / pclea pe ei pleznea, / 
sângele ţuruia, / paharu cu miere sprijinea / şi-i da bolnavului / de se ungea / şi 

cruce-n frunte-i făcea / şi la inimă tot aşa. / Şi pune-ndcmn la-ndcmn / şi spor la 
spor I şi os la os I şi s-o face bolnavul cum a fost. I El în zi bună ce-a născut / nicio 
nevoie n-o avut. / Să se potolească, / înfricoşătura, /spăimântătura, / strîga, I [ ... ], I 
zburătoriu, / muma pădurii, / ce l-a spăriat / şi l-a spăimântat, / cu ipilcpsie l-a lăsat, / 
cum să potoleşte I ţara sara I vitele-n conacele lor, / păsările pă cuiburile lor / şi 

oamenii-n paturile lor. I Că el în zî bună, bolnavul ce-o născut / nicio nevoie n-o 
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avut/ să-nvăliască [ ... ] pc oasele lui de sănătate/ cum să-nvălcştc micrca-n stupină / 
şi busuiocu-n grădină,/ Doamne, Maică Sântă Mărie,/ liac şi sănătate/ de ipilcpsie 
să-i fie" (A.I.E.F. mg. nr. 3240 li y). 

Tehnica descântecului: ,,Se descânta în miere se stup cu busuioc şi bolnavul 
se unge şi mănâncă din ca numai în timpul când se culcă. Işi face cruce cu miere în 
frunte, la inimă şi la burtă. Se spune de trei ori, oricând. Din miere mănânci cu un 
fir de busuioc" (A.I.E.F. mg. nr. 3240 II z). 

Descântec de zilizit (,,socotc, sohote, boală câncască), din Dărmăneşti 

(Bacău): ,,Să ieşi zilizit/ de cânc urât, I să ieşi din ciolănaşe,/ să ieşi din osişor,/ să 
ieşi din trupşor, / şi Cutare să crească, / să se îngraşe / ca pânea domnească / din 
mila cerească. / Descântecul meu, / leac de la Dumnezeu, / leac din limba mea, / 
leac de la Maica Precista" (Gorovei, 193 I: 418-419). 

Descântec de zmeoaică din Negreşti (Dâmboviţa): ,,Tu zmeoaico, / tu 
moroaică, I şarpe marc / te-ai făcut, / şi-n grabă mare ai venit, / din coadă plesnind, / 
ţipând / şi şuerând, / din gură văpăi de foc lăsând. / Pe Cutare l-ai năpustit / cu 
coada l-ai împleticit,/ cu gura l-ai ţocnit, I da eu cu săgeţi te-am săgetat,/ cu crucea 
lui O-zeu te-am depărtat, I câine turbat, / necurat, întunecat, / cu 99 de rugi / te-am 
bătut, I de pe tot trupu Cutăruia / te-am pornit, / în mare te-am aruncat, / şi te-am 
depărtat. / Să rămâie Cutare curat, I luminat, / ca argintu strecurat, / ca steaua din 
cer, I ca roua de pe pământ,/ cum l-a lăsat Domnul sfânt" (Gorovei, 1931: 419). 

„După cc o femeie a născut, se face cruce de tărâţe de grâu, una în mijlocul 
casei şi alta la uşă şi cine intră, zice: «Aci de casa de tărâţe să te apuci, iar de copil să 
nu atingi.» Aceasta se.face ca copilul să nu plângă cât va.fi mic" ( Ioneanu: 13-14 ). 

„Unde este copil mic în casă, pentru ca să doarmă, să pui o bucăţică de pâine 
şi sare pc fereastră, ca să asfinţească soarele pc pâine şi pe sare." ,,Noaptea c bine 
să steie sarea pc fereastră, căci dormi bine şi nu se apropie niciun rău. - Mihalcea" 
(Niculiţă-Yoronca, 1903: 185). 

„Când ai copil mic, ca să nu-ţi taie somnul de la copil, pui cum asfinţeşte 
soarele, o lingură în fereastră şi măcar cât să descânte o alta, ca să nu i-l poată lua. 
Botoşani" (Niculiţă-Voronca, 1903: 225). 

„Când copiii nu pot dormi scara şi plâng, li se descântă de plânsori, ca să 
doannă, astfel: Se iau 3 baligi de cal şi copilul în braţe şi se duce pc gunoi, scara 
când asfinte soarele şi uitându-se spre asfinţit, se descântă învârtind cu câte o 
baligă în jurul capului copilului: Soarele după deal / Strânsorile şi plânsorile / În 
baliga ast de cal! Aruncă ba liga şi ia alta; aşa până de 3 ori. An iţa Pâslariu, 
Curtcşti, Botoşani" (N iculiţă-Yoronca, I 903: 764 ). 

„Să nu se spele rufele unui copil pc dos, până nu va împlini trei ani, căci i se 
va întoarce şi lui anusul pe dos" (loneanu: 18). 

„Când un copil are obiceiul de plânge noaptea, seara să i se pună faşa de-a 
curmezişul drumului, ca vitele cc vin de la păşune să treacă peste ea şi astfel 
încingând copilul cu ca, nu mai plânge; sau se ia somnişar după tufe, care să se 
lege la faşă, şi atunci nu mai plânge" (loneanu: I O- I I). 

„Românii spun că nu e bine să legeni leagănul gol, că nu-ţi mai adoarme 
copilul" (Ciauşanu: 387). 
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„Dacă copiii sufăr de insomnie, le atârnă de gât o cracă mică de măr dulce cu 
somnişor (ouăle unor omizi dispuse în cercuri regulate în jurul ramurei) (Zeicoi, 
Slăvuţa, Tălpaşi)" (Laugier, Etnografia: 30). 

„Copiilor mici, ca să nu se deoache, mamele au obiceiul de a le lega la gât 
sau la mână un fir roşu de lâniţă sau mătase. Astfel pe lângă fir roşu, mai leagă şi o 
para de argint sau un ban găsit (Basarabi, Maglavit, Hunia), sau când iasă cu 
copilul în lume, tot pentru a nu se deochea, îl cănesc în frunte cu puţină funingine 
de pe coş" (Laugier Etnografia: 30). 

,,Să nu se pună un copil în leagănul altuia, căci ia crescutul acelui copil" 
(Ioneanu: 24 ). 

