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Viziunea românească tradiţională asupra lumii 
(III) 

Ştefan Enache 

Prezenţa într-o proporţie atît de însemnată a principiului forţei în sistemul de credinţe al creatorilor 
megaliţilor din vestul Europei, impune în mod firesc comparaţii şi clarificări cu privire la fenomenul 
indoeuropenizării şi al relaţiilor cu ideologia triburilor de păstori războinici din estul Europei, consideraţi ca 
purtătorii şi creatorii de bază ai viziuni indoeuropene asupra lumii în care principiul forţei guvernează 

construcţia miturilor şi riturilor. 
Fără a intra in detaliile impactului dintre cele două tipuri de culturi aflate la extremităţile continentului 

european, credem că diferenţele rezultă din sensul în care a fost valorificată şi utilizată forţa. În timp ce în spaţiul 
megaliţilor era invocată forţa divinităţilor pentru asigurarea regenerării cosmosului ca fundament al vieţii, a 
surselor existenţei şi a· omului împotriva unor forţe ostile de natură extraumană, ca întruchipări ale unor forţe 
naturale, în viziunea triburilor de păstori războinici indoeuropeni, invocarea forţei avea şi alt sens, cel de 
achiziţie a bunurilor necesare existenţei, de stăpânire a unor surse abundente pentru hrana animalelor şi în final 
practicarea forţei, a războiului, împotriva fiinţei umane ca modalitate de existenţă socială. Convertirea valorilor 
cunoaşterii ştiinţifice, a descoperirilor tehnice cu prioritate în instrumente ale distrugerii, în arme, reprezintă de 
asemenea o caracteristică a viziunii indoeuropenilor asupra lumii. Folosirea calului în luptă, de către primii 
indoeuropeni, realizarea în primul rând de arme din metal şi după aceea mult mai târziu de unelte, folosirea 
prafului de puşcă descoperit de chinezi la realizarea primelor arme de foc şi chiar a energiei nucleare în 
construirea armelor de nimicire în masă sunt numai câteva din multele alte exemple care confirmă unele din 
sensurile valorificarii şi utilizării forţei dealungul istoriei, de către europeni ca moştenitori ai tradiţiilor 

indoeuropenilor. 
Forţa zeilor indoeuropeni era mediată şi vizualizată de conducătorul războinic. El, ca purtător al 

imaginii divine se transformă in instituţie şi sanctuar prin insemnele şi simbolurile religioase pe care le afişa şi 
vehicula în faţa comunităţilor umane. Costumele şi armele de paradă, mormintele şi simbolurile specifice se vor 
substitui sanctuarelor neolitice, constituind veritabile întruchipări ale divinitătilor indoeuropenilor. Se conturează 
un nou sustem religios cu un nou inventar de simboluri care vor fi cu totul altul decât cel al Europei neolitice a 
megaliţilor şi sanctuarelor din S.E. Europei,după cum constatau arheologii. 

Cele mai convingătoare argumente privind noua credinţă răspândită în Europa exemplificată de 
zeităţiile masculine, armele şi simbolurile solare sunt considerate stelele de piatră din cea de a doua jumătate a 
mileniului al IV-lea Î.Ch.,găsite în văile Alpilor, în Bulgaria şi în România care au analogii strânse cu cele din 
nordul Mării Negre şi din Caucaz. Spre deosebire de stelele şi menhirii din Franţa şi Italia pe care erau figurate o 
zeitate feminină sub forma unei movile, topoare, ochi sau cioc de bufniţă, pe cele ale populaţiei kurganelor 
(păstori războinici) sunt redate simboluri solare şi animale ca cerbi,ţapi, vehicule şi un atelaj cu boi, arme ca : 
pumnale, halebarde, securi, săgeţi, centuri e.t.c. 165 

Descrierea nuanţelor fondului cultural european al neoliticului în aspectele lui semnificative este extrem 
de importantă pentru configuraţia spirituală a epoci metalelor şi a celei istorice când se conturează Europa sub 
aspect etnic şi religios. Din acest punct de vedere mitologia nordică una dintre cele mai elaborate ale mitologiei 
universale, este un model de sinteză a două sisteme religioase, cel al creatorilor megaliţilor şi cel al păstorilor 
războinici întemeiate pe două nuanţe ale aceluiaşi principiu al forţei descrise în paginile anterioare. 

Revenind la simbolurile gravate pe monumentele megalitice, considerăm pe cele ale apei, arborelui, 
bufniţei, şarpelui şi ciocanului ca esenţiale prin semnificaţiile pe care la sugerează şi tangenta pe care o au cu 
nucleul viziunii asupra lumii care vizează geneza cosmosului şi a omului. Aceste simboluri şi semnificaţiile lor 
pot fi puse în relaţie cu sensul unor legende sau variante din mitologia nordică care abordează aceste teme şi care 
pot completa imaginea şi informaţiile noastre cu privire la mitologia megaliţilor. Lumea in viziunea legendelor 
mitologiei nordice s-a născut din înfruntarea a două lumi opuse Musfellheim (lumea focului locuită de uriaşi cu 
părul de flăcări şi corpul de lavă) şi Nifellheim (lumea gheţurilor nesfârşite). Zona de contact a acestor două 
lumi, a dat naştere la toate fluviile lumii.Din topirea gheţarilor s-a conturat treptat o făptură imensă care a fost 
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numită Ymer. Tot din amestecul gheţii cu focul s-a născut o vacă uriaşă cu al cărei lapte s-a hrănit Ymer. Prin 
topirea uriaşelor blocuri de gheaţă linse de vaca primordială Audhalma s-a născut prima fiinţă din urmaşi căreia 
descinde prima generaţie de zei, fraţii Oden, Vile şi Ve care sunt stăpânii şi paznicii lumii. 

Este evidentă la acest nivel personificarea forţelor naturii. Uriaşul Ymer şi descendenţii lui 
întruchipează forţele naturii, iar Oden şi fraţii lui zei creatori şi protectori ai oamenilor care sunt deocamdată in 
relaţii care exclud infruntarea de tip războinic cu uriaşii. 166 

Recunoaştem in istoria apariţiei lumii descrisă in textele legendelor fenomenele geoclimatice 
consumate in nordul Europei la sfârşitul paleoliticului, fenomene legate de topirea imensei calote glaciare de 
circa 1 ,2 km grosime care acoperea Anglia, Germania de Nord, Polonia, nordul Ucrainei, Rusiei şi Siberiei, 
marcând şi inaugurând climatul actual, holocenul. 167 

Clima, flora, fauna cunoaşte modificări profunde.Are loc o noua distribuţie a zonelor de vegetaţie. 
Temperatura ajungea până la l7°C in timpul verii, favorizând reapariţia pădurilor de conifere, mesteacăn, stejar, 
ulmi, tei, frasin. 168 

Primii oameni au fost creaţi din două trunchiuri de arbori aduse la mal de valurile mării şi găsite de 
către cei trei fraţi zei Oden, Vile şi Ve.Oden a suflat peste unul dintre buşteni care era un trunchi de ulm şi 

treptat a prins viaţă transformându-se in femee, celălalt arbore era un frasin, Oden il transformă prin acelaş gest 
in bărbat. Deşi aveau viaţă, zăceau pe nisip fără să se poată ridica. Vile se apleaca asupra femeii, ii dădu simţuri 
şi gândire, iar bărbatului ii dărui putere, judecată şi simţire. Ve le dărui vorbirea. Oden l-a numit pe bărbat Ask 
(frasin) şi pe femeie Embla (ulm)dupa numele copacilor din care au fost creaţi. 169 

Apariţia nopţii şi a zilei urmează acelaşi scenariu propriu viziunii neolitice asupra lumii întemeiată pe 
principiul erosului. O entitate primă Natt (noaptea )fiica unui uriaş cu pielea mai închisă la culoare şi cu ochii ca 
amurgul, cu părul impodobit cu scântei a dat naştere prin căsătoria succesivă cu trei bărbaţi diferiti spaţiului, 
pământului şi zilei. 

Pământul a fost creat prin unirea nopţii cu Oden, care a incredintat nopţii şi copiilor ei sarcina de a 
veghea la mersul aştrilor. 170 

Renaşterea omului şi regenerarea surselor existenţei sunt teme fundamentale ale creaţiei mitologice 
universale. Principiile care guvernează cele două tipuri de existenţe sunt conţinute de miturile cosmogonice. De 
aceea, cunoaşterea lor permite înţelegerea sensului riturilor de înmormântare ca şi a celor din ciclul calendaristic 
deoarece oamenii nu fac decât să imite gesturile primordiale ale zeilor. Pentru renaşterea omului arheologia 
megaliţilor a permis conturarea in mare a ritului specific, descămarea cadavrelor şi aducerea după aceea a 
osemintelor in sanctoare, in pântecul zeiţei pentru a se produce o nouă naştere. Prezenţa zeiţei bufniţă în 
sanctoare şi pe stelele funerare este din aceasta perspectivă de inţeles. Prezenta ciocanului sau a toporului in 
inventarul de simboluri este mai putin limpede. 

Imaginea acestui ritual poate fi completată cu informaţii din legendele zeului Tor(fiul cel mare al lui 
Oden)care evocă călătoriile în Jotunheim (tinutul uriaşilor). 

În una din calătoriile facute cu carul tras de doi ţapi spre ţinutul amimit, Tor s-a oprit pentru înoptare la 
gospodaria unui localnic şi a cerut să fie găzduit. Zeul şi-a dus ţapii în şopron, cum spune legenda, i-a sacrificat 
şi jupuit. Cu carnea s-a ospătat el şi membrii familiei gazdă, iar pielea şi oasele le-a pus lânga foc. Dimineaţa, a 
scos ciocanul Mjolner, 1-a învârtit de două ori peste oase şi cei doi ţapi s-au ridicat pe picioare. 171 Legenda oferă 
şi alte informatii importante privind necesitatea păstrarii integrităţii oaselor animalelor consumate pentru ca 
invierea ţapilor să poată avea loc a doua zi sau despre natura relaţiilor dintre oameni, zei şi uriaşi. Cunoaşterea 

acestor relaţii este deosebit de importantă pentru plasarea evenimentelor conservate în textele legendei într-un 
spaţiu şi timp care nu poate fii decât al neoliticului, epocă in care confruntarile dintre oameni, şi zei nu existau, 
iar cele dintre zei şi uriaşi aveau cu totul alt caracter decât cel pe care îl întâlnim în legendele Europei indo
europenizate, epoca în care violenţa, războiul devine o componentă a vietii cotidiene. 

Aventurile lui Tor în ţinutul uriaşilor (Jotunheim) însoţit de Loke şi Tjalfe, fiul ţăranului la care 
înoptase sunt semnificative pentru cunoaşterea relaţiilor amintite. Rezumată pe scurt, legenda descrie întâlnirea 
dintre uriaşul Skrymer, care era chiar regele uriaşilor şi Tor. Deşi incomodat de către Tor şi însoţitorii lui 
(dormiseră noaptea în mânuşa uriaşului) şi ulterior lovit cu ciocanul, uriaşul nu devine agresiv ci dinpotrivă îi 
invită la masă oferindu-Ie la toţi trei hrană din traista lui. Ajunşi în cetatea uriaşului Utgardaloke noii veniţi 
trebuie să facă dovada unor isprăvi sau capacităţi, dar nu războinice pentru a putea locui în cetate, potrivit unei 
legi a uriaşilor. Loke care era vestit pentru lăcomia lui, iar Tjalfe renumit în alergări, în intrecerea cu uriaşii sunt 
înfrânţi. Tor se întrece şi el cu uriaşii în golirea unui corn cu băutură, în ridicarea unei pisici de la podea şi în 
măsurare forţei cu bătrâna Elle deoarece ceilalţi uriaşi considerau gestul intrecerii cu Tor mai prejos de statutul 
lor. 

A doua zi cei trei vizitatori părăsesc cetatea fiind conduşi de regele însuşi, care le destăinuie secretul 
înfrângerii lor cu promisiunea de-a nu reveni niciodată în cetatea uriaşilor. Aflăm astfel că Loke cel lacom s-a 
întrecut de fapt cu focul care mistuie totul, iar Tjalfe cu gândul regelui. Tor a băut dintr-un corn al cărui capăt era 
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pus în mare. Pisica pe care încerca s-o ridice de la podea nu era ceea ce părea să fie, ci chiar şarpele lumii, iar 
bătrâna Elle cu care luptase şi din mâinile căreia nu scăpase nimeni, era chiar moartea, fapt care i-a îngrozit pe 
uriaşi. 172 

Natura personificată în uriaşi, monştrii, deţine încă în epoca neolitică a megaliţilor principalele surse ale 
existenţei, turme de animale sălbatice şi ape bogate în peşte. Transpuse în limbajul omului modem, gesturile 
uriaşilor sugerează comportamentul rudelor bogate care nu agrează şi evită vizitele zeilor şi oamenilor care vin 
nepoftiţi şi le solicită favoruri ca acela cerut de Tor în vizită la uriaşul Hymerm de a pescui în apele din ţinutul 
lui. 

Privite din perspectiva timpului, uriaşii se conturează ca personaje pozitive. Ei trăiesc izolat şi 

singuratici în ţinutul lor. Au casă, turme de vite, ape bogate în peşte. Se comportă moral şi raţional în relaţiile cu 
zeii şi oamenii. Nu sunt agresivi. Deşi sunt mai puternici decât zeii se tem de forţa acestora. Tor ca şi ceilalţi zei 
reprezintă aspiraţiile oamenilor de a pătrunde tainele şi secretele naturii, de a-şi perfecţiona instrumentele forţei 
pentru a accede la principalele bogăţii ale naturii în acea epocă care erau sursele alimentare şi pe care le stăpâneu 
uriaşii şi monştrii.Uriaşii ca personificări ale tainelor şi forţele naturii sunt o categorie distinctă a mitologiei 
europene. Sfarmă piatră, Strâmbă lemne, Flămânzilă,Setilă e.t.c din legendele noastre fac parte din aceeaşi 
familie mitică a neoliticului prin sensul în care îşi utilizează şi valorifică forţa. Asupra acestor aspecte vom 
reveni în capitolele următoare. 

Această epocă a neoliticului poate fi identificată cu epoca de aur a umanităţi la care fac referire miturile 
antichităţii deoarece forţa nu era folosită împotriva omului, iar relaţiile dintre oameni zei şi uriaşi erau paşnice, 
caracterul întrecerilor dintre ei având am putea spune un caracter "olimpic". 

Acest tip de relaţii va dispare odată cu indoeuropenizarea Europei când omul devine obiect de 
vânătoare, iar războiul mijloc de existenţă socială. În mod firesc ţinta zeilor războinici vor fi uriaşii ca deţinători 
şi protectori ai secretelor şi bogăţiilor naturii. 

Aceeaşi zei şi aceeaşi uriaşi ai aceleaşi mitologii îi regăsim în ipostaze şi în alte variante confruntându
se în manieră războinică, urmând un alt scenariu întemeiat pe principiul războiului. Această continuitate istorică 
a divinităţilor neolitice este posibilă datorită istoriei reale şi concrete din vestul Europei unde arheologii au 
constatat o continuitate culturală fără hiatusuri din paleolitic la mezolitic, neolitic şi epoca bronzului, 
continuitate demonstrată de instrumentarullitic şi simbolic descoperit în aşezările umane. 174 

Legenda creaţiei lumii, variantă din acelaş corpus al mitologiei nordice oferă un alt model care aparţine 
epocii postneolitice, când procesul sintezei ideologiei neolitice cu cea a păstorilor războinici este încheiat. 
Lumea din această perspectivă a luat naştere prin sacrificarea fiinţei primordiale care a fost uriaşul Ymir de către 
Oden şi fraţii săi. Valul de sânge din trupul lui Ymir a înecat pe toţi uriaşii cu excepţia unuia singur. Fluviile, 
râurile, oceanele şi mările s-au format din sângele gigantului. Cei trei zei Oden, Vile şi Ve au luat fiecare câte o 
bucată din trupul mort şi au frământat-o ca pe argilă. În acest mod s-au facut dealurile, câmpiile, fundullacurilor 
şi mărilor care pe măsură ce erau aruncate bucăţile de carne din trupul ucis se umpleau cu sângele uriaşului. 

Din oasele mărunţite s-au ridicat stâncile şi munţii, iar din păr au crescut pădurile. Din maduva oaselor 
s-au născut piticii, iar din ţeasta uriaşului Ymir înălţată de cei trei fraţi şi susţinută de patru pitici Nor (nord), 
Soder (sud), Oster(est) şi Vaster(vest) s-a făcut bolta cerească. m 

Dinţii uriaşului au creat coasta mării iar norii din creierul gigantului. Vântul în noua ordine cosmică era 
asigurat de un uriaş sub formă de vultur care de la una din extremitatile lumii bătea mai tare sau mai încet din 
aripi. 176 

Am insistat mai mult în prezentarea viziuni neolitice asupra lumii datorită importanţei pe care creaţia 
culturală din această epocă a avut-o în configuraţia culturii tradiţionale europene în ale cărei texte putem 
identifica şi detaşa informaţii care completează sensul unor simboluri şi rituri semnificative practicate în diferite 
epoci aşa cum am încercat să argumentăm sumar în paginile anterioare. 

Imaginea neoliticului european nu poate fi completă fără cunoaşterea creaţiei culturale dintre 
Nipru,Volga mijlocie şi Urali de la extremitatea estică a continentului european. 

În acest spaţiu la începuturile civilizaţiei neolitice s-a dezvoltat o economie pastorală şi o agricultură 
rudimentară în care domesticirea calului şi creşterea animalelor în condiţiile oferite de stepă au impus note 
proprii modelului cultural sau viziunii supra lumii constând din extrapolarea forţei şi a tehnicilor utilizate de la 
vânătoarea animalelor la fiinţa umană în scopul obţinerii de bunuri necesare existenţei. 

Importanţa acestei descoperiri a triburilor de păstori seminomazi de a exista prin practicarea forţei la 
început pentru stăpânirea zonelor fertile în vegetaţie pentru hrana animalelor, şi mai târziu pe măsura 
perfecţionări armelor ca modalitate de acces la sursele existenţei a avut o importanţă imensă în evoluţia istoriei 
culturii şi civilizaţiei, constituind totodată substanţa sau miezul fenomenului indoeuropenizării şi substanţa 

modelului cultural al Europei indoeuropenizate. De aceea sunt necesare precizări cu privire la limitele temporale, 
spaţiale şi la elementele specifice ale acestei culturi de la est de Nipru, aşa cum a fost definită de către arheologi. 
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În acest mod vom putea şi noi etnologii să realizăm conexiuni între semnificaţiile simbolurilor existente în 
sanctuare, necropole şi morminte şi cele din tradiţiile populare europene. 

Pentru tradiţia culturală(în sens arheologic) dezvoltată la est de Nipru, vom folosi termenul de cultură 
"kurgan" (movilă), consacrat de arheologi. Este o denumire generică care cuprinde creaţia culturală dintr-un 
imens spaţiu de timp, între 5000-2000 î.Ch .. Termenul reuneşte după cum însăşi arheologii îl definesc, mai multe 
elemente socio-economice, stilistice, religioase care stau la baza afinităţilor genetice dintre numeroasele 
complexse culturale apărute în acest interval de timp. 177 

"Cultura kurgan" nu este o entitate unitară şi uniformă. Ea cuprinde trei milenii subdivizate în patru 
perioade sau faze: 

Faza kurgan I, cuprinde mileniul al V-lea şi este relativ uniformă . Acest tip de cultură a apărut între 
Nipru şi Volga, la est de cultura Cucuteni (Tripolie ). 

Faza kurgan II -prima jumătate a mileniului al IV-lea î.Ch. În acest timp au loc primele infiltrări ale 
purtătorilor culturii "kurgan" în arealul culturii vechii Europe. Aceştia sunt consideraţi ca preindoeuropeni. Se 
răspândesc pe valea Dunării până în centrul Europei. Ajung în Dobrogea, în Moldova, Bulgaria,Transilvania şi 
estul Ungariei. 178 În acest timp vechile culturi neolitice îşi continuă existenţa (cultura Cucuteni), chiar dacă unele 
aşezări neolitice au fost dislocate, aşa cum sa întâmplat cu satele aparţinând culturii Karanovo din Bulgaria. 
Populaţia din fazele I-II prpvine din stepa Volgăi, aparţin aceluiaş madiu cultural. În vechea Europă neolitică 
calul nu era cunoscut. 

Faza kurgan III (4500-3500 î.Ch.). Este perioada dezintegrării culturii vechii Europe şi apariţia în 
nordul Peninsulei Balcanice, în Europa central-estică şi centrală a unor culturi noi de sinteză ca urmare a 
înfruntării a două tipuri de structuri economice, sociale şi ideologice. Este perioada cea mai fertilă şi importantă 
din istoria procesului indoeuropenizării. Coincide cu descoperirea bronzului in Zona Caucaziană şi aducerea lui 
în nordul Mării Negre unde, se va constitui un nou complex cultural. Va fi punctul de plecare al unui nou val de 
războinici, care va difuza în Europa metalurgia bronzului. Acum apare carul cu boi şi plugul. 179 

Faza a IV -a 3000-2500 î.Ch. În această perioadă se produce o nouă deplasare de populaţie in Europa 
central-răsăriteană şi nordică provocată de cel de al treilea val al populaţiei Kurganelor (Yamna) plecat din stepa 
Niprului şi Volgăi.Acest ultim val a produs modificări dramatice în configuraţia etnică a Europei datorită 
masivelor deplasări de populaţie spre vest, nord, nord-est, spre Grecia şi regiunea adriatică. 

Se închie procesul indoeuropenizării Europei. Acum se constituie complexsul "ceramicii decorate cu 
şnurul-securea de luptă" din centrul şi nordul Europei, complexelor mormintelor cu groapă (Yamna )şi 

mormintelor catacombă din stepa nord pontică. Este perioada distrugerii oraşelor din zona egeeană şi 

est-mediteraneană. Nordul Europei până in Suedia, Sudul Finlandei şi Grecia au fost indoeuropenizate. 180 

Acestea constituie reperele spaţiale şi temporale generale în care s-a desfăşurat procesul 
indoeuropenizării, proces care a condus in final la constituirea identităţii culturale a Europei. 

Revenind la inceputurile neoliticului de la est de Nipru, arheologii a relevat importanţa domesticirii şi 
creşterii calului, datorită multitudini produselor şi serviciilor furnizate omului. 

Caii asigurau carnea şi laptele. Erau folosiţi la transport şi călărie. Cu ajutorul lor erau supravegheate 
hergheliile de cai care nu ar fi putut fi supravegheate in alt mod. De asemenea erau supravegheate cirezile de vite 
şi turmele de oi şi capre. Folosirea calului la transport a redus timpul de deplasare de circa cinci ori. Analiza 
oaselor de animale consumate descoperite în aşezări de către arheologi au indicat că peste 80% din animalele 
domestice erau cai. 181 

Călăria a schimbat sensul istoriei Europei dupa cum remarca Marija Gimbutas 182 prin ascendentul creat 
faţă de comunităţile sedentare neolitice cultivatoare de plante şi crescătoare de animale in sistem domestic. A 
creat posibilitatea străbaterii de mari distanţe favorizând şi incurajând furtul de animale la inceput şi terminând 
cu constituirea unei clase de războinici cu o ideologie specifică a căror existenţă se întemeia pe exercitarea forţei 
impotriva altor grupuri sau comunităţi umane. 

Dintre speciile de animale domesticite (cai, vite, oi, capre) la est de Nipru, calul este unic prin calităţile 
şi serviciile pe care le-a oferit omului. A furnizat alimentele de bază (carnea şi laptele), materiile prime cum sunt 
pieile folosite la confecţionarea imbrăcăminţii şi acoperirea corturilor şi căruţelor, oasele din care se realizau 
unelte ca răzuitoare, figurine cu rol magico-religios, arme ca vârfuri de săgeţi şi suliţe. Vinele de la cai erau 
folosite la construirea arcurilor datorită rezistenţei şi elasticităţii lor. Forţa calului şi rapiditatea deplesării a 
revoluţionat transportul, la inceputurile civilizaţiei fiind utilizat atât la călărie cât şi la tracţiunea carelor. 

Folosirea calului in luptă a creat un ascendent militar triburilor de păstori războinici in confruntarea cu 
comunităţile sedentare neolitice din sudul, centrul şi vestul Europei. Această superioritate a calului in viaţa 
economică şi război a durat până la apariţia maşinismului în Anglia în secolul al XVIII-lea. Calul putere a rămas 
până azi unitatea de măsură a forţei autovehicolelor şi instrumen-telor de forţă. Este o recunoaştere şi un omagiu 
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adus acestui animal domesticit intre 6000-5000 i.Ch in stepele dintre Nipru şi Volga, pentru imensele servicii 
aduse umanităţii. 

Domesticirea calului, importanţa lui in viaţa comunităţilor neolitice de la est de Nipru nu poate fi 
înţeleasă in afara condiţiilor geografice ale stepei. 

_ Stepa a limitat tipul de resurse ale existenţei accentuând specializarea păstorilor in creşterea unui număr 
mic de specii de animale, dar numeroase şi decisive pentru a putea satisface nevoile de hrană, îmbrăcăminte etc. 
Stăpânirea terenurilor care asigurau hrana animalelor a devenit esenţială pentru supravieţuire. Acestă realitate a 
condus la înmulţirea conflictelor dintre triburile de păstori seminomazi pentru controlul zonelor fertile in 
vegetaţie, ca de regulă se găseau pe valea râurilor, fluviilor şi in mod deosebit in nordul Mării Negre unde puteu 
fi hrănite pe timp de iarna numeroasele turme de animale. Stocarea de furaje pentru animale se va realiza târziu, 
odată cu inventarea coasei in epoca fierului. Această descoperire va permite colonizarea zonelor muntoase. 

Spre deosebire de stepă, Europa de la vest de Nipru prezintă o mare diversitate a formelor de relief, 
munti, dealuri, câmpii fertile, fluvii, râuri dispuse intr-o reţea relativ densă şi proporţională. De asemenea, păduri 
populate cu numeroase specii de animale, o bogată floră spontană, fructe sălbatice, plante textile ca inul şi 

cânepa care creşteau şi in stare sălbatică. Această mare varietate de resurse a permis viaţa sedentară şi stabilitatea 
aşezărilor neolitice. Timp de câteva milenii crizele de diverse naturi (economice, militare, demografice etc),de la 
est de Nistru îşi vor găsi rezolvarea prin deplasări in forţă(prin război)spre centrul, sudul şi vestul Europei. 

Informaţii, cu privire la specificul culturii create de grupurile de populaţie de la est de Nipru sunt 
furnizate de cimitirele de la Sieezzee de pe malul Sarnarei din eneoliticul timpuriu, de necropola de la Hvalynsk 
aflată pe malul Volgăi şi din aşezarea de la Nalcik din Caucazul de Nord. Deasemenea perioada eneolitică târzie 
este reprezentată de cultura Yamna (Jamna) de pe Volga care reprezmtă o continuare a culturii Hvalynsk, şi 

cultura Srednij Stog, din bazinul inferior al Niprului. 183 

Creatorii culturii kurganelor sau preindoeuropenii reprezintă treapta neolitică şi eneolitică a civilizaţiei 
europene de la est de Nipru. 

Cimitirul de la Sieezzee era format din două morminte cu un caim (piatră), sau movilă joasă de pământ 
in care au fost descoperite figurine din os reprezentând cai şi tauri sau bivoli cu două capete, două cranii de cal 
înconjurate de vase sparte, mărgele din cochilii de apă dulce, harpoane, psalii (partea laterală a zăbalei ) din os. 
Toate obiectele erau presărate cu ocru. 

Într-un mormânt de copil, cel mai interesant sub raportul materialului arheologic, sau găsit un pumnal 
lung de silex, figurine plate reprezentând tauri cu două capete confecţionate din colţ de mistreţ, trei obiecte in 
formă de linguri cu capete de raţă, pandantive şi lamele de cochili, dălţi, tesle. Morţii erau naşezaţi pe spate cu 
picioarele contractate şi genunchii in sus, amintind de poziţia fătului in pântecele mamei. Înmormântarea unui 
copil de l,5-2ani cu un asemenea inventar este neobişnuită şi aparţine se pare unei familii regale. Într-un alt 
mormânt de copil s-a dat la iveală o lingură de lemn, dălţi din piatră, pandantivi din colţi de mistreţ. 184 

În necropola de Hvalynsk datând de la inceputurile mileniului al V-lea, dintre cele 158 de morminte, 12 
au fost acoperite cu movile de piatră, ceea ce indică diferenţieri intre membri grupului. Importante sunt resturile 
de oase de cai, vite şi oi găsite in zonele de sacrificiu alăturate gropilor de mormânt. Inventarul necropolei este 
completat cu circa patruzeci de inele şi inele spiralate din aramă, pandantive din colţi de mistreţ, mărgele şi 
brăţări din os şi cochilii, topor din piatră perforat, un cap de cal sculptat amintind de sceptrele găsite ulterior în 
Europa centrală şi de sud, vârfuri şi pumnale de silex. 185 

Într-un alt mormânt din nordul Caucazului (in aşezarea de la Nalcik), cu diametru de 30 m şi înălţimea 
de 0,67m cadravele erau grupate câte cinci şi câte opt in poziţie contractată şi aşezate pe straturi de ocru 
acoperite cu pietre. 

În gropile din necropolă au fost găsite vârfuri de săgeată, pumnale lungi de silex, vârfuri de suliţă, 
mărgele din cochilii, din piatră, ori din colţi de cerb, lup, urs, mistreţ etc. 18 ~ 

Nu se puneau vase de ceramică in morminte, cele găsite de arheologi fiind in zona de sacrifi-ciu.Forma 
cea mai des intâlnită era a unui ou cu un capăt îngust şi baza aplatizată.Tot din această zonă de sacrificiu provin 
şi resturile de animale sacrificate, cai, oi, vite} 87 

Deşi mormintele de la Sieezzee şi Hvalynsk erau colective, asemănătoare mormintelor megalitice din 
vestul Europei, în complexul cultural de la Srednij Stog dezvoltat in bazinul inferior al Ni-prului îşi fac apariţia 
mormintele individuale în puţ sau în ciste acoperite cu un caim fapt care marchează detaşarea definitivă a 
conducătorului grupului de restul populaţiei. 18 ~ Inventarul mormintelor cuprinde pumnale de silex, cupe, obiecte 
de cupru şi aur de provenienţă vestică. De asemenea, in alte morminte pe lângă oseminte de cai şi câini s-au găsit 
cadrave de femei şi copii alături de cel al bărbatului. Acesta ţinea in mână un pumnal de silex de până la 22cm 
lungime, vârfuri de suliţă, de săgeţi, topoare completau inventarul de arme al mormântului, adaptate la lupta 
dusă din poziţia călare. Remarcăm in mormintele bărbaţilor prezenţa unor centuri din piele pe care erau ataşate 
cochilii care trebuiau să stimuleze renaşterea omului prin forţa germenilor pe care ii conţineau. Obiectele din 
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cupru erau realizate din arama obţinută de la minele din centrul Bulgariei, Aibunar, prin intermediul civilizaţiei 
Cucuteni. 

Vom remarca deasemenea prezenţa săpăligilor din coarne de cerb, precum şi a morilor manuale. Se 
documentează în acest fel practicarea agriculturii în complexul de la Srednij Stog II. 

Riturile de înmormântare şi îndeosebi inventarul documentelor materiale din necropole şi mormintele 
individuale sunt de o importanţă capitală pentru cunoaşterea culturilor vechi de tip arheologic, deoarece 
obiectele care însoţeau defuncţii aveau şi alt rost decât cel din viaţa reală de unde provin, şi anume, acela de a 
imagina prin semnificaţiile lor, articulaţiile generale şi esenţiale ale scenariului pe care îl urmează regenerarea 
surselor existenţei şi a omului. Din acest punct de vedere, al cunoaşteri construcţiilor religioase ale 
preindoeuropenilor, semnificative sunt înhumările de la Suvorovo (Republica Moldova) şi Casimcea-Dobrogea 
(România). Aceste morminte aparţin fazei 1 a culturii kurganelor şi reprezintă primele documente ale concepţiei 
religioase şi ale prezenţei preindoeuropenilor în arealul cultural al vechii Europe. 

Războinicul de la Suvorovo a fost îngropat într-un puţ adânc rectangular delimitat de pietre, cu un 
sceptru din porfir sub formă de cap de cai.Aiături era depusă în mormânt o femie (soţia?). 

S-au mai găsit resturi ale unui veşmânt acoperit cu Iamele de sidef şi un colier din cochilii. 
Singura ofrandă pentru femeie a fost o răzuitoare din silex} 89 Mormântul avea un diametru de l3m, era 

acoperit ~e o movilă de pământ şi înconjurat de un cerc de pietre verticale. 
In mormântul de Ia Casimcea a fost îngropat un sceptru în formă de cap de cal, cinci capete de secure 

din silex, 15 vârfuri de suliţe şi trei pumnale. Capete de cai scluptate au fost descoperite în Bulgaria, Macedonia, 
nord- estul Ungariei, pe întreg spaţiul în care şi-au făcut simţită prezenţa indoeuropenii. 190 

Considerăm ca importante şi perechile de cranii de cal şi de taur descoperite într-o necropolă de lângă 
Odesa care pot fi puse în relaţie cu figurinele de os sculptate cu două capete de taur şi de cal din cimitirul de la 
Sieezzee, simboluri pe care le vom întâlni frecvent în epocile următoare la sciţi, la popoarele moştenitoare aie 
tradiţiilor scitice şi în legendele populare ale Europei indoeuropenizate. 191 

Mormintele şi necropolele preindoeuropenilor ca şi mormintele megalitice din vestul Europei 
cumulează şi funcţia de sanctuar , având aceeaşi valoare sub raportul informaţiilor conservate ca şi sanctuarele 
din sudul Europei. 

Fazele I-a şi a II-a a culturii "Kurgan" (preindoeuropenii 5000-3500 î.ch.) cuprinzând inventarele 
mormintelor aparţinând fazelor mai sus amintite descoperite şi pe teritoriul României, Bulgariei şi nord-estul 
Ungariei reprezintă neoliticul şi eneoliticul est European şi formează cel de al treilea nucleu cultural al Europei 
neolitice. 

Ceea ce credem că este important în analiza neoliticului de la est de Nipru este modelul care a permis 
reproducerea şi expansiunea eficientă a tipului de societate întemeiată pe principiul forţei. 

Analiza din această perspectivă a inventarului de obiecte şi simboluri din cimitirele şi necropolele 
amintite devine mult mai convingătoare dacă sensul simbolurilor care articulează şi dă sens viziunii asupra lumii 
sunt urmărite pe spaţii mari de timp, in epocile post-neolitice a bronzului şi fierului, inclusiv a sciţilor ca 
moştenitori ai tradiţiilor preindoeuropenilor despre care Herodot şi scriitorii antici ne-au lăsat descrieri 
importante din viaţa lor.Analiza este posibilă şi mai uşor de urmărit deoarece in acest paţiu cultural n-au 
intervenit schimbări dramatice în sistemul de idei şi credinţe, aşa cum s-a întâmplat în Europa neolitica de la vest 
de Nistru. 

În acest spaţiu structura modelului rămâne aceeaşi. Ceea ce se schimbă in timp sunt actorii, grupurile de 
războinici care se înfruntă în permanenţă, domină efemer zona şi la intervale mai mari sau mai mici de timp se 
revarsă în valuri spre toate punctele cardinale. 

Din această perspectivă cultura nord-pontică Majkop (3500-3400 î.ch.)din nordul Mării Negre 
reprezintă un interes deosebit deoarece configuraţia si diversele expresii ale acestei culturi formată la sfârşitul 
eneoliticului şi începutul epocii bronzului a marcat un nou sadiu de perfecţionare a forţei, fiind totodată centrul 
din care s-a declanşat al doilea val de războinici de o amplitudine şi putere de penetrare care s-a dovedit a fi 
decisivă pentru indoeuropenizarea Europei. 

Acest nou stadiu de amplificare a forţei este vizibil în fortificaţiile de pe înălţimi cu ziduri ciclopice de 
apărare, aşa cum sunt cele de la Mihailovka din bazinul inferior al Niprului, in construcţia tumulilor, a 
dimensiunilor şi inventarul încăperilor mortuare care însoţesc defunctul. 

Mormântul regal de la Majkop este monumental. Are o înalţime de l 0,65m, este înconjurat de o incintă 
circulară de pietre înfipte în pământ (asemănătoare cu cele de la Suvorovo ). În centrul movilei se află o încăpere 
dreptunghiulară (5,33X 3,73m)în care se află scheletul unui bărbat în poziţie chircită şi cu un strat gros de 
vopsea roşie. 

Bogăţia inventarului funerar in podoabe, vase, arme, ca şi diademele d~ aur care impodobiseră tiara pe 
care o purta pe cap, situează defunctul în categoria şefilor de triburi şi a regilor. In celelalte două compartimente 
se află un schelet de femie (posibil soţia?) şi un al treilea schelet care ar putea fi o slugă. 1" 2 Scheletul 
conducătorului era presarat cu podoabe de aur cusute iniţial pe veşminte: 68 figuri de Ici, 19 tauri şi 38 de inele. 
Lângă ele se aflau deasemenea părţi dintr-un baldachin constând din 6 baghete din aur, argint, din care 4 treceau 
prin figuri de taur confecţionate din argint. În mormânt au mai fost depuse 17 vase, retorte şi căni de aur, argint 
şi piatră. Opt recipiente erau din lut. Pe două vase din argint erau gravate semne simbolice reprezentând tauri, un 
muflon, un mistreţ, un cal, o panteră, păsari şi un copac, munţi şi un râu. Arme şi unelte din cupru şi piatră 
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completau inventarul funerar , o secure transversală, o secure dreaptă si o secure teslă, o lamă lată pentru 
pumnal, cuţite din cupru, dălţi, o piatră de ascuţit (arcer) în formă de seceră, vârfuri de săgeţi. 193 

Printre docu"!.entele semnificative ale culturii Majkop merită atenţie şi locuinţele din înpletituri şi lut cu 
extremităţile absidale. In centrul fiecareia se afla o vatra rotundă din piatra tencuită cu lut. 194 

Deasemenea consideram semnificative gravurile ruprestre de Ia Kamennaja Mogila de lângă Melitopol 
la nord de Marea de Azov reprezentând siluete umane si ecvestre, boi înjugaţi precum şi boi înjugaţi tragând un 
car. Boi înjugaţi tragând plugul se întâlnesc şi pe pereţii unui mormânt cu cistă din centrul Germaniei la Zuschen 
şi pe stâncile de Ia Valcamonica din nordul Italiei. 19s 

Cel deal treilea val kurgan (circa 3100-2000 î.ch.) reprezentând faza finală a indoeuropenizări deşi a 
produs modificări în configuraţia etnică a Europei nu a provocat modificari radicale în structura modelului 
cultural sau a viziuni asupra lumi, ci doar o schimbare a grupului de războinici care domina zona şi a centrului 
cultural din care va fi declanşat cel de al treilea val de invazie a Europei. 

Numeroasele şi variatele categorii de obiecte rituale si simboluri care însoţesc defunctul capată sens 
dacă le raportăm Ia temele şi principiile creaţiei culturale deoarece, în concepţia epocilor analizate renaşterea 
omului era concepută in contextul reânoirii cosmosului fără de care n-ar fi fost posibilă regenerarea surselor 
existenţei şi in consecinţă nici viaţa omului. 

Această conexiune dintre destinul omului, codul moral stabilit de zei şi cosmos o găsim tradusă in 
expresie verbală în legendele cosmogonice din România196

, in care se evocă consecinţele căsătoriei dintre fraţi 
(soare şi lună), înmulţirea sorilor şi transformarea pământului in jar şi cenuşă. 

Această degradare a pământului n-ar permite regenerarea şi existenţa vegetaţiei, a animalelor etc ca 
bază a vieţii omului. 197 

Inventarul funerar sumar rezumat in paginile anterioare poate fi împărţit in mai multe categorii: 
a) animale cart" sunt sacrificate cu prilejul ritualului înmormântării, tauri,cai, oi, câini etc. În cadrul acestei 

categorii sunt situaţii in care au fost valorificate ritual doar capetele animalelor sacrificate de tauri şi 
cai. Capetele sunt grupate câte două şi depuse in aceeaşi groapă, spre deosebire de situaţia anterioară in 
care oasele animalelor erau localizate în zona de sacrificiu şi în gropi.Existenţa unor diferenţe de sens 
este evidentă,ea marcând planuri sau segmente diferite ale viziuni despre lume. 

b) in cea de a doua categorie pot fi grupate obiectele funcţionale din viaţa cotidiană din materiale diverse, 
ceramică,os, aramă,bronz, argint,aur etc. 

c) cea de a treia categorie grupează figurinele in dublă şi triplă dimensiune din materiale diferite 
( os,bronz,aramă, argint, aur )al căror sens ritual este evident. Acestea sunt reproduceri din lumea reală 
(animale,păsari,elemente ale cosmosului cum este soarele care sunt introduse în scenarii pentru a 
articula şi individualiza temele şi principiile proprii viziunii asupra lumii. 
Caracteristica acestor simboluri constă in aceea că sunt desprinse din mediul real in care există şi puse 

datorită caracteristicilor lor intrinseci să sugereze şi vizualizeze scenariul regenerării cosmosului şi a omului. Tot 
în această categorie pot fi incluse şi gravurile din morminte, peşteri, de pe vasele de uz cotidian, a uneltelor sau 
armelor, aşa cum se întâlnesc pe topoarele de luptă din bronz. 