„Când unui copil îi vine spasmos, să nu se primenească 6 săptămâni şi 

îmbrăcăminte cu roşu să nu poarte, căci nu va mai suferi" (loneanu: 22). 
,,Înconjurarea morţii copiilor. Dacă unor părinţi le mor mereu copiii, moaşa 

aşează pe pruncul de curând născut într-un leagăn, în care mai pune şi un lanţ de 
fier, îl scoate pe fereastră afară, îl duce în drumul mare, ori la o răscruce unde 
păzindu-l să nu dea atare animal peste el, îl lasă să steie acolo, până vine cineva 
(bărbat sau femeie) de-I află. Omul acela e obligat să-l boteze, căci se crede că 
schimbând naşul, scapă copilul. Omul niciodată nu refuză şi nici nu trebuie să 
refuze, că e păcat. Pruncul trebuie scos pe fereastră, că pe uşă se scot numai morţii" 
(Olinescu, 1944: 225). ,,Din Oltenia avem această frumoasă povestire: «Un om a 
avut doisprezece copii; i-au murit unsprezece şi i-a mai rămas unul, şi şi-acela 

nebotezat. Aşa ăst om ce s-a gândit? - Hai să plec pe drum şi pe cine oi întâlni 
întâi, pe ăla să-l pui naş copilului ăsta. Cum el mergând cu băiatul de mână - că era 
mare-, pe drum întâlneşte un om - Sfeti Aranghel - şi-i zice: - Cine eşti tu? - Eu? 
Eu sunt Sfeti Aranghel; da ce vrei? - Vreau să botez copilul ăsta şi n-are cin' mi-l 
boteza, şi ... şi dacă vrei, botează-mi-I tu ... -Ţi-l botez, bine ... Şi i l-a botezat»[ ... ]" 
(Pamfile, 1914: 85-86). 

„Ca un copil să trăiască, i se pătrunde urechea pe care se naşte, apoi i se pune 
tortiţă" (loneanu: 8). 

„La români este următorul obiceiu: Cel căruia îi tot mor copiii strânge dela 
1m1u-1 casc neprimenite hani ne aur şi ne mginl 11in :1,eşti h,mi se fac-c- 11n cerc-el şi-1 

pune noului născut la urechea dreaptă. Se crede că începând cu acel copil, n-au să-i 
mai moară ceilalţi" (Ciauşanu: 298). 

„Când unui părinte, de pildă, nu-i trăiesc copiii sau sunt bolnăvicioşi - ceea 
ce însemnează că-i chinueşte Necuratul, - atunci este datină să li se schimbe 
numele de botez, crezându-se că numai aşa îi va lăsa în pace Ducă-se-pe-pustii. 
Schimbarea aceasta se face cu o anumită formă, prin vânzare. De pildă, o femeie 
n-are noroc la băieţi. Ea caută altă femeie, ai cărei copii sunt voinici şi sănătoşi şi 
se înţelege cu dânsa ce să facă. Într-o zi anumită femeia aceasta vine la casa 
prietenei, se apropie de fereastră, o strigă pe gazdă care nu iese din casă, ci vorbesc 
pe fereastră: - N-aveţi cumva vreun băiat? Întreabă vecina. - Ba avem, răspunde 
cea din casă"; ,,Şi tot aşa se urmează târgul, până ce se simulează o vânzare, o 
schimbare de copii, pentru ca Necuratul să-i poată pierde unna copilului în chestie. 
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[ ... ] Tot de la această credinţă este <latina Moţilor din Ardeal de a-şi boteza copiii 
cu numele: Lupu, Ursu, Grozavul, ş.a. ca să fie scutiţi de boalc şi să nu se apropie 
moartea de dânşii" (Ciauşanu: 383-384). 

„Dacă unei mame îi moare primul copil, celui de al doilea, dacă e băiat, i se 
găureşte urechea cu un ac cu fir de mătase. Acest obicei se zice după perii şi se 
practică fie înainte, fie după botez (Hunia). Dacă unei mame nu-i trăiesc copiii, 
face noului născut aşa-numita coroană de mărăcini. Copilul se trece de trei ori 
printr-o coroană de mărăcini (măceşi), de trei ori prin toartele căldării, îl saltă de 
trei ori prin coşul bucătăriei în sus, apoi îl bagă într-un sac şi ocoleşte cu ci de trei 
ori casa pe dinafară. Când baba ajunge cu el în dreptul uşei, o femeie din prag 
întreabă: «Ce ai, babo, băgat în sac?» Baba răspunde: «Curând întrebaşi, curând 
leac să-i fie, că am băgat în sac o buturugă vie, cc a fost să nu mai fie» (Grindeni)" 
(Laugier, Etnografia: 27). 

„Un obicei curent la noi este acela de a se schimba numele copiilor mici 
«după perii», când se îmbolnăvesc. Primul copil născut viu, după unul sau mai 
mulţi născuţi morţi, dar la termen, se numeşte «după perii». Acestui prim copil viu 
foarte adesea i se schimbă numele, i se îngăure urechea şi i se pune un cercel pe 
care stă scris al doilea nume. Cel dintâi nume se scrie pe o cărămidă sau pe o 
scândură şi se aruncă într-un râu. Sătenii şi chiar unii orăşeni fac aceasta pentru ca 
duhul rău, care a luat viaţa celorlalţi copii, să nu-l mai poată găsi pe acesta" 
( Laugier, Etnografia: 13-14 ). 

„Se schimbă numele când copiii se îmbolnăvesc fie după perii, fie de 
epilepsie. Primul copil născut viu - după unul sau mai mulţi născuţi-morţi dar la 
tcnnen - să numeşte după perii. Acestui prim copil viu îi se schimbă numele adesea, 
i se îngăure urechea şi i se pune un cercel pe care stă scris al doilea nume. Cel 
dintâi nume se scrie pe o cărămidă care se aruncă într-un râu. În uncie cazuri, 
copilul se botează a doua oară, dar noaptea şi fără pompă. Altădată când copilul n-a 
fost tămăduit după încercările de mai sus se dă de «Bogdca-proste» adică copilul 
bolnav se grijeşte de preot, printre foarfeci deschişi şi peste mormântul unui 
necunoscut, şi o altă persoană primeşte copilul peste mormânt zicând «Bogdea
prostc». Se grijeşte copilul peste mormântul unui necunoscut, pentru ca «duhul 
rău» căutând sufletul mortului necunoscut, să scape copilul bolnav. 

În comuna Filiaşi. -- Îmbolnăvindu-se copila Voica Gatan şi prezintând 
convulsiuni, i s-a ars noaptea un «stat»: s-a scris numele de Voica pe o cărămidă 
care s-a aruncat în Jiu şi i s-a dat numele de Riţa pe care-l poartă şi astăzi: Riţa M. 
Dănilă. Constantin Ciucă Iova ani 23 astăzi poartă numele de Mărin. 

În comuna Floreşti. - Gheorghe I. Dragă Istratie, ani 34 astăzi poartă în 
livretul militar numele de Ion. Ion Barbu Stanca, ani 31, în livreul militar poartă 
numele de Nicolae. 

În comuna Ţânţărcni. - Floarea lui Ion Gh. Puciu, i s-a zis şi zice Ana, de ani 14. 
Jancu lui Gh. Naie îi zice Horica ani 21. 
Ion fiul Mariei Gh. Berbece îi zice barbu, de ani 2 şi jumătate. 
Rada I. Florican, ani 30 (moartă) s-a numit din botez Caterina (epilepsie)" 

(Laugicr, Etnografia: 29). 
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„Părinţii care nu au copii decât foarte târziu de la căsătoria lor, dau numele 
copilului, după numele sfântului din calendar, în ziua în care a avut loc naşterea" 
(Laugier, Etnografia: 29-30). 

„Când părinţilor le-a murit unul sau doi copii din diferite cauze, au credinţa 
că naşul care l-a ales nu are noroc. De aceea, copilul care se mai naşte, i se dă un 
naş «de la Dumnezeu», ales la întâmplare. În acest scop copilul nou-născut, înfăşat 
bine în scutece, se pune la o răspântie, iar o babă, de obicei moaşa copilului, se 
ascunde după un tufiş sau zăplaz şi pândeşte. Primul trecător, care se abate în 
direcţia copilului şi care a pornit mai de dimineaţă pe drumul acela, moaşa îi iasă 
înainte cu cuvintele: - «Să-ţi trăiască, naşule.» Trecătorul trebuie să boteze şi să 
dea numele său copilului. De la cinstea de a fi naş, nimenea nu se dă în lături, căci 
cheltuiala o suportă părinţii (Vela, Sălcuţa)" (Laugier, Etnografia: 30). 

„Fiind ultimul dintre I 4 fraţi morţi, majoritatea de copii, [Inf. Petre A., 69 
ani, Runcu, 1930, n.n.] declară că părinţii l-au căsătorit, din teamă să nu moară şi el 
şi astfel să se stângă neamuI" (Costa-Foru, 1945: 88). 

„Faţă de aceste 15 cazuri de neadopţiune [din satul Nerej, n.n.], totalul 
adoptărilor constatate de noi se urcă la 23. În afară de aceasta, trebuie să remarcăm 
că au rămas total netrecute în statistică, acele cazuri ale unui fel special de 
adopţiune «pe încercate» pe care o fac unii, care iau un servitor şi-l cresc ca pe 
propriul lor copil. Dacă survin copii legitimi, nu-l înfiază. Iar dacă îi apucă 

bătrâneţea fără copii şi servitorul este bun, îl consideră ca pe un copil crescut de 
suflet" (Costa-Foru, 1945: 149). 

„Informatoarea [Maria P., 43 ani, nu ştie carte, Drăguş, I 929, n.n.] a avut 11 
copii, din care azi vieţuiesc numai patru. Cu ocazia întrebărilor asupra constituirii 
spiţei de neam, informatoarea spune că a avut doi băieţi cu numele Iacob, care au 
murit de mici. Cum au fost declaraţi ca urmând unul după altul, am întrebat pentru 
ce a dat copilului de-al doilea numele primului. «Ca să moară şi ci ca ăl dintâi, 
fiindcă eram atunci tare înglodată.»" (Costa-Foru, I 945: 151 ). 

,,În sfărşit, din cele ce mai putem arăta cu privire la Ţara-Românească, sunt şi 
următoarele: Căluşarii au la brâu leuştean, sânziană şi usturoiu, cari sunt bune şi de 
leac. Ei trebuie să fie primiţi în toată casa, deoarece se crede că de dânşii fug 
Dânsele şi Ielele, cari fac rău gospodarilor, pocesc şi fură copiii. [ ... ] În Oltenia[ ... ] 
Marnele ăş1 dau cop111 în bratele căluşarilor, ca să se tacă ş1 e1 tot aşa de voi111c1 şi 

jucători ca şi căluşarii" (Pam file, 191 O: 69). 
„Mai ales marnele merg în această zi la biserică cu copiii cei mici anume ca 

să-i ridice lordănitorii, având fermă credinţă că au să trăiască mult" (Marian, 1898: 
227). 

„Românii din Fundul-Sadovei, în Bucovina, mai cred încă şi aceea că 

Sf. Ioan Botczătorul e Patronul pruncilor şi-l serbează ca şi pe St. Duminică, 
zicând că el i-ar apăra pe prunci şi i-ar scuti de toate nenorocirile şi mai ales ca să 
nu moară nebotezaţi" (Marian, 1898: 221 ). 

„De mare primejdie este ziua aceasta şi după credinţa Românilor din 
Moldova. De aceea femeile însărcinate din această ţeară serbează ziua aceasta, 
pentru ca nu cumva, ferească Dumnezeu, să facă copii schimonosiţi, hâzi, şoldiţi, 
şovâmogi" (Marian, 1899: 29). 
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,,Pomenile acestea se mai numesc şi moşii de Ovidenii, când, prin Ţara
Românească se fac şi prasnicc pentru copii, - de bună scamă că numai cu bucate de 
post. Prin judeţul Muscel, în această zi «toţi acei cărora nu le trăiesc copiii» se 
roagă la Ovidenie, să le dăruiască şi lor Dumnezeu copii şi să le trăiască, - poate 
tocmai spre a avea pe cine să lase în urmă, după răposare, cu grija luminii de veci" 
(Pamfile, 1914: 124). 