Elementele de podoabă, cercei, pandantive cum sunt colierele formate din figurine de os reprezentând 
capete duble de tauri, cai, dinţi de lup, de mistreţ, inele de aramă etc, p(\t fi şi ele integrate în această categorie 
formală, dar prin gruparea lor intr-un anume context ilustreză scenariul regcnerării biologice a defunctului, a 
statutului social sugerat de locuinţa subterană, de armele şi bogăţia de obiecte, de copiii, soţiile şi vizitii 
sacrificaţi şi depuşi in morminte. Spada la sciţi de pildă întruchipa zeul războiului după cum menţiona 
Herodot. 198 Era înfiptă pe o grămadă imensă de vreascuri cărora li se da foc care reprezenta soarele. În ritualul 
funerar sabia avea rostul de a asigura prin intermediul forţei pe care o incama conservarea ordini cosmice si 
sociale, şi a statutului social privilegiat specific al defunctului. 

Jertfele de tauri, cai,oi etc din zona de sacrificiu a mormintelor poate fi subsumată ideii de regenerarea 
surselor existenţei, regenerare care urma scenariul ţapilor zeului Tor din mitologia nordică, care erau înjunghiaţi 
seara, carnea era consumată la cină, iar dimineaţa prin agitarea desupra oaselor a ciocanului Mjolner erau înviaţi 
conform procedurilor magice. 

Cele două capete de tauri şi cai îngropate ritual, figurinele din os de tauri şi cai cu capete duble, 
lingurile cu coadă in formă de raţă şi vasele de ceramică in formă de ou reprezintă nucleul prim simbolic din 
mitologia preindoeuropenilor. 

Taurul şi bovinele in general reprezintă in religiile indo-mediteraniene pe zeii cereşti fecundatori ai 
furtunii şi ploii. Prezenţa in acelaş context ritual a simbolului taurului şi al lingurii cu coada in formă de raţă 
trimite la cuplul divin cer pământ reprezentat de ZeuiTaur şi Zeiţa Pasăre întâlnit şi in santuarele din vechea 
EUJ :.~pă. Similitudinile sunt însă de formă si nu de conţinut (sens) pentru că gruparea simbolurilor câte două in 
sistemul credinţelor şi mitologiei neolitice de la est de Nistru (a preindocuropenilor) introduc in sistemul 
construcţiilor mitologice dualismul opoziţia, conflictul pe care se sprijină ori ce luptă, mişcarea, orice progres. 
Dualism'-!1 este fundamental şi acţionează ca o lege cosmică. 199 

In orice fiinţă există moarte şi viaţă, binele şi răul. Orice lucru, are aspectul său pozitiv (diurn) şi 
negativ (nocturn). Opoziţia şi rivalitatea se găsesc in fiecare fiinţă şi in relaţiile acesteia cu alte fiinţe. Cifra doi 
este considerată ca cea mai radicală dintre diviziuni, creatorul şi creaţia, albul şi negrul, masculinul şi femininul, 
materia şi spiritul, ziua şi noaptea etc. 
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Dualismul şi opoziţia sunt trăsături şi ale culturi neolitice de la vest de Nistru. Cuplul divin reprezentat 
de Zeul Taur şi Zeiţa Pasăre aşa cum îl întâlnim în sud-estul Europei în sanctuarul de Ia Parţa (România) are 
caracter dual, iar opoziţia masculin-feminin, sus-jos (Zeul Taur reprezentând cerul şi Zeiţa Pasăre reprezentând 
pământul) nu are caracter conflictual ci de colaborare, de unire mitică după principiul erosului, unire care a dat 
naştere nu numai oului primordial dar şi familiei divine care vor primi eticheta de monştrii cu care 
indoeuropenii şi zeităţile lor se vor afla în permanentă confruntare şi luptă. 

Ceea ce este nou şi schimbă radical structura si sensul modelului cultural de Ia est de Nistru \!ste 
desvoltarea opoziţiei în formele sale extreme, antagonice şi de aici necesitatea forţei pentru depăşirea situaţiei 
conflictuale. Perfectionarea forţei şi a instrumentelor de punere în valoare a acesteia, ndicarea forţei Ia rangul 
de principiu creator şi ordonator al lumii formează esenţa culturii, a sistemului social economic, şi al religiei 
indoeuropenilor. 

Originea dualismului se întemeiază pe cele două segmente fundamentale ale cosmosului. 

Resume 

La presente etude analyse l'nventaire des tombes et des tombes-sanctuaires situes a I'Est de Nipru, 
sanctuaires specifiques pour les populations preindo-europeennes. A cette occasion on identifie aussi les nuances 
du systeme religieux des preindo-europeennes par rapport a celui des createurs des megalithes des sanctuaires 
situes au Sud-Est de I'Europe. 
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Versurile de pluguşor, între descrierea tehnologiei 
agricole şi semnificaţia rituală 

Sabina Ispas 

Prezenţa vegetalului ca marcă specifică pentru o cultură, cum este cea românească, tradiţională devine 
evidentă atunci când alăturăm actele culturale cu valori sau funcţii simbolice şi rituale în care acesta este 
implicat: crengile de copac puse la înmugurit şi grâul pus la încolţit în seara de Sf.Andrei, folosite, ulterior, în 
ritualurile şi ceremoniile din timpul Crăciunului, Anului Nou şi Bobotezei; împodobirea cu ramuri verzi sau flori 
şi prezentarea lor, ca dar, în sâmbăta lui Lazăr, Florii, Vinerea Mare, Sf. Gheorghe, Arminden. Rusalii etc.; 
prezenţa vegetalului, sub diferite forme, ca aliment ritual - colacul, coliva, vinul - precum şi obligaţia de a 
consuma numai alimente vegetale în zilele de miercuri şi vineri ale săptămânii, în timpul posturilor care premerg 
marile sărbători cum ar fi: Paştele, Crăciunul, Sf.Maria, Sf.Apostoli Petru şi Pavel, etc. sau în zile deosebite ale 
calendarului creştin , care însumează cea 200 de zile pe an în tradiţia creştinismului răsăritean . Textele, în proză 
sau versificate, aparţinând ceremonialului, ritualului sau fără conotaţii speciale, în care vegetalul este prezentat în 
diferite ipostaze şi cu diferite funcţii, alături de un număr impresionant de expresii specifice în care vegetalul 
este amintit ca un substitut pentru făptura umană sunt numerose şi nu pot fi ignorate, ca şi frecvenţa cu care, în 
basm, naşterea miraculoasă se datorează consumului unui anumit vegetal- măr, rodie, lăptucă- mai rar a unui 
peşte. (Nu ştim să fie consemnat în textele basmului propriu-zis vreun animal sacrificat în acest scop). 

Preocupările noastre pentru delimitarea locului pe care îl ocupă simbolica vegetalului în cultura orală 
românească datează din perioada când, transcriind texte de basm fantastic din judeţele Neamţ, Olt, Dolj, am 
putut observa frecvenţa cu care eroul naraţiunii- Făt Frumos, Prâslea, Cenuşotcă etc.- este hrănit cu "un colţ de 
pâine" (turtă, prescură) şi un pahar cu vin, în casele modeste în care înnopta în timpul lungilor peregrinări în 
căutarea unei eroine de neam înalt, a balaurului ucigaş sau a zmeului războinic. O atenţie specială am acordat şi 
acelei "probe imposibile" pe care trebuia să o trecă acelaşi erou pentru a obţine mâna prinţesei care urma să-i 
aducă, prin căsătorie, calitatea de moştenitor al tronului împărătesc şi un statut social superior şi anume: obligaţia 
de a sădi o livadă cu fructe exotice, o vie sau un lan de grâu care, într-o singură noapte să încolţească, să 
înflorească şi să dea rod; pomii, viţa de vie sau lanul de grâu ar avea, în această situaţie specială, un timp de 
germinare şi rodire redus, concentrat, cum este, îndeobşte, timpul sacru; din făina obţinută în urma măciniirii, 
sfărâmării boabelor, ar urma să fie preparat colacul ritual de nuntă. 

Într-un studiu publicat în anul 1984 despre "chinul plantelor'" 1 am evidenţiat rolul protector pe care îl 
are colacul pregătit din făină de "grâu curat", o rezultantă a prelucrării vegetalului acestuia cu un statut aparte în 
cadrul ritualurilor din culturile tradiţionale europene şi, cu un caracter particular, în aria culturală a Mediteranei 
Orientale. Pentru cultura românească amintim câteva vegetale care sunt purtătoare ale unor mesaje cu implicaţii 
rituale cu valoare expiatorie şi protectoare pentru oameni şi tot ceea ce le aparţine: grâul, strugurele, cânepa, 
mărul, bradul, nucul, usturoiul, leuşteanul. In textul studiului amintit am căutat să argumentăm, din perspectiva 
gândirii omului religios, procesul prin care colacul de grâu dobândeşte rolul de protector al tinerilor căsătoriţi 
faţă de orice tip de agresiune a diabolicului care, în urma unor greşeli pe care unul dintre parteneri le-a săvârşit 
înainte de cununie, putea deveni stăpân al unuia dintre soţi. Colacul. pâinea rituală, capătă această calitate după 
ce descrie, cu acribie, procesul biologic prin care bobul de grâu pus în pământul proaspăt arat ajunge spic de 
grâu şi, din nou, sămânţă şi tehnologia de prelucrare a boabelor de grâu pentru obţinerea făinii şi prepararea 
colacului. Textul este. în fapt, prezentarea descriptivă a "chinului" progresiv la care este supusă planta. care 
creşte în intensitate pe măsură ce se apropie de prelucrarea finală, cea în care poate fi consumat de om, se poate 
încorpora în aceasta, omul devenind ··purtător" al pâinii rituale. cosubstanţial cu ea şi, implicit, cu bobul de grâu. 
În faţa lui strigoii, moroii, balaurii, diavolii nu mai au putere şi dispar. 

Istorii ale chinului plantelor bine cunoscute în cultura tradiţională românească sunt cele ale grâului şi 

ale cânepei. prezentate în variante de basme legendare şi legende, în textele poetice ale "urărilor colacului"' şi 
colindelor despre răstignirea lui Iisus fiind prezentat exclusiv "chinul grâului"; ele sunt interpretate cu prilejul 
colindatului de Crăciun şi An Nou, când se rememorează momente importante din istoria mântuirii: naşterea. 
existenţa pământească şi moartea lui Cristos. Acestor texte poetice le-am adăuga noi şi pe cele de Plug sau 
Pluguşor. Chinul plantei este o formă simbolică de expiere, de preluare a vinovăţiilor omeneşti de către vegetal. 
Ele sunt răscumpărate, în acest fel, prin puterea cuvântului evocator. Ne aflăm în faţa unei substituiri a făpturii 
umane prin vegetal, în situaţia aceasta specială, prin grâu, substanţă care intră în compoziţia euharistiei. În cursul 
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istorisirii procesului natural al încolţirii şi dezvoltării plantei şi al tehnologiei pregătirii aluatului pentru colac se 
"sacrificA" grâu! ca "fiinţA" prin douA acte majore: cel natural, al naşterii plantei şi cel cultural, al prelucrArii ei. 
Mesajul, incifrat in textul poetic, în gesturile culturale care il însoţesc şi în recuzita adiacentA, toate purtătoare ale 
unei funcţii rituale, este prezentat sincretic şi explicitat prin istoria sacră (textul de Pluguşor). 

Obiceiul umblatului cu Plugul sau Pluguşorul este un ritual - intr-un sistem al obiceiurilor 
calendaristice neafectat de procesele desacralizatoare şi deritualizatoare caracteristice epocii moderne - care are, 
asemeni tuturor acestor manifestări culturale cu funcţie sacră, o desfăşurare dramatică. 

Ne-am deprins sA numim context tot ceea ce nu este text muzical, literar sau coreic şi să-i acordăm un 
aşa numit "loc de drept" in analizele de tip folcloristic, fâră a ţine prea mult seamă de faptul că nu dispunem de 
un studiu teoretic şi de sintezA asupra valorii şi funcţiei componentei dramatice în ritual, în sistemul obiceiurilor 
româneşti. Nu avem un index de termeni în care să fie consemnate gesturile, activităţile şi recuzita specifice 
complexelor rituale, sacre. Dintr-o asemenea perspectivă, Plugul sau Pluguşorul face parte dintr-o desfâşurare 
dramatică amplA al cărei scop este pregătirea rituală a Crăciunului şi Bobotezei, care începe în noaptea Sîantului 
Andrei şi se incheie în ziua de Sfăntul Ion .. De-a lungul acestei perioade se consumă mai multe secvenţe ale unei 
"drame liturgice", in spaţii şi timpi marcate de sacralitate, care concentreazA un proces teofanic în cele "12 zile 
festive". 2 Alături de mesajul transmis prin mijlocirea cuvântului- textul poetic care in cadrul acestui ritual este 
spus şi nu cântat, fâră a fi o recitare caracteristică spectacolului ludic, fâră conotaţie sacră- tot atât de importante 
sunt: calităţile actanţilor, care, tradiţional, erau numai bărbaţi, instrumentele muzicale însoţitoare, multe 
specializate numai pentru acest ritual (buhaiul), recuzita domestică (plugul), animalele implicate in desfâşurarea 
ritualului (boii) şi gestul ritual al tragerii brazdei protectoare, timpul şi locul unde se desfâşoară obiceiul etc. Din 
necesităţi impuse de spaţiul rezervat unui articol, nu vom analiza decât unele dintre componentele textului literar, 
fâră să ignorăm sau să negăm implicarea celorlalte limbaje care acţionează sincretic. "Deşi obiceiul este 
cunoscut cu denumirea consacrată de Pluguşor, investigaţiile generalizate pe intreg teritoriul 1ării ilustreazA 
existenţa localA a unor variate denumiri. Am considerat drept criteriu pertinent pentru analiza expresiei 
lingvistice componentele cu caracter etnografic din structura obiceiului. Aceste elemente de conţinut 

individualizeazA pe plan verbal obiceiul, dovadA concludentA a necesităţii dbordării corelate a fenomenelor./ .. ./ 
1. Marca recuzitei: Plugul, Pluguşorul, Pluguleţul, Plugărelul, Cu buhaiul, Cu clopotele, Cu c/opoţelul, Cu 
brăduleţul; 2. Marca acţiunii: a) acţiuni legate de manipularea recuzitei, reprezentând elemente din scenariul: Cu 
aratul, La pocnit. b)Acţiuni privind funcţia obiceiului: Cu uratul, Cu co/indatul. 3. Marca textului: Cu ura, Cu 
oraţia, Cu urătura".3 Împărtăşim intru totul opinia autoarei conform căreia "Piuguşorul reprezintă o creaţie 
culturală originală in domeniul de spiritualitate românească, reunind intr-o sintezA proprie elemente care, 
disparat, sunt prezente şi in cultura română sau a altor popooare".4 AceastA sintezA cart: aparţine, in primul rând, 
domeniului gândirii rituale, abstracte, modelatA de perspectiva teologică creştină, asociazA mai recenta dată a 
sărbătorii Anului Nou, de la 1 ianuarie, unui proces de integrare în spaţiul "cultivat", prelucrat, răscumpărat şi 
mântuit de Iisus, într-o Teofanie prelungitA în timpul celor 12 zile dintre Crăciun şi BoboteazA, consacrate 
exclusiv personalităţii lui Cristos şi prezenţei lui in lume. 

Nu trebuie sA uităm că unul dintre textele populare solicitate deosebit de procesele deritualizării, 

desacralizării şi refuncţionalizării, in ultimii 50 de ani, a fost cel al Pluguşorului, folosit in spectacole şi utilizat 
chiar ca mijloc de transmitere a unei ideologii comuniste triumfaliste. Încercările de alcătuire a unei tipologii, 
care să se supunA canoanelor ştiinţifice, nu a dat rezultatele aşteptate. Rezultatul mai multor analize ne face să 
apreciem cA ne aflAm în faţa unui text care nu manifestă diversitate tipologică; el se exprimă printr-un tip 
dominant pe baza căruia s-au dezvoltat subtipuri, variante locale, de multe ori pielucrate de intelectuali entuziaşti 
sau de activişti culturali nu totdeauna îndemânatic•. Motivul central al textului poetic, dar şi al intregului ritual, 
este tocmai istoria procesului naşterii spicului de grâu şi descrierea tehnologiei prelucrării lui. In paginile 
următoare ne-am propus să analizAm un text poetic pe care l-am selectat cu destulă uşurinţă, dat fiind numărul 
mare de antologii tipărite până in prezent şi de variante aflate in Arhiva Institutului de Etnografie şi Folclor 
"C.Brăiloiu", rezultate din activităţile de culegere ale specialiştilor folclorişti. Am ales un text de Pluguşor 
publicat in revista "Ion Creangă" in anul 191 O care este originar din Piatra Neamţ şi a fost spus de "Moş 
BoşolcA".5 

Prima dorinţă ar fi de a putea pătrunde dincolo de ceea ce am numi mesajul global al textului, cu care ne
a familiarizat literatura de specialitate, care a rezultat din interpretările specialiştilor: acela "de felicitare". "de 
urare" sau de calitatea ce se atribuie acestuia de a constitui un "mic tratat de agricultură", pentru a înţelege 
motivul pentru care Pluguşorul este spus la inceput de an (Reamintim că acest An Nou este de dată foarte recer.tă 
şi că până nu demult de 1 ianuarie se sărbătorea Sân Văsâiul, Anul Nou fiind la 1 septembrie). Am vrea să 
explicăm altfel decât prin simpla preluare a modelelor oferite de societăţile arhaice, de ce s-a ales ca timp specific 
pentru urarea cu Plugul tocmai mijlocul perioadei celor 12 zile festive care sunt asociate evenimentelor 
importante din viaţa lui Iisus - naşterea, tăierea imprejur şi botezul - celebrate in timpul iernii, când muncile 
agricole de tipul celei descrise in Pluguşor nu sunt actuale. În sfârşit, de ce sunt citate acţiuni, sunt folosite cuvinte 
şi sunt invocaţi eroi care deţin, in contextul cultural tradiţional, roluri şi funcţii cu încărcătură simbolică, etc. 

O primă constatare, pe care o putem extinde şi asupra altor texte, rituale sau ceremoniale, prezente în 
tradiţia orala românească, care se interpreteazA cu alte prilejuri, sArbătoreşti sau festive, este legată de prezenţa 
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unor puncte de maximă concentrare a acţiunilor grave, importante pentru prezentarea unor procese cum ar fi: 
seceratul, treieratul, măcinatul însoţite de urarea finală de sănătate şi belşug care este adresată gazdei colindate. 
Ele sunt urmate, succesiv, de momente destinse, în care textul exprimă un umor robust, popular şi, nu de puţine 
ori, o autoironie îngăduitoare. Credem că acestea punctează momentele rituale de trecere, răscruci ale sacrului. 
Relativul sentiment de relaxare care este indus de textul ritual prin secvenţele umoristice, ne pregăteşte pentru 
următoarea concentrare a secvenţei ce este încărcată de sobrietate şi purtătoare de sacru, ne transmite un alt 
mesaj şi deţine altă pondere funcţională. Pe aceste alternanţe de nuanţe din textul de Pluguşor se sprijină şi 
prezentarea chinului plantei într-o succesiune de secvenţe cu intensitate progresiv crescătoare. Desfhşurarea 
dramatică despre care am amintit anterior, care este "mersul cu plugul", a conservat, uneori sub formă încifrată, 
acele valori iniţiale de expiere, induse de timpul şi spaţiul sacre. 

După adresarea "Bună vremea, bună vremea, boieri mari!" urmează o primă secvenţă rezervată exclusiv 
prezentării plugului ca unealtă. In alcătuirea lui intră numai esenţe lemnoase care sunt asociate, constant, cu 
valori ale sacrului, cu simbolica arborelui vieţii veşnice, arbore cosmic, familiar atât Vechiului cât şi Noului 
Testament:"De când sara s-a lăsat,/ Plug c-al nostru n-a brăzdat,/ Aşa mândru, minunat:/ Cu grindei de lemn de 
brad,/ Poroncit la Ţari~rad;/ Cu brăzdar de lemn de tisă,/ Să-mi ţie unde-i clisă/ Şi cu roate de smocl'line,/ Să ne 
meargâ brazda bine". Este un adevărat "plug vegetal" care se află "Pe dealul Garalinului, ;Sub poala 
Rusalimului, 1 La mărul rotat, 1 Unde-i câmpul curat 1 Şi şes bun de arat". 7 Rusalimul, denumire în care 
identificăm Ierusalimul, oraşul sfănt din textele populare tradiţionale de colind şi baladă, se află la "mârul rotat'", 
un alt reper familiar categoriilor de texte româneşti tradiţionale amintite, în care recunoaştem pomul Raiului care 
este purtător al vieţii veşnice, Inaintea morţii, Adam a primit o mlâdiţă de măslin din pomii Raiului, semn eli 
Dumnezeu 1-a iertat. Cu ea i s-a încununat fruntea când a fost îngropat şi din această mlădiţâ, ne învaţă unele 
legende apocrife a crescut arborele din care s-a cioplit cruce a lui lisus.8 Gazda împreună cu plugarii săi, câte doi 
la douăsprezece pluguri care au câte doisprezece boi, se află în acest spaţiu particular, care poate fi perceput şi 
interpretat ca loc al Raiului terestru de la marginea lumii, loc sfânt, în deplină concordanţă cu fui'cţia rituală, de 
purificare, expiatorie pe care trebuie să o îndeplinească, în opinia noastră, textul. Nu este întâmplătoare 
menţionarea, repetată, în cadrul textului poetic, a locurilor marcate de un mare grad de sfinţenie cum ar fi 
Ierusalimul şi, cu deosebire, Ţarigradul, Constantinopolul, centrul spiritual al al ecumenismului , al ortodoxiei. 
de care este legat de veacuri creştinismul românesc. In textele poetice ale colindelor şi baladelor româneşti este 
des invocată cetatea bizantină nu pentru a aminti strălucirea capitalei sultanilor, ci pentru funcţia de excepţie pe 
care a îndeplinea patriarhia ecumenică. 

Pregătirea terenului pentru semănatul grâului este prezentată ca o adevărata prelucrare a solului întregii 
planete care se desfhşoară în toate zilele lucrătoare ale unei sl\ptămâni: ,.Şi chitea din deal în vale/ Cum îi place 
dumisale să are:/Lunile, v~ăunile,/ Marţele, marginele,/ Miercurile, dâmburile,/Joile, văile,/ Vinerile, grindurile 
1 Şi sâmbetele, capetele". După opinia noastră nu este o prezentare hiperbolizată a muncilor agricole, ci o 
parcurgere a întregului spaţiu ce poate fi cultivat pentru a fi integrat actului sacru, în timpul ritual din dimineaţa 
Anului Nou, când se manifestă Teofania începută în Ajunul Crăciunului şi încheiată de Bobotează. Perioada 
celor 12 zile deţine trei momente de manifestare plenară a Teofaniei, legate de evenimente din viaţa pământească 
a lui Iisus: Naşterea (Crăciunul), Tăierea împrejur şi Botezul. Munca depusă, aratul şi semănatul, îşi arată 
roadele: "La o lună ş-o săptămână/ .. .!, grâu era frumos/ Cumu-i faţa lui Hristos, /Ma re-n spic ca vrăbioiul,/ 
lnfrăţit cu măturoiul,/ La fir ca de mărgăritar,/ Să vă deie şi dumnea~oastră, Domnul, boieri mari/ .. .! De departe 
înroşea,/ De aproape îngălbinea,/ Numai bun de seceră se fhcea". 1

" Recolta este răspândită pe toată suprafaţa 
arată, de la locul marcat de sacru - Ierusalim, Constaniinopol -până la cel lowit şi preh1crat de om, cel în care 
trăieşte gazda. Un alt indiciu al integrării locului arat în sacrul pozitiv, protector, este chiar prezenţa grâului pe 
toată această întindere. Prin "chinul" căruia îi va fi supus prin recoltare şi prelucrare el va prelua vina posibilă a 
omului, se va substitui celor ce ar putea fi pedepsiţi pentru greşelile, omeneşti, pe care le-au săvârşit, va purifica 
şi, implicit, va fertiliza tot ce intră în contact cu el. 

Operaţiunea următoare, seceratul, îi mobilizează pe toţi, tinerii şi bătrânii locului, femei şi bărbaţi. toţi 
prezentaţi ca membrii unei mari familii, cu roluri şi funcţii bine precizate: "Nepotei şi nepoţele.l Tot copile 
tinerele/ Şi fetife frumuşele/ Şi neveste ruşinoaase.l Care ştiu frumos a coase/ .. ./Ş-o sută babe bătrâne,/ Meştere 
la fhcut pâne". 1 Seceratul începe din acelaşi loc unde se îmbină cerul cu pământul şi unde sacrul se manifestă 
deplin: ,.Ş-au început din capul (anului/ Unde-i greu duşmanului,/ Din marginea pământului,/ În goliştea 
vântului,/ Că-i îndemână voinicului". (Nu ne putem permite să comentăm semnificaţia termenului duşman în 
acest context ritual, dat fiind că ar trebui un spaţiu larg pentru a ne argumenta punctul de vedere. dar avem 
convingerea că în textul oral nu este nimic amintit fhră o semnificaţie precisă şi numai lipsa de îndemânan: sau 
de interes a culegătorilor au fhcut ca asemenea repere semantice să fie ignorate sau considerate prezente 
nesemnificative, accidentale, în textul poetic). "Şi şedeau mărunchelele/ Ca stelele,/ Snopii ca nourii,/ Şi tot 
spicul/ Da merticul,/ Şi tot snopul/ Oborocul./ Ş-au durat 12 clăi mari înăllat~./ De toţi boierii lăudate./ Aria a 
fhcut-o la buricul pământului,/ In prăvitul vântului,/ Cu priboiul de argint". 2 In continuare, muncile agricole se 
desfhşoară cu aceeaşi participare conjugată a omului care prelucrează şi "chn uie"' grâu! şi a animalelor sau 
uneltelor. de data aceasta din preajma locuinţei lui, acolo unde a fost adus grâul recoltat de pe imensa suprafaţă 
arată, care este întreg pământul. Textul analizat deţine şi o secvenţă mai puţin prezentă în alte variante de 
Pluguşor care poate fi invocată în sprijinul ideii noastre referitoare la funcţia protectoare şi expiatorie a acestui 
text. Singură această secvenţă ar necesita o amplă analiză. Ne mulţumim să ..tpropiem, funcţional. motivul pe 
care îl vom cita în continuare de un act ritual important ce se derulează. de această dată. în biserică. în ziua de 1 
ianuarie: citirea, pentru întreaga comunitate, a Molitvelor Sfăntului Vasile. rugăciuni de purificare, de exorcizare 
a răului şi de inducere a unei stări de sănătate, fizică şi spirituală, pentru toţi credincioşii prezenţi la slujbă în ziua 
de Anul Nou, de Sân Văsâi. Motivul mintit. praent in varianta de Pluguşor analizată de noi, este un text care 
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"dublează" funcţional, în planul casnic, molitvele amintite: "Jupân gazdă mai avea! O sabie încordată/ De 99 
meşteri lucrată/ Şi când ieşea cu ~ânsa afară,/ Slobozea foc şi pariU Trase-n jos, nu se rupse,/ Trase-n sus, nu se 
frânse,/ Trase-ntr-o faţă de arie,/ Intr-un pâlc de porumbei./ Porumbeii au început a se împrăştia,/ Unu câte unu,/ 
Doi câte doi,/ Patru câte patru,/ Opt câte opt,/ Până-n doisprezece./ Cum s-au împrăştiaz acei porumbei,/ Aşa să 
se risipească de la casele dumneavoastră/ Relele, boalele, farmecele, lipsurile,/ Să rămâneţi curaţi şi sănătoşi". 13 

Imaginea porumbeilor care se înalţă spre cer şi aduc apă în ciocuri pentru a-i stropi pe "boierii adormiţi" ce 
trăiesc în casele pe la care trec colindătorii este familiară colindelor de Crăciun şi este o prefigurare a botezului 
ce urmează să aibă loc în ultima dintre cele 12 zile festive amintite anterior, consacrate sărbătorilor iernii. Nici 
faptul că porumbeii sunt în număr de 12 nu este întâmplător, cifra fiind nu numai un multiplu de trei şi numărul 
lunilor anului, ci şi purtătoarea unui mesaj mult mai profund, incifrat în textul poetic al Pluguşorului, pe care 
sugerăm să o asociem, în perspectiva specială din care facem analiza, cu prezenţa celor 12 apostoli Amploarea 
textului poetic face imposibilă o analiză detaliată care să fie cuprinsă în numai câteva pagini de studiu. Totodată 
se cuvine să fie llcută şi o prezentare a bibliografiei problemei, în care vom regăsi unele dintre opiniile 
prezentate acum, chiar dacă nu cu aceeaşi concreteţe. Dacă vom avea posibilitatea, ne propunem să dezvoltăm 
ideile referitoare la componenta creştină a sărbătorilor din ciclul calendaristic şi cel al vieţii de familie într-un 
volum care să demonstreze pe de o parte calitatea unor sărbători de a se fi ordonat într-un sistem coerent încă din 
perioada paleo-creştină, dar şi perfecta exprimare a viziunii creştine ortodoxe în texte poetice sau în proză care s
au articulat sistemului vechi creştin al sărbătorilor, în perioada medievală. Subliniem, încă odată, faptul că poezia 
Pluguşorului şi întreaga desllşurare dramatică însoţitoare au avut roluri expiatorii, de purificare, de protejare, 
alături de cele de urare, felicitare care sunt, în opinia noastră, dobândite mai recent. Ritualul funcţiona cu aceste 
valenţe datorită prezenţei istoriei "chinului grâului", care este purtătoare a unui sens euharistic. Acesta este 
prezent, 1~ rândul lui, în multe alte texte, rituale şi nerituale, ale culturii tradiţionale româneşti. 

Intreaga strădanie a tuturor membrilor comunităţii care se unesc în acest efort gigantic de recoltare şi 
prelucrare a grâuJui are un singur scop: pregătirea aluatului pentru colacii ce urmează a fi copţi în cuptor şi 
împărţiţi tuturor. Insărcinate cu împlinirea acestor acte rituale sunt femeile vârstnice, "care ştiu rândulla pâine", 
pe care noi le-am identifica cu prescurăresele, "babe de capete", persoane cunoscute şi solicitate de comunitatea 
tradiţională în momente sacre, cu atribuţii precise. Colacul este recunoscut ca "pâine rituală" Despre felul în care 
el se pregăteşte şi despre funcţiile pe care le deţine atât în cadrul obiceiurilor elin ciclul familial, cât şi în cele 
calendaristice s-a scris mult, mai ales în ultima vreme. 14 Apreciem, totuşi, că s-a comentat nejustificat de puţin 
rolul acestui aliment ritual ca prefigurare a pâinii euharistice şi felul în care se face asocierea lui cu trupul (faţa) 
lui Iisus în viziunea românească. 

Pâinea rituală este asociată, în culturile creştine, cu "pâinea vieţii", "pâinea vie care coboară din cer", 
trupul lui Cristos însuşi, descoperit ucenicilor ca pâine euharistică. In Biblie, cartea care ne oferi! unele dintre 
cele mai vechi texte care au circulat şi circulă de milenii sub formă scrisă şi au, prin aceasta, o mare fixitate, 
unitate, mesaj alegoric şi, cu deosebire, caracter sacru, procesele agricole şi cele referitoar-.: la pregătirea pâinii 
sunt des amintite cu funcţie de parabolă, exemplu sau simbol. In capitolul al 3-lea al Evangheliei lui Matei, care 
ne relatează despre botezul lui Iisus şi activitatea Înaintemergătorului Ioan, venirea lui Cristos, care va separa 
drepţii de păcătoşi, este prezentată ca o activitate agricolă: "El are lopata în mână şi va curăţi aria. Şi se va aduna 
grâu! Său în jintiţă, iar pleava o va arde cu foc nestins" .15 Cea dintâi dintre ispitele cu care încearcă Satana să-I 
doboare pe Iisus, căutând să-I stâmească trufia, este să-L determine să transforme pietrele în pâini pentru a se 
hrăni după postul de 40 de zile ţinut în pustiu. Omul material, care trebuie să supravieţuiască în trupul biologic, 
are nevoie de pâine. De aceea aceasta trebuie să poarte pecetea sfinţeniei şi sacrului dobândite prin sacrificiul lui 
Iisus. Pâinea capătă un echivalent spiritual: "Nu numai cu pâine se va hrăni omul, ci şi cu tot cuvântul care iese 
din gura lui Dumnezeu".(Matei,4,4) Grâu! şi pâinea rituală vor deveni purtătoare şi echivalente ale trupului lui 
Dumnezeu. Parabola semănătorului din Evanghelie (Matei, 13, 3-8) ne învaţă că boabele semănate greşit, lângă 
drum, pe loc pietros, între spini, nu dau roade. Cele care au fost puse în pământ bun au dat: "una o sută, alta 
şaizeci, alta treizeci". Sămânţa este "cel care aude cuvântul şi-1 înţelege şi face rod". Pluguşorul pare a fi, din 
această perspectivă, o construcţie armonioasă în care cuvântul are funcţie protectoare, expiatorie. La vremea 
seceratului se decodează sensurile profunde: "Cel care seamănă sămânţa cea bună este Fiul Omului. Ţarina este 
lumea; sămânţa cea bună sunt fii Împărăţiei "iar neghina sunt fii celui rău. Duşmanul care a semănat-o este 
diavolul; seceratul este sfârşitul lumii, iar secerătorii sunt îngerii". 16 

Pluguşorul ar trebui să facă, prin puterea cuvântului, în ziua când se împlineşte Teofania, Anul Nou sau 
Tăierea împrejur a Domnului sau Sân Văsâi, ca "semănătorii" şi "secerătorii" să fie numai "fii cei buni", 
prelucrarea întregului pământ locuit de om fiind un act de protejare şi integrare în sacrul pozitiv. Bătrâna care 
frâmântă aluatul nu plămădeşte hrana cotidiană pentru oameni oarecare, ci colaci mari şi mici, hrană rituală, 
pentru toţi cei dintr-un neam. Eroul acestui ritual de An Nou este colacul, cel care este "închinat"' prin textul de 
"mulţumită a colacului" la încheierea ritualului de Crăciun (Urare la colac), ca o ultimă binecuvântare şi 
protecţie oferită celor colindaţi sau cel care, prin puterea sa de expiere, salvează, în basmele legendare despre 
Logodnicul strigoi (Bou Bălan, Cu jloarea-n drum) sufletele tinerilor căsătoriţi de sub autoritatea diabolicului 
din. Pluguşorul este "mitul românesc al colacului" 17

• In sens spiritual, pâinea este hrană şi cuvânt al lui 
Dumnezeu. Puterea divină a lui Iisus se exprimă şi prin miracolul înmulţirii pâinilor. Aluatul din care se face 
colacul, rezultat al prelucrării bobului de grâu, este un simbol al graţiei divine şi al profunzimii spiritulJ.!i. 
,.Frământătura nouă" este "omul nou", cel care a cunoscut moartea, învierea şi înălţarea lui Cristos. In 
perspectiva sensurilor simbolice pe care le are colacul (pâinea rituală) şi aluatul din care acesta se prepară, 
rezultat al "chinului" progresiv la care este supus bobul de grâu, proces îndelung şi agonizant şi istoria acestei 
torturi, care este textul de Pluguşor, avem a face cu un act expiator, toate componentele amintite având valori 
sacre. Colacul, a ~ărei prezenţă este obligatorie într-o suită de ritualuri, marcheaz-1 o concentrare a acestora 
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într-un moment determinant care este, totodată, un timp de trecere ce trebuie să se consume sub semnul 
purificării de vinovăţie şi păcat prin actul istorisirii sau prin prefigurarea torturii plantei a cărei suferinţă 
răscumpără vina umană. Istoria, însoţită de gesturi şi acte rituale consacrate, este un echivalent al sacrificiului de 
carne şi sânge practicat in comunităţile precreştine, care este inlocuit, la Cina cea de Taina sacrificiul prin cel 
vegetal. Din punctul acesta de vedere putem afirma că o notă specifică culturii tradiţionale româneşti este ceea ce 
am numi caracterul ei de "cultură care are in centru simbolica vegetalului". 

Tipul de pâine rituală care este colacul este prezent şi in structurile altor culturi europene şi 
extraeuropene, adesea cu funcţii asemănătoare; iată numai câteva exemple: albanezul kuljakl; aromânul cu/ac 
("aluat copt in spuză"); istroromânul colac sau covrig; turcescul kulac;maghiarul kalacs; friulanul colazz; 
veneţianul co/acci; calabrezul culaciu; ruteanul korac; bulgărescul kolac etc. Nu deţinem informaţii care sa 
ateste prezenţa unui text asemănător celui al Pluguşorului românesc, care să fie interpretat in acelaşi timp şi in 
acelaşi cadru ritual cu cel românesc. 

Considerăm plasarea acestui ritual complex Ia Anul Nou ca un mijloc de exprimare a unei alte valenţe a 
timpului prezentă, ca atare, in vechea cultură românească creştină. Noi apreciem că percepţia tradiţională nu era 
aceea de innoire a timpului; nu ne aflam in faţa unei "recosmicizări" prin "imitarea" actelor creaţiei divine 
iniţiale, viziune specifica pentru acele culturi care nu au perspectivă mesianică, nu au un "răscumpărător", 
personalitate care să se sacrifice pentru binele tl!turor. Iisus este pentru creştini "axa timpului". Până la naşterea 
lui, lumea se indrepta spre El, iar după aceasta, Il urmează. Fiecare inceput de an, astronomic, administrativ sau 
de alt tip, pentru comunitatea creştină veche, insemna un pas inainte spre Parusie, cea de a doua venire a lui 
Cristos. De aceea fiecare etapă calendaristică nu era un inceput, ci o continuare a trăirii spre o treaptă 
superioară, ascendentă, pentru cunoaştere şi primirea învăţăturii care trebuie sa aduca mântuirea şi, implicit, 
viaţa veşnică. Timpul nu poate fi decât continuu, după intrupare şi nu discontinuu; dacă s-ar innoi Ia fiecare nou 
ciclu calendaristic, ar da, de fiecare dată, cercuri închise, suprapuse. Experienţa timpului trebuie să constituie o 
spirală ascendentă, pe care urcă generaţiile care nu intrerup niciodată legaturile dintre ele, cei vii şi cei ;:dormiţi, 
aşteptând, împreună, "invierea de obşte" şi dobândind, cu fiecare An Nou , o treaptă superioară care ii apropie de 
idealul mântuirii. Ritualul Pluguşorului sfinţeşte, purifica şi, mai ales, îmbogăţeşte experienţa cunoaşterii 
acumulată in fiecare an, care nu este reorganizată, reconstruită, recreată periodic intr-un timp inchis, care nu ar 
aduce speranţa unei impliniri prin perfecţiunea dob:indită in urma acumulărilor progresive. 

"Timpul este neintrerupt, timpul in generai este neintrerupt şi oamenii, pentru a putea să-I inţeleagă, sa-I 
stăpânească şi să-I organizeze, I-au tăiat in felii/ .. ./ prezentul este un moment in care se mediază, in care ceea ce 
este opus, trecutul şi viitorul, vechiul şi noul, cunoscutul şi necunoscutul se caută să fie cumva împăcate şi să 
putem să trecem peste prag! .. ./ tot ce se întâmplă in timpul sărbătorilor de Anul Nou nu se întâmplă decât in 
acest scop./ .. ./ .O lectură a textului ceremonial sau ritual, care este Anul nou, este un mare discurs pe care 
comunitatea omenească il face asupra trecerii ei din trecut in viitor, in această segmentare a timpului neintrerupt 
in perioade recurente, care se repetă". 18 

R~sum~ 

L'ouvrage analyse et nuance semantiquement le texte poetique du rituel de Pluguşor au dela du me:)sage 
globale du texte impose par la Iitterature de specialite et aussi des interpretations des specialistes qui ont anribue 
au rituel de Pluguşor le sens de "voeux", "felicitations" ou bien "petit traite d'agriculture". 
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Mercantilizarea mortii , 

Nicolae Panea 

În spaţiul urban, omul se găseşte singur in faţa misterului morţii, instanţele comunicaţionale generatoare de 
solidaritate sunt diluate şi chiar înlocuite de un context instituţional, al cărui scop este mercantilizarea morţii. Acest 
context disimulează o formă subtilă de solidarizare prin crearea unei ramificaţii clientelare colaterale, activate de 
scenariul funerar tradiţional. 

a) Funcţia spaţiilor neutre şi depăşirea insingurării (capela, crematoriu], restaurantul). Emest Bemea 
sublinia cu fermitate importanţa spaţiului in destlşurarea ceremoniei funerare şi sugera existenţa a trei locuri ce 
punctează o linie de dezvoltare ceremonială: casa, drumul şi mormântul. Funcţia lor este una de condiţionare rituală. 
Intr-o altă ordine de idei, această linie de dezvoltare ceremonială simbolizează solidaritatea dintre decedat şi casa pe 
care o părăseşte. Această solidaritate este semantizată ritual de o serie de gesturi liminale, care simbolizează 
separarea irevocabilă a decedatului de vechea locuinţă. Cum afirmam anterior, un astfel de cod gestual are o dublă 
funcţionalitate, sau, mai bine spus, o funcţionalitate dublu articulată. EI postulează grija comunităţii pentru integrarea 
sufletului celui decedat in lumea de dincolo şi protejarea comunităţii. 