„Apa sinţită la Bobotează - «aiazma», după credinţa sătenilor nu se strică. Ei 
o păstrează în sticle înfundate, punând în ea şi un fir de busuioc tot de la 
Bobotează, atârnând sticla în cui lângă icoane. Această apă are numeroase 
întrebuinţări: Se udă pe frunte copiii mici, spre a-i feri de sperietură"; Obiceiuri la 
diferite sărbători: ,,Darea la grindă. Tot în ziua de Anul Nou se dau copiii la grindă 
de către moaşe. Aceasta constă în ridicarea copilului sus, la grinda odăii de locuit a 
casei părinteşti, cu un colac pe cap, pe care se pune o monedă de argint sau de aur, 
sau numai simple flori. După ce moaşa ridică copilul la grindă, îl închină: să fie 
tare ca oţelul, să trăiască mulţi ani fericiţi şi să se bucure; să-i sărute cununiile, atât 
moaşa cât şi părinţii" (Laugier, Etnografia: 55). 

„Proorul şi Sfântul Gheorghe. Proorul este ajunul sfântului Gheorghe. Tot în 
ziua de proor [ ... ] Babele nu descântă decât la copiii cari sunt bolnavi de bubatul ăl 
mic - de pojar" (Laugier, Etnogra_fia: 65). 

„Obrejenia. Din ziua aceasta pleacă berzele. Se mănâncă peşte, în orice zi ar 
cădea. Se culeg diferite flori de câmp şi usturoi, cu cari se afumă copii mici, cari tresar 
din somn şi mai ales caii, cari au nărav de a se speria" (Laugier, Etnogra_fia: 70). 

Reprezentări fantastice legate de naştere 

,,[Textul, n.n.] este o variantă a Avestiţei, scoasă dintr-un manuscript oltean 
din 1809. Întrânsa se vede cum Arhanghelul Mihail opreşte pe Avcstiţa de a supăra 
lumea, omorând copiii. Cuprinsul acestui text este unnătorul: 

«În numele Tatălui şi al Fiului şi al Sfântului Duh, Amin. 
Eu robul lui Dumnezeu Sf Sisoe, pogorându-mă din muntele Elionului, văzui 

pe Avcstiţa, aripa Satanei, a căruia părul capului îi era până la călcâie şi cu ochii 
roşi de foc, şi cu mâinile schimonosite, şi de her, şi căutătura sălbatecă, şi cu trupul 
schimonosit, şi era foarte strajnică şi grozavă. Şi trecând mai pe urmă, auzii de 
către dânsa şi văzui unde o întâmpină Arhanghelul Mihail voivodul i"ngeresc şi îi 
zise: 

- Stăi, Satano, duh necurat, cu frica lui Dumnezeu. 
Şi ea îndată stătu şi groaznic se uită asupra îngerului. Şi îi zise Arhanghelul 

Mihail: 
- Ţie îţi zic, Satano, duh necurat, de unde vii şi und emergi şi cum îţie este 

numele tău? 
Iară ea căută îndărăt şi groaznic se uită asupra îngerului şi îi zise: 
- Eu sunt A vestiţa, aripa Satanii, duh necurat şi viu acum din fundul iadului, 

fiindcă am auzit propovăduind bune vestiri Arhanghelul Gavril prin toate cetăţile 
de o prea curată fecioară Maria, fata lui Ioachim şi Anii, precum că dintr-acea 
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fecioară va să nască Isus Hristos Nazarineanul, împăratul ceresc şi pământesc; şi 

merg cu ale mele mai mari meşteşuguri văzute şi nevăzute. 
Iar Mihail Arhanghelul o apucă de părul capului şi-i înfipse paloşul în 

coastele ei, şi o bătu foarte straşnic, cu usturime de foc, şi o întrebă îngerul: 
- Tu, duh necurat, cum şi în ce chip te faci tu şi intri în casele oamenilor şi le 

omori copiii? 
Şi ea zise: 
- Când sunt în somn, cu ale mele mari meşteşuguri văzute şi nevăzute. 
lară îngerul se străjnici. Iară ea pe multă durere şi usturime strigă cu glas 

mare ca s-o mai înceteze din bătaie şi i le va spune toate pe rând. Iar îngerul pe loc 
a încetat-o din bătaie, iară ea începu a i le descoperi toate şi a Ic spune pe rându. 

- Eu mă fac ogar şi pisică eu mă fac; eu mă fac umbră şi lăscustă; eu mă fac 
păianjan şi muscă şi toate nălucirile văzute şi nevăzute eu mă fac. Şi aşa intru prin 
casele oamenilor de le smintesc maicile lor când sunt îngreuiate şi le iau şi faţa lor 
când sunt în somn. Şi mai curând mă apropiu de fata care este îngreuiată şi de 
ruşinea lumii îşi frământă trupul său, de-şi omoară copilul său întrânsa, i de 
vezevenghe, i de fermecătoare, i de care caută cu ceară, sau de care dă cu bobii, şi 
de care caută cu sita sau cu peria şi de care nu ţine cu bărbatul său. Şi am 
nouăsprezece nume: I. Avestiţa, 2. Nădarca, 3. Salomia, 4. Nacara, 5. Avezuha, 
6. Nadaria, 7. Sa/mana, 8. Paha, 9. Puha, 10. Grapa, 11. Zliha, 12. Nervuza, 
I 3. Hamba, 14. Glipina, 15. Humba, 16. Gara, 17. G/apeca, I 8. Tisavia, 
19. Pliaştia. Şi supuindu-mă cu mare străjnicie, tu sfinte Arhanghele Mihaile, 
voivodule, iată că-ţi arătai toată puterea ţie, îmbolditorulc, care mă munceşti cu 
mari şi strajnice munci şi-ţi dau acest zapis al meu, la mâna prea puternicii tale, 
sfinte îngere, ca oriunde s-ar afla acest zapis al meu, la orice casă, eu la acea casă 
cu nu mă poci apropia de şapte mile de loc şi nicio treabă să nu am la acea casă. 

Şi-i zise Arhanghelul Mihail: 
- lată că-ţi poruncesc întru numele Tatălui şi al Fiului şi al Sfântului Duh şi 

întru numele prea curatei fecioare Mariei, care a născut pe Domnul nostru Isus 
Hristos. Nici de zidirea mânilor lui Dumnezeu robilor aceştia: Nicolae, nici de 
robul lui Dumnezeu Ştefan, nici de Stana, nici de tot neamul lor, nici de meşteşugul 
lor, nici de dobitoacele lor, nici de agoniseala lor, nici de toate cc se vor numi ale 
lor, mc1 de casa lor, mc1 de cop111 lor, până in vecii vecilor, Amin»·· tPamnre, 
1914: 100-102). 

„Dacă la această sărbătoare luna bate prin geam în faţa unui copil care se află 
în leagăn, ci devine lunatec, adică atunci când va fi mare, se va scula noaptea şi va 
pomi pe afară, fără ca să-şi dea seama. Aceasta se întâmplă din pricină că Ielele, 
dacă copilul nu e botezat în cursul celor patruzeci de zile după Rusalii, se furişează 
noaptea, iau copilul şi în locul lui pun pe altul asemănător, dar cu inima stricată" 
(Pam file, 191 O: 3 7). 

„Un copil să nu se scoată din casă 40 de zile de la naşterea lui, ca să nu se 
lipească de el muma pădurii" (loneanu: 11 ). 

,,În toată Muntenia este obiceiul ca în ziua botezului să pui lângă copil, unde 
doarme, o bucată de fier, să-l împresori cu cenuşă, adică cu cercul magic, ca să nu-l 
ia Mama Pădurii" (Ciauşanu: 285). 

322 
https://biblioteca-digitala.ro



„Deci după aceşti nouâ ani, la români, sufletul răposatului se şterge aproape 
din minte şi ştergându-se se şi metamorfozează mortul. Aţi văzut, desigur, nişte 
fluturi albi-gălbui, lânoşi, cu trupul foarte mare, comparativ cu ceilalţi fluturi, care 
vin orbeşte la lampă sau spre lumină. Acest flutur se numeşte în Vâlcea «Strigă» şi 
se crede că este metamorfozarea unui suflet de strigoi, care vine să caute cui să 
sugă sângele peste noapte. De aceea, mai ales femeile ce sunt însărcinate, cred că e 
bine să pui mâna pe ea şi s-o ţintuieşti, de vie, cu un ac în grindă, căci altfel ar 
mânca, ar suge sângele copilului lor şi ar face copilul mort, «racilă»"; ,,În Vâlcea se 
crede că dacă-i doare pe copii la inimă, Striga le-a mâncat-o, şi ca să le treacă, 
mamele prind strigele, le omoară şi le ard pe foc, iar cenuşa lor le-o dau copiilor în 
băutură" (Ciauşanu: 183- I 84). 

„Ştima pădurei, zice Savcta Buzdugan din llişeşti, vine de schimbă copilul 
omului, pune pe al ei urât în loc, şi-l creşte pe al omului, frumos şi botezat. Copilul 
cel schimbat suge la femeie, de crezi că-i rupe ţâţa din loc şi-i trage toată puterea 
din ea şi tot mai slab şi mai urât se face. Femeia, dacă ştie cu bună seamă că nu-i al 
ei, îl pune între uşi, cumpără polonic nou şi pune într-un şip lapte de la o vacă cu 
viţelul întâi şi cu o mătură aprinsă, îl bate, să-i scoată cu polonicul lapte din şip. 
Dar unde se poate asta! Atunci Ştima pădurei - că ea totdeauna vine şi-l vede - i-i 
milă tare şi aduce copilul femeii de-I izbeşte în leagăn, iar pe al ei îl ia, şi-i aşa de 
mânioasă!" (Niculiţă-Voronca, 1903: 515). 

„Vidmele sunt tot din necuraţi, schimbă copiii şi-i fac ca pe ei. Un om avea 
aşa un copil schimbat. Era de 7 ani şi tot nu creştea, iar când nu era nimeni în casă, 
mânca tot ce găsea. Nişte oameni l-au învăţat să ia trei vergi de alun, crescute într-un 
an şi să-l ducă pe gunoi, seara când apune soarele, la luna nouă, să-l bată. Omul a 
făcut aşa şi pe când îl bătea, aude: ,,Nu-l bate, nu-l bate, că de-a scăpa până în trei 
zile, să nu moară, ţi-l aduc pe al tău!" Dar schimbatul a murit şi pe copil nu i l-a 
mai adus. - Mihalcca. Maria Struţ, moaşă din Mihalcea, spune, că acei ce schimb 
copiii nu sunt vidme, şi nici mama pădurei, dar aşa ca nişte oameni necuraţi, de 
pădure. Ei învaţă pe copiii oamenilor ca la comedie. Pe copil să-l bată cu trei 
vărguţe de măr, la hotar şi-l aduce pe-al femeii. Lângă copil, dacă ieşi din casă, 
totdeauna se pune catranul cu care se şterge vatra (peteca), or lingura sau cuţitul, că 
se cheamă că lingura îi ceva curat şi nu lasă să pătrundă nccurătcnii la copil. Sau 
pui cociorva, mătura, căci altfel vine şi ţi-l schimbă" (Niculiţă-Voronca, 1903: 
515); ,,O moaşă a fost la o naştere. A scăldat copilul, l-a înfăşat, şi acuma pornea să 
se ducă acasă. Iată că vine un om cu un suman alb şi o cheamă să vie la femeia lui, 
că se trudeşte de copil. Moaşa iese afară după dânsul. Deodată se face un vânt 
mare, întunecat, o ia pe sus şi o duce. Într-o pădure, la un loc, a slobozit-o jos şi a 
dus-o într-o casă. Acolo se trudea femeia necuratului, vidma, de copil; avea păr pe 
picioare şi pe trup. Moaşa i-a ajutat. Ea a făcut o dihanie urâtă. Omul a luat dihania 
cca de copil şi s-a dus fuga cu el de l-a schimbat tocmai la femeia de unde luase pe 
moaşă. Cât ai clipi din ochi, el a şi fost înapoi şi a pus copilul în loc. Moaşa îndată 
l-a cunoscut. A luat şi l-a scăldat şi i-a băgat un bold, copilului sub unghie. Copilul 
a început a ţipa cât putea. Acuma trebuia moaşa să se ducă. În cuptor ardea foc; 
omul acela a luat cu lopata jăratec, i-a zis moaşei să ţie poala şi i-a umplut poala cu 
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jăratec, drept răsplată. Aceia erau galbeni. Dar i-a spus să nu spuie la nimene. După 
aceea a luat-o iar aşa ca un vânt ş-a dus-o înapoi la casa femeii, de unde o luase. 
Moaşa, cum a intrat în casă, fuga la copil; îndată l-a cunoscut, că era cel moşit de 
ca. Dar n-a trecut mult şi vidma dacă a văzut că copilul ţiuie, tot una, l-a trimis 
înapoi şi l-au luat pe al lor. Moaşa, îndată a scos boldul şi copilul a tăcut. ,,De amu 
nu aveţi grijă, zice moaşa, că nu vi l-a mai schimba!" Şi de atunci nu se mai lasă 
moaşa să meargă cu mâna goală de la lehuză; măcar ceva trebuie să-i dea, când 
merge, căci de-o întâlneşte dracul, o ia la femeia lui; măcar oleacă de făină şi sare, 
că atunci se cheamă că lucrul ei s-a plătit. În Botoşani se spune că moaşa a pus 
copilului un bold în călcâi" (Niculiţă-Voronca, 1903: 515-516). 