"În legătură cu casa, o mare însemnătate se dă trecerii pragului, când mortul părăseşte casa, e un aşa-zis 
spaţiu limită, activ şi in cazul nunţii. La înmormântare, in afliră de trecerea găinii pe sub tron, se mai produc şi alte 
acte, cum sunt: răsturnarea scaunelor (sau a mesei) pe care mortul a fost aşezat, spargerea unei oale, băutul apei şi 

inchiderea uşii după ieşirea mortului; toate acestea sunt legate de trecerea pragului şi de apărarea spaţiului casei de 
puterea morţii; e aici un întreg sistem de acte preventive ca <<să se nimicească rău', să nu mai moară cineva din 
casă>>." 1 

În lumea urbană, simplificarea gestual - rituală, sărăcirea ceremonială se realizează şi prin desemantizarea 
funerară a spaţiului, care se neutralizează simbolic. Corpul decedatului este depus, din ce in ce mai frecvent, fie la 
biserică, fie la capela cimitirului, unde se înscenează priveghiul. O parte din vechile funcţii ale priveghiului şi ale 
solidarităţii corp - suflet - casă sunt reorientate de noul context. Depunerea corpului se face in general la biserica 
parohială, excepţiile nu sunt tolerate de preotul paroh. Această jurisdicţie parohială mimează solidaritatea 
comunitară, un gest artificial, care nu are conţinut ritual. În realitate, el este primul pas al unui consecvent proces de 
înstrăinare a mortului. În mod tradiţional, cortegiul funerar se formează conform unei logici necontestate şi 
funcţionează binar, configurându-se iniţial acasă şi reconfigurându-se identic la ieşirea din biserică. În mediul urban, 
când trupul decedatului este depus la biserică, cortegiul nu mai prezintă acea configurare binară identică ci una 
inegală, disproporţionată şi alienantă. Practic, segmentul de drum casă - biserică este deritualizat. Sunt destul de 
frecvente cazurile când coşciugul este însoţit doar de rudele foarte apropiate, iar preotul ii aşteaptă la biserică. Aici, 
nici unul dintre gesturile tradiţionale de priveghi nu se mai realizează. Nu rare sunt cazurile, de asemenea, în care 
biserica se închide peste noapte, lasând mortul în grija sfinţilor pietati. Metonimia casă - biserică nu este operantă, 
astfel încât toată acea semantică a liminalităţii devine neoperantă, chiar dacă sceanariul separării este, în general, 
marcat. 

Cortegiul funerar pune şi mai bine în valoare, în partea a doua a drumului, cel de la biserică la cimitir, acea 
înstrăinare amintită anterior. Ierarhia alcătuirii cortegiului este destul de laxă. Sensurile vechi de solidarizare sunt 
înlocuite cu cele de acompaniere. Aici au loc o serie de gesturi impuse de condiţia urbanităţii, care produc 
inconştient, o separare de mort. În felul acesta, economia simbolică a cortegiului nu generează solidaritate ci o 
îndepărtare. Într-o societate tradiţională, "ca şi nunta, inmormântarea este o manifestare complexă la care 
colectivitatea participă [ ... ] actualizează un fenomen de largă participare a satului, întemeiat pe vechi traditii şi 

deprinderi sociale."2 

Într-o societate urbană, participarea este redusă, căci moartea nu mai are nici o valenţă pedagogică; iluziile 
de transparenţă şi comunicare sunt demontate şi înlocuite de false iluzii propagate de media, care, disecând tot ce 
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este legat de moarte, induce ideea că aceasta poate fi chiar stăpânit!. De aceea, un cortegiu funerar pare a fi un lucru 
absolut normal, căci nici spaţiul, nici timpul nu mai sunt resetate in raport de ritual, încercând transcenderea 
cotidianului. Moartea este un produs al cotidianului urban, asemenea oricărui altul şi, in raport de această producţie 
de semne şi gesturi, ea este şi judecată. 

În primul rând, intre sicriu şi cortegiu se interpun obiecte depersonalizante precum maşinile. În al doilea 
rând, peretele maşinii este un simbol obstructor, separator, nesolidarizant. În al treilea rând, gestul de inchidere a 
portierei, normal in orice alt context, capătă aici conotaţii ale separării brutale. Simbolic, este sinonim gestului final 
de a arunca bulgării de pământ peste cosciug. În al patrulea rând, preotul este de două ori separat de comunitatea 
enoriaşilor şi de mort, de cei care merg in maşină şi de restul pedestru al cortegiului. În al cincilea rând, ideea de 
cortegiu este minati de peripeţiile traficului urban, desolidarizant şi haotic. În al şaselea rând, există o neconcordanţă 
tragică intre codul spaţiului stradal, pe care il parcurge cortegiul, şi codul spaţiului funerar: sensul giratoriu, 
priorităţile, semafoarele, "cedează trecerea" sunt semne, comune oricărei urbanităţi, care bruiază unidirecţionalitatea 
celuilalt spaţiu, fhă a fi perceput in esenţa sa malefică. În al şaptelea rând, insoţirea este confundată cu participarea, 
căci foarte mulţi evită plictiseala şi inconfortul periplului urban şi aşteaptă convoiul in poarta cimitirului, parcurgând 
un drum care nu mai prezintă nici o încărcătură ritualică. Situaţia care se creează este una paradoxală: se activează 
foarte multe câmpuri reticulare, parentale şi clientelare, nu doar in raport de vârstă sau rudenie, ca in satele 
tradiţionale, ci şi in raport de profesie; clientelă directă, colaterală, clientelă a unui membru al familiei, reprezentanţi 
ai instituţiei unde cel decedat a lucrat etc., unicul scop fiind cel emfatic, astfel încât moartea înseamnă, practic, 
separarea de noi înşine, incununarea insingurării, desăvârşită, uneori, de gestul, de neconceput altădată, al cremării, 
refuzul de a înapoia trupul ţărânii din care a ieşit. 

Aceste şapte.aspecte formează un contra-ritual funerar. 
Orice moarte, spune Bernea, este o dislocare in planul conştiinţei: comunitatea de viaţă se transformă intr-o 

comuniune3
• Pomana este ultimul gest de amploare rituală care sugerează acest aspect. În lumea urbană, el este 

particularizat altfel. Spaţiul ales este total depersonalizat: un restaurant oarecare, al cărui patron a fost mai înţelegător 
faţă de cheltuielile triştilor săi clienţi. Aspectul de ofrandă conotat de participarea rudelor la alcătuirea şi servirea 
mesei şi de sacrificarea animalelor din gospodărie, este inlocuit cu altul, deritualizat, banal, al unui serviciu. 
Participarea la pomană este facultativă, dezordonată, nu implică declanşarea vreunui cod social, iar mulţi, chiar, 
încearcă să ofere o inedită protecţie economică celor care vor plăti masa prin absenţa lor. Tristă scenă care incheie un 
spectacol al insingurării definitive, un contra-ritual care proclamă incapacitatea fiinţei moderne de a se proiecta intr-o 
lume de dincolo şi care nu-şi poate însoţi morţii mai departe de porţile cerului, aşa cum o tăceau ţăranii. 

La oraş, moartea, ca şi nunta, este, inainte de toate, o problemă economică; una efectiv economică, şi alta de 
imagine. Oricum, amândouă necesită cheltuieli şi gânduri penibile, disperări jenante şi gesturi umilitoare, care 
conferă o altă lumină fluxului şi refluxului social. Bernea amintea, la un moment dat, de mecanismele inefabile dar 
eficiente ale vechiului sat de "reordonare a organismului social, atunci când el era zdruncinat" de moartea cuiva. În 
lumea oraşului, aceste mecanisme se comportă aleatoriu şi surprinzător, accesând ca pur hazard reticule neprevăzute 
anterior cu astfel de funcţii: cineva care cunoaşte pe altcineva care ştie un restaurant mai ieftin, cineva este prieten cu 
cel de la "starea civilă" şi poate obţine mai lesne certificatul de deces, cineva poate face rost la un preţ decent de 
coroanele de flori, cineva cunoaşte pe cineva la ziar şi dă anunţurile funerare ş.a.m.d. Există şi un revers al 
problemei. Toate aceste funcţii sunt instituţionalizate, preluate de un serviciu de pompe funebre care stabileşte o 
relaţie pur economică, de tipul client-patron, intre rudele decedatului şi instituţia numită sugestiv: "Eternitatea", 
"Memorial", "Pacea", "Pietatea". Moartea devine un comerţ profitabil. În schimbul unei sume de bani, tot acel lanţ 
ceremonia), cu gesturile, obiectele, logistica necesare sunt livrate de aceşti specialişti competenţi ai funebrului. Ei 
vând servicii funerare, de la locuri de veci, până la organizarea pomenilor, alungând definitiv moartea. Comuniunea, 
acea implicare spirituală a comunităţii, este rezolvată financiar. Moartea devine instrument de ierarhizare socială 
pentru cei vii. Cu cât recuzita funerară achiziţionată este mai fastuoasă, cu atât moştenitorii sunt priviţi cu mai mult 
respect. Cu cât reţelele angajate sunt mai încărcate, cu atât imaginea socială a celui care gestionează reţeaua devine 
mai profitabilă, pe de o parte, iar, pe de altă parte, imaginea patronului comerţului cu obiecte funerare are de câştigat. 
Înmormântarea capătă aspect publicitar, iar perna decedatului nu mai este umplută cu părul tăiat de-a lungul vremii, 
ci cu chitanţele achitate de cei care-I conduc la cimitir. 

Ecuaţia mentală legată de funerar şi-a inversat factorii. Lumea satului cunoaşte o formă simplă şi un 
conţinut complicat ale ritualului, in timp ce urbanul dezvoltă forme complicate ce ascund un conţinut aproape 
inexistent. Moartea dispare sub multitudinea formelor. Este o rezolvare impusă de secularizarea mediului urban. 
Rezolvarea mentală nu vizează însă integrarea, ci acomodarea. Cosmosul este departe, haosul este la îndemâna 
tuturor. 

b) Cimitirul şi cultul amintirilor sau victoria definitivă a formelor. Cu puţin inainte de Crăciunul anului 
2000, pe 19 decembrie, la jurnalul de la 19,30 al postului de televiziune PRO TV, se prezintă o ştire dorită a fi 
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senzaţională. Bibina Lăţea din satul Dobroteşti, judeţul Olt, decedată de curând, bântuie casa in care a trăit o viaţă 
anonimă. Toţi cei intervievaţi sunt convinşi de aceasta şi se intrec in a oferi dovezi cât mai concludente. La 
întrebarea reporterului cum îşi explică un astfel de fenomen, o bătrână răspunde cu hotărâre că moştenitorii au scris 
pe casă "regrete eterne". Răspunsul femeii este sugestiv, conţinând o adevărată sinteză a schimbărilor de atitudini 
mentale din lumea românească şi felul in care ele remodelează imaginarul colectiv. 

În esenţă, ştirea surprinde rezultatul firesc al impactului dintre două concepţii privind moartea, una rurală, 
alta urbană, una plină de sens, a doua respectuoasă faţă de forme. Moştenitorii, cu o educaţie urbană, rupţi de 
comunitatea sătească, fac un gest care bruschează codul social oficial al comunităţii, investind, practic, casa natală cu 
sensuri funerare definitive. Între casă şi mormânt se creează o omonimie perfectă. Resorturile gestului ţin de o 
retorică a confirmării. Moştenitorii vor, pe de o parte, să convingă locuitorii satului că aparţin sentimental acelei 
comunităţi,. prin respectul pe care il poartă bătrânei şi pe care il manifestă inscripţionând pereţii casei pe care aceasta 
tocmai a părăsit-o, iar, pe de altă parte, să impună social, printr-un gest inedit şi ostentativ, practicat, de obicei, in 
cimitirele urbane, gest pe care îl consideră suficient de puternic pentru a crea o distanţă identitară. Această retorică a 
confirmării ascunde, însă, un clar complex al instrăinării. Inscripţia, aşezată pe casă şi nu pe crucea din cimitir, 
sugerează, in acelaşi timp, şi o posibilă obturare a semanticii cimitirului de sat şi, implicit, o ruptură cu tradiţia. 
Comunitatea tradiţională sătească este bipolară spaţial: un spaţiu al viilor şi un spaţiu al morţilor, ambele concrete şi 
interdependente, osmotice. Cimitirul este o replică încremenită a reţelelor sociale dinamice ale satului. Rudenia este 
factorul care configurează toponimia funerară. Aşa cum satul tradiţional este împărţit in raport de neamuri, spaţiul 
funerar utilizează pentru ordonare acelaşi criteriu parental. Comunitatea urbană, din punct de vedere spaţial, este un 
puzzle, o dispersie. Această dispersie segmentează relaţiile sociale. Dar, oricât de segme.ntate, fragmentate ar fi 
câmpurile reticulare urbane, ele sunt perceptibile. În cimitir, însă, nu se mai regăsesc. Cimitirul urban devine un 
spaţiu neutru, o sumă de monumente, nu de relaţii, o conjuncţie spaţială nu o replicare socială, aşa cum este cel 
sătesc. Pentru a fi semantizat şi integrat, in jurul lui s-a ridicat un cult al amintirilor. Moştenitorii din cazul nostru 
acţionează conform acestei din urmă logici sociale, care, după cum vedem, are la bază un cult public susţinător al 
unui anumit tip de sensibilitate urbană. O astfel de sensibilitate a fost alimentată de o pedagogie şi o practică funerare 
care au in centrul lor o nouă atitudine mentală faţă de moarte, decedat şi spaţiul funerar şi, anume, refuzul morţii.4 

Misterul morţii este sistematic ecranat de o supradimensionată elocvenţă a gesturilor materiale. 
1. Cimitirul urban este o succesiune de proprietăţi. Trupul nu mai este încredinţat veşniciei, văzută ca 

veşnicie a neamului, a comunităţii, ci inchiriat, căci veşnicia este cumpărată odată cu locul de veci, care 
este personalizat prin arhitectură, epigrafie, fotografie, declanşatoare de semne şi amintiri. Ori, aşa cum 
observa Aries, "Le souvenir conrere au mort une sorte d'immortalite .. .''5. 

2. Cimitirul urban este o succesiune de monumente care ascund goliciunea criptelor. Afirmaţie foarte 
exactă pentru occidental, dar care se cere nuanţată in cazul realităţii româneşti. Cum oraşul românesc 
are o evoluţie specifică, şi monumentalitatea funerară dezvoltată aici are o specificitate anume. 
Construcţia funerară urbană este rezultatul unei analogii simbolice sau, mai precis, a unei desimbolizări 
a elementelor analogice casă-mormânt. Cosciugul, imaginat ca o casă simbolică definitivă, in lumea 
satului, este reconcretizat, in lumea oraşului prin prezenţa din ce in ce mai frecventă a cavourilor 
funerare, imagine a camerei in care a locuit decedatul. Nu rare sunt cazurile in care găsim in interiorul 
acestor cavouri un mobilier foarte concret şi funcţional, elemente uzuale de decor interior, fotografii ce
ţi creează impresia că stăpânul a plecat pentru puţin timp. Uneori, acest spaţiu destinat amintirii este 
chiar locuit, fie de dezmoşteniţii oraşului, fie de rude ale decedatului care şi-au pierdut minţile de 
durere. 

3. Cimitirul urban este o mimare a comuniunii. Această mimare se face prin pârghii economice. Cimitirul 
este o proprietate a primăriei, a administraţiei locale. Prin statutul său, el este, in acelaşi timp, o afacere 
şi un instrument de solidarizare, deci, in cele din urmă, creator de identitate colectivă. Dar, dacă în 
lumea satului, cimitirul este un creator natural de identitate, in lumea urbană, el este un creator 
mecanic. Taxele percepute de municipalităţi pentru ingrijirea cimitirelor sunt forme concrete ale 
comuniunii simbolice, ale solidarizării. Un exemplu concludent de creare mecanică a identităţii prin 
intermediul cimitirului este cultul eroilor. Cimitirele săteşti tradiţionale nu cunosc diferenţieri de 
recuzită funerară, decât în raport de vârstă. Ele sunt, în general, egalitare, căci moartea nu face 
deosebiri. Cimitirele urbane, pe lângă faptul că sunt imaginea vie a emfazei sociale, mai sunt şi loc al 
manipulării patriotice. Nu există cimitir urban fără un monument al eroilor, căzuţi în multele războaie 
ale secolului trecut, in revolte şi revoluţii şi nu putem găsi un exemplu mai potrivit decât acesta pentru 
susţinerea afirmaţiei următoare: "Nos sepultures sont vides mais nos cimetieres sont devenus 
eloquents."6 Corpul, individualitatea şi, implicit, moartea sunt şterse sub povara, întâi, a grupului 
(intotdeauna eroi, nu erou, iar, dacă singularul se impune, eroul este mereu necunoscut!), apoi, a 
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festivismului manipulant. Dacă nu existA, eroul este inventat. În multe oraşe româneşti, revoluţia de la 
'89 nici nu a existat. Cu toate acestea, au apărut peste tot, mediatizate cu promptitudine, troiţe ale 
eroilor revoluţiei. Moartea devine, în acest caz, subiectul unei retorici identitare, realizate prin 
isterizarea solidarităţii. Oricum, este o identitate mecanică. 

4. Cimitirul urban este imaginea diferenţierii sociale. Nu toate cimitirele unui oraş au aceeaşi cotaţie. 
Unele sunt mai căutate, altele evitate pur şi simplu. Locul unde ţi-ai înmormântat rudele nu ritualizează 
ci vorbeşte despre poziţia ta socială, conform logicii <<spune-mi în ce cimitir ai loc, să-ţi spun cine 
eşti!>>. Un cimitir urban are zone cotate asemenea cartierelor urbane. Locurile centrale sunt mai 
scumpe şi permanent căutate, cele periferice sunt mai ieftine şi alese doar în ultimă şi disperată instanţă. 
Arhitectura mormântului este un alt vector social. Dacă în lumea satului, mormântul simplu şi crucea 
de lemn sunt constantele arhitecturii funerare, nu aceeaşi constatare se poate face în cazul cimitirelor 
urbane. Grijuliu cu sufletul rătăcitor al celui decedat, ţăranul nu-i împovărează presupusa post-existenţă 
cu o piatră ci cu un lemn uşor, căci crucea, se crede, este dusă pe lumea cealaltă de toţi în spate, 
asemenea lui Cristos pe drumul Golgotei. Cimitirul urban nu este, însă, imaginea grijii pentru sufletul 
celui decedat, ci imaginea pentru cei vii. Monumente impozante sufocă spaţiul trist: aripile îngerilor de 
piatră atârnă peste covoarele de granit al pietrelor tombale, lei fioroşi păzesc intrările în cripte, colonade 
de marmură umbresc fotografiile lipite de piatra rece a crucii. Materiale dintre cele mai scumpe şi grele 
fac să pălească de invidie plopii rătăciţi pe alei. Marmura albă, verde, roz, granitul, bazaltul, bronzul şi 
fierul, faianţa şi gresia ascund drumul spre lumea de dincolo. Cristos ar fi căzut sub povara crucii, 
rătăcind pe o întortocheată şi somptuoasă via do/orosa şi nici un soldat roman nu s-ar fi nimerit prin 
preajmă, doar statui nepăsătoare ridicate pentru slava unui nu ştiu cui. 

5. Cimitirul urban este piaţă a muncii. În lumea satului, orice înmormântare este, aşa cum am mai spus, o 
formă de solidarizare comunitară ce angajează practic întreaga aşezare, dar confecţionarea obiectelor 
rituale funerare priveşte exclusiv familia şi rudele mortului şi presupune o grijă deosebită. Tronul ca şi 
crucea sunt confecţionate obligatoriu de rude care sunt foarte atente la alegerea esenţei şi curăţeniei 

lemnului. Groapa este săpată tot de rude. Nimic din toate acestea nu se regăseşte în practica funerară 
urbană, unde înmormântarea dezvoltă o adevărată bursă a locurilor de muncă. Cimitirele sunt 
înconjurate de ateliere de crucerit, de pietrari, de zidari, de cioplitori, depozite de materiale, florării. Se 
fac programări, se negociază preţuri, se fac intermedieri. O întreagă reţea se dezvoltă în jurul 
administraţiei cimitirului. Chiar şi pietatea se închiriază, căci poţi găsi oricând contra cost o femeie să 
îngrijească mormântul în locul tău, să schimbe florile şi să aprindă candela sau lumânările. Nu mai 
vorbim de mila creştinească, speculată cu hămicie de breslele de cerşetori. Putem avansa ideea că prin 
fiecare înmormântare, orice orăşean face două exerciţii mentale: respinge moartea, înstrăinându-se de 
corpul depus în criptă printr-o supraaglomerare arhitecturală şi, apoi, o repliere mentală, acceptând să 
trăiască cu rămăşiţele morţilor lui în suflet, ca semn al singurătăţii absolute. De aceea nici nu mai 
consideră necesar să arunce bentiţa de doliu în mormânt, aşa cum au thcut-o cu siguranţă bunicii lui, ci 
o păstrează undeva într-un sertar, alături de mătasea moţului născuţilor săi sau de fotografia marii, 
unicei şi adevăratei sale iubiri. 

6. Cimitirul urban este promenadă şi muzeu. Într-un cimitir de ţară, doar vântul sau ploaia deranjează 
liniştea locului. Oamenii satului vin doar la sărbători, în multele sâmbete ale morţilor de peste an, la 
pomenile îndătinate sau când mai moare vreunul din sat. Altfel, rar intră cineva printre morminte, iar 
străini de loc. În rest, veşnicia roade în tăcere lemnul crucilor. Cimitirele urbane, în special, cele ale 
marilor oraşe, sunt mai tot timpul pline de lume. Îndrăgostiţi care caută locuri retrase, melancolici care 
caută singurătate propice meditaţiei, bolnavi care vor să se acomodeze cu fiorul morţii, elevi care fug 
de la ore, profanatori care vor să şocheze spiritul burghez sau pur şi simplu să facă rost de un ban 
vânzând fier sau piatră sau chiar cruci furate. Toţi au ceva în comun. Ei se confruntă cu acelaşi dublu 
proces mental: realizează iluzia transparenţei, căci orice plimbare în cimitir este o pedagogie ce-ţi 
aminteşte că eşti o fiinţă pentru moarte şi-ţi conştientizează etapele ritualului şi, în acelaşi timp, refuză 
moartea. O formă specială a acestui refuz este transformarea morţii în exponat muzeal. Cimitirele 
marilor oraşe sunt incluse în trasee turistice, Pere Lachaise este un muzeu, Bellu asemenea. Turiştii 
plătesc să simtă gustul straniu al nemuririi şi păşesc gălăgioşi printre mormintele anonime, urmărind 
indicatoarele care-i conduc în direcţia dorită. Referenţialul este total resemantizat, defuneralizat, 
depersonalizat: un labirint în care nu moartea este suportul iniţierii ci nemurirea. 

Moartea şi înmormântarea în mediul urban sunt evenimente care proclamă fragilitatea fiinţei umane, 
precaritatea sa, singurătatea sa, căci moartea este relaţională cu imaginea concretă a corpului mutilat de accidente, de 
boli devastatoare, de intervenţii chirurgicale dizgraţioase, cu imaginea bătrâneţii agonizante, cu spaţii ale durerii şi 
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singurătăţii precum spitalul şi azilul. Moartea este imaginea concretă a morgii, a etichetei atâmate la încheietura 
mâinii. Moartea înseamnă cheltuieli, inconfort, servicii defectuoase, birocraţie, situaţii nebănuite, uneori umilitoare. 
Moartea înseamnă acţiune şi nu melancolie. Moartea înseamnă dialog social şi nu iluzie a comunicării. Moartea 
înseamnă construcţia sinelui social. Moartea înseamnă toată această succesiune de elemente concrete al căror unic 
sens este verificarea integrării sociale a celui viu şi nu integrarea cosmică a celui mort, căci oraşul este doar al viilor, 
morţii sunt uitaţi sub plăcile de marmură sau purtaţi în sufletele orăşenilor anonimi. 

Abstract 

In the urban space man finds itself alone in front of the death mystery, the communicative instances that 
generates solidarity are diluted and even replaced by an institutional context whose purpose is the mercantilization of 
death. This context dissembled a subtle form of solidarity through the construction of a collateral clientae 
ramification, activated by the traditional funeral scenario. Emest Bemea strongly underlined the importance of space 
in the funeral ceremony and suggested the existence ofthree places which delimits a line of ceremonia! development: 
the house, the way and the grave. Their function is that of a ritual conditioning. 

Note 

1 E. Bemea- Moartea şi inmormântarea in Gorjul de nord, Bucureşti, Canea Românească, 1997, p. 103. 
2 Idem, p. Il. 
3 Idem, p. 134. 
4 Ph. Aries - Essais sur /"hisloire de la mort en Occident du Moyen Age a nos jours, Paris, Edition du Seu il, 1975. p. 65: 
5 ldem, p. 60. 
6 ldem, p. 61. 
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Simboluri vegetale şi timpul solstiţiului de vară 

Georgeta Niţu 

Configuraţia calendarului popular şi derularea sărbătorilor şi ceremonialurilor specifice unui an 
calendaristic sunt determinate de cele patru evenimente cosmice importante - solstiţiile şi echinocţiile: solstiţiu] 
de iarnă (21 sau 22 decembrie), echinocţiu] de primăvară (20 sau 21 martie), solstiţiu] de vară (21 sau 22 iunie) 
şi echinocţiu] de toamnă (22 sau 23 septembrie) . 

Cele mai multe dintre sărbătorile solstiţiale şi echinocţiale marchează începutul sau sfârşitul unor etape 
calendaristice şi sunt percepute ca puncte de reper, temporale, în desfăşurarea unor activităţi productive 
tradiţionale ale cultivatorilor de cereale, pomicultorilor, viticultorilor şi crescătorilor de animale. 

Simbolismul solstiţiilor nu exprimă insuşirile anotimpurilor corespunzătoare. Dacă solstiţiu] de iarnă 
deschide faza ascendentă a unui an calendaristic, ca o poartă spre lumină şi viaţă (spre primăvară şi spre vară), 
solstiţiu] de vară se prezintă ca o fază descendenta, ca o poartă spre intuneric şi moarte (spre toamnă şi spre iarnă) . 

Practicile specifice ceremonialurilor care celebrază aceste evenimente cosmice intr-un microcosmos 
specific - cel al gospodăriei ţărăneşti - evidenţiază întrebuinţarea unor vegetale cu valoare de simbol, in dorinţa 
de a comemora, de fiecare dată, actul primordial al regenerării. Detaşarea acestor exemplare vegetale, cărora 
spiritualitatea arhaică ţărănească le-a conferit valori magice, se bazează "pe o intuiţie globală a sacrului 
biocosmic care se manifestă la toate nivelurile vieţii, sporeşte, se epuizează şi se regenerează periodic"3

• 

Peste timpul de desfăşurare al solstiţiului de vară, moment de apogeu in cursa Soarelui pe cer, 
creştinismul a introdus sărbătoarea Naşterii Sfântului Ioan Botezătorul (24 iunie), zi cunoscută in limbaj popular 
şi sub alte denumiri: Ziua florilor, Zi împărătească, Sărbătoarea leacurilor, Sărbătoarea femeilor, Ursină, 
Drăgaică, Sânziene. Plasticitatea şi varietatea acestor denumiri dovedesc perpetuarea şi preluarea de către 
sărbătoarea creştină a unor practici păgâne. 

Sărbătoarea se inscrie sub insemnul florilor de sânziene a căror perioadă de inflorire se suprapune 
timpului solstiţiului de vară. lnflorescenţele globulare, alcătuite din floricele mici galbene, amintesc de forma 
astrului solar, aflat acum la apogeu. La fel cu Soarele, care, din momentul producerii solstiţiului de vară incepe 
să coboare pe orbită, lumea vegetală este in regresie, "dă înapoi", de unde şi expresia in limbajul popular "dai 
înapoi ca sânziana". 

Ziua de Sânziene devine hotar între cele două anotimpuri principale din calendarul popular (vară şi 
iarnă), "înjumătăţeşte anul"4

, marcând inceputul toamnei5
• 

Noaptea Sânzienelor, cea mai scurtă noapte din an, era timpul cel mai indicat culegerii plantelor cu 
valenţe magice multiple. Culesul ritual se făcea după miezul nopţii şi, inainte de răsăritul Soarelui, intr-o ţinută 
vestimentară specială (dezbrăcate şi despletite). Florile culese (sânziană, sunătoare, avrămeasă, coada şoricelului, 
păpădie, poala Maicii Precista, lemnie, dumbravnic, codiţa mielului, sulfină, etc.) şi spicele de grâu se făceau 
mănunchiuri sau legături şi se păstrau undeva, afară, sub grinda vreunui pătul, sau sub streaşina casei6

, lângă ele 
aşezându-se şi o funie de usturoi7

• Ni se pare interesant de remarcat că plantele culese la Sânziene deveneau 
eficiente din punct de vedere magic doar prin alăturarea lor, în buchete. Ele aveau rol apotropaic, de apărare a 
rodului câmpurilor şi semănăturilor, intr-un moment important când grâu] trebuia să fi fost pe jumătate secerat8

, 

iar porumbul "copăcit"9• 
În ziua de Sânziene, femeile duceau ramurile de arin printre semănături, in credinţă că plantele vor 

prinde rod şi că vor avea belşug in toate 10
• 

Solstiţiu] de vară aminteşte de apropierea toamnei, de inceputul perioadei rutului Ia unele animale şi a 
fătatului, Ia altele. Plantele culese Ia Sânziene aveau funcţii magice fertilizatoare. De aceea, ele trebuiau date in 
hrana animalelor 11

• În nordul Olteniei, Ia sărbătoarea Sâzienelor, nevestele şi fetele tinere împleteau cununi din 
flori pe care le aşezau la gura strungii, prin ele trebuind să treacă oile la muls. Acelaşi lucru il făceau şi când 
duceau oile Ia păscut, cununa fiind apoi ascunsă la vreun izvor din apropiere. Dacă ciobanii o găseau, fetele şi 
nevestele trebuiau să se lase udate 12

• Cu flori de sânziene se descântau vitele ca să "prindă" viţel şi să aibă lapte 
mai mult: "Păpădie-die,/ Laptele să vie/ De la ce adie,/ Lapte de la şeptel Şi unt de la nouă". La fel se descântau li 
stupii: "Păpădie-die,/ Mierea ca să vie/ De Ia ce adie,/ Din flori de izvoare,/ Ceara de la flori/ ca ploaia din nori" 1 

• 

Credinţela populare pun in relaţie sărbătoarea Sâzienelor şi fertilitatea oamenilor. Se spune că, in 
această zi, mai cu seamă, după amiaza, când Soarele apune, tinerii trebuie să joace in horă şi să facă dragoste 14

• 

Femeile se încing cu împleitură din flori de sânziene sau de cicoare15
, practică surprinsă şi in cântecele populare: 

" .. ./Eu dam vitele Ia apă,/ El mă caută prin iarbă 1 Adunam flori de cicoare,/ Le puneam Ia cingătoare/ Şi la brâu, 
şi la curea! Şi la cingătoarea mea" 16

• 

Florile culese Ia Sânziene erau bune fie ca băuturi, fie pentru afumatul şi scăldatul femeilor care nu 
puteau face copii 17

• Preparate sub formă de fierturi, se utilizau ca leacuri intr-o serie de boli care, potrivit 
credinţelor populare, sunt provocate de Sânziene, spirite răzbunătoare pe cei care nu le respectă ziua: "pocituri", 
"lovituri"

8 
"din dă vântul" etc. sau in alte boli atribuite de aceleaşi credinţe, Soarelui: "gălbinare", "soare sec", 

"friguri" 1 
• 
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Ziua Sânziene/ar este timpul sacru propice practicilor oraculare, P.remaritale. Sânzienele culese la "ziua 
lor", purtate la cingătoare sau în cosiţe, ajutau fetele să-şi viseze ursita 19

• Cu flori de sânziene se făcea ,.pe 
scrisă"20 • Pentru a fi remarcate şi plăcute de băieţi, la horă, fetele se rostogoleau prin ţarini le pline de rouă ~i î_şi 
descântau: " Apucai/ Pe potecă necălcată,/ Pe rouă nescuturată, 1 Dragoste adunând1 1 Pe mine aruncând" . In 
acelaşi sc_op, fetele de îmbăiau cu florile culese din care nu trebuia să lipsească răsura-2 • 

In nordul Olteniei, la Sânziene, fetele şi nevestele tinere se duceau la un izvor; acolo, făceau cununi din 
florile culese pe care le prindeau la gâtui primilor ieşiţi în cale23

• . 

Pentru pronosticarea duratei vieţii, fiecărui membru al unei familii i se împletea câte o cunună din 
sulfină galbenă; aruncate pe casă sau agăţate pe la ferestre şi porţi, ele erau examinate a doua zi. Dacă se găseau 
ofilite se credea că cei cărora le-au fost menite vor muri în curând24

• 

Rusaliile, sărbătoare creştină închinată Pogorârii Stăntului Duh, au data de desfăşurare calculată în 
funcţie de sărbătorile pascale, la 50 zile după Paşti şi durează şapte zile. În substratul sărbătorii sunt depozitate 
practici păgâne, cele mai multe închinate cultului strămoşilor. 

Sărbătoarea de mai sus este precedată de o alta, cunoscută sub diverse denumiri: Strat de Rusa/ii, 
Stradui Rusa/ii/ar, Strătunul, Sfredelul Rusaliilor, Stodoruse/e, Todarusaliile, Strodorusale, /stadorusele şi se 
ţine într-o zi de miercuri, în a patra săptămână după Paşti, împărţind simetric timpul între Paşti şi Rusalii. Acum 
se celebrează naşterea simbolică a Căluşului, divinitate care în credinţele populare protejează caii şi sezonul 
călduros25 • 

Ambele sărbători sunt circumscrise, ca timp de desfăşurare, solstiţiu) de vară deşi, într-o etapă 
anterioară, precreştină, ele se grupau, undeva, în jurul echinocţiu lui de primăvară şi celebrau naşterea şi moartea 
divinităţi!or vegetaţionale. Ulterior, creştinismul le-a împins mult în afara ciclului pascal. 

In crediţele populare, sărbătoarea este patronată de Rusa/ii, Cele Sfinte, Dânsele. lele, Frumoasele, 
spirite răzbunătoare, responsabile de producerea unor afecţiuni de natură reumatică şi neuroleptică. Pentru 
anihilarea lor, credinţele populare au detaşat o serie de vegetale cu puteri miraculoase: pelin, avrămeasă, 
cristineasă, odolean, leuştean, dumbravnic. Dintre toate, cea mai mare căutare o avea pelinul, a cărui maturizare 
biologică. atingea maximum în perioada solstiţiu lui de vară26 • 

In Săptămâna Rusa/ii/ar şi în Strat de Rusa/ii, femeile puneau pelin la capul albiei, când spălau şi la 
cingătoare, bărbaţii îl aşezau în căciulă şi la cheotoarea gulerului cămăşii. Pelinul verde se agăţa la porţi, uşi, 
ferestre, în grajduri şi în coarnele vitelor. Cu un amestec de untură, usturoi şi pelin se ungeau coarnele, botul şi 
burta vitelor pentru a le fi protejată "mana". Cei "pociţi" sau "luaţi din căluş" îşi găseau leacul dacă erau jucaţi în 
Căluş, în zilele Rusaliilor. Bolnavul se frecţiona cu pelinul cules de căluşari în ziua de Strat de Rusa/ii şi se 
aşeza pe un aşternut din pelin. Un rol magic deosebit îl aveau pelinul cules la Strat de Rusa/ii şi cel purtat de 
căluşari, asupra lor în zilele de Rusa/ii. Cei suferinzi de boli provocate de Rusa/ii se treceau prin cercuri împletite 
din pelin, cules la "ziua lui"27 şi se afumau. 

/stodorusele se înscriu ca un timp prielnic practicilor oraculare, de ghicire a viitorului. În acest scop, 
dis-de-dimineaţă, femei "iertate" sau "curate" culegeau dumbravnic. Din plantele adunate se alegeau atâtea fire 
câţi membri erau în familie. Ele se aşezau pe acoperişul caselor sau pe gard şi sorteau fiecăruia, în parte. Dacă a 
doua zi se găseau fire vestejite se spunea despre cei cărora le-au fost menite că vor muri28

• 

Trebuie să amintim şi de simbolistica exprimată, în contextul celor două sărbători (Strat de Rusa/ii şi 
Rusa/ii) de ramurile verzi ale unor arbori (tei, salcie, nuc, plop, stejar) sau ale unor arbuşti (jaleş, rujă, rosmarin, 
soc, mur). A vând rol apotropaic, ramurile verzi "încoronau" casele, aşezându-se la cosoroabe, uşi, porţi, 
ferestre29

• locuri considerate de trecere, între o lume "din afară", bântuită de forţe malefice şi, o alta, "dinăuntru", 
care se dorea purificată. Ramurile verzi, aşezate prin grădini şi prin vii, le apărau de grindină şi trăsnete, 
făcându-le fertile30

• Tot pentru asigurarea fertilităţii, în Joia Verde din Săptămâna Rusaliilor se punea tufă de 
arin, printre semănături31 şi ramuri de tei în coarnele vitelor32

• 

Circovii Marinii- un ciclu de trei zile (17-20 iulie sau 16-18 iulie)- marchează calendaristic miezul 
verii pastorale, aşa cum Circovii de iarnă, reprezintă miezul iernii pastorale33

, fiind şi cumpănă între vară şi 
iarnă. La fel cu Rusa/iile, Circovii sunt un timp al neliniştitor, bântuit de lele, Circavi, Strigoi, diavoli, spirite 
care, potrivit credinţelor populare, sunt producătoare de suferinţe ("pocituri", "lovituri", "izbituri", "luat din 
lele", "luat din Circovi", etc.) şi de fenomene naturale cu forme violente (grindină, trăsnete, etc.) cauzatoare de 
distrugeri în semănături, în special cele de _grâu şi cânepă34 • Tot ele pot periclita viaţa animalelor, îndreptând 
fiarele sălbatice spre gospodării şi stâne. In calendarul creştin, prima zi din ciclul celor trei este închinată 
Muceniţei Marina. 

Circovii se înscriu sub emblema vegetalului, acelaşi ca la Strat de Rusa/ii şi Rusa/ii, pelinul. Cules 
ritual de femei dezbrăcate şi despletite35

, pelinul se întrebuinţa pentru confecţionarea de mături. O parte din e!e, 
împreună cu un pui de găină şi porumbi verzi, buni pentru fiert, se dădeau de pomană pentru copiii morţi'6, 
Circovii având şi semnificaţii funerare; cealaltă parte se păstra peste an şi se folosea la măturatul casei, al curţii 
şi al uliţei, în credinţa că astfel se vor îndepărta spiritele răuvoit~are şi se vor proteja cele protectoare, apărătoare 
ale comunităţii. Măturile se păstrau în P.odul casei, sub streaşină''. 

, La Circovi, femeile împleteau cercuri din pelin prin care îşi treceau copiii. pentru a nu ,.zeleti'' din 
somn·'8 şi pe cei suferinzi de epilepsie39

• 

Zilele Circovilor se constituie într-un timp favorabil culesului plantelor de leac, în special al celor bune 
pentru tratarea ,.cuiului de stricăciune". Dintre toate, dafinul (salcâmul) era cel mai înzestrat cu puteri magice40

• 

Şi acum se aşezau ramuri de arin printre semănături, pentru îndepărtarea insectelor41
• 

Obrejenia, Pobrejenia şi Prabrejenia sunt denumirile populare ale sărbătorii creştine. Schimbarea la 
faţă (6 august) se constituie ca hotar între vară şi toamnă, în calendarul popular. De acum, răcirea vremii şi 
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apropierea toamnei sunt evidente. Se spune ca, în aceasta zi, "plâng copacii", lăstarii nu mai cresc, frunzele încep 
sa se îngalbenească42 • 

Ziua este rezervata culesului ritual al unor fructe din padure (coarne şi alune) şi al unor plante 
(avrameasa, împărăteasă, buruiana moaştelor, usturoi de samlastra, cicoare, flori de tigva, Ieuştean)43 folosite ca 
antidot împotriva relelor provocate de lele ("lovituri", "izbituri", "albeaţa", "umflătura", "brânca", etc.). 

Din cele prezentate se observă că, în practicile rituale specifice obiceiurilor suprapuse timpului de 
desflşurare a solstiţiului de vară, numărul vegetalelor cu valoare de simbol este 'llult redus faţă de cel care 
însumează vegetalele întrebuinţate în practicile rituale din obiceiurile corespunzătoare timpului de desflşurare al 
solstiţiului de iarnă şi echinocţiului de primăvară şi aceasta ca urmare a stagnării dezvoltării vegetaţionale, etapă 
care marchează sfârşitul unui an calendaristic. 