,,În credinţa că duhurile rele s-ar putea apropia de copil, înainte de Ursitori, 
se ţine lângă el un obiect de fier, cum e spre pildă un cuţit sau un briceag 
(Braloştiţa). În comuna Grindeni se face cruci cu catran pe pereţi, ca să nu vie 
Fă/ceru înainte de ursitori şi să omoare copilul. Fă/cerul e considerat (Grindeni, 
Călăraşi) ca un duh necurat, care vine noaptea, înainte de ursitori, să omoare copiii 
înţepându-le fălcile (Fălcariţa - Tetanosul noilor născuţi)" (Laugier, Etnografia: 26). 

,,În timpul de la naştere şi până la botez, orice vizitator care vine în casa unde 
e un mic născut, trebuie să lase un semn lângă copil, fie o stramă din haină, un ban 
sau altceva, pentru a nu se îmbolnăvi copilul de Muma Pădurii (Băileşti)" (Laugier, 
Etnografia: 27). 

„Descântec de samcă: Au purces pe cale, pe cărare (cutare), I Când la jumătate 
de cale / L-a întâlnit o samcă cu patru picioare / Cu păr de urs îmbrăcată până în 
pământ. / Bine l-a întâlnit, / Trupu i-o schimosit / Peptu i-o stricat, I Ochii i-o 
păinjenit, / Sângele i-o beut, / Carnea i-o mâncat, / Toate puterile i-o luat. / Nime 
nu l-o văzut, / Nimeni nu l-o auzit, I Numai Maica Domnului / Din poarta cerului / 
A auzit şi l-a văzut, / Şi l-a întrebat: / - Ce te văicărezi şi te câinczi? / - Cum nu m-oi 
văicara? / Şi cum nu m-oi câina? / Că am purces pc cale, pe cărare, / Gras şi 
frumos; I Când la jumătate de cale / M-o întâlnit o samcă cu patru picioare, / Cu 
piele de urs îmbrăcată; / Trupul mi l-a schimosit, / Pcptu mi-a stricat, / Ochii mi-a 
păinjenit, / Sângele mi-a băut, / Carnea mi-a mâncat, / Puterea mi-a luat, I Şi nime 
nu m-o auzit/ Şi nimc nu m-o văzut./ - Şi i-a zis Maica Domnului:/ Du-te la cine 
ştie a descânta / Cu mătura de a mătura I De la tine l-a dcparta, / Cu acul l-a 
împunge şi l-a străpunge, / Oe la tine s-a duce, I Cu b1c1 l-a b1c1u1, / Oe la tine s-a 
porni. / Peste Marca Neagră l-a arunca/ Unde popa nu toacă,/ Lui Dumnezeu nu se 
roagă. I Acolo să-i fie cina şi odihna / Şi (numele bolnal'lllui) să rămâie luminat, / 
Ca cristalul de curat,/ Cum Dumnezeu l-a zidit/ Şi mă-sa cc l-a făcut. 

Reţeta de aplicaţie. Acesta se descântă cu pai de mătură, cu ac şi biciuşcă de 
găsit, în rachiu, cu care să se spele şi să bea bolnavul. Descântat în trei luni, şi în 
fiecare lună câte trei zile, şi la fiecare dată câte de trei ori, care fac de 9 ori pc zi" 
(Lupaşcu: 8-9). 

„Moroii. De moroi mor copiii, flăcăii, fetele şi chiar oamenii mari. Se bănueşte 
că umblă moroiul prin sat când e boleşniţă mare, când mor oamenii pe un cap şi când 
bolnavul nu se poate vindeca cu nici un neam de buruieni sau descântec. Bolnavul 
prins de moroi întâi e luat cu fior şi frig, nu mănâncă, îl doare la inimă, iese afară 
subţire, galben ca şofranul, apoi când i se sparge fierea - după cum spun babele -, 
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bolnavul iese afară sânge şi venin ... şi moare. Boala n-are leac până nu se ghiceşte 
moroiul şi până nu se dcsgroapă. Moroi se fac babele şi moşnegii cari au fost în 
vieaţă juruiţi necuratului, cari au fost vrăjitori sau răi la inimă, pizmaşi duşmănoşi şi 
sub cari au trecut un câine sau pisică când erau morţi, întinşi pe masă în casă. Moroi 
se mai fac şi cei întorşi de la ţâţă; moroii au sprâncenele îmbinate şi cât de cât au şi o 
bucăţică de coadă" (Grigoriu-Rigo: I 09-11 O). 

„Oamenii făcuţi prin tufe se fac moroi. Ei mormăe în groapă. Mănâncă rudele 
lui; se dovedeşte că cineva e moroiu cu un armăsar negru. Moroii se desgroapă de 
oameni şi-i bagă un cuţit prin inimă (Baia-de-Fier, Rădescu Dumitru)" (Grigoriu
Rigo: 114-115). 