Alegerea vegetalelor cu valoare de simbol, în credinţele şi practicile tradiţionale nu s-a făcut într-un 
mod aleatoriu, selecţia lor dovedind, dimpotriva, o cunoaştere aprofundată a însuşirilor şi bioritmurile fiecarei 
specii în parte, în aşa fel încât vegetalele consacrate să se confunde cu o etapa calendaristica sau cu alta. 

Resume 

L'etude presente d'une maniere detaillee Ies principals petes, les acties magiques et Ies rites, pendant le 
solstice d'ete: Sânzienele, Rusaliile, Circovii, Obrejenia. 
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Denumiri monetare atestate în folclor 
în vorbirea populară 

Ion Pătraşcu 

O cât de sumară cercetare a terminologiei monetare în limba română demonstrează, cu preciziune, 
bogăţia de cuvinte referitoare Ia denumirea diferitelor monede care au circulat pe teritoriul patriei noastre. 

Circulaţia unui mare număr de monede diferite, de-a lungul secolelor, se explică prin aşezarea 

geografică a ţării, Ia întretăierea unor drumuri comerciale, cât şi prin încercările, permanente şi stăruitoare, ale 
vecinilor, de a-şi impune dominaţia economică asupra acestor teritorii bogate în resurse naturale. ("Catastihurile 
arătătoare de monezi" sunt edificatoare în această privinţă). 

Trebuie sll recunoaştem, însă, că terminologia monetară românească nu corespunde numărului real de 
tipuri monetare, care au circulat în provinciile din spaţiul carpato-dunărean, întrucât, uneori, acelaşi cuvânt 
denumeşte mai multe tipuri monetare, de origini diferite şi de cronologie diversii, iar alte denumiri nu ni s-au 
păstrat în documente sau în texte literare. Ele au intrat şi au ieşit din limbă o dată cu moneda respectivă. Unele 
dintre denumirile de monede, neatestate documentar, ni s-au păstrat, totuşi, prin folclor, adăugând o notă 
stilistică de arhaism şi element local, mult apreciate de scriitori. Permanenţa lor, depăşind criteriul cronologic, se 
explică prin viabilitatea şi proliferarea literaturii noastre orale. 

Circulaţia paralelă a unor monede, emise, în antichitate, la Histria, Callatis, Tomis, în monetăriile traco
getice şi scitice din Dobrogea ori în cele ale geto-dacilor din Transilvania şi din celelalte provincii, sau, ulterior, 
de către monetăriile de Ia Argeş, Severin, Târgovişte, Snagov, Sighişoara, Suceava, Chilia, ş.a., împreună cu alte 
monede de tip roman, republican şi imperial, bizantine ori macedonene, demonstrează, adesea, independenţa, 
autohtonismul şi continuitatea noastră pe aceste meleaguri, din cele mai vechi timpuri. Mărturii ale acestor stări 
de fapt istorice se întâlnesc în folclorul românesc din toate regiunile ţării. 

Provenienţa etimologică a denumirilor de monede în limba română este, şi ea, foarte variatll, începând 
de Ia elementele latine (sau formate, pe această bază, în cadrul limbii noastre), greceşti, slave, germane, 
maghiare şi, mai ales turco-arabe. 

Ne vom referi, în cele ce urmează, numai la unele dintre denumirile de monede din ultimele secole, 
enumerate în ordinea alfabetică şi ignorând, în mod voit, criteriul cronologic (care, de altfel, este aproape 
inoperant în acest domeniu). 

Aceea este denumirea unei monede, de argint sau bronz, care a circulat, în toată Peninsula Balcanică, 
între 1326 şi 1819. În limba turcll, termenul însemnează "albişor". La noi a circulat în vremea lui Ioan Vodă cel 
Viteaz, având valoarea unui "aspru". Haşdeu consideră că acest cuvânt este de origine turanică, probabil- crede 
el. cumană. Termenul a fost rar identificat în folclor. 

Altânul, de Ia turcescul "aur", a circulat între 1477 şi 1687. Nu a fost întâlnit în producţiile literare 
populare, dar, în Moldova, "altângic" este denumirea pentru o plantă, numită şi "aurel" sau "condurul doamnei". 

Argint, mai ales cu forma de plural "arginţi", este întâlnit, adesea, în colindele româneşti, cu referire 
mai ales la cei 30 de arginţi ai lui Iuda. În latină "argentum". 

Asprul a fost o monedă de argint, Ia început bizantină, apoi tătărască, cu putere circulatorie între 12J3 
şi 1446. Denumirea provine din latină, unde "nummus asper" însemna o monedă neuzată, încă "albă" şi 
"lucitoare", ca în limba greacă, de unde a fost preluată de latină. Pe vremea lui Mircea cel Bătrân, la noi, asprul 
era cea mai mică monedă divizionară turcească. Haşdeu o citează în documentele publicate de el, iar Odobescu o 
menţionează în repetate rânduri. În folclor se întâlneşte numai în colindele din Transilvania, sub denumirea de 
"asprişor". În greacă, "ispros" însemneazll "alb". 

Ban, şi forma de plural "bani", a reprezentat, în trecut, o jumătate dintr-o "para" sau a fost folosit ca 
denumire generică pentru monedă. Originea cuvântului este incertă. Persanul "ban" însemna "stăpân", iar în 
slavă, prin turcă, se referea Ia un guvernator provincial. Este întâlnit, de asemenea, în maghiară, în croată şi în 
alte limbi slave. În nr. 6 al revistei "Arhivele Olteniei", din 1923, se menţionează că "denari banales'' au fost 
emişi de către "Banul" Ştefan, Ia Zagreb, în 1255. În documentele redactate ulterior în latină, se consemnează 
numai adjectivul "banales", însemnând fhră importanţă, mărunţiş, substantivizat. 
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În folclorul românesc, denumirea este întâlnit! foarte frecvent, în ambele accepţiuni, de monedă şi de 
monedă în general, ca şi sub forma unor denumiri pentru mai multe plante, "bănuţi", "bănuţele", "bănuţei". 
Câteva citate, luate Ia întâmplare, dovedesc frecvenţa acestui termen în folclor: 

sau 

"Până cheile scotea, 
toţi cu traistele venea 
şi de bani eli le umplea ... "; 

"Cu bani mari s-a dăruiţi, 
doi, trei galbeni întloriţi. .. "; alături de versuri ca cele de mai jos, extrase din "Doina Oltului" 
"Că de prindeam câte-un turc, 
nu puteam banii să-i duc ... " 

Barbutul (şi varianta barbută), valorând doi Iei şi 10 parale vechi româneşti, a circulat în vremea lui 
Caragea. Deşi nu a intrat în folclor, barbutul (denumire de origine turcească) este cunoscut, şi astăzi, drept un joc 
de noroc, cu zaruri, pe bani. Toate dicţionarele limbii române îl menţionează, ca atare. 

Beslicul, cu valoarea de 5 parale, provine din turcescul "beşlik", fiind întâlnit în poezia noastră 
populară, în versuri ca: "Şi niJte beşlici, tot de câte cinci". Soldaţii turci de cavalerie erau denumiţi şi "beşlii", 
după felul în care erau plătiţi. In română, termenul este întâlnit şi în onomastică şi toponimie. 

Crăitarul (şi varianta sa creitar) a fost o monedă austriaca, de argint sau de aramă, provenind din 
germanul "kreutzer", ban împărătesc, cu sens mai general de bani mlirunţi, neînsemnaţi ca valoare. La noi, a 
circulat până Ia sfârşitul secolului al XIX-lea, mai ales în Transilvania şi Bucovina. Este frecvent întâlnit în 
vorbirea populară, deşi nu aplitruns în folclor. 

Copeica, bănuţul rusesc de mică valoare, deşi a circulat în ţara noastră, nu a pătruns în folclor. 
Coroana a fost o monedă austriacă (dar şi engleză) care a circulat la noi. Termenul respectiv este creat 

intelectual şi a devenit familiar vechilor noştri scriitori, mai ales prin celelalte accepţiuni diferite de cele 
numismatice. 

Dinarul a circulat în Moldova, fiind întâlnit în folclor: "Cu dinari moldoveneşti şi cu grivne 
munteneşti". Termenul este de origine grecească şi a căpătat înţelesul de "bani, în general". Relatarile biblice au 
contribuit Ia încetăţenirea termenului în vorbirea curentă. 

Direclia, o monedă de argint în valoare de 12 lei vechi, care- după a!estlirile literare ale lui Filimon
a circulat în timpul domniei lui Caragea, mai era numită, atunci, şi "sgripsor". In limba turcă termenul "direkli" 
însemnează "cu stâlpi", aluzie la imaginile de pe monedă. 

Dodecarii au circulat în timpul aceluiaşi domnitor şi au avut aceeaşi valoare. Tot Filimon este cel care 
citează această monedă: "Numără cele 50 de pungi de bani, în mahmudele, dodecari, funduci şi rubiele". 
Desigur, termenul este grecesc, dar moneda este turcească, de aur. 

Du catul, monedă italiană, mai întâi de argint, apoi de aur, a circulat, la noi, în secolele 14-17, fără să 
fie, însă, înregistrat de poezia populară sau de vorbirea curentă. 

Firfiric(ă) este o monedă austriacă de argint, în valoare de 15 parale, atestată de Alecsandri: "Dă bacşiş 
un firfiric". Denumirea este cunoscută şi în varianta "feferic", din "fifer", reprezentând germanul "funfer". 
Ulterior a căpătat şi sensul de "bani mărunţi". 

Florintele, denumirea populară româneass_ă pentru "florin" de aur şi de argint. Primii "tlorini" au fost 
bătuţi Ia Florenţa (~irenze), de unde şi numele lor. In literatura noastră este citat de Bălcescu: "Vestmânt preţuit 
la 15.000 tlorinţi". In ţara noastră au circulat până în secolul al XIX-lea. 

Francul, unitate monetara franceză, belgiană şi elveţiană, constituind, multă vreme, punctul de referinţă 
al sistemului monetar european. Cu forma sa de plural, "franci", a dobândit înţelesul de "bani", în limba română 
populară. 

Funducul a fost o monedă turcească de aur, egală, în trecut cu 23 de lei vechi româneşti. A circulat, în 
ţara noastră, tot în timpul lui Caragea ( 1812-1818), domnitor care-se pare-a rămas celebru, printre altele, şi prin 
mulţimea de monede străine acceptate pe piaţa economică. A fost cunoscut şi sub denumirea de "funducliu". 

Galbenul (şi Galbânul) îşi trage numele de Ia culoarea sa, fiind confecţionat din aur. Pentru acest 
motiv, moneda respectivă a fost folosită- şi mai este încă- drept podoabă, la confecţionarea celebrelor salbe de 
galbeni. Valoarea acestei monede valora, în trecut, Il Iei şi 75 de bani. Denumirea veche era însoţită de 
apelativul "galbeni împărăteşti", pentru că erau bătuţi în Austria. Alecsandri a introdus termenul în literatură, 
prin lucrarea sa "Istoria unui galbân şi a unei parale". Au existat şi galbeni turceşti ori ungureşti. Termenul este 
de origine latină. 

Gologanul a fost, în general, denumirea pentru bani marunţi, de valoare redusă. Denumirea se explică 
prin metateză, din "gologan" (rotund), din aceeaşi familie cu "gogoleţ" şi "gogoneţ". Este des menţionat în 
folclor, mai ales cu forma sa de plural. 

Grivina avea valoarea de 10 copeici. Originea era polonă sau rusească. Denumirea este întâlnită în 
poezia populară: "Grivne munteneşti", dovedind circulaţia sa chiar şi în această provincie istorică românească. 

Grosii (cu varianta "groaşele") au fost monede de argint, emise, în evul mediu de mai multe state 
europene. Provenienţa termenului este germană. A circulat, mai ales în Moldova, începând cu domnia lui Petru 1. 
Muşat. Termenul a intrat în folclor: "Cu groaşe lipoveneşti", dovedind şi prezenţa unui termen slav, "groş", 
alături de cel german "Groschen". 

Grosita este o variană a termenului precedent, provenind din Austria. Confecţionată din argint, a 
circulat, la noi, în secolul al XVIII-lea. O monedă similara, ca denumire, de provenienţă poloneză, şi 
cmifecţionată din aramă, a circulat, în ţara noastră, în secolul al XVII-lea. 
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lcosar - veche monedă turcească, de argint, în valoare de 20 lei vechi româneşti. Termenul provine din 
greacă, "Eikosi", însemnând douzăzeci. Este rar întâlnit în folclor. 

lrmilicul, veche monedă turcească, era echivalentă cu icosarul, fiind confecţionată din aur. La noi a 
circulat în prima jumătate a secolului al XIX-lea. Este menţionat de poezia populară: "Paftale mici, tot de 
irmilici". Termenul de irmilic provine din "irmilik", "irmi" însemnând, în turcă, douăzeci. 

luzlucul, o veche monedă turcească, avea o valoare de o sută de parale (din ,,Yilz", o sută, în turcă). 
Este menţionată în poezia populară: "Vin colea, lângă zâbrea, să-ţi dau iuzluci cât îi vrea". 

Leita a fost o monedă de o jumătate de leu vechi J;.Omânesc. Nu este menţionată în poezia populară. 
Lira îşi trage numele de la o pasăre australiană. In ţara noastră au circulat, în trecut, lirele turceşti, de 

aur, cu paritatea 22 franci şi 70 bani, sau 100 de piaştri, dar şi alte unităţi băneşti aparţinând altor state europene, 
britanice, italiene, ş.a. Denumirea nu a fost recepţionată de folclor. 

Mahmudeaua, monedă turcească de aur, bătută de sultanul Mahmud al Il-lea ( 1808-1839), de unde îşi 
trage şi numele, a circulat, la noi în prima jumătate a secolului al XIX-lea. Este menţionată în folclor: "Cu dăsogi 
cu buzdugele, pline cu mahmudele". 

Misirul (mâsârul) a fost o monedă de aur turcească, bătută la Cairo (Mîsîr este denumirea turcească a 
Egiptului). A circulat, la noi în secolul al XVIII-lea şi în prima jumătate a secolului al XIX-lea. Fiind considerată 
foarte valoroasă, moneda a dat, în română o denumire comună pentru caii de rasă ("misir" şi "misirliu"). 

Nesfea (şi nisfea) este numele unei monede turceşti de argint, cunoscută în secolele XVII-XIX, la noi, 
şi sub denumirea de "nesfie", atunci când era confecţionată din aur. Valoarea ei era de 4 lei vechi româneşti. A 
lăsat urme în folclor: "Icusari şi cu nesfele ... " 

Obolul, veche monedă grecească, cu valoarea de aproximativ 15 centime, s-a înscris, în româna 
comună, cu sensul de bani mărunţi , dar şi cu cel de contribuţie modestă în bani. Termenul este latin, preluat la 
noi prin franceză. Obolul a devenit "celebru", prin zicala: "A da ortul popii". 

Paraua, o veche monedă turcească, a căpătat, repede, sensul de bani, în general, ca în poezia populară: 
"Nojiţa şi leiţa, cureaua şi paraua", sau ca în expresia "para chioară". În vorbirea familială, se notează expresiile: 
"Până într-o para", sau "Până la o para", indicând modul riguros de a încheia o socoteală bănească. "A face de 
două parale", cu sensul de a face pe cineva de râs, sau "A lua la trei parale", cu sensul de a lua pe cineva din 
scurt, sunt, de asemenea, expresii intrate demult în limba noastră. "Face parale", sau "Nu face parale" se spune 
despre valoarea sau calitatea unei persoane sau a unui lucru. A fi edificat asupra cuiva, se spune, şi astăzi, a şti 
"Câte parale face". Moneda respectivă a circulat, la noi, în secolul al XVIII-lea şi începutul secolului al XIX-lea. 

Piastrul turcesc (dar nu şi cel spaniol) era evaluat cu un leu vechi românesc şi a circulat în secolele 
XVII-XIX. Termenul este preluat prin franceză. Nu a lăsat urme în folclor. 

Rubiaua era a patra parte dintr-un irmilic, valorând 5 lei vechi româneşti. Monedă de aur !urcească 
circulată, la noi, în secolul al XIX-lea, provenind, ca denumire, din turcescul "rubiye", a patra parte. In poezia 
populară este citată, alături de alte monede: "Cu rubinele arăpeşti, cu groşe lipoveneşti". 

Rubla veche rusească avea, la noi, o valoare de 4 lei vechi. Nu a lăsat urme în folclor. 
Sfantul de argint avea paritatea de 20 creiţari sau 90 de parale, provenind în secolul al XIX-la din 

Austria. Era "alintat" şi cu diminutivul de "fânţişor". Câteva expresii, legate de această monedă, s-au încetăţenit 
în română. "A nu avea nici un sfanţ", a nu avea bani, de exemplu; Pann îl citează, preluându-1 din poezia 
populară. "Umpluse de sfanţi chimiraşul". "A sfânţui" era sinonim cu a mitui, era "sfânţuială" era fapta cuiva de 
a da mită. 

Sorcovâtul, din ucraineană, era sinonim cu "sfanţul" (din germanul "zwanzig(er)"). 
Solidul (din latină) a fost o mică monedă de argint sau de bronz, emisă şi în ţările române, în secolul al 

XVII-lea. Nu este atestat în folclor. 
Talerul de argint avea o valoare de 52 bani; a fost bătut în Boemia; a circulat şi în ţările române, lăsând 

urme în vorbirea populară. prin expresii precum ar fi "taler cu două feţe" (ca şi banul respectiv). 
Techinul (din italianul "zecchino") este un alt nume dat "ducatului" de aur veneţian. Reprezenta 

punctul de referinţă pentru aprecierea purităţii aurului. 
Venetic, însemnând "veneţian", cu referire la bani, ca la Odobescu, ori ca în poezia populară: "Că 1-oi 

cumpăra de trei ori cu venetici"; "Veneticul de câte cinci". SeJ:lsul s-a lărgit, apoi, însemnând "străin", aşa cum 
erau consideraţi banii veneţieni, în comparaţie cu cei turceşti. In vechea limbă română, "venetic" era considerat 
"veneţian", după cum atestă Neculce: "Ţara Moreii, ce o ţineau veneticii". Moneda veneţiană cu acest nume era 
de aur şi a circulat, la noi, până în secolul al XIX-lea. 

Zlotul a fost o monedă de aur egală cu un florin veneţian ("venetic"). A mai circulat şi un zlot 
unguresc, de argint. Zlotul polonez ("Zioty") era de aur; în poezia populară este atestat adesea: "adă-mi vin de
un zlot". Zlotul polonez, ca şi cel turcesc, au circulat, în ţările române, în secolele XV-XVIll. Unele cântece 
populare, ajunse până la noi, îl citează, de asemenea. 

Considerăm că scurta enumerare de mai sus se poate C(•nstitui, totuşi, într-un util instrument de lucru 
ştiinţific, urmând ca, în numerele următoare ale publicaţiei noastre, să adăugăm alte detalii privitoare la subiect. 

Resume 
L'auteur se propose de presenter, dans une suite des articles, les denominations des monnaies circulees 

sur le territoire de la Roumanie. 
Dans le premier article- apres une introduction historique- sont examinees quelques denominations de 

telles monnaies, avec leurs echo folclorique et de langage populaire. 
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"Povestindu-1" pe Celălalt 
sau despre construcţia simbolică a pieţii 

Mihai Fifor 

"-Cum ziceţi la vasul acela? 
"- Ciorbalâc, cum să-i zicem ? ! " (fragment din interviul cu unul dintre meşterii ceramişti din Horezu, Vâlcea) 

"- Dumneavoastră cum ziceţi la vasul acesta? 
"- No, supierll, cum altfel, domnule dragă?!"(fragment din interviul cu unul dintre meşterii ceramişti din 
Corund, Harghita) 

Motivaţie: Meşterii ceramişti din Horezu reclamă organizatorilor, ameninţând cu plecarea din târg, 
prezenţa neguţători/ar corundeni, accentuând diferenţa între meşter (a produce şi a valorifica) şi comerciant (a 
valorifica numai). Ei consideră acest fapt drept principalul motiv pentru care lumea nu cumpără produsele lor. 
"Nu e corect!", spun ei. 

Devenit în ultimii ani marcă de identificare pentru Zilele Craiovei, "Târgui Meşterilor Populari", ediţia 
a XXIII-a, constituie, Bră dubii, cel mai colorat şi mai unitar proiect, în toată diversitatea lui, din agenda 
manifestărilor dedicate sărbătoririi Cetăţii Băniei. Soare, lume multă şi pestriţă, meşteri din cele mai 
reprezentative centre de ceramică din ţară. MarB bogată, de toate soiurile, de la pântecoasele oale de sarmale, 
lămindu-se în soare, ale meşterului Cornel Sitar din Baia Mare, până la furcile filigranate de tors lână ale 
profesorului, redevenit meşter, Constantin Manoli din Râmnicu Vâlcea. Printre ei, bine reprezentati, meşterii din 
Horezu, Oboga, Româna, Vlădeşti şi, mai numeroşi ca niciodată, ceramiştii din Corund, Harghita. Atmosferă 
caldă şi primitoare, oscilând între imaginea "târgului de altădată" şi cea de old curiosity shop unde clientul vine, 
fie mânat de tentaţia rafinată de a târgui elegantele şi decorativele farfurii de Horezu, fie de plăcerea gurmandă 
de a-şi vedea bucatele în vasele strălucitoare ale băimărenilor. Ca să nu mai vorbim de numărul mare de 
cumpărători tineri pentru care vasele tradiţionale precum şi tot soiul de amulete şi podoabe din lut fac parte dintr
o modă culturală cu rezonanţe discrete dejlower power. 

Dincolo de toate acestea însă, se află târgui ca locaţie fizică şi metaforică, spaţiu liminal construit, de 
mixtură socială şi culturală, care poziţionează dintr-o dată actanţii, fie ei producători sau cumpărători, într-o zonă 
a negocierii, a schimbului investit, el însuşi, cu funcţii sociale şi culturale ireductibile la aspectul lor material şi 
utilitar. Dacă, la prima vedere, târgui nu pare a fi altceva decât locul în care, după o ecuaţie extrem de simplă, 
cineva vinde şi altcineva cumpără, o analiză atentă a acestui spaţiu ne situează în faţa unui discurs cumulativ, a 
unei naraţiuni totalizatoare a pieţei construită pe un şir de opoziţii cum ar fi: structură 1 strategie, proprietăţi 
obiective 1 experienţe subiective, ordine socială 1 schimbare socială, închidere 1 deschidere, reţele fixe 1 
mobilitate individuală, constrângere 1 libertate de mişcare. (Roy Dilley. 1992, p. 20) Discutăm aici despre un 
discurs care opune şi tipuri diferite de reprezentări ale spaţiului: familiar 1 nefamiliar, public 1 privat, pozitiv 1 
emoţional, masculin 1 feminin, cu toate tensiunile pe care acest tip de opoziţii le provoacă şi le întreţin. Privat sau 
public, trecut şi prezent, dezvoltarea mentalului sau a socialului construieşte o intimitate permanent interstiţială. 
Este o intimitate care pune sub semnul întrebării divizarea binară prin care astfel de sfere de experienţă socială 
sunt deseori opuse. Aceste sfere de viaţă sunt conectate printr-o temporalitate interstiţială care 

Implicaţiile discursului pieţii asupra teoriilor antropologiei sociale sunt deosebit de importante. 
Reprezentările dominante ale acestui summum social se construiesc pe diverse imagini şi metafore ale pieţii, 
precum şi ale noţiunii de schimb. Vorbim aici despre un spaţiu tranzacţional în care unica realitate este o 
realitate contractuală, aceea care face relaţiile impersonale posibile, neutralizând relevanţa celorlalte roluri ale 
participanţilor, cum ar fi relaţiile de rudenie şi alte relaţii personale care guvernează schimburile într-un context 
diferit de cel al pieţii. Într-un asemenea context noţiunea de schimb este înlocuită de aceea mult mai abstractă de 
tranzacţie, termenul accentuând ideea de contract, de negociere, de părţi implicate, de agenţi situaţi pe poziţii 
diferite în spaţiul social, de diferenţă, in ultimă instanţă, păstrând astfel permanenta dublă referenţialitate faţă de 
realitate. "Noţiunea de spaţiu cuprinde prin sine principiul unei înţelegeri relaţionale a lumii sociale: ea afirmă, 
într-adevăr, că toată 'realitatea' pe care o desemnează constă în exterioritatea mutuală a elementelor care o 
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compun. Fiinţele aparente, direct vizibile, că este vorba de indivizi sau de grupuri, există şi subzistă în şi prin 
diferenţă, adică în măsura în care ocupă poziţii relative într-un spaţiu al relaţiilor care, deşi invizibil şi 
întotdeauna dificil de exprimat empiric, este realitatea cea mai reală ( /'ens realissimum, cum spunea scolastica) 
şi principiul real al comportamentului indivizilor şi grupurilor".(Bourdieu, 1999:37) Piata se conturează ca factor 
extern modului de organizare a subiecţilor săi, constituindu-se în agent al dezintegrării morale şi interferenţei 
exterioare. Pe de altă parte, tot parte a dublei sale articulări, piata ca structură totalizatoare generează şi un model 
social totalizator. Ea este astfel constituită de rezultatul cumulativ al acţiunilor atomizate ale indivizilor şi 

totodată este un agent transcendent activ la care actorii individuali răspund. 
Astfel, decupând o imagine din filmul unei zile de piată, indiferent de reperul orar arbitrar ales pe o axă 

a timpului real exprimat, descoperim piata ca fiind un sistem complex de acţiuni şi interacţiuni economice, 
culturale, sociale şi mai ales politice. Elemente definitorii pentru acest tip de spaţiu, acţiunea şi interacţiunea 
indivizilor constituie practic motorul funcţionării organismului hibrid care este piaţa. Sanda Golopenţia 
lămureşte conceptele remarcând că "acţiunile vizează modificarea relaţiilor dintre un individ cu rol de agent (sau 
un grup de indivizi agenţi) şi mediu. Ele se opun inacţiunii. Interacţiunile vizează modificarea relaţiilor dintre 
doi sau mai mulţi indivizi (dintre două grupuri de indivizi, un individ şi un grup etc.) care preiau alternativ 
rolurile de agent şi anti-agent. Folosim termenul de anti-agent (şi nu de partener sau co-participant) pentru a 
marca explicit rezistenta pe care, în această calitate, fiecare dintre indivizii participanţi la o interacţiune opune 
celui care este momentan agent, caracterul permanent negociat, emergent al unei interacţiuni." (Gabeniţa, 

2001:10) Nu vom face acum o teorie a ideii de agent social. Vom atrage atenţia numai asupra finei nuanţării 
între actor şi agent social, diferenţă care trebuie avută în vedere in orice analiză a pieţei ca spaţiu de interferenţă 
socială. 

Neindoielnic, piata rămâne un loc al schimbului, u~ schimb care însă trebuie citit in profunzimea sa, 
atât ca act economic de valorificare şi valorizare a unui produs, cât şi ca act social prin excelenţă datorită tipului 
special de relaţii interumane pe care il generează. Însă mai mult decât toate acestea, schimbul trebuie înţeles ca 
act cultural prin decodificarea mozaicului de sisteme culturale care interacţionează şi se influenţează reciproc în 
limitele acestei locaţii deschise care este piata. "Accentul pus pe dimensiunea culturală şi simbolică a vieţii 
economice privilegiază studiul cererii şi al consumului in defavoarea ofertei: producţia este ea însăşi purtătoarea 
unei intenţii culturale, iar schimbul este investit cu funcţii sociale şi culturale ireductibile la aspectul lor material 
şi utilitar: nu produsul de valori este cel care ii preexista, ci locul însuşi al genaei sociale a valorii." (Dicţ. etn. 
1999:21 0). Căci individul care pleacă la piaţă, fie el cumpărător, precupeţ sau 11egustor, comite un act cultural 
simbolic prin participarea sa la o realitate complexă, imediată, devenind, chiar şi numai prin simpla incursiune, 
ca observator, în acest spaţiu, partener la scrierea a ceea ce numim noi naraţiunea pieţii. Citirea acestui tip 
special de naraţiune ne pune în fata unui discurs care are o permanentă dublă referenţialitate. Naraţia pendulează 
constant între două tipuri de repere spaţio-temporale: cel de dincolo de limitele arenei de performare, spaţiul şi 
timpul cotidian, familiar, care trasează un anume mod de raportare la lume şi cel imediat, al pieţii, în care 
reprezentările sunt alerte, diforme de cele mai multe ori, ele construindu-se cu precădere prin raportarea la 
Celălalt, client sau potenţial concurent. Putem vorbi despre o "naraţie în naraţie", în care realitatea obiectivă se 
diluează în cadrele unei realităţi subiective, discursul acesta construindu-se cu precădere pe stereotipii, pe 
opoziţii simbolice tranşante, pe metafore dislocate dintr-un referenţial concret pentru a putea construi nivelul 
moralizator şi politic al reprezentărilor pieţii.( meşterul harghitean este vrând-nevrând bozgor, cel din Horezu este 
oltean ţigan, nivelul peiorativ fiind oricum mult prea explicit pentru a clarificare suplimentară). La urma urmei 
stereotipul trebuie acceptat ca mod ambivalent de cunoaştere şi putere care necesită o abordare teoretică care să 
constituie o provocare pentru modurile deterministe sau funcţionaliste de concepere a relaţiilor dintre discurs şi 
politică. Ambivalenta acestor reprezentări produce acel efect al adevărului probabil şi al predicabilităţii care, în 
cazul stereotipiilor, trebuie să fie întotdeauna în exces faţă de ceea ce poate fi dovedit empiric sau logic construit. 
Cât priveşte funcţia ambivalenţei ca cea mai importantă strategie discursivă şi fizică a puterii discriminatorii în 
relaţiile din piaţă, ea urmează a fi discutată ceva mai târziu. 

Important de reţinut este faptul că discursul pieţei este, cum altfel, încă tributar unui mental derivat din 
ideologia autarhiei ţărăneşti, a sistemului închis, auto-suficient, în care moralitatea schimbului este calitativ 
determinată de canoane tradiţionale, delimitându-se abrupt de neclarele şi, prin urmare, periculoasele forţe ale 
comerţului deschis. Ne situăm astfel în cel mai curat spirit aristotelian care distingea între gospodărie 
(oikonomia) şi comerţ (kapelike), opoziţie ce va domina decenii la rândul existenta oricărei comunităţii 

tradiţionale. Să nu înţelegem, însă că noţiunea valorii nu funcţiona în acest tip de societăţi. Dimpotrivă! Însă 
toată această economie era încă plină de elemente religioase: moneda mai păstra puterea sa magică, legată fiind 
de un dar sau individ; diferitele activităţi economice, cum ar fi de pildă piaţa, erau impregnate cu un întreg 
sistem de mituri şi rituri.(Mauss, 1997:208) Este. prin urmare, firesc ca naraţiunea pieţii să fie dominată de şirul 
de opoziţii amintit mai sus şi, evident, de tensiunile derivate de aici. La urma urmei, saltul de la complicaţiile pe 
care le presupunea simpla părăsire a hotarului satului, spaţiu familiar, la participarea în sistemul de relaţii de 
negociere a puterii pe care îl presupune noua politică economică a pieţei libere, impune, cu siguranţă, o presiune 
imensă asupra mentalului ţărănesc aflat abia în faza incipientă de adaptare la noua realitate economică. Câteva 
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decenii de producţie pentru piaţă nu înseamnă nimic în comparaţie cu timpul pe care-I necesită o astfel de 
adaptare. Piaţa nu aşteaptă, însă. Dinamica sa este sufocantă, iar poveştile ţărăncilor-precupeţe sau cele ale 
meşterilor o demonstrează cu prisosinţă. 

Delimitarea calitativ-morală a tranzacţiei este o replică firească a agenţilor din piaţă Ia o potenţială 
rupere a echilibrului puterii în relaţiile de schimb, dezechilibru care duce Ia tensiuni şi evident Ia degradarea 
economică a schimbului. "Relaţia dintre moralitate şi comerţ nu poate fi simplu derivată din structura unei 
ideologi ţărăneşti. Evaluările morale care îmbracă întotdeauna o formă culturală rezultă din procesul de 
contestare care apare în cadrul relaţiilor de schimb. În mâinile partenerilor implicaţi în schimb ( ... ) moralitatea 
este o armă în încercarea de aborda dezechilibrul relaţiilor de putere care apare din şi este articulat prin extensia 
şi dezvoltarea relaţiilor de piaţă" (Mauss, 1997:6) În discursul pieţii individul îşi pierde contururile, el este un 
individ "fliră faţă". Reperele se reduc Ia delimitări categoriale limitate, care construiesc un limbaj specializat al 
tranzacţiei. Astfel indivizii sunt ori clienţi, ori neguţători, ori români-bun, ori ţigani-rău. Evaluările sunt de ordin 
moral/economic şi sunt o consecinţă a contestaţiei puterii impuse de noua politică a schimbului. O atenţie 
specială trebuie acordată graniţelor imaginare care forţează în piaţă delimitarea spaţiului individual şi care îl 
defineşte foarte precis pe vecin ca fiind cel mai apropiat străin. Aceste delimitări sparg discursul pieţii, îl 
construiesc şi-/ de-construiesc, segmentarea acestuia urmând regulile oricărui spaţiu social global, pe care 
Bourdieu îl înţelegea ca pe un câmp al puterii, spaţiu al raporturilor de forţă dintre diferitele feluri de capital sau, 
mai precis, dintre agenţi suficient de dotaţi cu una din diferitele feluri de capital pentru a fi în măsură să domine 
câmpul corespunzător. 

Prin urmare spaţiul şi discursul se construiesc reciproc, spaţiul fiind "supus şi el acestui regim cu dublu 
sens, pozitiv şi emoţional, după cum experienţa imediată a mediului sau nevoia de explicaţie poate influenţa.( ... ) 
Spaţiul devine o categorie şi o formă de explicaţie, cadru fundamental pe care se ridică o viziune de viaţă. În 
această etapă spaţiul devine o reprezentare colectivă, cu forme şi funcţiuni specifice unui grup social etnic." 
(Bernea, 1997: 18). 

De aici şi imaginea dublă a târgului în care acţiunile individului constituie piaţa, aceasta, Ia rândul ei, 
fiind mai mult decât un simplu context al acestor acţiuni, fiind un mecanism care se auto-reglează, situat undeva 
deasupra individului şi a acţiunilor sale. Astfel, imaginii concrete, spaţiale a pieţei i se juxtapune imaginea, mult 
mai abstractă, a relaţiilor care guvernează acestă zonă, respectiv principiile pieţei. Aceste principii sunt, de fapt, 
pârghiile reglator-normative ale unei realităţi sociale, manifestată în planul concret prin tensiuni datorate unei 
distribuţii inegale a puterii, element care transformă piaţa într-un spaţiu al contestaţiei aflat într-o permanentă 
mişcare/schimbare. Aceste tensiuni, spuneam, se regăsesc în nivelul narativ al discursului pieţei, discurs care 
delimitează dimensiunile culturală şi simbolică a proceselor sociale, economice şi, de ce nu, politice. 

Revenind Ia cazul special al târgului meşterilor populari - şi facem precizarea că analiza noastră se 
referă, în această etapă, strict Ia acest caz - spunem că, în aceste condiţii, individul/meşterul, agent implicat în 
procesul schimbului economic, îşi vede identitatea estompată în dinamica spaţiului de interferenţă culturală, 
datorită liminalitiţii care complică efortul de a construi o identitate spaţială (Zukin. 1996:222). El se 
reconstruieşte însă prin produsul comercializat care preia identitatea sistemului cultural-social de provenienţă, 
urmând ca producătorul să fie identificat prin intermediul artefactului-semn în cadrul unui limbaj specific unui 
asemenea context, formă de meta-comunicare pentru realitatea indusă a târgului. Aşa cum preciza şi Arjun 
Appadurai "lucrurile au biografii complexe iar statutul lor se modifică protrivit contextului social". Dacâ 
acceptăm teoriile lui McCraken potrivit cărora cultura este înţeleasă atât ca filtru pentru înţelegerea lumii, cât şi 
ca proiect pentru acţiunea individului asupra lumii, atunci trei ar putea fi locaţiile sensului în zona culturii şi a 
consumului. Acestea sunt lumea cultural constituită, produsul însuşi şi consumatorul individual. Mai mult, am 
putea urmări şi procesele de transfer de sens. Potrivit aceluiaşi McCraken, transferul poate avea loc dinspre lume 
către produs şi dinspre produs către individ. Sensurile/înţelesurile sunt într-un proces continuu· de tranzit şi sunt 
permanent reconstituite. Participarea la un astfel de târg este, prin urmare, un mijloc prin care sensurile sunt 
transferate de Ia o sferă culturală Ia alta. 

Nu puteam trece mai departe în analiza noastră înainte de a puncta specificul cu totul aparte al acestui 
tip de piaţă care este târgui meşterilor populari. Dincolo de faptul că legile care guvernează funcţionarea sa sunt 
aceleaşi ca pentru orice altă piaţă, târgui se caracterizează printr-o dublă referenţialitate normativâ: principiile 
pieţei ca referent funcţional imediat şi tradiţia ca background ierarhizant valoric. Sub presiunea aceasta dublu 
controlată, elemente din ceea ce sociologul german Georg Simmel numea cultură obiectivă, respectiv lumea 
formelor culturale şi a artefactelor care definesc şi conturează viaţa omeneascâ, elemente esenţiale in producl!rea 
şi reproducerea indivizilor culturali şi a relaţiilor sociale articulează şi valorifică, în plan simbolic, palierul 
narativ al pieţei. 

O lecturâ a sa dezvâluie o lume complicată şi complexă, punctată de centre cumulative de tensiuni 
sociale care se estompează însă în virtutea auto-reglârii pieţei de care aminteam mai sus. Modelul pieţei mediază 
astfel între experienţă şi realitate, oferind o nouâ schemâ interpretativâ care devine, la timpul cuvenit, o formâ 
rutinatâ de înţelegere a noastrâ înşine şi a celorlalţi, oferind totodată o posibilitate de apârare impotriva 
nesiguranţei şi ambiguitâţii caracteristice lumii imediate. (Roy Dilley, 1992:22) 
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Structură socială extrem de dinamică datorită mobilităţii relaţiilor sociale pe care le guvernează, târgui 
consumă şi este consumat în acelaşi timp prin acţiunea agenţilor care îl constituie. El comprimă în procesul 
schimbului forme economice şi simbolice totodată, acţionând ca interfaţă între sisteme culturale concentrate în 
artefactul pus în circulaţie în interiorul unui spaţiu simbolic. Pe de altă parte, târgui ca esenţă a proceselor 
economice poate acţiona ca un agent transistoric, acultural, dislocat, agent care Brâmiţează, individualizează şi 
demoralizează alte culturi. Spaţiu simbolic construit, ca un imens mozaic, din fragmente identitar-mentalitare, 
fiecare dintre ele semne culturale în cadrul unui limbaj specific discursului pieţei/târgului. 

Cum însă nu ne-am propus să realizăm decât un scurt preambul la un studiu mai vast de antropologie a 
pieţei, aflat în lucru, ne vom opri aici, nu înainte însă de a ne referi puţin la fragmentele de interviu cu care am 
deschis materialul nostru. Ele au fost folosite pentru a clarifica reperele teoretice ulterioare şi trebuie citite ca 
atare. Altminteri, ... supiera şi ciorbalâcu/ nu sunt decât nişte simple vase de lut din care ne îndestulăm zilnic. 

Abstract 

Our study focuses on the analysis of the market as both physical and metaphorical location, liminal 
constructed space, a cultural and social mixture, that place ali of a sudden the performers, both sellers and buyers 
in a negotiation zone, a zone of exchange invested itself with social and cultural functions irreducible to their 
material and utilitarian aspect. If, at first sight, the market does not seem tobe anything else but the place where, 
according to a very simple equation, someone sells and someone Iese buys, a closer analysis ofthis space points 
out a cumulative discourse, a summing-up narration of the market which is built up on a string of oppositions as 
follows: structure/strategy, objective features/subjective experiences, social order/social change, fixed 
networks/individual mobility. 
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Veşmântul mohorât împodobit cu astre. 

Circulatie si semnificatie* 
' ' ' 

Cornel Bălosu 

A. Ipostaze ale veşmântului mohorât în colind. 
În textele tradiţionale româneşti şi, in special, in colind, apariţiile sacre ale lui Dumnezeu se produc sub 

aura simbolică a unor însemne care autentifică şi consfinţesc epifania. Mântuitorul sau Bătrânul Crăciun se arată 
colindătorilor şi gazdei ca mesager divin într-un veşmânt regesc, lung până-n pământ, mohorât, adică purpuriu, 
decorat cu simboluri astrale: soarele pe piept, luna pe spate, iar luceferii pe umeri. În baladă, simbolurile astrale 
sunt însoţite şi de alte semne dintre care cele mai frecvente sunt spicul de grâu şi sabia 1• 

Veşmântul asigură personajului epifanic autoritatea, omniscienţa şi puterea, adică îl înnobilează cu toate 
prerogativele sacrului necesare îndeplinirii rosturilor ritualice. 