„Muma-Pădurii. De muma pădurii suferă numai copiii mici. Tresar noaptea 
din somn, ţipă, şi de multe ori se scapă cu udul în pat. Într-un foileton din ziarul 
„Adevărul", anul XX, No. 4800, Duminică 8 Decembrie I 902, găsim: «Despre 
mama pădurii poporul crede că ar fi fost stăpâna morţilor şi a pădurilor şi ar fi 
locuit în fundul munţilor şi de acolo numai noaptea umbla şi cutreiera munţii şi 

pădurile. Ea se închipueşte în formă de femeie bătrână, urâtă, mare şi grozavă. Era 
vai de bietul om sau femeie, care se întâlnia cu mama pădurii în cale, sau la care 
din nebăgare de seamă, uitând uşa descuiată sau ferestre destupate, intra în case, 
căci îi mânca, le vărsa sângele etc. Un bătrân povestea că: Într-o pădure mare se 
afla ca pădurar un om şi o femeie, cari nu mai aveau decât o fetiţă de I 0-12 ani. 
Într-o zi de sărbătoare, ei plecară la târg să-şi cumpere cele trebuincioase casei, 
lăsând acasă pe micuţa lor fetică să îngrijească de păsări şi de bordei, căci locuiau 
într-un bordei. Când au plecat de acasă, ei au sfătuit pe copilă ca îndată ce va apune 
soarele bine să încuie uşa, să astupe fereastra bordeiului bine şi să nu dea drumul 
nimănui înăuntru. Fata însă când a înserat, fiindu-i urât în bordei singură, s-a suit 
pe bordei şi a început să plângă. Atunci muma pădurii, care era într-un copac din 
apropiere, se dete jos, veni la fată şi o mângâie, zicându-i că se culcă şi ea în bordei 
cu fata; atunci fata intră cu baba în bordei. Cum intră baba în bordei se schimbă la 
faţă; făcea nişte ochi mari cât strachina, fata speriindu-se îi zise: mari ochi, 
mătuşică dragă; ca îi răspunse: mari, maică, că departe trebue să văz. Făcu nişte 
picioare lungi, încât unul era pe pragul tindei şi altul în colţul supatului; fata îi zise: 
da lungi picioan.:: ai, mătuşă, iar ca îi răspunse: lungi, maică, că mult trebuie să calc. 
Făcu nişte dinţi cât secera şi o gură cât baniţa şi fata o întrebă iarăşi: mare gură ai 
mari dinţi ai, mătuşică, iar ca îi răspunse: mari, maică, căci multe am mai mâncat 
ca tine. Zicând acestea, s-a pus şi a mâncat fetiţa, lăsându-i numai căpăţâna, pe care 
o puse în fereastră cu dinţii rânjiţi. Când veniră părinţii a doua zi şi văzură căpăţâna 
în fereastră, de departe li s-a părut că râde, iar mama ei îi arăta un şir cu mărgele 
ce-i cumpărase din târg. Când ajunseră, văzură că fata lor a fost mâncată de mama 
pădurii» ( Popescu-Ciocănel). 

Femeile cari au copii mici, niciodată nu-i bat cu mătura, ori cât de necăjite ar 
fi ele. Ceea ce face pe mame de a nu lovi sau ameninţa pe copii cu mătura, este 
credinţa că dacă bat copiii cu mătura, noaptea vine în vis mama pădurii şi-i sperie. 

Când copiii plâng în somn şi continuă a plânge chiar deşteptându-se, - zice-se, 
că a venit muma pădurii; de aceea femeile totdeauna chiamă pe baba satului, ca să 
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descânte copiilor. Descântecul se face cu o secure, care se înfige cu tăişul în pragul 
uşii, când se zic vorbele: Că eu cu securea te-oi tăia/ De la ... cutare te-oi depărta. 

Când copilul n-are somn, marna lui iese afară cu vin, sare şi pâine, şi cc casă 
va vedea întâiu cu 3 ferestre, aruncă cu acel vin, sare şi pâine spre ele, zicând: 
Nesomnul şi neodihna copilului meu X. să fie la voi şi în casa voastră, iar în casa 
noastră şi la copilul meu X. să fie şi odihnă şi somn şi iată cu nesomnul şi neodihna 
vă dau şi vin, sare şi pâine! 

În T. Măgurele, jud. Teleonnan, se obicinueşte ca mama copilului să ţină 
copilul în braţe când iea masa de seară; să păzească ca fărmăturile să-i cadă în 
poală şi chiar în seara aceea să se ducă la vreo vecină care are copil mic de acelaşi 
sex şi să descânte de 3 ori la fereastră, aruncând fărmiturile: Nu arunc / Fărmiturile, / 
Ci arunc/ Nesomnul/ Şi plânsul / Copilului meu ... / cutare. 

De marna pădurii se descântă în tămâie şi usturoi pisat: Tu marna pădurii, / 
Tu urâto, I Tu groaznico, I Tu despletito, / Tu colţato, - / leşiţi păduroi, / Cu 
păduroaie, / Din creierii capului, / Din faţa obrazului, / Din sgârciul nasului, / Din 
spate, / Din şale, / Din piele,/ Cu toate spasmurile tale, / Cu toate junghiurile tale" 
(Grigoriu-Rigo: 115-117). 

,,Îndată ce un copil se naşte, să se cântărească, ca să nu se lipească farmecele 
de el niciodată [ ... ]. Dacă un copil la naştere este cântărit, să se ţină minte câtă 
greutate a venit, ca descântându-i-se vreodată de leac, să i se descânte în atâta apă, 
cât a cântărit la naştere, căci numai aşa va avea leac" (loneanu: 7-8). 

,,În Vâlcea se crede că nu e bine să măsori sau să cântăreşti copilul, că nu mai 
creşte" (Ciauşanu: 386). 

„Românca nu lasă niciodată copilul singur în casă, fără să nu puie lângă el în 
leagăn fier, ori cuţitul, foarfecele, ori cleştele, orice are la îndemână de fier, sfredel, 
daltă, frigare, ori de nu, cel puţin un ac. Iar dacă n-are, pune o mătură, căci mătura 
e dintre armele cele mai puternice ale superstiţiei. Asta o fac ca să nu vie 
Puternicele (duhurile) şi «să le schimbe copilul»; «să nu-l fure»; «să nu-i sugă 
inima»; «să nu-l pocească»" (Ciauşanu: 285). 