Isus îmbrăcat în purpură este împărat şi învăţător al adevărurilor creştine, justiţiar, deci pantocrator, 
Stăpânul cerului şi Domnul Pământului. Înveşmântat astfel şi coborând pe scara de ceară 2 ce face legătura intre 
cele două lumi, intre cer şi pământ, Isus sacralizează prin prezenţa aureolată spaţiul şi timpul, intregul cosmos. 

În col ind, patru ar fi ipostazele secvenţional-narative ale veşmântului mohorât: 
1. În epifaniile mesagerului divin care descinde din cer în veşmântul mohorât ( ... )/Jur-prejurul 

poalelor/Duce-mi stele mărunţele, /Mai în sus mai mărunţele./Dar in piept şi in spinare:/Luce luna cu 
lumina;/Soarele cu razele.3 

Tipul 26 A. În indexul Brătulescu. 
2. În naraţiile eroice în care un tânăr carismatic este predestinat întru vitejie ca erou salvator şi căruia 

întreaga comunitate îi croieşte un veşmânt ca semn al carismei şi recunoştinţei, dar şi apotropaic. 
Vezi tipul 131 în indexul Brătulescu sau colindul Colindă de tânăr, anume Ion din culegerea Ghe. Dem. 

Teodorescu. 
3. În structurile narative de căutare şi identificare a fiului pierdut, in care cel înstrăinat este chiar Isus, 

iar mama este Fecioara Maria. 
Tipurile 133, 181 şi subtipul 181 a în indexul Brătulescu. 
Ipostazele 2 şi 3 au similitudini şi în balade şi în basm, unde insemnele astrale sunt de asemenea 

premisele predestinării eroice şi ale succesiunii la domnie, cum se întâmplă in baladele Mircea Ciobanu/, 
Dobrişan, Dediu Vistiernicul. 

4. Un tip special de colinde surprinde translarea veşmântului sacru către gazdă, care, în timp ce-şi 
aşteaptă oaspeţii divini, se împodobeşte cu al lui luminos veşmânt,/Lungu-i lung până-n pământ ( ... )/Şi-ntre ai 
doi umeri/ Lucesc doi luceferei/ Cam din spate şi din piept/ Spate-i luna cu lumina/ În piept, soar'le cu căldura~. 
Translarea se face însă numai după săvârşirea unor acte iniţiatice de devoţiune şi moralitate, slujirea intru Hristos 
timp de nouă ani sau slujirea în "direptate" nouă ani şi jumătate ca in basm. În colindele din Ţara Loviştei, 
veşmântul este păstrat de gazdă în celar şi ulterior îmbrăcat in faţa personajelor dumnezeieşti. 

Transferul insemnelor sacre către gazdă se circumscrie rolului augural al colindei, unde demersurile 
narative, actele rituale, cuvintele magice, au ca scop plasarea gazdei intr-un spaţiu şi timp benefice, propice 
belşugului, fertilităţii, graţiei. Acest transfer este de fapt o reorganizare narativă funcţională ce se finalizează prin 
reglarea mentalităţilor într-un sistem educaţional conservator, dar nu inamovibil in care pattemurile, ele insele 
rezistă prin remodelare 5

• 

Alte notaţii ale veşmântului sunt succinte şi au o funcţionalitate redusă; de obicei acest veşmânt este de 
culoare albă. Isus îmbracă după botez un fel de anteriu. iar în tipul 151 din indexul Brătulescu "Disputa dintre 
vin, mir şi grâu", Isus se primeneşte in veşmânt "dalb" etc. 

Sunt rar întâlnite cazurile când veşmântul dalb este şi el omat cu simbolurile astrale. Şi Fecioara Maria 
este purtătoarea unor veşminte sacre, "mintie de argint"/care reazimă-n pământ6 şi care este împodobită cu stele. 
veşmânt ce aminteşte de maforionul reprezentărilor plastice bizantine. 

• Un rezumat al acestei lucrări a aparut in re1 isla .. Datini'". nr. 4/1999. 
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8. Veşmântul mohorât, veşmânt sacru. Origini şi afiliaţii. 
Epifania Domnului în perioada colindatului este una dintre ideile fundamentale ale ceremonialului. 

"Una dintre acele idei ( ... ) care străbat o zonă largă a repertoriului şi reprezintă un punct de iradiere a 
semnificaţiilor creştine în interiorul poeziei ceremoniale" '.într-un timp sacru, când cerul se deschide permiţând 
comunicarea 8

, Dumnezeu cel revelat coboară scara 9
, pe care apoi vor urca sufletele spre mântuire, pentru a 

aduce binecuvântarea, belşugul fericirea, echilibrul. Epifania are loc fastuos sub însemnele sacre ale 
veşmântului, "devenind astfel nu doar un simplu simbol al divinităţii spirituale ci perspectiva concretă asupra 
împărăţiei cereşti, punând în scenă conţinutul sacru al epifaniei creştine" 10

• 

Alexandru Rosetti considera că originea veşmântului este evanghelică. Sublinia, totodată, că una din 
primele menţionări ale sintagmei apare în "Tetraevanghelierul românesc" tipărit de Coresi, care traducea "et 
pallio purpureo indurerunt eum" cu "şi în veşmânt mohorât îmbrăcară el" 11

• Rosetti concluziona că motivul este 
de origine populară şi că "descripţii" asemănătoare apar frecvent în spaţiul balcanic, în Grecia, Serbia, Albania, 
concluzie dezvoltată ulterior cu acribie de Petru Caraman într-un excelent studiu asupra tatuajului la români. 
Formulările lui Alexandru Rosetti au fost preluate întocmai, deşi câteva nuanţe ale lor ridică semne de întrebare. 
Dicţionarele spun că vocabula mohorât este de origine maghiară şi că ar avea sensul de roşu-închis, stacojiu care 
prin extensie (llră a se explica de ce) capătă sensul de închis la culoare sau, figurativ necăjit, supărat; putem 
accepta ideea unor specialişti care susţin că adjectivul a fost supus unor profunde transformări semantice 
pierzându-şi semnificaţia originală, ca şi cum ar fi existat una, "devenind asemenea cuvântului dalb, un epitet 
lipsit de specificaţie care marchează esenţa sacră a unie realităţi materiale 12

• 

Este totuşi greu de crezut că sintagma folosită de Coresi într-o carte liturgică cu o circulaţie, să-i zicem 
mare, a intrat atât de profund şi de repede în circulaţia populară, chiar dacă acceptăm ideea că "odată cu 
adoptarea liturghiei în limba slavonă s-a dezvoltat în paralel un sistem de informare religioasă în limba română, 
cu circulaţie orală care s-a îmbogăţit de-a lungul secolelor, folosind o simbolică şi o semnatică de erudiţi..." 13

• 

Evangheliile canonice, cele ale lui Matei şi Ioan comunică lapidar informaţii despre veşmântul 
purpuriu. Ele apar în episodul narativ al judecării lui Hristos, când, după eliberarea lui Barabas, dezbrâcându-1 de 
hainele lui, i-au pus hlamidă roşie" (Matei) sau matie purpurie (Ioan) 14

• Hlamida purpurie cu care este îmbrăcat 
Isus în batjocură şi coroana de spini sunt în acord cu inscripţia Isus Nazarineanul, regele Iudeilor, pe care soldaţii 
romani o ţinuiau şi pe ea în lemnul crucii. În imperiul roman, toga purpurie, amplă îmbrăcăminte de lână drapată 
peste tunică, putea fi purtată numai de împărat sau de consuli, iar în imperiul bizantin, hlamida roşie tivită cu 
blănuri era hărâzită doar împăratului şi bazileilor. 

De fapt, nu evangheliile canonice sunt cele mai importante izvoare privind episodul în cauză ci, mai 
ales, evangheliile apocrife. "După aceea, scrie evanghelia lui Pseudo-Petru I-au îmbrăcat în purpură şi I-au aşezat 
în scaunul judecătorului zicându-i "să judeci cu dreptate, rege al Israelului!" 15

• Autorul evangheliei, ce-şi 
redactase textul în anii 70 în Siria, introduce în plus, faţă de naraţia canonică, aşezarea lui Isus pe scaunul lui 
Pilat din Pont, imagine picturală sistematică în iconografia bizantină sub denumirea de Isus judecător. Istoria 
afirmă că această practică a oferirii scaunului judecătorului condamnatului era specifică lumii antice în special 
perşilor, în timpul sărbătorii Saceelor 16

• Un alt izvor apocrif relevant în privinţa asimilării iconografice şi literare 
a lui Isus împărat sau judecător este Evanghelia apocrill a lui Nicodim. Povesteşte evanghelia că Ana şi Caiafa, 
"Semes Dataaes şi Gamaliel ( ... ), s-au dus la Pilat şi I-au acuzat pe Isus" 17 de vrăjitorie cerându-i acestuia să-I 
judece. "Dar, cum pot eu, un simplu guvernator, să iau la rost un rege". Pilat cheamă un mesager şi-i porunci să-I 
aducă pe Isus cu toată cinstirea cuvenită; "mesagerul plecă îndată şi recunoscându-1 pe Isus căzu la pământ şi i se 
închină, apoi luându-şi mantia, o întinse pe jos, zicând; Doamne, calcă pe aceasta şi intră, căci te cheamă 
guvernatorul ( ... ). Şi când Isus a intrat, vârfurile stindardelor s-au plecat şi i s-au închinat" 18

• Într-un alt 
fragment, Evanghelia lui Nicodim aminteşte că Mântuitorul, odată ajuns la locul numit al Căpăţânii, a fost 
dezbrăcat de haine după care a fost înveşmântat într-o hlamidă roşie. 

Alte izvoare care trebuie reconsiderate sunt erminiile în special erminia de la Athos şi Erminia lui 
Dionisie din Fuma, precum şi prosografiile lui Hristos şi cea a Fecioarei Maria sau Comentariile lui Ioan Gură de 
Aur. Canonul lui Dionisie stabilea în ceea ce priveşte scena batjocoririi lui Isus că Mântuitorul va fi zugrăvit 
"înveşmântat numai în hlamidă roşie purtând pe cap o cunună de spini şi ţinând în mâna dreaptă o trestie 19

• 

Numit în textele sacre şi în comentarii "arhiereu după rânduiala lui Melchisedec, rege al Salemului şi 

profet, lsusjustiţiarul are calităţile de învăţător, împărat şi arhiereu" 20
• 

Iconografia creştină înţeleasă de noi în sensul fomulărilor lui Erwin Panofski21 ca o ramură a istoriei 
artei care se preocupă de tematica sau sensul operelor artistice ni-l prezintă pe Isus, mai ales în reprezentările 
timpurii, înveşmântat în mantie siriană, colobium, sau hlamidă drapată antic. Părecizâm că veşmântul de purpură 
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este specific doar scenelor "Isus pe drumul Golgotei" şi "Răstignirea" şi se leagă semantic de investirea, chiar in 
batjocoră, a lui Isus ca împărat al evreilor, asimilare ce va lăsa urme profunde in cultura creştină ulterioară. 

În lumea sacerdotată antică, veşmântul avea funcţie sacră, fiind un simbol al transcendenţei şi emanator 
al harului. Hainele preoţilor evrei de rang inalt inlesneau corespondenţa micro-macro cosmos, la fel in China, 
unde chimonoul împăratului era rotund in partea de sus şi pătrat spre poale, semnificaţie simbolică decriptată 
prin combinaţia arhitecturală (cercul simbolizând cerul, iar pătratul pământul) 22

. 

În ceea ce priveşte culorile, două dintre ele erau consacrate. Albul ca semn al purităţii şi luminii: in 
"Schimbarea la faţă", reprezentare iconografică des intâlnită in spaţiul cultural românesc, Isus, care urcă muntele 
Taborului, este inveşmântat in alb strălucitor, supranatural, intr-o mandorlă tivită cu raze. Textele erminilor 
consideră că Isus pe muntele Taborului este un soare de adevăr şi dreptate. 

Roşul, cealaltă culoare sacră a antichităţii, este simbolul puterii supreme. Stofele de purpură, după cum 
afirmam, erau îmbrăcate doar de împăraţi şi regi. Codul lui Iustinian condamna la moarte pe cel care ar fi vândut 
sau cumpărat o stoll de purpură. În evul mediu european şi in cel românesc, haina capătă un profund sens "social 
de identificare, de clasare, un simbol exterior al activităţii spirituale, forma vizibilă a omului interior "23

• 

Jacques Le Goff, intr-un studiu exemplar 24
, inventariază şi reprezintă funcţiile codului vestimentar din 

perspectiva vestimentară a convenienţelor epocii cavalereşti de curte, pornind de la un fragment din romanul lui 
Cretien de Troyes, "Erec et Enide". 

Trebuie să precizăm că toate trimiterile noastre şi căutările intr-o istoria a vestimentaţiei n-au fost llcute 
pentru identificarea intr-o haină sau alta, dintr-un spaţiu sau altul, a veşmântului mohorât, veşmânt ce reprezintă 
cel puţin pentru spaţiul cultural românesc un sumum cultural sincretic, un nucleu simbolic cizelat intr-un parcurs 
cultural, istoric şi social definit. Este adevărat că haina, in special in evul mediu, are o utilizare ce 
taxonomizează, semnificând utilizarea, exclude şi separă sub precepte când morale, când sociale, când estetice, 
fiind in ultimă instanţă o chitesenţă culturală de istorie, de civilizaţie, de mentalitate după cum afirma şi Maria 
Carpov. O descindere in istoria vestimentaţiei româneşti, fie ea de curte sau tradiţional-ţărănească 25

, este in 
măsură doar să sprijine demersul nostru prin afiliaţii şi nu să hotârască. Cum afirmam, motivul veşmântului este 
o esenţă culturală funcţională doar prin percepţie sacră, simbolică. Sigur că la inchegarea semantică şi estetică a 
motivului concură fapte istorice sau sociale. Relevantă pentru noi, in ceea ce priveşte originea veşmântului 
mohorât, dincolo de izvoarele literare amintite, este iconografia. De aceea, şi desele trimiteri llcute la ea. Relaţia 
literatură tradiţională-iconografie este una cât se poate de profundă in cultura românească, din păcate puţin 
studiată. Creştinismul românesc, să-i zicem popular, după o terminologie impusă de istorici sau cosmic, după 
formulări ale unor istorici ai religiilor, s-a cristalizat prin texte apocrife cu circulaţie populară, prin legende, 
colinde, cântece de stea, dar şi prin zugrăvelile şi picturile bisericeşti. Un cercetător contemporan considera că 
colindul are valoare catehumenică. Am putea extrapola considerând că şi iconografia are rol catehumenic .. ,Nu 
întâmplător, creştinismul, care apare şi se propagă într-un mediu eteroglot şi se adresează cu precădere păturilor 
de jos ale populaţiei, tinde să instituie un limbaj simbolic şi alegoric de tip pictural, obiectual sau gestual care să 
înlesnească înţelegerea abstracţiunilor din dogma creştină"26 • 

Precizia descrierii veşmântului mohorât, din colindele româneşti, hipotiososis, după manualele de 
poetică, poate avea origine literară dar continuitate iconografică. De altfel, relaţia literatură tradiţională 

-iconografie27 este una biunivocă. Să nu uităm că uneori Isus sau sfinţii poartă în mână filactere cu texte litarare 
canonice sau apocrife, pilde, texte patristice etc. De asemenea, de multe ori unele icoane sunt însoţite de texte 
literare tradiţionale. Iconografia se supune ca şi literatura tradiţional-orală aceloraşi transformări prin 
refuncţionalizare, transsimbolizare, resemantizare. Maforionul Fecioarei din reprezentările româneşti timpurii, 
Panaghia şi Hodighitria, este inlocuit cu mantia domnească fastuoasă, iar legătura de cap bizantină cu o căciuliţă 
cochetă de catifea precum purtau doamnele de la curte. În secolele XVIII, XIX, veşmântul sacru purpuriu din 
primele reprezentări iconografice este înlocuit în reprezentările iconografice pe lemn sau pe sticlă cu veşmântul 
arhieresc. Sacosul ia locul tunicii antice, mantia episcopală înlocuieşte hlamida purpurie. Apar omoforul. 
himationurile şi alte însemne sacre care certifică rangul bisericesc: mitra, cârja episcopală, engolpionul, 
bederniţa. Isus pantocrator îşi păstrează puterea, este în continuare împărat, dar îşi adaugă şi calităţile de arhiereu 
şi învăţător. Explicaţiile transformărilor de nuanţă ale funcţiilor sacre ale Mântuitorului se circumscriu unor 
motivaţii de ordin cultural, social, istoric. 

C. Apariţia însemnelor astrale pe veşmânt. Simbioza semantică. 
După opinia noastră apariţia însemnelor astrale pe veşmântul mohorât se datorează unei afinităţi de 

sens, o simbioză semantică bazată pe asimilare culturală. În cultura românească soarele şi luna sunt identificate 
ca însemne ale permanenţei, dar şi ca simboluri ale puterii domneşti sau semne ale ,.predestinării eroului la 
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succesiunea tronului, semne ce apartin unui sistem heraldic legat indisolubil de tradiţia comunităţii la nivelul 
careia se manifestă" 28

• 

În heraldica românească, soarele şi luna sunt prezente simbolice, sistematice, atât in Ţara Românească, 
în Moldova, cât şi în Transilvania. Le întâlnim, spre exemplu, pe o pecete din timpul lui Mircea cel Bătrân de la 
1390, pe o pecete din timpul lui Mircea Voda Turcitul din 1587, pe o stema a Moldavei din anul 1535 sau pe o 
stema a Transilvaniei din 1580 29

• Le regasim şi pe pietrele funerare ale lui Matei Basarab sau Mihnea cel Rau. 
Le regasim insa şi in mediile ţărăneşti pe icoanele pe lemn sau sticla, incadrându-1 pe Isus, în special în scena 
răstignirii, pe lazile de zestre, furcile de tors, porţi şi uşi, ţesături, cruci de piatra sau lemn etc. Este indubitabil, 
spun specialiştii, ca in spaţiul românesc a existat un cult al astrelor. Cult autohton, peste care s-au suprapus alte 
culte importante orientale, în special cultul lui Mitra 30

• Aceste vestigii mitice, soarele şi luna, au devenit cu 
timpul elemente ale unui sistem educaţional specific civilizaţiei populare româneşti activ şi astazi 31

• Romulus 
Vulcănescu flicea apropieri între cuplul mitic, Fat Frumos şi Ileana Cosânzeana şi elemente arhaice precreştine 
de cult solar şi lunar. Prin procesul de transsimbolizare, cuplul mitic, Fat Frumos şi Ileana Cosânzeana, era 
transformat şi transsimbolizat sub raport religios pentru profundul lor caracter autohton, adeziune populara şi 
valoare epica. 

Într-o carte recenta Nicolae Panea, pornind de la un motiv legendar din partea de nord a Olteniei, care îl 
prezinta pe Tudor inveşmântat cu simbolurile astrale, ajunge la concluzii pertinente referitoare la remanierele 
funcţionale pe care le suporta astrosimbolurile în cadrul sistemului educaţional popular. Pierderea caracterului 
solar, refuncţionalizarea, în sensul de identificare a eroului şi cele apotropaiece, sunt motivate printr-un concept 
al funcţionalităţii pe care autorul îl numeşte reglare mentalitară. Şi Petru Caraman in studiul deja amintit, 
analizând baladele Dobrişan, Mircea Ciobanu şi Dediu Vistiernicul, reţinea rolul identificator şi carismatic al 
astrosimbolurilor. Folcloristul ieşean considera ca imaginile astrale zugravite pe costum sau descoperite pe trup 
se prezinta ca un fenomen de transfer al desenului de tatuaj de pe corpul uman pe veşminte 32

• Şi Romulus 
Vulcanescu şi Petru Caraman considera ca la români a existat un mit al domniei. Precizam şi noi ca domnii Ţării 
Româneşti şi ai Moldovei îşi arogau prerogativele de judecator suprem, deţinând, totodata, şi puterea spirituala. 
Simbolurile astrale sunt insemne ale domnului sau ale viitorului domn. 

Veşmântul mohorât împodobit cu astre este prin urmare un product cultural cu o funcţionalitate 

multipla reglata de-a lungul secolelor, product determinat de acţiunea conjugată a tradiţiei istorico-legendare şi a 
celei mitico-fantastice. Este în opinia noastra o sinteza simbolica sincretica refuncţionalizata sistematic prin 
adaosuri, obliterari, asimilari, un nucleu cultural specific dinamicii tradiţie-inovaţie, adecvat fiecărui context 
integrator. Aşa se face ca in balada şi in basm rolul astrosimbolurilor este acela de identificare carismatic şi 
apotropaic, iar în colind, în special de autentificare a epifaniei sacre. Exista desigur şi interferenţe evidente 
marcate de circulaţia şi migratia motivelor dintr-un gen sau specie în alta. Veşmântul mohorât este deci semnul 
lui Isus Pantocrator care coboara pe pământ pentru a sacraliza, pentru a aduce mântuirea, dar şi belşugul. 

insemnele astrale cum afirmam sunt simboluri ale puterii domneşti, ale eroismului, semne monarhice şi eroice, 
cum le numeşte Petru Caraman. O asimilare a celor doua motive semantice este cât se poate de normala într-un 
sistem de semne care se autoregleaza. 

Asimilarea însemnelor astrale pe veşmântul mohorât poate fi motivat şi de o alta coordonata majora a 
culturii creştine şi anume de solarizarea lui Isus Hristos -proces cunoscut în Europa Medievala, dar şi în spaţiul 
românesc. Isus cu soarele pe piept sau pe faţa certifica o simbioză spirituala prin care Isus triumfli; de altfel 
biserica creştină tolerase victoria lui Sol Justitiae (Cristos) asupra lui Sol Invictus. Victoria era justificata in 
primul rând moral. Soarele dreptăţii lua locul soarelui războinic 33

• 

Experienţa religioasa a antichităţii târzii era atât de strâns legata de misticismul astral şi atât de 
strabatuta de credinţa în atotputernicia zeului Soare încât nici o alta noua idee religioasa nu putea câştiga teren 
daca nu era investita de la bun inceput cu conotaţii solare. 

Un pattern atât de bine conturat, ne referim la cultele solare, nu putea fi anihilat din mentalităţile 
tradiţionale, în nici un caz învins definitiv, ci doar asimilat, cu alte cuvinte o substituire în locul unei eliminări 
totale. Helios pantocrator de pe monezile din cetatea Aezanis (Frigia) este înlocuit cu un Isus însoleiat cu capul 
înconjurat de raze, cum apare intr-o xilogravura de Albrecht-DUrer. Chiar în Biblie, in Evanghelia lui Matei, spre 
exemplu, Isus "s-a schimbat la faţa inaintea lor, şi a stralucit faţa lui ca soarele, iar veşmintele lui s-au flicut albe 
ca lumina", imagine pe care o întâlnim aidoma in colind şi reprezentările iconografice. Epoca renaşterii 

occidentale ce consemneaza cel puţin în iconografie o întoarcere la clasicism se bazeaza şi pe canoane literare şi 
ne referim în special la un dicţionar al lui Petrus Berchonius "Repertorium morale" ce face o prezentare destul de 
elaborata a apropierii dintre Crist şi Soare 34

• Într-un text de Sabin Drăgoi, aflam, ca ,.pe faţa Fiuluilscrisă-i raza 
soarelui", iar intr-o pictura murala din pronaosul manastirii Suceviţa îl aflam pe Isus în straie ţărăneşti şi cu capul 
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înconjurat nu de nimbul cruciger ci încadrat de raze solare ca în xilogravura lui DUrer. De altfel, chiar nimbul 
cruciger, considerau Gilbert Durand 35 şi Gaston Bachlard, 36 sau Jean Chevalier, ar fi de origine solară. 

Câteva concluzii 
Atracţia simbolică dintre veşmântul 

următoarele: 

mohorât şi astrosimboluri este motivată în opinia noastră prin 

1. 
2. 

Ambele simboluri se definesc ca însemne ale puterii fie divine, fie domneşti. 

3. 
În cultura tradiţională creştină, Isus a preluat elemente dintr-un vechi cult al soarelui. 
Existenţa unui mit al domniei în spaţiul românesc. 

Resume 

A partir de l'image "vetement pourpn!", tel qu'il apparaît dans Ies cantiques de Not!l, l'auteur se 
propose d'elucider )'origine de cette image symbolique et dynamique, de meme que son refunctionnement dans 
l'espace et le temps. 
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Sensibilitatea religioasă în Oltenia 
(a doua jumătate a secolului al XVII- lea 

prima jumatate a secolului al XIX- lea). 
Repere metodologice. 

Nicolae Mihai 

O istorie interesată de restituirea a tot ceea ce ţine de om, a experienţelor care îl definesc pe acesta ca 
individ sau ca membru al unei comunităţi, rnră îndoială nu va neglija un asemenea domeniu, mai ales dacă ţinem 
cont de faptul că mentalitatea reli~ioasă a fost şi rămâne încă o dominantă majoră a sensibilităţii colective, ea 
stând Ia baza conturării unei vizium specifice asupra lumii. 

Curiozitatea celui atras de o astfel de problematică se va îndrepta spre restituirea rolului pe care 
ansamblul acestor emoţii, trăiri, convingeri, ~estun şi atitudini care alcătuiesc domeniul sensibilitatii religioase l
a jucat în viaţa comunităţilor umane. Istoncul va trebui sa evite formularea unor judecati tranşante într-un 
teritoriu care se prezintă extrem de mobil şi să încerce mai mult să înţeleagă modurile specifice de exprimare a 
unor trăiri religioase, să urmărească formele acestora de obiectivare, chiar pe cele mai neobişnuite. Aceasta 
presupune multă atentie din partea cercetAtorului care va trebui să-şi extindă orizontul, să accepte o abordare 
pluridisciplinară, apeland şi Ia sprijinul psihologiei, sociologiei, antropologiei, e"\ologiei şi, în egală măsură, să
şi delimiteze precis câmpul de cercetare şi să-~i definească instrumentele de lucru. 

Sigur, după cum s-a remarcat deja, imrortantă va fi aici oferirea unei perspective istorice adecvate 
acestor fenomene şi evitarea alunecării în cercu unor dispute confesionale, care riscă să îngusteze orizontul 
oricărei cercetări de acest gen, mai ales în cazul în care astfel de analize vizează zone pluricpnfesionale. 

Istoricul care abordează un asemenea domeniu nu are deloc o sarcină uşoară. In ciuda dificultăţilor 
legate de găsirea celor mai reprezentative surse sau a celor mai potrivite metodologii de lucru, asemenea anchete 
asupra sensibilităţii religioase merită încercate, rnră restituirea acestui fenomen riscând să rămânem cu o imagine 
incompletă asupra trecutului istoric şi cu atât mai putin să înţelegem realităţile prezente3

• 

Acest subiect nu putem spune că a stat m centrul atenţiei istoricilor care s-au arătat mai degrabă 
interesaţi de istoria biiericil ca instituţie, este adevărat, unele lucrăn conţinând şi referiri la viaţa şi sensibihtatea 
religioasă de altădată . De abia în perioada postdecembristă sensibilitatea reh~ioasă a început să devină şi în 
istoriowafia românească un domeniu de stud1u prin prisma unor metodologii n01, mai adecvate, precum cele ale 
istoriei mentalităţilor şi imaginarului. 

Un prim merit în acest sens îi revine lui Alsxandru Duţu care, într-o serie de contribuţii, a încercat să 
ofere repere pentru o cercetare asupra acestui subiect . De asemenea, se cuvin men\ionate şi cele trei conferinţe 
organizate de lnsti!Utul de Studii Central Europene din Cluj-Napoca în 1993, 1995, 997 ale căror comunicări au 
fost deja publicate . 

Toader Nicoară, în analiza pe care o consacră mentalităţilor colective din lumea rurală transilvăneană de 
la începutul modernităţii, re~ervă un capitol special sensibilităţilor religioase din perspectiva raportului dintre 
religia prescrisă şi cea traitA . Sunt avute în vedere în acest sens "gradul de instruire a preoţilor, fundamentele 
credinţei, nivelul de instruire reli~ioasă a maselor, practicile religioase individuale şi c~lect1ve, abaterile de la 
normă, ca şi prezenţa mirabilului ŞI a ((Superstiţiei» în practica religioasă a credincioşilor" . 

O carte dedicată exclusiv acestui subiect este cea semnată de Doru Radosav care încearcă să ofere o 
perspectivă istorică asupra sentimentului religios la români, pe parcursul a trei secole (XVII- XX). Spre 
deosebire de colegul său, istoricul clujean adoptă un alt unghi de abordare, ocupându-se de literatura 
sentimentului religios (capitolul respectiv insistând pe cele mai reprezentative tipuri de cărţi, raportul dintre carte 
şi cititori), de formele pietăţii individuale (ca rugăciunea şi practica sacramentelor), percepţia şi reprezentarea 
morţii, precum şi de forme ale pietăţii colective, fiind incluse aici imaginea bisericn ca spaţiu sacru, analiza 
procesiunilor şi a pelerinajelor, cultul sfinţilor şi al moaştelor, al icoanelor şi al crucii, hagiot~onimie, mergând 
până Ia analiza unor fenomene ce ţin de miraculos şi magic: minuni, vedenii, eresuri, blesteme . 

Aceste contribuţii se cuvin continuate de demersuri similare şi pentru alte regiuni româneşti, tocmai 
pentru a evidenţia notele comune sau diferenţele specifice în ceea ce priveşte aceste forme de religiozitate. 
Desigur, pentru zone pluriconfesionale precum Transilvania, unde influenţele reciproce sau rezistenţele opuse 
fac ŞI mat interesante asemenea anchete, rezultatele pot fi chiar spectaculoase. 

In ceea ce priveşte Oltenia, o zonă cu o bogată şi y,eche viaţă religioasă, dacă ar fi să pomenim doar 
numărul mare de mănăstiri, schituri, biserici rurale şi urbane 0

, demersuri de acest gen lipsesc şi nu din lipsă de 
material. 

Ceea ce ne propunem în acest articol este doar schiţarea câtorva repere în analiza sensibilităţii religioase 
din Oltenia, în perioada de sfărşit a Evului Mediu şi început a modernităţii, mai precis 1680-1840, cu alte cuvinte 
într-un lung secol al XVIII-lea. Am ales acest segment cronologic în primul rând pentru că, în ceea ce priveşte 
ancheta noastra, tranziţia de la medieval Ia modem ne poate oferi descoperiri interesante iar, în al doilea rând, 
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din motive metodologice, analizele sensibilităţii religioase devenind relevante doar din perspectiva duratei 
lungi , având de a face cu un sentiment durabil ale carui forme de manifestare nu rămân imobile, dar nici nu se 
schimbă prea uşor. 

Astfel, ne putem întreba şi pentru Oltenia în ce măsură modernitatea este prefaţat! saul şi însoţitâ de 
multiplicarea atitudmilor şi comportamente~or care vorbesc despre o anumită desacralizare sau mai bine spus de 
formalism în practica religioasă cotidiană I când, în paralel, se constată o consolidare a pietltţii religioase prin 
difuzarea unor modele prestigioase precum cel paisian sau cel cernican. 

Care sunt mijloacele şi sursele cele mai potrivite pentru a restitui sensibilitatea religioasă din Oltenia în 
intervalul amintit? Sunt intrebari legitime pentru Istoricul care se lansează într-o asemenea întreprindere. 

Un J>rim pas în acest sens ar putea fi fhcut prin evidenţierea modelelor propuse credincioşilor in cadrul 
discursului oficial al Bisericii şi al inalţilor prelaţi ai acesteia, utilizând diferite mijloace: cărţi, predici, circulare, 
reprezentări iconografice. Care erau elementele principale ale acestui discurs, ce teme ii preocupau pe ierarhii 
olteni in legatură cu nivelul de instruire al credincioşilor, care era pregătirea preoţilor de care depmdea în ultima 
instanţă prezenţa Bisericii intr-o comunitate? 

De exemplu, în lumina surselor existente, se pare că inceputul secolului al XVIII-lea coincide şi in 
Oltenia cu un efort recuperator din partea ierarhilor in ceea ce priveşte instruirea preoţilor integraţi mai curâ~fl 
J,mui orizont popular. Cel puţin aşa ni prezintă enciclica episcopului Climent al Râmnicului din 25 iunie 1747 . 
Ingrijorat de unele carenţe ale serviciului religios, mai precis de nerespectarea citirii pomelnicelor ctitorilor, 
Dionisie Eclesiarhul socotea neces~ să adauge câteva sfaturi călugărilor Ia începutul Pomelnicului mânltstirii 
Ţânţăreni, pe care il copia la 1816 4

• Exigenţele cresc şi simpla necuno~tere a sărbătorilor creşti~e conform 
calendarului Bisericii şi nu celui popular, este de natură să provoace catensirea celui găsit vinovat1 

• Lucrurile 
evoluează insa lent, de abia din secolul XIX J>rogresele devenind vizibile. 

Nu mai puţina atenţie manifestă elita ecleziasticlt faţă de instruirea credincioşilor 16 • Nu este vorba 
numai de analiza tipului de mesaj vehiculat către 1\:Feştia prin intermediul cărţii religioase, dar şi de observarea 
unui proces de clencalizare a practicilor cotidiene , deci şi a mentalităţilor, care se traduce in prescrierea unor 
norme ce delimitează comportamentul bunului creştin. Se cer analizate aici in special enciclicele episcopale, 
vizitele P.fStorale, instrucţiunile date preoţilor in privinţa educaţiei credincioşilor sau prefeţele cărţilor 

religioaseR• · · · r· · h" 1 d r· 1 · · · · · · b"l 1 bl eceptarea acestUI mesaJ re Igios ve Ieu at e e Ita ee eziasticlt ne trimite mevita I către a tlt pro ema, 
cea referitoare Ia nivelele de cultură ale diferitelor categorii sociale: clerici, boieri, negustori, meseriaşi, 
funcţionari, militari, ţărani. Trebuie acordată atenţie raportului clerici/laici, elite/mase, rural/urban, 
savant/popular, scris/oral, ţinându-se cont de pro~fsele alfabetizltrii, de presiunea culturii scrise asupra celei 
orale, dar şi de rezistenţele opuse de cea din urma . Se pune intrebarea cât de semnificative sunt consecinţele 
acestor .erocese şi in Oltenia, la inceputul modernităţii şi dacă ele aduc sau nu noutăţi în ceea ce priveşte formele 
de mamfc;stare a sensibilităţii religioase. 

In egală mlts~0a putem surprinde prezenţa sentimentului reli~ios, analizând formele de dev0ţiune 
individuală şi colectivă . Este vorba la un prim nivel de prezenţa la litur~pii·, sărbători, respectarea posturilur. Se 
cuvin analizate şi practicile sacramentale: botezul, euharistia, căsătoria , ultima impltrtltşanie care marchează 
etapele importante din biografia oricarui creştin. Dacă respectivele taine "privesc individul în relaţiile personale 
cu Dumnezeu [ ... ] ceremoniile care le insot!~c exprimă propria lui apartenenţă la comunitatea parohiallt şi la 
comunitatea invizibilă a Bisericii universale' . Totodată trebuie avută m vedere atât dimensiunea ritualiclt, cât şi 
percepţia acestor taine în mentalitatea colectivă, ceea ce explică un anumit mod de raportare Ia ele ce ne poate 
vorbi despre sensibilitatea religioasă a oamenilor din perioada analizată. 

Mai greu este să analizăm una dintre formele de pietate cele mai reprezentative: rugăciunea. O 
reconstituire tipologiclt se poate face din perspectiva cărţii religioase, Ceaslovul, de pildă, conţinând repertoriul 
de ru~ltciuni, repartizat pe fiecare zi a sltptămânii. Există însă şi alte tipuri de rugltcmni (şi avem ediţii tipărite 
chiar m Oltenia), precum cele de ~ebuinţlt, care "vin dinspre o presiune a religiei populare, dinspre un sistem 
devoţional şi de pietate informal"2 

, marcat de rugăciuni pentru război, boală, ciuma, etc. Să luăm ca exemplu 
"Rugăciuni pentru dobitoacele bolnave", ediţie aparuta Ia Râmnic Ia 1774. Este evidentă increderea in puterea 
salvatoare a rugăciunii, condiţionată insa de respectarea unor norme care ţin de o anumită igienă spirituală a 
celui care ;e roagă: "oamenii ai cărora vor fi dobitoacele bolnave intâiu să se ispovideasclt curatu dintru toata 
inima sa"2 

În. ceea ce priveşte modurile în care se rugau boierii, cleric ii, negustorii sau Jăr:anii olteni este f1ificil de 
schiţat un răspuns complet, informaţiile în acest sens fiind foarte sărace sau chiar lipsmd cu desltvârşire2 • Foarte 
probabil eli atitudinile variau, în funcţie de nivelul de instrucţie religioasă (inca insuficient), de Ia rugăciunile în 
spaţii consacrate (biserici, mltnltstiri), folosirea unor cărţi de rugăciuni (pe care nu şi le pot permite prea mulţi) 
pânli Ia o gestică simbolică, definitorie pentru lumea rurală. Nu trebuie uitat însă că ru~~cmnea se manifestă şi in 
spaţiul privat, un univers care, cel mai adesea, rămâne greu accesibil privirii istoriculUI . 

Dar sentimentul religios poate fi surprins şi Ia un al doilea nivel, al practicilor devoţionale colective, 
legate de exprimarea ~ăirii religioase in comunitate. Ne gândim in yrimul rând Ia frecventarea bisericilor, foarte 
numeroase în Oltenia . Este suficient să amintim faptul că numaru lor era în creştere, atât in mediul urban, cât 
şi în cel rural, mai ales începând cu secolul al XIX-lea. Astfel, Dionisie Fotino, probabil la curent cu rezultatele 
catagrafiei de la sfârşitul secolului XVIII, menfiona Ia 1 ~J 8. o reţea de 8 mănltstiri, 5 biserici de piatră şi 33 de 
biserici de lemn care structurau spaţiul sacru a Craiovei- . In nordul Olteniei o cata~afie de la 1834 înregistra 
doar pentru judeţul Vâlcea 93 de b1serici în 42 de sate, este drept repartizate inegal 9

. Importantă este aceasta 
creştere a numărului de edificii religioase, inclusiv în mediul rural, un indice totodată a pietăţii populare faţă de 
locul sacru care ritmează prin excelen{ă viaţa credincioşilor. 

Cum este perceput acest spaţiU sacru? Cum se raportează oamenii faţă de el? Iată câteva întrebări Ia care 
trebuie să răspundem pentru a surprinde alte dimensiuni ale sensibilităţii religioase. Investigarea pisaniilor, a 
însemnărilor de pe cărţile vechi, a scrisorilor, a actelor de danie, a pomelnicelor şi a testamentelor ne pot fi în 
acest sens de folos. 

Se poate constata că percepţia bisericii sau a mânăstirii in sensibilitatea religioasă românească Ia 
inceputul modernităţii se traduce prin utilizarea unor termeni precum "sfânta biserică", "sfănta şi dumnezeiasca 
mânăstire", deşi apare şi denumirea simplă de "biserică" ce poate fi privită ca un semn al unei modificări de 
viziune. Raportându-se Ia biserică, comunitatea se poate defim la nivelul conotaţiilor confesionale, 
"pravoslavnici creştini" sau în calitate de ctitori, ceea ce presupune un raport special cu biserica sau mănăstirea, 
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a~a cum reiese dintr-o însemnare de la 1774: "această sfăntă Liturghie este cumpărată de ctitorii sfintei biserici 
dm Copăceni, preoţi, diaconi şi alţi ctitori câţi să trag din neamul nostru". Pentru un membru al elitei, precum 
boieroaica Maria Brăt~anu, biserica este "Sfănta Casă", locul unde se ţin "sfintele liturghii" care asigură 
mântuirea credinciosuluJ, această percepţie sporind veneraţia faţă de "sfintele lui Dumnezeu lăcaşuri" , după cum 
reiese din diata întocmită la 1746. 

Actul ctitoria], discursul şi gestica aferente merită o atentie aparte deoarece ele ne oferă o imagine 
relevantă asupra perceptiei bisericii sau mănăstirii în mentalitatea mdividului şi a comunităţii. Doru Radosav 
consideră actul ctitonal ca "expresia unei acute conştiinţe şi sensibilităţi religioase, în care dobândirea 
redempţiunii prin gesturi ~ fapte caritabile, izvorâte dintr-o deliberare în planul propriei conştiinţe, este asociată 
cu pros[ăvirea divinităţii" . 

Gestul ctitoria] se poate datora şi unor momente-limită: îmbolnăviri, persecuţii care, odată depăşite, 
determină ~ratitudinea celor salvaţi. Să exemplificăm pentru ultimul caz, nu neaparat legat de Oltenia. Este 
vorba de biserica Adormirii Maicii DomnulUI din Drăgăneşti, zidită de vei vomicul Badea Ştirbei. Potrivit 
mărturiei soţiei sale, Luxandra, acesta "căzuse în vremea mării sale Ştefan voievod [RacoviJă 1764- 1765] supt 
mare ur~ie şi închisoare". După ce s-a rugat Maicii Domnului "de I-au izbăvit din primejdie şi spre a arăta de 
mulţumire ~pntru scăparea din închisoarea cea năpraznică au înălţat o sfăntă biserică de zidu pe moşia 
Drăgăneşti" . 

Potrivit schemei utilizate de Doru Radosav, mecanismul actului ctitoria] cuprinde în acest caz câteva 
elemente care contribuie la conturarea unui comportament creştin relevant: 1) situaţia- limită, respectiv 
persecuţia din partea domnitorului care determină o concentrare în plan religios a celui persecutat, apoi 2) 
rugăciunea adresată Maicii Domnului pentru a fi salvat şi 3) ctitoria ca expresie a gratitudinn. Un rol important 
în sensibilitatea religioasă evidenţiată de acest moment îl joacă Maica Domnului, ca intercesor care salvează pe 
viitorul ctitor. Are loc ceea ce s-ar putea numi "un schimb de prestaţii între om şi puterea supranaturală, 
reprezentat de raportul vindecare (în cazul nostru salvare)- ctitorie"3 

• 

Un alt aspect important al mecanismului actului ctitoria] priveşte condiţiile dobândirii calităţii de ctitor 
care presupune anumite faze: reparaţia bisericii, zugrăvirea ei, dotarea ei cu obiectele de cult necesare (inclusiv 
c~ile religioase aferente, al căror preţ le face încă greu accesibi]i), dotarea bisericii cu proprietăţi, chi<~r 
obţmerea unui loc de târg în favoarea sa (în SP.ecial pentru mănăstiri) . De un real folos în descoperirea acestor 
aspecte pot fi considerate pomelnicele, pisaniiie, însemnările de pe cărţile vechi. O figură reprezentativă pentru 
imaginea de ctitor este ne~ustorul Mihai Potârcan. Acelaşi pomelnic al mânăstirii Ţânţărem îl surprinde într-o 
ipostază definitorie: "cu ravnă dumnezeiască", "acest cinstit neguţător a oferit 500 de taleri pentru zugrăvirea 
tiisericii, 65 de taleri pentru "zugrăvirea sfmtelor icoane". De asemenea, a mai dăruit 5 candele de metal, un 
Ap_ostol şi o Liturghie, precum şi o vacă de lapte. Tot el obţine pentru mânăstire dreptul de a avea un loc de târg, 
ndicând şi prima prăvălie în spaţiul respectiv. Gestul său a fost urmat şi de alţi comercianţi, astfel că "s-au 
încheiat târgui cuvenit spre folosul sfintei case". Toate acestea "şi alte ajutorinţe" confirmă negustorului mai sus 
amintit calitatea de "nou ctitor"34

• 

Devoţiunea colectivă se manifestă şi prin forme specifice: procesiuni, pelerinaje, cultul sfintilor şi al 
relicvelor sacre. Să ne gândim la procesiunile colective care au avut loc cu ocazia unor evenimente Ieşite din 
comun, războaie, epidemii, foame care şi-au pus amprenta asupra sensibilităţii colective şi care fac dovada unui 
sentiment religios mai activ şi mai profund, greu sesizabil în situaţii obişnuite. Desfăşurate cu mare pompă, 
procesiunile impresionau prin numărul participanţilor care se adunau pentru a implora sprijinul şi protecţia 
divinităţii, cel mai adesea apelând la intercesiunea unui sfănt. 

In Oltenia, cel putin începând cu secolul al XVIII-lea, au devenit frecvente procesiunile cu moaştele 
Sfăntului Grigorie Decapohtul. La 1765, cu prilejul unei mari epidemii de ciumă, acestea sunt aduse la Bucureşti 
în cadrul unei deosebite procesiuni. Cum se i:lesfaşura o procesiune la români la începutul modernităţii, care erau 
gestica, ceremonialul şi, mai ales, semnificaţia acestei manifestări ~ mentalitatea colectivă aflăm din hrisovul 
domnesc emis de domnitorul Ştefan Mihai Racoviţă la 23 mai 17653 

. Procesiuni cu aceleaşi moaşte au mai avut 
loc în Oltenia în anii 1779, 1795, 1813, începand din 1831 împotriva ciumei, la fel în 1848 şj 1873, împotriva 
secetei la 1859, 1863, 1866(5), 1867(2), 1875(2), 1877, 1882, 1883(2), 1890, 1894(7), 1896 6

• Se observă cu 
uşurinţă că aceste procesiuni devin mai numeroase în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, ceea ce nu se poate 
explica decât prin importanţa pe care o joacă acest sfănt în pietatea colectivă a zonei. Nu trebuie neglijate nici 
procesiunile mai simple, cele care se desfăşurau cu prilejul sărbătoririi hramului unei mânăstiri sau biserici. 

O atenţie aparte merită pelerinajele care au fost încă din Evul Mediu practici devoţionale foarte 
populare. Ele pot fi privite prin excelfntă ca "momente exemplare ale devoţiunii" care atribuie "identităţii 
mdividuale sporite valenţe de pietate"3 

• Cele efectuate la Locurile Sfinte se bucură de departe de o apreciere 
deosebită în mentalitatea colectivă, dar Muntele Sinai sau Athos-ul reprezintă în egală măsură repere într-o 
geografie sacră a pelerinajului în lumea ortodoxă. Desigur, nu oricine îşi poate permite să călătorească atât de 
departe. Siguranţa drumurilor lasă încă de dorit, iar pelerinii traversează de multe ori spaţii ostile. Riscurile pe 
care aceştia şi le asumă, ca şi sacrificiile materiale inerente limitează numărul doritorilor. 

Informaţiile pe care le avem cu privire la pelerini originari din Oltenia, care au ajuns la Ierusalim, sunt 
foarte sărace. Aceştia pot fi identificaţi dacă facem o analiză onomastică, ştiut fiind faptul că cei care au vizitat 
Sfăntul Mormânt au dobândit calitatea de hagiu, respectiv de îmbunătăţit în sfinţ~vie. Documentele vremii 
pomenesc de un Hagi Jianul care spunea singur că în 1759 vizitase Locurile Sfinte, , de Hagi Enuş, bogatul 
negustor craiovean de la începutul secolului al XIX-lea. 

Cum se desfăşura un astfel de pelerinaj, care erau etapele sale ~tlăm din însemnările de la 1834 (este 
drept parţiale) ale altui negustor craiovean, Marin Abagiu (Hagi Nicolau)3 

• 

Se poate însă merge în pelerinaj mult mai aproape, la o biserică sau la o mânăstire din regiune care se 
bucura de o faimă specială sau cu ocazia sărbătoririi unui hram. Locuri de pelerinaj des vizitate sunt şi cele care 
conţin relicve preţioase. Ar fi utilă o reconstituire a traseelor pelerinilor. a locurilor cele mai vizitate, o analiză a 
mărturiilor lăsate de pelerini care să ne poată ajuta în decelarea motivaţiilor care îi animă pe aceştia. 

Moaştele deţin un loc important în universul sensibilităţii religioase, beneficiind de o mare veneraţie din 
partea clerului şi a credincioşilor. De o deosebită preţuire s-au bucurat în Moldova moaştele Sfintei Paraschiva, 
aduse la laşi de către Vasile Lupu, iar în Ţara Românească cele ale sfântului Grigorie Decapolitul pe care le 
găsim menţionate la mănăstirea Bistriţa începând cu anul 1501, moaşte le Sfintei Fifofteia şi ale Sfintilor N ifon, 
Serghie, Vah şi Tatiana de la Curtea de Argeş, de asemenea moaştele Sfăntului Mihail al Synnadelor şi ale 
Sfăntului Visarion, fost episcop al Larissei, aduse nu de puţine ori la nord de Dunare, mai ales cu ocazia 
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calamităţilor, precum ~i mo~tele Sfântului Dimitrie Basarabov, transportate în 1774 la Bucureşti, oraş al cărei 
viitor patron va devem. Cons1de'lJe "semne vii şi palpabile ale prezenţei lui Dumnezeu", relicvele sfinte mai au 
o calitate: săvârşirea rp.iracolelor . Ori miraculosul pare a exercita o fascinaţie deosebită Ia nivelul popular al 
sensibilităţii religioase4 

• 

Cum se explică veneratia deosebită a moaştelor? Care este mecanismul psihologic care ne poate explica 
atitudinile populare faţă de ele, persistenta lor? lată întrebări la care nu este uşor de găsit un răspuns. Studiind 
spiritualitatea Evului Mediu occidental Andre Vauchez oferea o explicaJie care poate fi acceptată şi pentru alte 
perioade şi zone. Analizând devoţiunea colectivă faţă de moaşte, el prec1za că "a le atinge sau pur şi simplu a te 
apropia de mormântul sau racla care le conţine constituia pentru credincioşi o ocazie privilegiată de a mtra în 
contact cu cealaltă lume şi, mai ales, de ~ capta în folosul lor dinamismul benefic pe care moaştele îl emană, în 
vederea unei reuşite sau a unei vindecari" 2

• 
Nu altfel credea în Oltenia secolului al XVIII-lea nici Hagi Stan Jianu, mare demnitar în administratia 

locală, care îşi trimitea în 1791 fiul suferind de friguri la mănăstirea Bistrjta. pentru "câtăva vreme, fiind şi alte 
sfinte moa~te şi Sfântul Grigorie ... doar va face Dumnezeu vreo minune" . Contactul cu moaştele, proximitatea 
comunicării se desfhşoară potrivit unui ceremonia) care pune în valoare corpul sacru al sfântului, 1ar atingerea 
acestuia ca "tentaţie a miraculosului" poate fi privită ca un gest exemplar pentru pietatea populară. Să-I ascultam 
pe Paul de Alep care se afla în 1656 la Bistriţa şi care asista la momentul închinării ~i sărutării sfintelor moaşte: 
"La deschiderea sicriului slujitorii stăteau de jur împrejur cu fhclii ~i cădelniţe. N01 furăm încântaţi 1~ vederea 
acestuia şi de mirosul său paifumat; la sfârşit, am sărutat şi am luat bmecuvântare de la mâna Sfântului" . 

De regulă fiecare comunitate manifestă o grijă dfpsebită faţă de propriile relicve, lucru vizibil atât prin 
frumuseţea raClelor şi a relicvarelor care le adăpostesc , cât şi prin eforturile fhcute pentru protejarea sau 
recuperarea lor în cazul înstrăinării, mai ales în urma războaiclor4 • Un document interesant în acest sens este 
ancheta iniţiată la 1836 de Episcop,~ Râmnicului referitoare Ia moaştele sfântului Ioan Milostivul care 
aparţinuseră bisericii din Cioroiu-DoiJ4 

• Potrivit raportului prezentat de P.rotopopul Ioan Castrisia, cu privire la 
istona respectivei biserici, aflăm că, după răpirea moaştelor de către turcii lui Kara-Mustafa în cursul expediţiei 
din 1800 care s-a soldat printre altele şi cu incendierea Craiovei, o parte dintre preoţi, împreună cu pârcălabii 
satului şi câţiva locuitori s-au deplasat Ia agă, reuşind să-I convingă pe acesia sa le retrocedeze relicvele, este 
drept cu grele sacrificii băneşti pentru o comunitate rurală. 

Cultul sfinţilor se cuvme de asemenea analizat pentru a surprinde altă latură a sensibilităţii religioase. 
Rolul pe care aceştia îl joacă în pietatea colectivă se explică prin nevoi~8credincioşilor de a apela la intercesori, 
socotindu-se probabil "nepregătiJi" să apară direct în faţa lui Dumnezeu . Este dificil de apreciat dacă modul în 
care se formează figura sfântulUI în sensibilitatea J?Opulară se datorează identificării sale cu un model creştin de 
viaţă, caP.acităţii ace~tuia de. a face minuni, posibilităţii d~ a avea un protector indh:-i~ual sau. co~unitar Î'! 
această v1aţă, dar ma1 ales dmcolo, sau tuturor acestor mot1ve Ia un loc. Cert este că ŞI m Oltema ex1stă sfinţi 
către care se îndreaptă în mod specifJ pietatea populară, precum Sf. Nicolae şi Sf. Paraschiva, situaţie vizibilă 
atât din ~aliza hramului bisericilor , cât şi ar crucilor ridicate în acest interval de timp, mai ales în nordul 
Olteniei5

. 
O biserică, un oraş, o breaslă poate invoca patronajul unui sfânt. De exemplu, breasla pescarilor din 

Craiova nu solicitA întâmplător Ia 1802 să aibă în grijă J:!isenca Sf. Nicolae din Craiova. Dincolo de devoţiunea 
foarte;, largă pe care o inspiră la români respectivul sfânt 1

, acesta este invocat prin excelenţă de pescari ca patron 
allor'2• 

O analiză onomastică, eventual chiar pe categorii sociale, ne-ar putea fi utilă în acelaşi sens. Ar fi 
interesant de urmărit dacă Ia începutul modernităţii re_giuni precum nordul Olţeniei sau nordul Munteniei, "zone 
Încadrate wu)t mai bine din punct de vedere religiOS, aiCi aflându-se episcopiiJe Şi cele mai muJte dintre 
mănăstiri" , îşi păstrează un procent ridicat de nume de factură religioasă, la fel ca în Evul Mediu şi dacă 
frecvenţa~ anumitor nume relig10ase se datorează tradiţiei sau unei devoţiuni speciale faţă de anumiţi sfinţi. 

In pietatea populară anumiJi sfinţi pot juca rolul de intercesori pnvilegiaţi în anumite situaţii-limită, 
fiecare având chiar specialitatea sa . De exemplu, epidemiile de ciumă care însoţesc conflictele armate din 
secolul al XVIII-lea şi începutul secolului al XIX-lea marchează şi în Oltenia începutul sucesului unor sfinţi 
taumaturgi precum Sf. HarafaJllbie sau Sf. Gheorghe Decapolitul spre care se îndreaptă speranţa celor atinşi, dar 
şi a celor ameninţaţi de flagel . Nu este exclus ca, uneori, pentru marea masă a credmcioşilor, sfântul vindecător 
să apară nu cp, un simplu intercesor ci, mai degrabă, ca "un veritabil terapeut, înzestrat personal cu puteri 
taumaturgice" . 

Prestanţa de care se bucură în pietatea populară sfinţii consacraţi ca fhcători de minuni credem că nu-şi 
are o simplă corespondenţă Ia nivel cult în apar1ţia a numeroase miscelanee manuscrise în care găsim incluse nu 
de Huţine ori minuni ale sfinţilor: Minunile Sf Nicolae, Minunile Sf Grigorie Decapolitul, Minunile Sf Vasile 
etc . Aceste scrieri sunt mai frecvente în Ţara Românească şi Moldova, ceea ce demonstrează, în viziunea unui 
specialist, o anumită apetenţă pentru "spectacularul taumaturgic din Rerspectiva hagiografică ... aspect ce conferă 
note specifice pietăţii şi sentimentului religios din spaţiul românesc" . 

Cultul mariaJ pare de departe cel mai important în Ţările Române în perioada secolelor XVII- XV11160
• 

Este şi părerea unor călăto~ străini. Preferinta pentru scrieri apocrife de genul Visul Maicii Domnului, 
Apocalipsa Maicii Domnului sau interesul pentru sărbători mariale precum Adormirea sau Naşterea Maicii 
Domnului care sunt şi hramul a numeroase biserici, inclusiv din Oltenia, sunt în mod clar câteva indicii în 
privinţa locului pe care Maica Domnului îl deţine în pietatea populară. ~ 

Ne putem întreba în egală măsură ce rol joacă icoana ca formă de cult mariaJ. In tot spaţiul Europei 
răsăritene în care se menţine tradiţia bizantină, cultul icoanelor şi devoţiunea faţă de ele este foarte răspândit. 
Graţie puterii sale protectoare icoana pare să fie întâlnită şi în cele mai sărace case, potrivit mărturiilor călătorilor 
strămi care străbat spaţiul românesc. De o atenţie aparte se bucură icoanele Maicii Domnului, cunoscute pentru 
virtuţile lor taumaturgice, cum este cea de Ia Mănăstirea Dintr-un Lemn ("care pare a polariza întreaga devoţiune 
a regiu~f62) sau cea de la Craiova pentru care va fi construită biserica Madona Dudu cu chilii pentru pelerinii 
bolnavi . 

Definitorii pentru un autentic comportament religios sunt operele de caritate, actele de milostenie64 şi de 
binefaceri. Ne gând1m la cei care suportau cheltuielile unei liturghi1, ale refacerii unei biserici sau mânăstiri, ale 
ridicării unei şcoli sau adăpost pentru bolnavi, pelerini etc, dorind astfel să participe Ia rugăciunile Bisericii sau 
s-o ajute la opera de apostolat a acesteia. Nu de puţine ori aceştia consi~!eau Ia sacrificii financiare importante, 
cel mai adesea postume, majoritatea donaţiilor fimd lăsate prin testament . Un exemplu ilustrativ pentru Oltenia 
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este cunoscuta Fundaţie Obedeanu care nu a fost analizată din această perspectiva. Inscripţia funerară a fostului 
mare paharnic Constantin Obedeanu, decedat la 1755, ni-l prezintă ca pe o figură exemplară pentru comunitate, 
"numit şi cinstit foarte a fost numele Dumnealui", împrwnă cu soţia sa, Stanca ridicând "din temelie acest srant 
locaş (biserica Obedeanu. n.n) şi acest spital de săraci" la care se adaugă "şi alte multe şi vrednice lucruri" . 
De remarcat totuşi cum semnificaţia religioasă a gesturilor sale de caritate pare să fie acoperită de o anumită 
vanitate socială, circumscrisă unei anumite poziţii ierarhice prestigioase în cadrul comunităJii. 

Urmând modelul părinţilor săi, Ilinca Obedeanu ridica o făntână la 1787, pe locu unui fost eleşteu din 
Craiova, oferind cu acest prilej o splendidă motivaţie a gestului său, dominat de un autentic sentiment de ca;;itate: 
"Am ridicat o făntână cu apa, căci apa e de la Dumnezeu, de răcoreşte pe om şi-i alină oboseala şi durerea" 8

. 

Cele câteva exemple oferite ne permit să sesizăm existenţa unui puternic sentiment rehgios, cel puJin la 
nivelul elitei, dar avem motive să credem că şi alte categorii sociale, negustori, funcţionari sau militari, ma1 ales 
din secolul al XIX-lea, pot fi aflaJi implicându-se în asemenea opere de binefacere. 

O sursă importantă pnvind donatiile caritabile o reprezintă testamentele care ne oferă informaţii 
interesante şi asupra altor aspecte privin~ relaţia omului cu divinitatea, dispoziţiile privind condiţia sufletului 
după moarte, precum şi salvarea acestuia 9

• Practica întocmirii testamentelor devine mai frecventă şi în Oltenia 
secolelor al XVIIl-lea şi începutul secolului al XIX-lea, inclusiv în lumea rurală . Acest fenomen pare jf 
demonstra o preocupare crescândă faţă de P.roblema salvării, înţeleasă şi sub latura responsabilităţii individuale 
care îl determină pe cel aflat pe patul morţii să-şi reglementeze raporturile cu cei vii, dar şi să-şi asigure sprijinul 
acestora în vederea influenţării soartei sufletulUI în lumea de dincolo. 

Foarte interesantă pentru tema noastră se poate dovedi o analiză a diferitelor secţiuni ale discursului 
testamentar care se referă la incertitudinea momentului morţii, obţinerea iertării din partea semenilor, 
reglementarea serviciilor funerare şi postfunerare ce trebuie îndeplinite pentru odihna celui decedat (pogribanie, 
comândare, sărindare). Trebuie observat că, de regulă, prescnpţiile pentru salvarea sufletelor deţin un loc 
important în diate, ele fiind un indice pentru intensitatea trăirii religioase. Iată, de exemplu, testamentul unui 
brutar craiovean, Hagi Gheorghe Anghel, întocmit la 29 aprilie 1823. După ce inventariază bunurile sale, 
însărcinează pe fratele său, Dafin şi pe soţia sa, Tudora să-i poarte de grijă pentru sufletul său, "cu toate cele 
trebuincioase ... până la împlinirea de ani trei şi cât vor trăi dânşii, după pravilă". Mai precis dispune să-i fie date 
"patru sărindare la Maica Precesta Mântuleasa şi trei sărindare la Sfăntul Dumitru ŞI două sărindare la Sfăntu 
Nicolae ot Dorobănţie. Precum şi la Sfăntul Ilie două sărindare şi la Sfănta Episcopie un sărindar. Tal(eri) 300 
adică trei sute la nepoata mea Angelica ce este fată mare să i se dea. 300 adică trei sute la nepoata mea Iovana 
ipac săi se dea 100 adica o sută la llinca, fata răposatului Ştefan Brutaru la măritişu ei săi să dea. Ipac şi la doi 
nepoţi ai frăţi-mieu adică doua sute lei. g făntană curătoare să mi se facă, un pod asemine şi pogribania şi 
pomenirile să să facă cu bună orândueală"7 

• 

Dar problema practicilor religioase populare se dovedeşte cu siguranţă mult mai dificilă când ne referim 
la identificarea unui set întreg de credinţe, atitudini, gesturi cu valenţe magice care deţin un loc deloc neglijabil 
în mentalitatea populară. Este evident că există o diferenţă între prescriptiile canonice, oficia~f· ale ierarhilor 
Bisericii, şi o serie de practici relativ tolerate. Ne gândim,. de exemplu, la credinţa în strigoi , la importanţa 
acordată farmecelor, descântecelor, actelor de vrăjitorie. In privinţa ultimului aspect se impune o deosebită 
atenţie, pentru că, de exemplu, atunci când la Craiova, spre sfărşitul primei jumătăţi a secolului XIX, existau 
judecăţi în care figura acuza de vrăjitorie, nu trebuie să credem că erau înregistrate cazuri ţprzii ale celebrei 
"epidemii de vrăjitoare" care afectase Europa Occidentală şi Centrală în secolele XVI-XVIIl7 

• Ar trebui să ne 
întrebăm dacă nu avem de-a face cu intervenţia statului, mai bine organizat în perioada regulamentară, de a 
controla natalitatea, prin eliminarea unor forme de medicină populară şi a celor care le practicau. Interesantă 
pentru această perioadă de tranziţie ni se pare justificarea introducerii unor practici moderne de igienă sanitară 
sub acoperirea unor procese de vrăjitorie, prin mdepărtarea tocmai a acelora care ar fi putut opune rezistenţa cea 
mai mare. 

Merită amintită şi importanţa blestemelor75 care nu lipsesc aproape de pe nici un act cu valoare majoră, 
de la contractele de cumpărare-vânzare, diate, până la însemnările de pe cărţi vechi care marchează interdicţia de 
înstrăinare în afara familiei sau a comunităţii. De altfel avem motive să credem că această intruziune şi fixare în 
aria scrisului mărturiseşte prestigiul de care se bucură şi în lumea oralităţii. 

Tinând cont de numărul de cruci care au fost identificate în special în nordul Olteniei, ar fi interesant de 
discutat despre semnificaţia crucii în mentalitatea populară. Desigur, se poate ~frbi mai curând de existenţa la 
nivel popular a unor reprezentări mentale aP.arte legate de sacralizarea spaţiului şi nu de practici superstiţioase 
pe care unii călători străini le asociază cu mijloacele de apărare împotriva strigoilor. 

Devierile de la practica religiosă, actele de ireverenţiozitate sunt aspru condamnate. Mitropolitul Neofit 
( 1738-1753), într-o pastorală nedatată, critică faptul că atât preoţii cât şi mirenii nu erau străini de anumite 
"diavol eşti obiceiuri' şi înaltul prelat ortodox dădea ca exemple .. borăcenii" ce să îmbracă în haine muereşti şi 
căluşari ce joacă pre la Rusalii şi Drăgaica ce să îmbracă cu haine bărbăteşti şi joacă la naşterea Mergătorului 
înainte şi Botezătorului Ioan, ţi ind şi sabia în mână şi brezaia ce pune pă obrazul lui o faţă de ocară cu peri, chip 
de mascara Ji de batjocură ce Joacă la naşterea Domnului Hristos şi devia ce iaste căpăţână de râmătoriu şi umblă 
ţiganii cu dansa, în ziua ajunului Sfăntului marelui ierarh X.psile şi păpăruda ce iaste înfăşurată cu bozii şi joacă 
JOI a treilea săptămână după Paşte ~i câte altele asemenea" . 

Aceste manifestări, întâlmte cu precădere în lumea rurală, nu exclud faptul ca ţăranii trăiesc într-un timp 
creştin, marcat de sărbători creştine precum Crăciunul, Boboteaza, Paştele, patronat de diferiţi sfinţi, 
reprezentanţi ai panteonului creştin. "Conţinutul acestui timp creştin-remarca Daniel Barbu-nu are însă prea mult 
de-a face cu credinţa Bisericii, cu liturghia şi cu sacramentele ei. Obiectele şi ritualurile magice (paşti, măşti, 
travestiuri, săbii, frunze, capete de porc, dansuri etc.) au adoptat uneori un nomenclator creştin s-au insinuat 
adesea într-o cronologie creştină, au imitat sau doar împrumut~\ limbajul, simbolurile şi valorile vieţii creştin, 
fără însă a se lăsa cu adevărat modelate de credinţa evanghelică" . 

Respectiva religiozitate populară, semnalată la nivel rural n-a reprezentat în secolul XVIII produsul 
unei mutaţii, rezultatul secularizării şi al descreştinării. ea nefiind deloc o noutate decât pentru un ierarh foarte 
zelos care este adeptul unui proces de clericalizare a mentalităţilor. De altfel, nici nu se poate vorbi de 
descreştinare pentru că atunci ar trebui să admitem postulatul unei ~:reştinări absolute. ceea ce contrazice 
rezultatele anchetelor istorice recente. Aceste sărbători care ţin de dimensiunea festivă a timpului pot fi însă foate 
bine văzute ca reprezentând un loc de înfruntare între cultura folc~~rică şi instituţia ecleziastică, cu precizarea că 
intervenţia statului nu este atât de brutală şi directă ca în Occident . 
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Condamnările unor astfel de manifestări, specifice culturii populare de altfel, sunt lipsite de luarea unor 
măsuri severe de eradicare a lor. Abia cu începutul secolului XIX, ma1 precis din perioada regulamentară, statul 
se implic! mai serios în sprijinirea Bisericii m stabilirea normelor care definesc pe "bunul creştin", dar şi pe 
cetăţeanul moral. 

Demersul nostru sumar a încercat să inventarieze câteva ~intre elementele care compun un dosar mult 
mai consistent al unei problematici specifice. Din perspectiva unei istorii a mentalităţilor, încă puţin cunoscută la 
noi, am avut în vedere schiţarea câtorva jaloane, deschizând posibilitatea unei incursiuni sistematice în acest 
univers complex al sentimentelor, atitudinilor şi credinţelor religioase care animă la un moment dat o comunitate 
şi ~ră restituirea căruia riscăm să rămânem cu o perspectivă incompletă asupra istoriei. 

THE RELIGIOUS FEELING IN OLTENIA (LATE XVIIth -EARLY XIXth CENTURIES). 
METHODOLOGICAL ISSUES 

Abstract 

The present paper is a part of a research focused on the study of religious feeling in Oltenia during the 
transition from the medieval to the modem period. The study reconstructs the main issues ( historiografical 
precedents within the Romanian historiografic area, methods, sources etc) and, at the same time, tries to open the 
way for similary investigation in the Oltenia county. 

The author tries to underline the principal aspects which can be taken into account in a such research: 
the religious discourse ofthe eclesiastical tiierarchy, the popular practices of devotion, with special survey on the 
complexe interaction between "le prescript" and "le vecu" after Jean Delumeau words. 

Note 

1 Cf.Aiphonse Dupront, Anthropologie religieuse în Faire de /'histoire sous la direction de Jacques Le GofT, Pierre Nora et Jacques Revel 
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Structuri artistice tradiţionale în epoca episcopului 
Grigore Socoteanu (1749-1764) 

Ioana Ene 

La mijlocul secolului al XVIII-lea, mişcarea culturală de la Episcopia Râmnicului se concentrează într
un eficient efort sub patronajul lui Grigore Socoteanu, epocă în care se valorifică intens tradiţii de artă figurativă 
cantacuzine şi brâncoveneşti, se reactualizează simboluri şi metafore vizuale din care răzbate o mentalitate 
cărturărească, dirijată conştient de înalt ierarh, dar şi o atitudine aristocratică prin care, aşa cum s-a remarcat 
"evul mediu întârzia adesea în plină epocă modernă" 1• 

Grigore Socoteanu, descendent al unei familii de mari boieri pământeni, ocupase în viaţa sa civilă 
funcţii administrative, iar în viaţa monahală fusese egumen al Coziei şi eclesiarh al centrului eparhial. El s-a 
adaptat unui model de atitudine tradiţionalistă în care un loc important îl ocupa consecventa care operează la 
nivelul relaţiilor umane, de tipul învăţător-ucenic2 • Astfel, el a urmat îndeaproape programul cultural al 
predecesorului său, Climent, care fusese un sârguincios ctitor şi editor, cel care îl recomandase drept "un iubit 
ucenic". 

Intenţiile ambiţioase de ctitorire ale acestui înalt ierarh, de la care oraşul Rm Vâlcea păstrează trei 
frumoase monumente: paraclisul Episcopiei, bisericile Buna Vestire şi Toţi Sfinţii, s-au finalizat cu dificultate, 
prin ajutorul "sponsorilor" în limitele unui fenomen de "democratism" muntenesc3

• 

În ansamblul arhitectonic al episcopiei ( a cărei refacere a început în 1735) elegantul Paraclis, ctitorie a 
lui Grigore Socoteanu din 1751-1753, se înalţă pe latura nordică. El este dedicat sfăntului eponim, patron şi 

ocrotitor, Grigore Bogloslovul, înfăţişat" deasupra intrării, aşezând coroana investiturii de origine divină pe capul 
episcopului, un act de legitimare care ne întoarce în timp, spre pictura secolului al XVI-lea, de la bolniţa 
Coziei.Sistemul constructiv aminteşte încă prin arcurile sprijinite pe picioare verticale, de cel sârbesc, utilizat la 
biserica mare a Mânăstirii Cozia4

, dar edificiul este actualizat prin existenţa pridvorului deschis, la origine, şi 
prin pictura exterioară cu filozofi şi sibile, de pe faţada sudică, motiv de inspiraţie livrescă, a cărui origine se 
regăseşte într-un program iniţiat de "prinţi" ai bisericii5

, caracteristic pentru atmosfera social-politică impregnată 
de ecouri eshatologice a vremii6

• 

Zece scene din Apocalips sunt reprezentate în pridvor, aceeaşi temă regăsindu-se în pridvorul bisericii 
Buna Vestire, lăcaş refăcut "din temelie", după cum informează pisania, între 1747-1751, 7(care reia un tip, mult 
utilizat în epocă, de treflă cu o turlă şi clopotniţă pe pronaos) într-o înlănţuire simbolică alăturată fiind Judecăţii 
de apoi şi celor şapte sinoade ecumenice8

• 

Deşi ctitorul refacerii a fost Climent, lucrările au continuat sub supravegherea lui Grigore Socoteanu, 
aşa cum s-a întâmplat şi la Toţi Sfinţii, unde succesorul Partenie a avut această calitate, râvna lui găsindu-şi 
întruchiparea în figura episcopului omonim, care deschide teoria acestora din pictura murală din altar. 

De remarcat este faptul că pictura bisericii amintite (ale cărei forme arhitectonice copiază stângaci pe 
cele ale bisericii lui Neagoe de la Curtea de Argeş, efectul obţinut fiind deosebit de pitoresc) a rămas neterminatâ 
o dată cu moartea principalului susţinător financiar9

. 

Pentru a reveni la pictura din pridvorul bisericii Buna Vestire, trebuie precizat că Judecata de apoi 
urmează tipul consacrat la catholiconul Mănăstirii Hurezi, reprezentare complexă, care a servit drept model 
pentru un lung şir de monumente din sec. al XVIII-lea, din Oltenia. Ea a fost urmată fără abatere: tronul 
Hetimasiei se află deasupra intrării despărţind "dreptul Rai" de iad, unde se zbat bogatul nemilostiv, femeia 
adulteră, cârciumăreasa înşelătoare, dar şi cei care iau mită alături de o bogată galerie de ierarhi eretici, împăraţi 
tirani; are loc cântărirea sufletelor, iar dedesubt apar cele cinci trepte ale chinurilor care vor fi îndurate în 
"întunericul de nepătruns". 

Alăturarea de sinoadele ecumenice, de fapt mărturisiri ale credinţei şi bătălii victorioase ale luptei 
împotriva ereziilor, este o soluţie care pare să fi corespuns unor intenţii politice, fiind în legătură cu lupta 
împotriva prozelitismului catolic, dar şi cu ambiţiile boierilor pământeni din "mica Valahie", care nutreau, in 
lupta impotriva dominaţiei străine, idealuri măreţe 10 • 

Zugravi diferiţi au realizat cele două reprezentări ale Apocalipsului: Dimitrie ereu, in 1751, s-a semnat 
la proscomidie, la biserica Buna Vestire, iar Grigore Ranite a pictat paraclisul în 1753. Datorită programului de 
comandă şi instrucţiei în limitele tradiţionale ale meşteşugului, cei doi au realizat lucrări destul de aemănătoare. 
Ele păstrează calitatea expresiei, geometria compoziţiei şi simţul cromatic. Culorile sunt dense, teroase, saturate. 
Prevalează un efect decorativ, agreabil. 
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Activitatea zugravului Grigore Ranite, care era din Craiova, iar apoi s-a stabilit la Sebeş 11 se situează în 
imediata descendenţă brâncovenească. 

În 1732, el restaura (cu Gligorie şi Gheorghe, fratele său) naosul Mănăstirii Tismana, în 1738 picta 
capela de nord a bisericii Sf. Nicolae din Scheii Braşovului (cu Gheorghe, Ioan, Mihail); în 1758, echipa 
Grigore, Pană, Gheorghe, Radu, şi-a lăsat semnătura la proscomidia bisericii din Gura Văii, Bujoreni, Vâlcea, 
unde episcopul Grigore Socoteanu e înfliţişat în stânga uşii de intrare în pronaos, pe vest. 

1758, Gura Văii, Bujoreni. 
Episcopul Grigore Sococteanu, 
pronaos, vest. 

Din iniţiativa aceluiaşi episcop, Grigore împreună cu fiul său Ion, a pictat, în 1757-1759 schitul Crasna, 
rămas neterminat din timpul lui Matei Basarab, care era metoh al episcopiei Râmnicului. 

Zugravul Dimitrie a lucrat după jumătatea secolului al XVIII-lea. În 1752, în echipă (cu Gligorie, Ion, 
Mihail) a pictat ctitoria episcopului Climent de la Colnic, Frânceşti; 1753, a pictat ctitoria egumenului de la 
Hurezi, Dionisie Bălăceanu, Toţi Sfinţii, din Baia de Fier (în echipă cu fraţii Teodor şi Pană, Ion, Preda, 
Constantin, Nicolae). Tot la comanda egumenului, Dimitrie va mai picta, în 1757, biserica Sf. Mihail din 
Romanii de Jos (o mai veche ctitorie a primului egumen al mănăstirii Hurezi, Ioan). În 1766, zugravul a reflicut 
pictura din pronaosul şi pridvorul Mănăstirii Tismana 12

• În 1759, el s-a semnat în naosul bisericii Toţi Sfinţii din 
Rm Vâlcea. 

În 1755 când episcopul Grigore Socoteanu, retras la Mănăstirea Govora, repara incinta, Dimitrie, 
împreună cu Ioan, a realizat o icoană împărătească înfliţişând pe Ioan Botezătorul şi pe Sf. Nicolae, într-o 
manieră care se apropie de modalităţile e exprimare ale picturii pe lemn brâncoveneşti. 

Tipurile şi asamblajele din pictura murală, care se inspiră din modelele puse în circulaţie în epoca 
brâncovenească, au, la jumătatea secolului al XVIII-lea unitate şi coerenţă, exprimând, prin apelul permanent la 
tradiţie, constanta spirituală a epocii profund ancorată în istorie. Între programatorii vremii trebuie să-I socotim şi 
pe episcopul Grigore Socoteanu, cunoscător al sensurilor morale şi dogmatice, căruia "datoria cea creştineasclf' 
îi impunea câştigarea "sufletelor creştinilor" şi revizuirea, în numele unor idei iluministe, atitudinii faţă de 
educaţia tinerei generaţii, care se putea face şi pe această cale. 

Pictura din altar este prevalent liturgică: la nivelul turlei, s-a reprezentat, atât la Buna Vestire cât şi la 
Toţi Sfinţii, figura lui Hristos Pantocrator şi Liturghia îngerească. 

Sunt multiplicate scenele de la proscomidie, unde alături de Viziunea lui Petru din Alexandria şi Vir 
Dolorem, mai apar Mironosiţele la mormânt şi figuri de arhidiaconi. 

Se multiplică, de asemenea scenele de pe dosul tâmplei, unde se reprezintă Jertfa lui Avraam, de obicei 
în trei episoade, Cei trei evrei în cuptorul de foc, tema cu rezonanţe apocaliptice, şi întâlnirea lui Aron cu 
Melhisedec. 

Reapare, în altar scena Cortul Mărturiei, verigă de legătură între Vechea Lege şi Noua Lege, simbol al 
Bisericii însăşi, a cărei compoziţie aminteşte pe aceea de la biserica lui Neagoe din Curtea de Argeş, dovedind o 
dată în plus, formaţia de atelier a zugravilor epocii şi vehicularea tipurilor prin circulaţia caietelor de modele. 

În ambele biserici Împărtăşania apostolilor îl prezintă pe Iuda întors, scuipând, atitudine pe care arta 
brâncovenească a preluat-o din pictura secolului al XVI-lea. 

În teoria episcopilor din altar, pe lângă cele consacrate, apare cea a lui Ioan Milostivul, patriarh al 
Alexandriei, ale cărui virtuţi erau mult pretuite în epoca brâncovenească. 

Pictura naosului se referă la Sărbători, Pilde, Minuni, ciclul Învierii şi Patimi foarte dezvoltate, realizate 
în spirit realist şi narativ. 
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Naraţiunea Patimilor se desfhşoară pe peretele de vest al naosului, la biserica Toţi Sfinţii, ca şi pe 
timpanul de vest deasupra Adormirii, un asamblaj obişnuite nu doar la începutul secolului al XVIII-lea, la 
Fedelşoiu sau Govora, ci şi după aceea, în deceniile următoare ale epocii postbrâncoveneşti, la Bodeşti, Intrarea 
în biserică, de exemplu, ctitorie din 1732 a episcopului lnochentie, pe care urmaşii acestuia, Climent şi grigore 
Socoteanu, o refac în 1749. 

Ciclul Patimilor cuprinde scene ca: Rugăciunea de pe munte, Cina de taină, Renegarea lui Petru, Iisus la 
Ana şi Caiafa, Iisus în faţa lui Pillat, Banchetul lui Irod, Flagerarea, Răstignirea, cu episodul împărţirii hainelor, 
Drumul crucii, Coborârea de pe cruce, Îngroparea, Spânzurarea lui Iuda, etc. 

Cilul Minunilor cuprinde scene ca Vindecarea celor doi îndrăciţi, prezentă în naosul bisericii mari a 
mănăstirii Hurezi, Înmulţirea pâinilor, Nunta din Canoa, Pescuitul miraculos, Blestemul smochinului neroditor, 
Cina din casa lui Levi. 

Dezvoltarea pe care acest ciclu o capătă în arta brâncovenească a fost pusă în legătură cu influenţe 
iconografice ale picturii athonite şi cretane din sec. al XVII-lea, dar şi cu dezvoltarea cultului Maicii Domnului 
în acest veac 13

• 

Marile sărbători cuprind scenele: Naşterea, Întâmpinarea, Botezul, Duminica Floriilor, Înălţarea, 
Schimbarea la faţă, Stănta Treime vetero-testamntară, Cincizecimea, Adormirea Maicii Domnului, reprezentată 
la Buna Vestire în trei episoade; la acestea se adaugă Învierea lui Lazăr, Înjumătăţirea praznicului, duminici. 

La naşterea arcului triumfal în naos, la Buna Vestire, s-au reprezentat scenele Intrarea în biserică a 
Maicii Domnului (la sud) şi Naşterea Maicii Domnului (la nord), scene în evidentă legătură cu hramul, care 
însuma conotaţii social-politice fiind mult răspândit în epocă. 

Teoria sfinţilor din primul registru al naosului este puţin individualizată, iar în absida sudică, la Buna 
Vestire, apare Deisis, scenă unde s-a folosit o decoraţie modelată în stuc cu elemente vegetale, utilizată în 
ctitorii le cantacuzine de la începutul secolului. 

Trecerile dintre naos şi pronaos cuprind pe Zosima şi pe Maria Egipteanca, reprezentând sacrificiul 
pentru răscumpărarea păcatelor. 

În ambele monumente, pictura din pronaos a rămas neterminat!; parţial, la Toţi Sfinţii este reprezentat 
Imnul Acatist. 

Fără a deveni o aplicare dogmatică a unor teme iconografice preluate din arta brâncovenească, 
programele, încărcate de sensuri şi conotaţii eshatologice, întrevăd speranţa în desăvârşire spirituală prin unitatea 
în jurul Bisericii tradiţionale, prin credinţa în simbolul Sfintei Treimi şi în Întrupare. 