„Cine scoate un copil afară din casă, mai înainte de a se împlini 50 de zile de la 
naşterea lui, să nu se arate cu dânsul înaintea vitelor când vin sau se duc la păşune, 
căci acel copil ia zbierătul vitelor şi toată noaptea 1111 doarme" (loneanu: I O). 

,,Dacă io trebuie să mă duc afară şi-i copilu sângur, punem mătura, cleştele, 
ori o iconiţă şi-l rezemăm de leagăn. Fără ajutor nu lăsăm copilul. Când mcrcm 
noaptea cu copilul punem tri fire de ciper, tri de tămâie şi tri căţei de-aşeia de 
usturoi. Şi Ic băgăm pă după faşă, cam până la 1-2 ai. Zâce că de copilul mic să 
leagă orice spirit rău. Nu au putere sacă au lucrurile aşelea" (A.I.E.F. inf. nr. 
18.123). 

,,După cc s-a înfăşat, marna ia cu trei degete scuipat din gură şi-l unge la ochi, 
îi face de trei ori cruce peste el şi-l trage de nas ca să-l părăsească duhurile rele şi 
să se facă frumos" (Olinescu, I 944: 222). 

„Cârpele unui copil să nu se usuce la soare, până nu este botezat, căci se 
pârleşte când va umbla prin soare" (loneanu: 17). 

326 
https://biblioteca-digitala.ro



„Rohii, rohini sau .\p111-cc'ici1111i sunt nişte bube pe cari le fac copiii îndată sau 
până la patruzeci de zile de la naştere. Sunt mai ales pe cap şi pe faţă. Se întind şi 
se prefac în răni umede şi greţoase. Durerile lăuntrice ale copilului mic, după 
naştere, se numesc tot rohii. Dacă copilul n-are rohii, le are mama. Se mai nasc şi 
dacă în timpul cât femeia stă pc paie, intră în casă un om sau o femeie necurată .. 
Cu zoaia în care s-a spălat cămeşa celui necurat, ce a intrat în casă, de se apălă 
copilul, se tămăduieşte. Ou ars, pisat şi amestecat cu smântână proaspătă, ca 
unsoare" (Pamfile, 1911: 58). 

„Aceşti Vârcolaci au diverse origini. Unii spun că ei se fac din copii care mor 
nebotezaţi; sau din acei care se nasc din părinţi necununaţi şi Dumnezeu îi 
blcsteamă de se fac Vârcolaci" (Ciauşanu, 1914: I 00); ,,După alte credinţe, 

vârcolacii, s-ar fi făcând din strigoi, copiii născuţi din doi fraţi sau doi veri primari, 
cari au murit nebotezaţi. Aceştia au coadă."; ,,După altele, s-ar fi făcând din copiii 
nebotezaţi care sunt sorociţi să meargă în iad. De milă însă, Dumnezeu îi preface în 
vârcolaci care merg pe cer, până ce dau de lună şi o mănâncă."; ,,După ale altora, 
(vârcolacii, n.n.] ar fi balauri făcuţi din copiii morţi fără botez"; ,,[Vârcolacii, n.n.] 
ar fi făcuţi din copiii morţi, născuţi din părinţi necununaţi" (Pamfile, 1915: 99). 

„Când un copil se botează, cele trei lumânări de pe marginea putinei în care 
se botează, se păstrează, că dacă se deoache, să-l afume din ele" (loncanu: 26). 

„Din lumânarea de la botezul unui copil, să se oprească o bucată, ca s-o arate 
copilului când se va îmbolnăvi; căci se va face bine, iar restul să se lase la biserică" 
(loncanu: 27). 

,,Copilul cum se naşte, să-l scalzi în apă rece, căci sufere la frig" (Niculiţă
Voronca, I 903: 882). 

,,Apa de scaldă se aruncă înainte de apusul soarelui, ca să nu plângă copilul. 
Nu se aruncă pe garduri sau pc spini, că va fi copilul tot prin strcini, ci mai de 
grabă în apropierea cocinii, ca să fie gras sau la tulpina vreunui nuc, ca să fie 
mândru" (Olincscu, 1944: 222). 

,,Penele de cocoş se pun în scalda copilului - mai cu scamă după botez -
pentru ca să fie ferit de duhuri rele şi de bântuielile lor, în toată viaţa lui" 
(Ciauşanu: 353). 

„Copiilor le place să se joace în apă, căci când se nasc, moaşele in 
scâldătoare pun ouă de raţă" (loneanu: 25). 

„Mac se pune în scăldătoare la copii ca să doarmă; ba câte foarte puţin li se 
dă şi în lapte să bea" (Niculiţă-Voronca, I 903: 561 ). 

„În cea dintâi Duminică de la naşterea unui copil, să i se dea de mă-sa ţâţă pe 
pragul uşii, ca să nu capete ar(ag la plâns" (loneanu: I 6). 

„Ca un copil să trăiască, cea dintâi cămaşă i se face din pânză de căpătat de la 
trei case" (loneanu: 12). 

„Când se tunde un copil în cap pentru prima oară, părul lui să nu se arunce 
oriunde ar fi, ca să calce cineva pe el, ci să se pună într-un loc păzit, căci altfel 
copilul, când se va face mare, va căpăta durere de cap" (loneanu: 23). 

„Pc primii dinţi cc ies unui copil, să dea tatăl său cu bani de argint, apoi acei 
bani să-i dăruiască copilului, ca să nu-i miroasă gura vreodată" (loneanu: 21 ). 
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„Când copilul nu poate umbla în picioare, deşi a ajuns la vârsta când alţii 
umblă, se zice că are piedică. Adică vreun duh îi ţine picioarele legate. Mama leagă 
picioarele copilului cu o aţă, cu închipuita legătură a duhului, îl aduce pe pragul 
casei şi descântând, taie cu un cuţit sfoara printre glezne. Asta este a dezlega 
piedica, deci copilul are să umble de acum" (Ciauşanu: 397). 

,,La un copil nu se întăreşte moalele capului până nu va putea zice: piatră" 
(Ioneanu: 21 ). 

„Ca un copil să trăiască, cea dintâi cămaşă i se face din pânză de căpătat de la 
trei case" (loneanu: 12). 

(M.B., N.C., M.M.B.) 
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