Caracteristică pentru monumentele ridicate la jumătatea secolului al XVIII-lea este dispoziţia scenelor 
din timpanele naosului, care, de asemenea a fost preluată de la catholiconul mănăstirii Hurezi. Este vorba de 
alăturarea la nord a Învierii, în varianta bizantină, Anastasis şi la sud, a Duminicii tuturor sfinţilor, temă rar 
întâlnită, derivând dintr-o iconografie de tip triumfal, care a întruchipat idealurile unor mari conducători 

spirituali, între care trebuie amintit Ştefan 1, mitropolitul Ungrovlahiei (1648-1653; 1656-1668) şi Antim 
lvireanul, care dedica în 1715, ctitoria sa din Bucureşti Tuturor Sfinţilor 14 • 

Timpanul de vest cuprinde, ca în varianta de la Hurezi, Adormirea, în mai multe episoade (trei la Buna 
Vestire), alte scene din Patimi, cel mai adesea Răstignirea 15 • 

Încercând să surprindem trăsături ale epocii de la jumătatea secolului al XVIII-lea trebui-e să ne referim 
şi la bogata decoraţie în piatră, care la biserica Toţi Sfinţii aparţine meşterului Ioan, pietrar, care s-a semnat (aşa 
cum înainte cu un deceniu semna şi Iosif, autorul foişorului lui Dionisie de la Hurezi) pe portal. Lucrările lor 
sunt o mărturie a dezvoltării meşteşugului, dar şi a gustului epocii, care preţuia elementele florale, înlănţuite într
un relief puţin înalt, în care descoperim apetenţa pentru stilul "omatus", pentru rafinamentele de percepţie, 
specific epocii brâncoveneşti. Este remarcabil efortul, care s-a ~cut în al treilea sfert al veacului al XVIII-lea, de 
a varia repertoriul morfologic, de a obţine plasticitatea volumelor, prin utilizarea, cu vioiciune, a unor simboluri 
şi embleme subsumate unor intenţii care s-au estompat prin trecera vremii. 

Aplecarea către o heraldică imperială, reprezentată prin motivul pajurei cantacuzine, care apare şi la 
exteriorul Paradisului sau, realizată în stuc, la baza tâmplei de la Toţi Sfinţii, se asocia cu grija pe care episcopii 
Râmnicului, incluzând, deci, pe Grigore Socoteanu, au arătat-o românilor ortodocşi din Transilvania, aflată sub 
păstorirea lor după ocupaţia austriacă. 

Moda alcătuirii blazoanelor şi emblemelor ecleziastice cunoaşte o mare dezvoltare, o asemenea 
reprezntare păstrându-se, parţial, pe portalul de la Toţi Sfinţii, rezistând vremii doar insignele arhiereşti. 

Acest mediu eclectic, în căutarea propriei identităţi, cultivă o imagistică proprie în care o tipologie 
prefemţială îl în~ţişează pa Iisus ca arhiereu încoronat, explicând credinciosului că puterea sacerdotală a Noului 
Testament îşi are începutul în EL. La fel, încoronat!, apare Maica Domnului, protectoare şi ocrotitoare a 
umanităţii, este prezentată cel mai adesea încoronat!, fie de Sf. Treime sau în scena denumită Deisis regal, dar 
chiar în variantele frecvente. cu Pruncul. 

Încercarea de armonizare a încărcatului repertoriu de forme tradiţionale cu elemente decorative de 
factură şi influenţe diverse, orientale sau occidentale, baroce, rococo, renascentiste, creează impresia de pitoresc 
şi exuberanţă, deşi spiritul epocii este grav, concentrat nostalgic. 
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A rămas viu, datorita dezvoltării economice ale unor categorii sociale, simţul valorificării edificiului în 
peisaj cu sugestii venite din arhitectura rezidenţială de tradiţie brâncovenească, şi moda preocupărilor jardiniere, 
care îl îndeamnă pe episcopul Grigore Socoteanu să oragnizeze spaţiul ambiental, să creeze grădini folosindu-se 
de serviciile unor specialişti aduşi în acest scop din Transilvania16

• 

În epoca sa putem situa şi un interes pentru sistematizare urbană, dacă ne gândim la amplasarea, astazi 
denaturata, a clopotniţei de Ia biserica Toţi Sfinţii. 

Voinţa de reinnoire şi selecţia operata Ia nivelul temelor şi modalităţilor de exprimare a fost 
stimulatoare pentru zonele artei de tradiţie bizantină, care reactualizând elemente formale ale perioadei 
cantacuzine şi brâncoveneşti, s-a dezvoltat, luând aspecte uneori spectaculoase, în Oltenia, timp de încă un secol. 

La cumpăna dintre tradiţie, înţelească ca permanenţă spirituală, şi noutate, a unor configuraţii artistice, 
aceasta epocă, de care se leagă personalitatea episcopului Grigore Socoteanu, se defineşte prin trăsături specifice, 
care, Ia fel ca în epoca brâncoveneasca. decurg din conştiinţa lucidă a unor cărturari. 

Resume 

L'ouvrage se propose d'analyser Ies nuances artistiques (particulierement iconografique) a Iepoque de 
l'eveque Grigore Socoteanu. On nous presente ainsi Ies monuments d'arhitecture de Vâlcea et leur peinture: 
L'oratoire de I'Eveche, Ies eglises "Buna Vestire" et "Toţi Sfinţii". 

Note 

1 Razvan Theodorescu, Civilizaţia românilor intre medieval şi modem, ed. Meridiane, Bucureşti, 1987, voi. 2, p. 121. 
1 Daniel Barbu, Portretul unui discipol: Ştefan a/Il-lea al Ungrov/ahiei, în Revista istorica, 1992, nr. 5-6, p. 547-557. 
3 Razvan Theodorescu, op. cit., voi. 2, p. 99. 
4 N. Ghika-Budeşti, Evoluţia arhitecturii in muntenia şi Oltenia, IV, Noul stil românesc in veacul al XV///-Iea, BCMI, 1936, p. 51. 
~Razvan Theodorescu, op. cit., voi. 2, p. 99-104. 
6 Razvan Theodorescu, Histoire et prophetie dans /'art valaque de la premiere moi tie du XVI/l-e siecle, in voi. Roumanis et balkaniques dans 
la civilisation sud-est europeenne, ed. Enciclopedica, Bucureşti, 1999, p. 410-417. 
7 Pisania se refera adesea la data sfintirii lllcaşului, nu numai la cea a încheierii constructiei; în cazul de fata ea indica anul 1947; deasupra 
uşii de intarre în pronaos e inscrisi! o lata: 2 septembrie 1751; a se vedea şi articolul lui Nicolae Popescu Cllpreni, Despre familia episcopului 
Grigore Socoteanu, în Mitropolia Olteniei, 1972, nr. 1-2, p. 16-25. 
8 Cornelia Pillat, Câteva aspecte ale temei Apoca/ipsu/ in pictura din Valahia, revue des Etudes sud-est europeenne, nr. 2, 1973, p. 165-201; 
aceste teme au aparut la biserica crefulescu, 1722 şi la biserica manastirii Vacareşti, tot 1722, în pridvor. 
9 Meletie Rlluţu, Monografia ec/eziastică a judeţului Vâlcea, Rm Vâlcea, 1908, p. 80-81. 
10 Andrei Pippidi, fables, Bagatelles et impertinences, în voi. Hommes et idees du sud-est europeen a raube de l'age moderne, ed. 
Academiei, 1980, p.270-275 
11 Cornel Tatai Balta, Pagini de arta româneasca., Alba Iulia, 1998, p. 28-41. 
12 Restaurare realizata cu simtul responsabilitatii profesionale, care a pennis posteriUitii sa aprecieze valoarea frescelor din sec al XVI-lea. 
11 Corina Popa, Pictura bisericii mănăstirii Hurezi- realitate artistica şi culturala a secolului al XVIII-lea, Studii şi cercetari de istoria artei, 
1986, tom 33, p. 13-30. 
" Corina Popa, art. Cit, p. 18. 
1 ~ AceastA dispozitia a timpanelor apare la Zlltreni, ctitoria vornicului Preda ZAtreanu, 1734; Teiuş, ctitoria ieromonahului Nicolae Teiuşanu, 
1735, dar pictata în a doua jumatate a sec. Al XVIII-lea; la paraclisul episcopiei Râmnicului, 1753-1754; la Gura-Vaii, Bogdaneşti, ctitorie a 
pârclllabului Gheorghe, 1758; la Titireciu, unde inlantuirea teologica se modifica, 1747, repictatll ulterior; la Slllviteşti, 1751 (biserica inchisa 
cultului şi deterioratll). 
16 C.C. Disescu, Discurs rostit/a Rm. Vâlcea la inaugurarea bustului lui Alexandru Lahovari, Conservatorul, VI, 1906, nr. 148, 7/20 iulie. 
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Câteva consideraţii asupra proprietăţilor viticole şi 
pomicole ale mânăstirilor din Vâlcea, în trecut. 

Eugen Deca 

În timpul evului mediu românesc, pe lângă proprietatea devălm~ă, s-au creat în ţările române marile 
domenii feuale laic şi ecleziastic. Domeniul mânăstiresc s-a format şj extms după constituirea statelor feudale 
româneşti şi aşezarea domniei in poziţie centrală a puterii politice. In Ţara Românească, primele documente 
emise de cancelaria domnescă ŞI păstrate până astăzi, pomenesc de primele danii ~cute de domnitori 
mânăstirilor 1 , iar ultima parte a secolului al X!V -lea a însemnat şi începutul alcătuirii domeniului mânăstiresc în 
Oltenia pentru Tismana, Glavacioc, Cozia, etc . 

Din domeniul domnesc, prin donaţii şi schimburi l)lânăstirile din Ţara Românească ajunseseră în 
secolele al XIV-XVI-lea să detină în proprietatea lor 349 sate~. In perioada imediat următoare, după ce Severinul 
(Banatul de Severin) a revemt în administrarea Ţării Româneşti, teritoriul din jurul lui, posedat cu caracter 
particular de banii de Severin, a fost donat de Vladislav Vlaicu 1 şi Mircea cel Bătrân mânăstirilor Vodiţa, 
Tismana şi Cozia din Vâlcea. La inceputul secolului al XVII-lea, deja era constituit domeniul mânăstiresc al 
Coziei, delimitat între RM. Vâlcea şi pădurea Cozia, cuprinzând satele Uliţa, Bogdăneşti, Bujoreni, Olteni, 
Lufiani (Lunea), Seaca, Brădăţeni, Căc1ulata şi Călimăneşti, precum şi o parte din oraşul Râmmc, 4 mori şi 2 
vii . Documentele cancelariei domneşti din timpul lu~ Mircea cel Bătrân, atestă pe lângă o serie de proprietăţi 
viticole şi acordarea de către domnitor a "vinăriciului" , ctitoriei sale- mânăstirea Cozia. 

Un alt aşezământ monahal din Vâlcea care deţinea mari proprietăţi era cel al mânăstirii Govora, ctitorie 
a lui Vlad Dracul, reflicută de Vlad Călugărul şi Radu cel Mare. Documentele vremii sub formă de hrisoave, 
porunci domneşti, cărţi de judecată, anaforale, zapise de vânzare şi cumpărare, contracte de arendare, jalbe, 
sentinţe judecătoreşti se referă în special la proprietăţile acestei mânăstiri, care deţinea la sfărşitul secolului al 
XV-lea: 10 sate, 2 bălţi, un munte ŞI 8 vii6

. Dintre aceste proprietăţi viticole, la 1495, domnitorul Radu c~l Mare 
dăruieşte Mânăstirii Govora, o vie la Drăgăşani şi alta în Dealul Ocnei (n.n. Ocnele Mari) numit "Licura" . Peste 
câţiva ani, la 10 noiembrie 1497, egumenul Dorotei primeşte un mertic anual de 200 vedre de vin din vinăriciul 
domnesc de la Râmnic şi cumpără o vie de la popi Buncea, iar domnitorul Radu cel Mare, îi dăruieşte !:1 5 aprilie 
1498, o livadă de pom1 cumpărată cu 1500 aspri . Peste câţiva ani, la 3 mai 1502, tot Radu cel Mare întăreşte 
mânăstirii Govora, pe lângă o moară în· Râmnic şi o vie la Copăcel, vinăriciul din Titireciu şi Râmnic. De altfel, 
efortul financiar al voievodului Radu cel Mare de a înzestra mânăstirea cu noi proprietăţi, se cifra în jurul sumei 
de 3 7 .20Q aspri, a sumă foarte mare pentru vremea aceea. 

In prima jumătate a secolului al XVII-lea, puterea economică a Mânăstirii Govora era suficient de mare, 
dovadă fiind că în cursul anului 1639, egumenul Meletie cumpăra de la câţiva locuitori di9_, satul Buneşti (vecin 
cu mânăstirea) mai multe răzoare de vie din "via de la Buneşti cu tot pometul în vârful viei" . 

Preocupat pentru sporirea averii Mânăstirii Govora, egumenul Paisie (1683-1715) s-a străduit să 
cumpere noi ocme, sate, vii şi pometuri. Astfel, la 27 mai 1705, el cumpără de la Mihfj: Fălcoianu via acestuia 
din dealul Drăgăşanilor, aflată pe moşia Episcopiei Râmnicului, la preţul de 45 de taleri . 

La 2 aprilie 1728, Mânăstirea Govora cumpăra o nouă vie în Dealul Drăgăşanilor cu 80 de taleri 11
• 

Mânăstirea Bistriţa, ctitorie boierească a Craioveştilor, a fost înzestrată de-alungul secolelor cu 
numeroase sate, munţi, livezi şi vii, apoi i s-au dăruit mori, heleşteie, vămi şi obiecte cultice de mare valoare. 

De-a lun&ul timpului, mânăstirea a fost înzestrată cu numeroase vii şi livezi, având suprafeţe mai mari 
sau mai mici, răspandite m judeţele Vâlcea, Gorj, Olt, Dolj. 

Din Vâlcea, documentele de la finele secolului al XV-lea şi începutul celui următor, pomenesc de viile 
de la Plăviceni pe Soaş, donate de fraţii Craioveşti mânăstirii Govora şi menţionate în Cartea banului Barbu 12

, 

ele fiind confirmate ulterior de domnitorii Vlad Călugărul, Mihnea cel Rău şi Mircea Ciobanu. 
Din secolul al XVI-lea sunt pomenite viile şi livezile de la Râmnic, care au fost cumpărate de la Sasca 

pârcălabul pentru suma de 4000 asprt de boierii Craioveşti şi donate mânăstj~ii, aşa cum reiese dintr-un zapis, 
emis la 16 august 1506 chiar la Bistriţa de "mult prea păcătosul numit Stepan" . 

Din apropierea Râmnicului, oraşul de reşedinţă al judeţului sunt menţionate la sfărşitul secolului al 
XVII-lea viile de la Căzăneşti, Bârzeşti, Băbeni, cele de la Troianu, având o suprafaţă de 9 răzoare şi o piv~iţă 
de piatră~4, viile de la Titirec1u, Ocnele Mari, precum şi viile din "Dealul Oltenilor" sau "Dealul Bujoranilor" 1 

• 

In partea de sud a judeţului Vâlcea, Mânastirea Bistriţa stapânea în secolele al XVII-XVIII-lea, viile de 
la Râmeşti, c~ o suprafaţă de 9 răzoare, pe care le cumpara egumenul Gherasim la data de 29 martie 1671 de la 
ţăranii dm sat 6

• Tot în aceeaşi arie geografica sunt amintite de documentele vremii, viile de la Zătreni şi viile de 
la Drăgăşani, care ocupau suprafeţe de zeci de răzoare cu viţă de vie (amintim că un răzor de vie=30x60 stânjeni; 
1 stânjen=2,08m). 

Pe lângă proprietaţile viticole, Mânăstirea Bistriţa deţinea terenuri întinse (livezi) cultivate cu pomi 
fructiferi}n toată Oltenia şi în mod deosebit în judeţele Vâlcea şi Gorj. 

In judeţul Vâlcea sunt menţionate câteva mari gvezi de la Râmnic, cumparata de fraţii Craioveşti de la 
Sasca pârcălabul şi donată mânastiri1 la 16 august 1506 , apoi livada de la Soaş, din apropiere de Ocnele Mari, 
amintita în documentele din timpul domniilor lui Şerban Cantacuzino şi Constantin Brâncoveanu, livezile de la 
Cacova, Titireciu şi Băbeni, ocupate în mod deosebit cu mari suprafeţe de pruni. 

Marile domnii din secolul al XVII-lea ale lui Matei Basarab şi Constantin Brâncoveanu, au insemnat nu 
numai ctitorirea unui mare număr de mânăstiri, schituri, dar şi realizarea unor domenii importante pentru acestea. 
în special pentru mânăstirile Arnota şi Hurez. Mânăstirea Hurez a fost înzestrată de domnitorul Constantin 
Brâncoveanu cu numeroase moşii, dar şi cu vii, acordându-i şi dreptul de vinariciu asupra mai multor sate, dare 
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pe care o sporeşte mereu ajungând pe Ia anul 1700 Ia 40 bani/vadră, creând o serie de nemulţumiri în rândurile 
ţărănimii. Aceeaşi mânăst1re deţinea în rroprietatea sa o mare suprafaţă viticolă în satul Suteşti (vecin cu 
Orăgăşaniul) din moment ce plătea \" anu 1796, pentru lucrările viticole şi întreţinerea ei, 525 de taleri, o sumă 
foarte mare pentru vremea aceea1 

• Tot din zona viticolă Drăgăşani, documentele secolului al XVIII-lea, 
pomenesc că Mânăstirea Hurez, stăpânea o mare vie dăruită de monahul Gherasim din Măgureni, localitate unde 
erau amenajate linuri şi teascuri pentru prelucrarea strugurilor, precum şi crame pentru depozitarea şi păstrarea 
vinului 19

• 

Pentru prima jumătate a secolului al XIX-lea, cel mai valoros document în conturarea proprietăţilor 
mânăstireşti, rămâne Catagrafia Obştească din 1831, acest izvor statistic fiind singurul până la acea dată, care 
păstrează o informaţie la mvelul întregii Ţări Româneşti. Această catagrafie ne permite să reconstituim pe o largă 
bază documentară, structura domeniului mânăstiresc în ultima lui fază de existenţă în contextul marilor prefaceri 
economico-sociale din epoca modernă. 

Dintr-o următoare cat~fie obştească realizată în anul 1838, reiese clar că mânăstirile excelau din 
averea lor prin plantaţiile de vii , (ajungând la acea dată la aproximativ 72 de pogoane de mânăstire), livezi de 
pruni (între 1 000-4000), cirezi de b01, vaci, turme de oi şi prisăci. 

Similar rolului politic, administrativ, militar şi cultural al marii bănii a Olteniei, pe plan religios a fost 
cel al Mitropoliei de la Craiova şi al Episcopiei Râmnicului şi Noului Severin de la ~[11 Vâlcea, care şi-au 
constituit mari domenii din sate, părţi de sate, mori, case, prăvălii, vii şi livezi- . Din consemnările 
memorialistice ale unor călători străini (franco Sivori, Botero, Evha Celobi, Paul de Alep) în trecere în secolele 
al XVI-XVII-lea prin Valahia şi Vâlcea avem informaţii complete nu numai despre o sserie de localităţi şi 
mânăstiri, dar şi despre viile şi livezile lor, aprecieri despre calitatea vinurilor din acest colţ de ţară. 

Pe baza informaţiilor de arhivă şi a unor consemnări memorialistice ale unor personalităţi istorice ale 
vremii, putem afirma că Episcopia Râmnicului avea în stăpânirea sa numeroase vii şi livezi, localizate atât în 
satele dm preajma reşedinţei sale, dar mai ales în zona pOdgoriei Drăgăşani, proprietăţi care îi aduceau mari 
venituri. 

Pe lângă marile mânăstiri vâlcene, ctitorite de domnitori sau de marile familii boiereşti, au existat şi 
mânăstiri_mici ŞI biserici, care au fost şi ele înzestrate cu delniţe, vii şi livezi de către boierii ctitori ai acestora. 

In urma cercetării şi investigării documentelor de arhivă, referitoare la problema pusă în dezbatere se 
pot trage o serie de concluzii. Astfel, de-a lungul secolelor, proprietăţile viticole şi pomicole ale mânăstirilpr 
vâlcene s-au bucurat de privilegii speciale acordate de ctitori şi voievozi prin hrisoave şi zapise de întărire. In 
general, proprietăţile erau confirmate ("întărite") de voievozi, în moştenire deplină şi neatmse de nimeni. 

Totodată putem considera, că, în secolul al XVI-lea, marile proprietăţi ale mânăstirilor erau pe deplin 
formate cu dreptun şi privilegii precise asupra bunurilor, totuşi ele au continuat să crească în întindere şi să-şi 
sporească influenţa în viaţa economică şi politică. 

Prin structura sa divizată şi dispersată pe tot teritoriul Olteniei, domeniul mânăstiresc din Vâlcea se 
integrează specificului românesc. Remarcabilă este asemănarea domeniului mânăstiresc cu cel boieresc, acestea 
se întrepătrund atât în întinderea lor, cât şi în timp. Numeroase au fost cazurile când sate (moşii) treceau de Ia 
boieri Ia mânăstiri şi invers, de la mânăstiri către ctitorii-donatori. 

Domeniul mânăstiresc, cu o organizaţie internă proprie, nu s-a adaptat schimbărilor de structură din 
societatea românească, intrând astfel într-o permanentă contradictie cu ideea de progres. 

Formarea domeniului mânăstiresc a fost un proces spectfic evului mediu, tar evoluJia lui s-a încheiat în 
anul 1863, în urma legii secularizării averilor mânăstireşti. De aceea, reformele de moderntzare ale domniei lui 
Alexandru Ioan Cuza au dus la dizolvarea domeniului mânăstiresc, rămânând în proprietatea lui doar mici 
suprafeţe de vii şi livezi pentru hrana comunitălilor monahale. 

Sfârşitul secolului trecut şi începutu secolului al XX-lea, marchează pentru plantaţiile viticole ale 
mânăstirilor, un puternic moment de criză, datorită invaziei filoxerei care a dus la distrugerea viilor, urmând apoi 
o perioadă dificilă de plantare şi adaptare de noi soiuri, aduse din import. 

Resume 

L'article identifie quelque proprietes qui se rapportent â la viticulture des monasteres de Vâlcea dans 
une periodes qui s'etend sur 3 ou 4 stecre. Il s'agit des monasteres Cozia, Govora, Bistriţa, Hurez. 

Note 

1 Colecţia DOCUMENTA ROAfAl1'/AE, B, voi. 1, Bucureşti, 19~6. passim. 
2 Ion Donat, Ion Patroiu, Dinica Ciobotea: Catagrajia obştească a Ţării Româneşti din 1831. Editura Helios, Craiova. 1999. p. XXXIX. 
J Ion Donat, Le domaine princier rural en J 'a/achie, p. 208. 
'Corneliu Tamaş, Fals!ficarea unor documente privind robii mânăstirii Co=ia, în BURIDAVA, Rm. Vâlcea, 1982. p. 95-1 OI. 
~Documente privind Istoria României, veacul al XIII-XIV-lea, seria B, T, R, Bucureşti, 1954. p. 87. 
6 Ibidem. p. 92-92. 
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10 Arhivele Statului Bucureşti. fond Mânastirea Govora, XV. 
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Mircea Eliade 

Fenomenologia Sacrului* 

Constantin Mihai 

Fenomenologia sacrului apare la MIRCEA ELIADE ca o retranscriere în linie cronologică a 
dimensiunii simbolice a sacrului, în vederea identificării TRANSCENDENŢEI în conştiinţa umană. Studiul 
asupra unei fenomenologii a sacrului ne oferă posibilitatea unei viziuni mai ample a istoriei religiilor, a gândirii 
simbolice a societăţii tradiţionale, arhaice, căutătoare de semne ale sacralităţii în lumea profanului. 

"Dispariţia religiilor nu implică dispariţia religiozităţii; secularizarea unei valori religioase constituie 
doar un fenomen religios, ce ilustrează, în cele din unnă, legea transfonnării universale a valorilor umane; 
caracterul "profan" al unui comportament ce era inainte "sacru" nu presupune o soluţie de continuitate: 
"profanul" nu este decât o nouă manifestare a aceleiaşi structuri constitutive a omului care, înainte se manifesta 
prin expresii sacre" 1• 

Imaginile simbolice sunt pregnante pentru acel homo religiosus care poate să valorizeze existenţa, 
conştient fiind de faptul că tot ce se întâmplă în jurul său trebuie să aibă un sens. Aventura iniţierii în lumea 
sacrului trece, indubitabil, prin lumea profanului ce se vrea a fi re-interpretată, re-transfonnată în propria lume, 
neexcluzând deloc religiosul manifestat la diverse trepte ale existenţei sale. Comportamentele religioase 
camutlate unnează drumul unei iniţieri aparte, iniţiere ce tinde să repete un scenariu il/o tempore, o revenire la 
starea originară. Criza existenţială repune în discuţie importanţa prezenţei fiinţei umane în lume, precum şi 

realitatea acesteia. 
Manifestările religioase şi chiar "experienţele primare" presupun existenţa unui spaţiu al sacralităţii 

unde se produce o încercare de re-orientare a sensului lumii într-o "omogenitate haotică", în scopul obţinerii unui 
"punct fix". Ruptura sau, altfel spus, deviaţia de nivelul profanului este provocată tocmai de existenţa spaţiului 
sacru. 

"Manifestarea sacrului fondează, ontologic, Lumea. În întinderea omogenă şi nesfărşită, în care nici un 
punct de reper nu este posibil, în care nici o orientare nu se poate efectua, hierofania dezvăluie un punct fix, 
absolut, un Centru"2

• 

Descoperirea "Centrului" este echivalentă cu o re-construcţie, cu o "nouă creaţie a Lumii" pe fondul de 
agitaţie haotică; pentru omul religios, totul capătă o valoare simbolică, căci nimic nu se poate naşte fâră Alfa şi 
Omega. Poziţionarea prealabilă poate fi pentru homo religiosus esenţială, întrucât plasarea sa în "Centrul Lumii" 
îi conferă un sens existenţial specific pentru lumea profanului. 

Trebuie să facem o distincţie între spaţiul sacru care permite obţinerea unui "punct fix", revelarea unui 
alt tip de simbol şi spaţiul profan care implică dimensiunea relativizării acestei lumi. 

După Rudolf Otto (vezi lucrarea "Das Heilige"- studiu despre elementele iraţionale în ideea divinului 
şi raportul lor cu realul, raţionalul) sacrul este o categorie care nu există decât în domeniul religiosului. El 
propune tennenul de "numinos" care derivă din "numen", termen care poate fi utilizat în sfera religiozităţii. 
Sentimentul religios este reglat, la R. Otto, de apariţia a două tipuri de mistere: "mysterium tremendum" şi 

"mysterium fascinas". Acestea presupun o formulă de contrast existentă în toată istoria religiilor. Tremendul şi 
fascinantul fonnează caracterul dublu contrastant al numinosului, al sacrului. 

"Divinul, ca şi demonicul, este pentru suflet obiect de teroare şi de oroare, ca şi de vrajă şi de atractie. 
Deosebirea este de acord. Creatura care, în faţa numinosului, tremură, se umileşte, îşi pierde curajul, încearcă 
totuşi impulsul de a se întoarce spre el, şi de a şi-1 însuşi sub o fonnă oarecare. Numinosul nu e numai 
surprinzător, straniu, ci şi minunat. Elementul dionisiac tulburător care apare în numen este fascinantul"3

. O 
funcţie rituală de "neomogenizare" a spaţiului sacru este îndeplinită de Biserică, văzută ca un loc de comunicare 
cu divinul. Pentru homo religiosus, biserica are o simbolică deosebită: ea oferă o deschidere spre transcendenţă, 
deschidere mediată în practica culturilor paleoorientale (Egipt, Babilon, Israel) de prag, uşă sau poartă. 

"Orice spaţiu sacru implică o hierofanie, o irupere a sacrului care are drept efect deschiderea unui 
teritoriu din mediul cosmic înconjurător, pentru a-1 face să difere calitativ"4

• 

"Poarta Cerului" văzută în vis de Iacob conţine un nucleu simbolic revelatoriu: teofania propune 
revelarea unui loc sacru, determinându-1 pe Iacob să dialogheze cu Divinitatea. Sacralitatea unui loc poate fi 
dezvăluită fâră o teofanie sau hierofanie; existenţa unui singur semn este suficientă pentru a evidenţia acest 
lucru: "Potrivit legendei, ascetul musulman care a fundat EI-Hemel, la sfârşitul secolului al XVI-lea, s-a oprit 
pentru a petrece noaptea aproape de izvor şi a înfipt un toiag în pământ. A doua zi, vrând să-I ia din nou pentru a-
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şi continua drumul, a observat eli prinsese râdâcini şi-i crescuserâ muguri. A văzut in asta semnul voinţei lui 
Dumnezeu şi şi-a fixat locuinţa in acelloc"5

• 

Societatea arhaic! este marcatâ de o dublâ conştiinţâ a spaţiului: una dominant! de spaţiul in care 
oamenii locuiau, spaţiu identificabil cu Lumea, Cosmosul şi o altă conştiinţâ a spaţiului nelocuibil, Haosul. 
Spaţiul acesta cosmicizat este un spaţiu in care sacrul îşi face resimţitâ prezenţa in mentalul colectiv, in timp ce 
spaţiul ne-locuibil este perceput ca un loc de-sacralizat, in care "larvarul haosului" modelează acest spaţiu-tip. 
Printr-o "repetare a Cosmogoniei", omul este cel care transformă spaţiul ocupat in propriul său Cosmos. 

Această metanoia, aceastâ transformare a haosului in Cosmos permite reiterarea unui "Act Primordial"; 
efortul uman de a schimba Haosul cu normele, legităţile şi formele sale, prin actul divin, in Creaţie certifică un 
ciclu al repetabilităţii cosmogonice6

• 

"lrupţia sacrului in profan" nu este echivalentă cu proiecţia Centrului in haos, ci provoacă o ruptură de 
nivele intre cosmic şi ontologic; cele două palnuri: Transcendentul şi lmanentul comunicând intre ele. 

Crearea unui centru in "omogenitatea spaţiului profan" oferă oportunitatea unei legături cu 
transcendenta, întrucât Centrul este cel care "fundează Lumea", dându-i o orientatio. Valoarea cosmologică a 
manifestării Sacrului in lume este evidentă prin tendinţe de re-sacralizare a profanului. 

"Lurnea se lasă descoperită ca lume, deci Cosmos, in măsura in care se dezvâluie ca lume sacră"7 • 
Omul religios a simţit nevoia de a se plasa intr-un spaţiu al sacralităţii, fiind conştient de faptul că 

Lumea este in Centru. Plasarea sa in Centru ii permite refacerea unor punţi ab initio ale sacralităţii, locuinţele lor 
reiterând structuri ale TOPOSULUI DIVIN. Tehnicile terapeutice impotriva bolii constau, de pildă, la indieni, in 
trasarea unui cerc ce avea o funcţie securizantă şi care îngăduia doar celor iniţiaţi oarecum in acest ritual, 
interzicând, totodată, "demonilor bolii" să pătrundă in acest cerc8

• 

Axis Mundi ordonează Weltanschauung-ul mentalului colectiv al populaţiilor care identifică locuinţa fie 
cu "Coloana cosmică", fie cu "Arborele lumii", paradigme ale dialogului celest/teluric. 

Dorinţa omului de real nu in accepţie hegeliană de "tot ce este real şi raţional", de sacru il determină pe 
acesta să-şi construiască locuinţa in apropierea unui AXIS MUNDI. Cerul este perceput ca o boltă imensă, ca un 
Cort (vezi simbolul biblic din Vechiul Testament, privitor la casa lui Dumnezeu)susţinut de un stâlp principal, 
ţâruşul cortului fiind asimilat cu "Coloanele Lumii". Funcţia mitico-ritualicâ a stâlpului- de exemplu, la asiatici, 
iurta înlocuieşte casele in formă conică- este acordatâ deschiderii superioare pentru eliminarea fumului. 

Existenţa construirii pe temple, bazilici, catedrale nu sunt dovezi suficiente pentru a clarifica 
dimensiunea simbolică a centrului Lumii, ci prezenţa unui cort al vânătorului, iurta sau casa cultivatorului 
sedentar. 

Omul religios a trăit "nostalgia originilor", acea aspiraţie de a vieţui într-o lume cosmicizată, asemenea 
casei lui DUMNEZEU. Asumându-şi responsabilitatea de a transforma haoticul intr-un spaţiu cosmicizat- prin 
acest gest simbolic, reiterând actul cosmogonic - in propriul său unives, omul religios n-a tlcut altceva decât să
şi îndeplinească o dorinţâ spirituală profundă, trăirea in universul sacra! ab origine. 

Timpul SACRU este cel care ii permite re-descoperirea "Cosmosului Stănt", probabil din perioada 
creaţiei prime. 

MIRCEA ELIADE vorbeşte de mai multe accepţii ale noţiunii de timp, existente in mentalul omului 
religios: "Timp Sacru"; "Timp mitic primordial"; "Timp Liturgic"; "Timp Ontologic parmenidian", toate aceste 
tipuri de percepţie ale timpului aparţinând dimensiunii Sacrului. 

Există şi un "timp profan" şi o durată temporală obişnuită, in care se înscriu momentele şi actele lipsite 
de semnificaţie religioasă. 

Între diversele momente care marchează intrarea in sfera religiosului, al timpului sărbătorilor, există şi 
"Timpul Liturgic", timpul de reactualizare a unui eveniment illo tempore. Se cuvine să amintim perspectiva 
inedită deschisă de cercetlltorul Costin Nicolescu, care, pe urmele lui Mircea Eliade, trasează liniile propedeutice 
"Spre o cultură Liturgică", acesta fiind titlul unei lucrări a Domniei sale, publicată la Ed. Anastasia, 1998. 

Participarea la o sărbătoare religioasă implică ieşirea din durata obişnuită şi re-integrarea într-un ,,timp 
mitic primordial". Interesant este şi punctul de vedere al lui VASILE BăNCILă care, spre deosebire de colegul şi 
prietenul său de generaţie Mircea Eliade, fundează o teorie originală a "duhului sărbătorii", constituindu-se intr-o 
argumentaţie solidă pentru o "filosofie a sărbătorii", o metafizică a festivului religios, unde sacrul este reveat 
doar printr-o practică continuă a religiozităţii, la nivelul sărbătorii. Viziunea lui V. Băncilă trădează o 
redescoperire a metafizicii răsăritene, a acelui fior ontologic primar care declaşează mecanismul sui-generis de 
funcţionare al sărbătorii religioase. 

Aşadar, "Timpul Sacru" este recuperabil şi repetabil sine die. În schimb, "timpul ontologic 
premenidian" nu suferă nici o transformare. 

Omul religios ştie că, în cazul opririi duratei temporale profane, trăieşte intr-un timp an-istoric; este 
vorba de dimensiunea temporală sacralizată de intruparea lui Isus Hristos. Timpul originar, mitic este prezent în 
mentalul colectiv la fiecare An Nou, când Lumea se regenerază în vederea unei noi creaţii. 
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"Mitul cosmogonic" constituie un pre-text de reiterare a Creaţiei, fiind folosit ca mijloc soteriologic. 
Evenimeţialul religios presupune re-aducerea în prim plan a unui scenariu în care rolul primordial este deţinut de 
"fiinţele semidivine", ca actanţi ai unei "istorii sacre". 

Astfel, "istoria sacră" devine încărcată de mituri, adevărate modele sapienţiale şi purtătoare de valori 
exemplare. Prin recuperarea şi chiar re-actualizarea miturilor, omul religios se apropie de Fiinţa Supremă, 

participă la EA, astfel încât imitatio OEI exprimă "nostalgia sfinţeniei", precum şi pe cea ontologică. 
Elitele religioase şi filosofice resimţeau pericolul "timpului ciclic", timp repetabil neîncetat. La indieni, 

timpul era identificabil cu maya, iluzia cosmică, iar "eterna reîntoarcere" nu reuşea decât să prelugească 
suferinţa. Singura salvare era abolirea Karmei, eliberarea definitivă- moksha- implicând transcendenta. 

Eposul grecesc a cunoscut şi el mitul eternei reîntoarceri, unde timpul are mai multe nivele de 
manifestare. MIRCEA ELIADE citează în acest sens un rezumat al lui H. CH. PUECH: "Potrivit celebrei 
definiţii platoniciene, timpul, care determină şi măsoară mişcarea circulară a sferelor cereşti, este imaginea 
mobilă a eternităţii imobile, pe care o imită, derulându-se în cerc. În consecinţă, devenirea cosmică în întregime, 
ca şi durata acestei lumi de creaţie şi corupţie, care este lumea noastră, se vor dezvolta în cerc sau potrivit unei 
succesiuni nesfărşite de ciluri, în cursul cărora aceeaşi realitate se face, se desface, se reface, conform unei legi şi 
alternative imuabile9

• 

Pentru iudaism, spre deosebire de mentalul religiilor arhaice şi paleoorientale, Timpul este Alfa şi 

Omega. Ciclicitatea timpului dispare, timpul fiind substituit celui istoric. Manifestarea lui Iahve în istorie 
implică un suport personal, nedezvăluind sensul decât pentru neamul său. Evenimenţialul capătă valoarea unică a 
unei teofanii. 

Perspectiva creştină modifică percepţia timpului sacru; istoria dobândeşte o dimensiune a sacralităţii în 
momentul întrupării lui Iisus Hristos. Creştinismul pune bazele unei teologii a istoriei, ci nu o filosofie, 
întruparea dumneiezeiască în ipostaza istorică a lui Iisus are o valoare trans-mundană. mântuirea. 

MIRCEA ELIADE subliniază şi funcţia curativă a naturii, ca mod de re-sacralizare a LUMII, oferind 
posibilitatea unei "religii cosmice". 

Simbolurile unor elemente precum: experienţa vieţii religioase, pământul şi fecunditaiea, femeia 
sugerează ideea că lumea cotidiană păstrează în Iatenţele sale urme peremptorii ale sacralităţii. 

Comportamnetul omului religios, precum şi universul său mentalitar constituie o permanentă provocare 
pentru istoricul religiilor. 

De altfel, pentru homo religiosus al sociatăţii arhaice, Cosmosul este perceput ca o creaţie a zeilor; el 
regăsind în interiorul său aura de sfinţenie pe care o decelează în Cosmos. "Sanctificarea vieţii" devine o 
condiţie sine qua non pentru integrarea omului religios în ritmul cosmic. Viaţa este trăită pe două paliere 
esenţiale: în primul rând, aceasta se derulează ca existenţă ontologică, umană şi în al doilea rând, ea ia parte Ia 
"viaţa transumană", adică la cea cosmică. 

Putem recunoaşte în teoria elidiană a fenomenologiei sacrului influenţa gândirii naeionesciene din 
perioada Cursului de istorie a metafizicii ( 1930-1931 ), aceea referitoare la jalonarea cadrului teoretic al istoriei 
religiilor, pe care Profesorul de Logică şi Metafizică îl concepea din perspectiva metafizicii "prindtive", 
înţelegând, aici, o propedeutică Ia o morfologie a istoriei religiilor. Tratând despre metafizica primitivă îr. 
ipostazele ei esenţiale: Metafizica indiană, Metafizica persană (cu varianta sa: sufismul ca modalitate de a intra 
în comuniune cu Dumnezeu) şi metafizica greacă, cu problematicile sale diverse, NAE IONESCU propunea o 
abordare a acestui tip de metafizică, în forma sa de viaţă religioasă, ca o posibilitate de "depăşire a concretului şi 
participare Ia o lume a zeităţilor, a esenţelor mai puternice şi mai existente decât noi'' 10

, idee preluată şi 
dezvoltată de discipolul şi fostul său asistent de metafizică de Ia Universitatea Bucureşti, MIRCEA ELIADE. 

MIRCEA ELIADE vorbeşte despre o fenomenologie a "iniţierii" axată pe o triplă revelaţie: a sacrului, a 
morţii şi a sexualităţii, existând, pentru omul religios, şansa de a participa, prin actul iniţiatic al morţii, la cea de
a doua naştere, cea de natură spirituală, în lumea sacră, cea a zeităţilor. Cu alte cuvinte, reiterarea Ia alte 
coordonate a tezei naeionesciene a transgresării actualului prin virtual sau al planului sensibil prin cel supra
sensibil. 

În eseul "Antropologii şi religia'', Teodor Baconsky atrăgea pe bună dreptate atenţia asupra pericolului 
de a "salva" religiosul doar ca o posibilă logică socială, lucru întreprins de numeroşi istorici ai religiilor şi 

antropologi ai sacrului din secolul XX. Categoric, Mircea Eliade nu se înscrie în această tendinţă păguboasă 
subliniată de tânărul intelectual creştin Teodor Baconsky, în ultima sa carte dt' eseuri .. Puterea Schismei"'. Un 
Portret al creştinismului European, Bucureşti, Ed. Anastasia, 2001, istoricul român al religiilor fundamentând o 
autentică fenomenologie şi morfologie a sacrului. 

Pentru a vedea această netă diferenţă dintre Mircea Eliade şi ceilalţi cercetători ai sacrului care practică 
o tendinţă contra-productivă, oferim un citat din lucrarea mai sus menţionată: ..În rest. el - (e vorba de~pre 
religios, n.m. C.M.) - le apărea ca o absurditate per se, ca un fel de ine.xplicabilă sminteală colectivă specifică 
mileniilor şi raselor, dar nu mai puţin respingătoare'' 11 • 

Pentru MIRCEA ELIADE. identificarea, la nivel arhaic, a fiinţei cu sacrul implică o omologie a crizei 
ontologice cu cea religioasă: experienţa sacrului este cea care modelează existenţa umană. dându-i o .,aloarc 
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gnoseologica şi metafizica. Omul modem şi poate chiar omul post-modem - în cazul celui din urma, miza este 
foarte mare-, parcurgând o criza a religiozitaţii, incearca sa refaca traseul iniţiatic prin revelarea sacrului, prin 
acea hierofanie sui-generis. Psihanaliza moderna cauta sa deceleze structuri arhetipale prin sondarea 
inconştientului colectiv, dar mecanismul de declanşare a unor situaţii imemoriale nu poate decât semnala o aura 
de religiozitate insuficientă pentru ceea ce MIRCEA ELIADE numea "coincidentia oppositorum". 

Revelarea Sacrului nu se poate realiza decât printr-un sistem de simboluri readus la suprafaţa eului, 
printr-o practica continua de valorizare a "expresiilor sacre" ce stau ascunse în fiinţa umana. 

Fenomenologia sacrului constituie un posibil demers de depăşire a crizei ontologice şi religioase, prin 
transgresarea fiinţei umane spre valoarea şi potenţialitatea unei lumi deschise, Lumea Transcendenţei. 

Resume 

L'etude sur une phenomenologie du Sacre nous otfre la possibilite d'envisager une conception plus 
ample sur l'histoire des religions, sur la pensee symbolique des societes traditionnelles, archaiques qui cherchent 
les signes du Sacre dans le Monde du Profane. La phenomenologie du sacre appara]t chey Mircea Eliade comme 
une sorte de re-ecriture, dans les paradigmes chronologiques, de la dimension symbolique du Sacre eu vue 
d'identifier la Transcendance. 

On essaie de decrypter le fonctionnement de la phenomenologie du sacre par la relation dialectique 
Espace (vs) Temps comme coordonnees essentielles du Noyan du Sacre. 

L'Identification, au niveau archarque, de l'etre aves le Sacre, implique une homologie, de la crise 
ontologique avec celle religieuse: l'experience du Sacre modele l'existence humaine, tout en lui conferant une 
valeur gnoseologique et metaphysique. 

La Revelation du Sacre ne peut se realiser que par une pratique incessante de la valorisation des 
"expressions sacrees" qui se sout cachees dans l'etre humain. 

Note 

• O prima versiune a acestui material "Câteva consideratii privitoare la o fenomenologie a sacrului" a aparut în revista Institutului de istorie şi 
teorie literara "G. Calinescu", ,,Jurnalul Literar", Bucureşti, iunie-iulie-august, 2001, p. 9-10. 

1 Mircea Eliade, Cuvânt inainte la Ediţia .franceză a lucrării ,.Sacrul şi Profanu/", Bucureşti, Ed. Humanitas, 1992, p. 9. 
2 Ibidem, p. 22. 
3 Lucian Blaga, Curs de Filosofia Religiei, Alba Iulia- Paris, Ed. Fronde, 1994, p. 228. 
4 Mircea Eliade, Op. cit., p. 26. 
'Ibidem, p. 27. 
6 Mircea Eliade, Le Mythe de L 'Eterne/ Retour, Paris, Ed. Gallimard, 1949, p. 27. 
7 Mircea Eliade, Sacrul şi Profanul, p. 61. 
8 Mircea Eliade, Traite D 'Histoire des religions, Paris, Ed. Gallimard, 1949, p. 318. 
9 H. Ch. Puech, .. La Gnose et/e Temps", Eranos-Jahrbuch, XX, 1951, pp. 60-61, în M. Eliade, Sacrul şi Profanul, p. 103. 
10 Nae Ionescu, Curs de Istorie a MetafiZicii, Bucureşti, Ed. Anastasia, 1996, p.I66. 
11 Teodor Baconsky, Puterea Schismei. Un Portret al Creştinismului European, Bucureşti, Ed. Anastasia, 2001, p. 103. 
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Documente inedite aflate în colectia Muzeului 
' 

Olteniei referitoare la viticultură 

Dr. Toma Rădulescu 

Urmând pilda lui Nicolae Iorga care cu 100 de ani in urmă afirma având ca model calea deschisă la 
Leipzig de Cari Lamprecht, istoric european că: "nu catastifuri de domni şi boieri, pomelnice de războaie şi 
anecdote din trecut, cusute bine sau rău intre dânsele, ci icoana, cât se poate mai îmbelşugată şi apropiată de 
adevăr a vieţii poporului românesc din toate părţile şi de la un capăt al duratei lui până la celălalt" 1 ne propunem 
să redăm şi să comentăm pe cât este posibil toate documentele şi condicele mănăstireşti care se păstrează in 
colecţia Muzeului Olteniei. Pentru inceput in studiul de faţă ne-am propus să redăm din condica sfintei mănăstiri 
a Marelui Mucenic şi Tămăduitor Pantelimon, mănăstire care se află lângă Bucureşti în imediata vecinătate a 
mănăstirii Cemica, 6 documente şi un catastif transcrise la filele 209 şi 282-290 şi care datează din anii 1751, 
1752 şi 1795. În sumarul condicii aceste transcrieri poartă următoarea titulatură: "Viile ot Schiai sud Saac 
afieroma Sandului biv vei vameş" pentru f. 209 şi "Anaforele întărite de domnu şi alte scrisori pentru vinărici ot 
sud Slam Rămnic. Catastih de toate dealurile şi popoarăle ot tam" la filele 282-290. Judeţele Saac şi Slam 
Rămnic in prezent nu mai există, primul dispărând încă din secolul al XIX-lea, iar cel de-al doilea după 1968 şi 
se aflau între judeţele Buzău şi Vrancea. 

Condica Pantelimonului aparţine colecţiei de manuscrise vechi a Muezului Olteniei şi a fost înregistrată 
de-a lungul timpului la diferite numere de inventar- 56, 389, 15. Azi poartă numărul de inventar 1 538. Condica 
a aprţinut bogatei colecţii de manuscrise şi documente Mihail N. Săulescu ( 1861 - 1929), absolvent al Facultăţii 
de drept din Paris, membru al baroului avocaţilor din Dolj din anul 1884, fruntaş conservator, deputat şi senator, 
profesor de finanţe şi statistică la Facultatea de drept din Bucureşti, descendent al unei vechi familii boiereşti Jin 
Gor{ Condica Pantelimonului a fost achiziţionată de dr. C.S. Nicolăescu Plopşor, pe atunci director al Muzeului 
Olteniei. Primul istoric care s-a aplecat asupra sa a fost Nicolae Iorga, care in capitolul XII al volumului V din 
seria "Studii şi documente cu privire la istoria românilor, partea 1, sub numele "Extrase dintr-o condica a 
mănăstirii Sf. Pantelimon comunicată de răp. colonel Mihail Ghica"3 (p. 474-507, cu notă explicativă a 
documentelor de la p.706-713) redă in regest, uneori amplu, alteori numai o simplă semnalare, dar şi acestea cu 
unele omisiuni sau chiar cu mici greşeli legate de diverse nume de oameni şi locuri, in ordine strict cronolozică, 
97 documente cuprinse între anii 1513-1514 şi 1793. Din condica in perioada interbelică a mai publicat şi C. S. 
N icolăescu-Piopşor. 

Până in prezent documentele pe care le prezentăm sunt inedite, cu excepţia unei simple menţionări a 
catastifului din anii 1794-17954

• Până azi condica a rămas intr-o nedreaptă uitare şi ca atare este necesară 
publicarea sa integrală. 

Zapisele sunt ale marelui logofăt Constantin Brâncoveanu din 18 martie 1751 prin care închină 
mănăstirii Sfântul Pantelimon "zece pogoane de vie lucrată şi temeinică în dealul ce se numeşte Schei ot sud 
Saac cu pămândul de suptu iale, care săntu dăpră Tohani şi cu moşie la vale" şi care au fost ale bunicului său 
sfântul martir Brâncoveanu; pe acelaşi deal la 28 februarie 1752 Sandu vameşul donează aceleiaşi mănăstiri şase 
pogoane şi jumătate de vie care se află "dăspre mănăstirea a răposatei doamnei Neagăi, însă cu pământul de supt 
iale şi cu pometul ce iaste in obrazie vii den jos desprea apa ce să chiamă Puturoasa" şi in care se redă faptul că 
la vii se găsea un şopron acoperit cu şindrilă în 12 furci şi uneltele specifice prelucrării vinului: lin, storcătoare 
mare, curătoare, trei buţi de stejar. obiecte care se găseau in acelaşi timp in toate zonele viticole ale ţării. 

Următoarele patru documente, toate datate din anul 1794, sunt un raport al marelui vomic şi al marelui 
logofăt cu privire la jalba epitropului Dumitrache fost mare si uger in legătură cu vinăriciul domnesc al judeţului 
Râmnic care fusese inchinat pe jumătate (câte doi bani de vadră} de la o serie de dealuri de podgorii şi pe care 
Barog, cumpărătorul vinăriciului din judeţul Râmnic il opreşte abuziv sub motiv că nu sunt incluse in hrisoave. 
Conform raportului lui Alexandru al doilea logofăt, fiul clucerului Dumitrache, epitropul spitalului Sfântul 
Pantelimon vinăriciul de la toate popoarăle "cum cuprinde toate viile" iar arendaşul pe anul 1793 afirmă că 
,.acele nume de popoară nu să intind şi peste acele vii unde are epitropul să ia vinărici". De aceia marele logo!3t 
şi marele vomic solicita domnului să să facă cercetare pe teren pentru aflarea adevărului. Rezoluţia din 16 aprilie 
1794 a voievodului Ţării Româneşti Alexandru Constandin- Moruzi ( 1793-1796, 1799-1801) obligă la executarea 
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unor cercetari la faţa locului. Următoarele două documente din 28 şi 30 mai 1794 arată cum s-a dus la îndeplinire 
porunca domnească de către ispravnicii de judeţ Petrache paharnic şi Ion Breaz care au desemnat patru boemaşi 
ai locului anume Nicolae Cotescu, ceauş Tudorache Paraschivescu, Dumitrache Borănescu şi ceauş Iordache 
Paraschivescu, care după propria mărturisire şi a altor locuitori se aflau "cu lăcuinţa printre aceste popoară". Cei 
patru boemaşi stabilesc care sunt popoarăle ce-şi dau partea de vinlirici la mănăstirea Sfântul Pnatelimon şi 
anume: Coteştii, Oltenii, Broştenii, Vărteşcoiu, Dălhăuţul, Cărligile, Curăturile. 

Hristovul domnesc din 22 august 1794 precizează care sunt zonele viticole din judeţul Râmnic care vor 
plăti mănăstirii Sfântul Pantelimon câte doi bani de vadră. 

Catastihul care a fost ~cut de epitropul mănăstirii Pantelimon împreună cu vinăriceii domneşti ai 
locului în toamna anului 1794 sau la inceputul anului 1795 are deosebită importanţă istorică prin datele pe care 
ni le pune la dispoziţie pentru zona dealurilor judeţului Râmnic. Demografia, genealogia, onomastica, starea 
civilă, originea etnică, profesiunile se regăsesc din plin intr-o zonă viticolă subcarpatică. În total sunt 850 
posesori de vii conform catastifului din care unii prin moşteniri sau cumpărări se regăsesc in două locuri, 
majoritatea având vii numai intr-un deal. Poporul Coteşti este cel mai numeros având in total 399 de posesori şi 
se intinde pe dealurile Calicul, Sluţii, Goleştii dă Sus, Coteşti, poporul Oltenii are 41 de posesori, poporul 
Broştenii-37, poporul Vărteşcoiu-233 pe dealurile Vărteşcoiu, Pitulişa Faraoanele, poporul Dălhuţul cu 56 
posesii, poporul Cărligile cu 84 de nume. 

O serie de apelative ne permit să cunoaştem anumite infirmităţi legate de starea generală de sănătate 
(Radu) beteagul, Constantin slutul, Vasile chior fratele popei Vasile, Nicula şchiop, Sandu Spânu). Ne 
impresionează imaginaţia populară in atribuirea unor porecle consătenilor ca spre exemplu: Băsănă, Albină, 
Căsămăndră, Uluitul, Juribiţă, Mălaiumare, Casalargă, Joacăiapă, Făinăbună, Mereacre, Bărbălată, Capumare, 
Curjos, Tărăsbune, Gălălăe, Căprăriţă, Pupălapte, Făt Frumos, Cerguţă, Besaproape, Troscot, Curverde, Ursrece, 
Ursuleasă" Buzătoacă, Turbureală etc. Dacă analizăm originea etnică observăm că majoritatea sunt români pe 
care-i recunoaştem după locul de baştină: Goleştean pentru Goleşti, Grădiştean pentru Grădişte, Câmpean pentru 
Câmpu, Beregean pentru Brebeni, Rasaian pentru Rasa, Brăilean pentru Brăila, Bordeian pentru Bordeiu, Oltean 
pentru Olteni, Sălcian pentru Salcia etc. sau din Transilvania (Ungurean) şi Moldova (Moldovan). 

Numărul străinilor ar putea fi mai mare, dar investigaţia noastră se opreşte numai asupra celor a căror 
origine este strict desemnată astfel: pentru slavii sud dunăreni se foloseşte apelativul sârbul (Călina, Ivan, 
Ienciul, Gheorghi), grecul (Zâsul, Maria, Lascăr, Aniţa, Nica), tătar (Năstase), armeanu (Ştefei Brebănos, Manea 
Popescu, Malcan) ţigan (Sitoei) rusul (Serghe, Toe, Iordache sin Toe, lvan). 

Cele mai importante informaţii le primim asupra unor meserii fapt care arată că meşteşugurile şi 
comerţul se împleteau cu practicarea agriculturii. Astfel întâlnim: abagii (Anghel, Vasile), arabagiu (Ion), 
argintar (Nicolae), blănar (Grigore, Dumitru, Neagul, Ion, Mihai) băcani (Mihai, Vasile, Chivul, Oprea zet 
băcăniţa, Petre sin Vasile băcan), bărbieri (Toader, Iordache), bogasieri (lvancea), breslaşi (Simeon), birjar 
(Stoian), buciucaş (Voico Sitoae), căldărari (Tănase, Dumitru), ciobotari (Dumitru sin Brat, Dima, Lazăr, Iane, 
Ion, Minea), cloşcari (Panait), croitori (Tănase, Toader, Petre, Ion, Lupul Mihail, Alexandru, Miriţă, Iane, Radu, 
Niculae), cârciumari (Vasilache), fântânari (Dumitraşco, Stan), cărăuşi (Panait), lemnar (Ştefan, Chiriţă), 

grăjdari (Gheorghe, Tudorache, Desco), lădari (Stan, Irimie, Vâlcul, Sârban), măcelari (Pascul, Manta, Dan, 
Angheluţă, Mihai), cojocari (Aidea, Constantin), morari (Nicolae, lanache, Tudose, Nedelea, Stras, Sânvăsălie, 
Sandu), mătăsari (Ion), grădinar (Nedelco), plăcintari (Andrian), pieptănaşi (Nae, loniţă), porcari (Tănase), 
săpunari (Constandin), olari (Ion), pădurari (Mateiu, Dumitru), postăvari (Niţă, Duduţă), rachieri (Dedul, 
Năstase), salahori (Ioniţă), şălari (Cornel, Aniţa, Şălăriţa), poştaşi (Stan), tăbăcari (Dumitru, Racoviţă, Neagu, 
Grozea, Dan), rotar (Dedul, Ştefan, Radu!), pastramagiu (Simion), torcători (Drăghici, Drăgan), zidari (Petre), 
volintiri (Ion), vieri (Apostol). O altă categorie o constituie slujitorii cu atribuţii militare şi civile. Astfel 
întâlnim: ciauşi (Mihalache), căpitani (Toma), dorobanţi (Ivan, Gheorghe), stegari (Costea, Dobre), slujitori 
(Radu, Miul, Dedul, Ilieş, Costadin, Voico, Conde, Lepădat, Dobre), pârcălabi (Minea, Butoiu, Solomon, 
Mihalcea, Băncilă, Zaharie, Neacşul, Ion, Stoian, Adamache), puşcaşi (Costea, Dobre, Manea), vătafi (Grigore, 
Iane), vomici (Ştefan, Conde), sărolari (Drumea), pitari (Arsenie), panduri (Avraam, Moise), căminari (Ion). O 
altă categorie sunt grâmăticii (Vasile), dascâlii (Andrian, Manea), pisari (Iacov) care alături de preoţi şi călugări 
erau cunoscători de carte şi scriau zapise şi pisanii. Preoţii (Caloeni, Băncilă, Ion fost protopopu, Avraam, 
Gherghe, Mateiu, Vasile, Iane, Dumitrache, protopop Vlad, Vlad fiul protopopului Vlad, Ion nepot protopopului 
Vlad, Ion Brătui, Grigore, Apostol, Iordache, Nicolae, Tudorache, Dobre Cârligean, Dumitrache Radul, Oprea, 
Gavrilă), călugări (Gheorghe, Stan, Cârstea) se ocupau de păstrarea credinţei ortodoxe in cadrul acestor 
comunităţi. 

Documentele prezentate aduc noi contribuţii la cunoaşterea unei zone viticole importante care în 
condiţiile lipsei unor alte izvoare atât de necesare pentru cercetâtorii acestei perioade, se constituie intr-un reper 
ce nu poate fi ignorat pentru zona subcarpatică a intregii Ţări Româneşti. 
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Resume 

Dans l'etude suivante on presente 6 documents et un repertoire concemant la practique de la viticulture 
dans Ia seconde moitie du 18-eme siecle dans les anciens departement de montagne Râmnicu Sărat et Saac, 
situes dans la yone des collines sous-carpatiques. Les 6 documents et le repertoire mentionnes font partie du 
registre du monastere du Saint Pantelimon, qui se trouve pres de Bucarest et se gardent dans la collection du 
Musee de I'Oitenie. Le documents et surtout le repertoire presentes dans cette etude nous donnent une image 
exacte de Ia structure sociale des possesseurs de vignobles des zones sous carpatiques des instruments employes 
et apportant de nouvelles contributions dans Ies domaines de l'onomastique et de Ia genealogie. 

Note: 

1 N. Iorga. prefata la Studii şi documente cu privire la istoria românilor, V, Cărţi domneşti. =apise şi răvaşe, partea 1, Buc. 1903, p.lll. Legat 
de acest subiect vezi şi Gr. Musceleanu, Mănăstirile româneşti administrate de ţară. 1862, Prima .fundaţiune a ospiciului Sfântului 
Pantelimon şi modificarea lui; Al. Galaşescu, Eforia spitalelor civile din Bucureşti, Buc., 1899; Eforia spitalelor civile, 1832-1932, p.IS-18 
unde se pomenesc viile şi vinariciul din judetele Saac şi Stam Râmnic ale Manastirii Srantul Pantelimon. 
1 G. Mii. Demetrescu, Istoria baroului Dolj de la 1864-1928, Craiova. 1928, p.lll, 323; Gh. Adamescu, Cuvântare .... rostita Ia 
inmormântarea lui M. Seulescu la 1 decembrie 1929, "Anuarul Ateneului Român", Buc., 1929-1930. V, P.36-37. Asupra vechimii colectiei 
S. FI. Marianu, N. Ionescu, T. Maiorescu, J. Negruzzi, Manunchiu din manuscrisele lui Saulescu (raportul despre ele, de domnii ... ), Buc., 
Tip. Acad. Rom., 1863, extras din AAR, s. 11, t. VII, sete. Il. 
1 C.S. Nicolaescu Plopşor, Fumăritul Craiovei la 1752. ,.Oltenia'·, 1, 1940, şi Documente privitoare la schitul Şerbăneşti-~ ii/cea, p. 22-26. 
• N. Iorga. op. cit., p. 506, nr. 90. 

AnexA 
1 

F.209 
Zapisul pentru viile de la Şchiei, zeace pogoane ce le-a închinat danie la sfănta mănăstire dumnealui 

răposatul Costandin Brăncovean vei logoflU. 
1751 martie 18 . Nu iaste altu lucru mai lăudat şi plăcut înaintea lui Dumnezeu decât cănd nestine din 

fierbinte răvnă să porneşte cu evlavie spre ajutorul şi folosul sfintelor lui Dumnezeu lăcaşu, mai ales unde şi 
săracii bolnavi se hrănesc şi să chivernisescu. Drept aceea dar şi eu din râvnă dumnezeiască îndemnăndu-mă iată 
dintr-această a mea încredinţată carte din ceale ce mi-au fost prin putinţă închin danie şi afierosesc la sfănta 
mănăstire a Sfăntului Marelui Mucenic şi Tămăduitorului Panteleimon unde şi spitaluri cu săraci bolnavi să află 
aşezate şi întemeiate, care mănăstiri cu spitaluri este zidită şi înălţată de măria sa preaânălţatul şi blagocestivul 
domnu nostru Io Grigorie Ghica voievod, însă zeace pogoane de vie lucrată şi temeinică în dealul ce să numeşte 
Şchei ot sud Saac cu pământul de suptu iale, care săntu despre Tohani şi cu moşie la vale precum mergu 
obragiile acestor zeace pogoane însă în lat stânjeni (loc gol )şi în lungul la vale stânjeni (loc gol) care vii îmi 
săntu şi mie de baştină şi de moştenire de la răposatul moşu mieu Io Constandin Basarab Brăncoveanu voevod. 
Şi din bună voinţa mea le-am închinat danie la mai sus zisa mănăstire ca să fie sfintei mănăstiri de întărire şi 
săracilor bolnavi de hrană şi de chivernisire, iar sufletelor noastre şi ale părinţilor, moşilor şi strămoşilor noştri 
vecinică pomenire . Deci dar pentru buna încredinţare şi neclătita statornicie a aceştii danii şi afierosiri am dat 
această carte întărită cu iscălitura noastră şi cu iscăliturile a multor boeri mari mărturii cari mai jos să vor iscăli . 
Martie 18 doi, leat 1751. Constandin Brăncovean vei logofăt adeverez, Constandin Dudesc vei spătar martor, 
Constandin Năsturel vei dvornec martor, Barbu! Văcăresc vei vistier martor, Constandin Creţulescul biv vei 
spătar martor, Ştefan Văcărescul vei clucer martor, Radul Văcărescu vei sărdar martor . 

II 
F.209 V. 

Zapisul Sandului vameşul pentru 6 pol pogoane de vie in dealul Şchcilor ce au inchinat la sfănta 
mânăstire. 

1752 febroarie 28. Nu este alt lucru mai lăudat şi plăcut înaintea lui Dumnezeu de cât neştine din 
fierbinte răvnă să porneşte cu evlavie spre ajutoriul şi folosul sfintelor lui Dumnezeu lăcaşuri mai ales unde şi 
săraci bolnavi să hrănescu şi să chivernisescu. Drept aceea dar şi eu Sandul biv vei vameş din răvnă 
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dumnezeească îndemnându-mă iară printr-această a mea încredinţată carte din ceale ce le-au fost prin putinţă 
închin danie şi afierosescu la sfănta mănăstire a Statului Marelui Mucenic şi Tămăduitoriul Panteleimon unde şi 
spitaluri de săraci bolnavi să află aşezate şi întemeiate, care mănăstire cu spitaluri iaste înălţată şi zidită din 
temelie de măria sa prea înălţatul şi blagocestiw domnu nostru Io Grigorie Ghica voevod, însă şase şi jumătate 
pogoane de vie lucrată şi temeinică în dealu ce să numeşte Sebei ot sud Saac despre mănăstirea a răposatei 
doamnei Neagăi, însă cu pământul de supt iale şi cu pometul ce iaste în obrazia vii din jos despre apa ce să 
cheamă Puturoasa şi cu pământul de supt pomet şi cu şopronu şăndrilit în 12 furci şi cu un lin cu o storcitoare 
mare i o curătoare şi cu trei buţi de stejar, care aceste scule toate să fie de treaba culesului acestor numite vii. 
Deci aceste vii fiindu-mi şi mie de baştină şi de moştenire de la părinţii miei eu de bună voinţa mia le-am 
închinat danie la mai sus zisa mănăstire ca să fie sfitei mănăstiri de întărire şi săracilor bolnavi de hrană şi de 
chivemisire, iar sufletele noastre şi ale părinţilor, moşilor şi strămoşilor noştri vecinică pomenire. Deci dar 
pentru bună încredinţare şi neclătita statornicie a aceştii danii şi afierosenii ain dat această carte întărită cu 
iscălitura noastră şi cu iscăliturile altor boiari de cinste mărturii cari mai jos să vor iscăli. Fevroarie 28 dni, leat 
1752. Sandul Tohăneanul biv vei vameş adeverez, Barbu! Văcărescul vei ban martor, Constandin vei vomec 
martor, Constandin Brăncovean vei logofăt martor. 

III 

F.282. 
1794 febroarie 11. Prea înălţate doamne, 

Dumnealui biv vei clucer Dumitrache epitropul spitalurilor ot Sfăntul Pantelimon a jăluit mării sale 
zicănd că numitele spitaluri au milă dă vinărici la sud Slam Rămnic cu hrisoave domneşti, care sănt întărite şi de 
înălţimea ta, in care hrisoave sănt puse numai numele popoarelor iar numele vâilor ce sănt înlăuntru acestor 
popoară numite la hrisoave, şi pentru aceea nici cei din vremi vinăriceri domneşti n-au luat de la acele văi acei 
căţi doi bani mila spitalurilor, iar acum un Barogii ce au fost cumpărător vinăriciului dintr-acel judeţ pă anul 
trecut popreşte analagoi al vinăriciului spitalurilor de la căteva văi din unele popoară de unde totdeauna 
spitalurile şi-au luat necontenit mila cu pricinuire că nu să coprinde numele a celor văi in hrisoavele gospodine. 
Şi cere dumnealui clucer epitrop dreptatea a nu rămâne spitalurile isterisini dă mila lor zicănd că toate acele văi 
sănt coprinse înlăuntrul popoarălor ce sănt afierosite intru a cărei jalbă cu japcii vătafi dă divan ni să porunceşte 
de înălţimea sa ca să cercetăm pricina cu amăruntu şi să arătăm mării tale prin anafora. După luminata porunca 
mării tale zapciul cel orănduit au adus înaintea noastră pă Alexandru vtorii logofăt fiul şi vechilul dumnealui 
clucerul Dumitrache epitrop faţă cu Barogii ce au fost in toamna trecută vinăricer la sud Slam Rămnic, carele 
răspunse că căte numiri de popoară sănt arătate în coprinderea luminatului hrisov al înălţimii tale ca să ia 
spitalurile ot Sfantul Panteleimon milă de vinăriciu din toate acele locuri care au acele numiri au dat mila 
spitalurilor dăplin. Iar căte locuri sănt cu deosebit nume care nu sănt in coprinderea hrisowlui acelea fiind 
domneşti neafierosite la spitaluri au luat vinăricerii pă sama domnii. Înpotriva cărura iarăşi răspunse fiul şi 
vechilul epitropului că fieşcare popor îşi are numirea sa şi în toate popoarăle fiind văi acele văi îşi au numirile 
sale deosebite şi in hrisoavele gospodini fiind afierosite popoarele să inţelege cu toate văile ce să aibă intrănsele, 
dă la care văi au şi luat spitalurile mila vinăriciului in toţi anii necontenit pănă acum, făr de nici un fel de 
supărare dă către vinericerii domneşti. Iar Barogi să inpotrivi zicănd că acele nume dă popoară nu să intindu 
peste acele văi unde cere epitropul să ia milă dă vinărici, ci are fieştecare loc numirea sa deosebit şi unde il 
numeşte hrisoawl i-au dat mila dă vinărici, iar unde nu să numeşte nu i-au dat; deci fiincă in hrisowl spitalurilor 
văzurăm copinzăndu-se popoarele anume şi fiincă acum toată prigonirea intre vinericerul domnesc cu epitropul 
spitalurilor iaste pentru coprinderea acelor nume dă popoară adecă vinericerul zice că acele nume de popoară nu 
să intind şi peste acele vii unde cere epitropul să ia vinăricii, iar vechilul epitropului zice ca acele vii măcar deşi 
sănt cu numele lor deosebit, dar sănt coprinse in lăuntrul numirii poporului, adecă de unde să incepe numele 
unui popor şi pănă unde să sfărşaşte de să incepe alt nume de popor sănt acele văi şi afieroma domnească ii este 
pă nume de popoară iar nu pă nume de văi, pentru descoperirea adevărului la această trebuinţă iaste a să face 
cercetare chiar in faţa locului şi găsim cu cale să fie luminată porunca mării tale către dumnaelor boierii 
ispravnicii judeţului ca să cerceteze acele nume dă popoară care să coprind la hrisowl spitalurilor de unde şi 
pănă unde ţin, şi dă să intinde numele poporului şi peste acele văi unde zice Barogii că nu să intinde . Şi fiincă 
poporul nu să poate socoti după văi de vreme ce intru-o popor poate să fie multe văi să vază numele acelor 
popoară din hrisov de unde şi păna unde ţin. Şi de vor fi acele văi înlăuntru ţinute numelui acelor popoară atunci 
fară dreptate au poprit Barogii vinăriceru mila spitalurilor dintr-acele văi şi să cuvine să inplinescă la epitropul 
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analogon al milei spitalurilor pănă la un ban; iar de nu vor fi acele văi in coprinsul numeleor popoarălor ce sănt 
arătate la hrisov atunci rău cere epitropul a lua milă din locuri care nu sănt in numele popoarălor dăn hrisov şi să 
cuvine a rămânea Barogi vinăriceriu in pace şi ne supărat; şi măcar de va fi şi loat epitropul milă de la acele 
locuri in alţi ani pănă acum rău au loat căci unde zice să cuvine să ia milă numai de unde şi pănă unde ţine 
numele acelui popor iar nu şi după alte locuri care nu sănt intrate in coprinsul acelor nume de popoară. Iar 
hotărârea desăvărşăt rămâne a să face de către înălţimea sa care această cercetare ce arătăm mării tale mai sus să 
unneze dumnealor isprăvnicei ar face prin carte de blestem. 1794 fevroarie Il . V el vomec , V el vomec, Vei 
logofllt, Vei logofllt . 

F.282 
Pentru vinăricul ot sud Slam Rămnic. 
Io Alexandru Costandin Muruz voevod gospodin zemle Vlahscoe. 
Citindu-se inaintea domnii mele această anafora a dumnealor veliţilor boeri prin care găsesc cu cale a să 

face cercetare la faţa locului in urma căreia nearătăndu-se nici o parte cu vre-o apelaţie in soroc de şi-au zice de 
zile întărim domnia mea şi poruncim dumnealor ispravnici lor ai judeţului să faceţi cercetare cu unnare intocmă 
precum să cuprinde mai jos şi să inştinţaţi domnii mele. 1794 aprilie 16. Pecetea gospdin, vellogofllt. 

IV 

F. 283 
1794 mai 28. Cu plecăcine ne închinăm dumnitale , 

Primind pitac dumnavoastră intru care i să porunceşte ca să cercetăm pentru popoarăle ce are milă 
spital Sfllntului Panteleimon într-acest judeţ Slam Rămnic pentru ţinutu fiştecăruia popor dintr-acelea şi ce 
nume de văi are fiştecare popor in ţinutul său, urmănd la toată intocma după coprinderea luminatelor porunci ale 
mării sale şi ori in ce chip vom şti şi ne vom adeveri să arătăm dumneavoastră dreptul adevăr după care pitac al 
dumneavoastră urmănd mai intăiu am cercetat cu înţelegere anaforaua dumnealor cinstiţilor veliţilor boieri cu 
luminată porunca şi întărirea mării tale ce ni s-au trimis de la dumneavoastră. Şi pentru bună descoperirea 
adevărului ne-am adunat cu toţii la faţa locului unde am fllcut cercetare pentru coprinsul fiştecăruia popor 
dintr-acele afierosiri la zisul spital de unde şi pănă unde ţine şi să intinde fiştecare popor şi ce alte nume de văi să 
cuprinde înlăuntru in fieştecare popor, şi atât după ştiinţa ce am avut noi aflăndu-ne cu lăcuinţ_a printr-aceste 
popoară căt şi după mărturisirea altor lăcuitori; insemnarăm mai jos toată popoarăle numitului spital cu văile ce 
coprind de intrănsele precum să vor vedea, însă popor Coteştii să incepe din valea Cărceiului unde să hotăreşte 
cu Uricheştii pănă in Blidaria in drum să hotăreşte cu Boigeştii intru care să coprinde Goleştii de Sus, Calicul, 
Valea Cărcei şi Sluţii; poporul Cărligele să începe din hotarul Coteştilor pănă in hotaru Boiceştilor şi al 
Dălhăuţului, poporul Dălhăuţul să incepe den hotar Cărligile al Boiceştilor pănă in hotar Donii in care popor să 
coprindă şi malul Corbului, poporul Crăturile, poporul Putăiu, poporu Vai de Ei, iar poporul Putiu, poporul 
Oltenii să incepe din Pănticeşti şi merge pănă in hotar Vărtăşcoilor, popor Vărtăşcoilor să incepe din Olteni şi 
ţine pănă in Broşteni, popor Broştenii să incepe din Vărtoşcoiu pănă in apa Milcovului intru care să coprinde şi 
Pituluşa şi Faraoanele, de care ne lipsim a înştiinţa dumneavoastră şi sănătate. 

94 mai 28. A dumnitale plecate slugi Nicolae Cotesc, Tudorache Paraschivesc, Dumitrache Borănescu , 
Iordache Paraschivescu . 

V 

F.283 
994 mai 30. Prea înălţate doamne , 

Viind cu anaforaoa dumnealor velţilor boeri întărită cu luminată pecetea mării tale dumnealui vtorii 
logofllt Alexandru fiul şi vechilul dumnealui clucerullui Dumitrache, epitrop spitalului Sfllntului Panteleimon in 
care anafora să coprinde şi ni să porunceşte ca să facem cercetare aici la faţa locului pentru popoarăle ce sănt 
date milă cu hrisov domnesc la spitalu Sfllntului Panteleimon de unde şi pănă unde ţin acele poporă şi către văi 
sănt in fieştecare popor ca să facă hotărărea la pricina vinăriciului ce are cu dumnealui Baroţii care s-au aflat 
vinăricerii in anul trecut leat 93. Făcănd urmare luminatei porunci am orănduit patru boemaşi pămănteni pă 
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nume Nicolae Cotesc i pă Dumitrache Borănesc i pă ciauş Tudoraşco i pă ceauş Iordache Paraşchiveşti să facă 
cercetare cu amărunt în frica lui Dumnezeu spre descoperirea adevărului. Şi flicănd cuvincioasa cercetare deteră 
în scris supt iscălituri arătând toate popoarăle de unde să începe şi unde să sfărşaşte căte văii sănt cu numele în 
fieştecare popor, a cărora arătare înpreună şi cu această prea plecată înştiinţare trecusă la înălţimea ta ca să facă 
luminata hotărâre. Şi anii înălţimii tale de la Dumnezeu şi fericiţi ! 

1794 mai 30. Ai mării tale prea plecate slugi. Petrache paharnic, Ioan Breaz. 

VI 

F.284 
1794 august 22. Milostăiiu Bojăiiu Io Alexandru Constandin Muruz voievod i gospodin zemle 

Vlahscoe fiincă spitalu ot mănăstirea Sflintului Panteleimon prin hrisoave domneşti în note şi de către domnia 
mea are milă dă vinărici în sud Stam Rămnic căte doi bani de vadră din poporul Vaideeştii, Curăturile, Coteştii, 
Oltenii, Vărtişcoiul, Dălhăuţu1, Cărligile, Broştenii în care hrisoave fiind puse numai în numele popoarălor, iar 
numele văilor ce sănt în lăuntru acelor popoară ne fiind numit au fost pricină între vinăricerii domneşti ai anului 
trecut cu epitrop spitalului şi al mănăstirii Sflintului Panteleimon. După anaforaoa dumnealor veleţilor boieri de 
la 14 ale anului fevroarie trecut întărită şi de către domnia mea s-a flicut cercetare şi de către ispravniciijudeţului 
cu boiemaşii orănduiţi la faţa locului prin carte de blestem şi s-au dovedit că aceste numite popoară înpreună cu 
văile lor sănt mănăştireşti, adecă poporul Coteştii care să începe de in valea Cărceiului unde să hotăreşte 
Urecheştii pănă în Blidatiia în drum unde să hotăreşte cu Boiceştii întru-care să coprinde Goleştii dă sus, Calinul, 
Valea Cărcei şi, Sluţii, poporul Cărligiile care să începe din hotaru Coteştilor pănă în hotaru Boiceştilor şi al 
Dălhăuţului, poporul Dălhăuţul să începe din hotaru Cărligile şi al Boiceştilor pănă în hotarul domnesc în care 
popor să coprinde şi malul Corbului, poporul Oltenii să începe dăn Ponticeşti şi merge pănă în hotarul 
Vărteşcoilor, popor Vartăscoi să începe din Oltenii şi ţine pănă în Broşteni, poporul Broştenii să începe din 
Vărtescoi pănă în apa Milcovului întru care să coprindă şi Pitulişa şi Faraoanile. Deci pentru ca să nu mai fie 
pricină şi într-acest an cu vinăricerii dăm această domnească a noastră carte arătătoare pă larg denumitele 
popoară cu văile lor precum să arată mai sus la măna omului ce-l va orăndui epitrop ca să umble cu vinăricerii 
domneşti şi să scrie tot vinăriciul dintr-aceste popoară şi văi. Şi flicând catastih după obiceiu din banii 
vinăriciului ce sănt datori de plătesc dajnice să aibă a lua orănduitu epitrop milă căte doi bani de vadră după 
coprinderea hrisoavelor la care întru nimic să nu să amestece vinăricerii domneşti nici cu pricină de zeciuială, 
nici de cheltuială, ci toţi banii deplini să se dea în măna otănduitului. I saam recehgosposvami. 1794 avgust 22. 
Gheorghe vellogoflit. 

VII 

File 284 v 
Aicea să însămnară popoarele cu dealurile lor i numele celor ce au vii deschise într-aceste desliri pănă 

acum la leat ( 17)95 şi au plătit vinăriciulla mănăstire cum în gios arată: 
Poporu Coteştii însă: 
Cei din dealul Calicul adică: Radul Beteagul, Mihai Bacanul, Vlaico Fugănasu, Ilie Fugănasu, Toader 

zet Doldur. 
Cei din dealul Goleştii dă sus adică : Stanciu Tăbănaşu, Simion Ziamă, Vasile Tobă, Călina sărba 

văduva, Chiriţă Bogroş, Stoica văduva a lui Bogroş, Stan brat Stoica, Constandin Săpunaru, Ştefan Mitea, Dobra 
vădana, Constandin slujitor Dragomir zet Ciocârlie, Nicula Chivu, Anca Ţarălungă, Chivul Băcan, Popa 
Gheorghe Torgheş, Constantin slujitoru, Ion Scociorea, Popa Dobre Cărligean, Popa Ion biv protopopu. 

Cei din dealul Sluţii însă: Popa Iordache ot Marci, Popa Dinul zet popa Toader, Ion sin Lupul, Gavrilă 
Pană, Dumitraşco Chelbăşoiu, Florea cojocar, Mihalache ciauş, Dumitru Drăghici, Vişan Bicinaşi, Costandin sin 
Vişa, Dumitru sin Brat ciobotar, Ion Prică, Manta Bolbocean, Ştefan Ranen, Dumitru Doncioiu, Vintilă 

Goleştean, Stoica Macroiu, Stan sin Lefter, Miron sin Androne, Binea Boşăţ, Stan Bofăţi, Nae Pieptănaru, Toma 
Ursul, Zota sin Negoiţă, Miclea sin Ileana, Vasile Gaură, Alexandru sin Gaură, Ghinea Goleştean, Florea sin 
Stan, Nicolae sin Rob, Ion Purcărea, Alexandru sin Bunea, Radul Tugoi . 

Fila 285 
Tot dealul Sluţii însă: Marin Golesteanul sin Dincă Radul părgaru, Ştefan sin Nichita, Badea sin Cărlan, 

Toderaşco Cărlan, Nicolae Cărlan, Lefter Fuzilă, Dragomir Ciolpan, Constandin Papa, Costea Puşcaş, Minea 
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părcălab Butoiu, Ioniţă Mezghină, Dobre Paliala, Nicola sin Ion Matei logofăt, Voicu slujitor, Gherghina 
Roşcaleasa, Tudorache Acoiu, Şărban Danciul, Stoei ţiganul, Muşa vădana Slutoei, Apostol zet Slutoei, Nicolae 
Bolocan, Iane săn Dragomir Cimpoiaş, Stoica Morcov, Diţul Mălurean, Andronache Rămnicean, Vasile Cotasu, 
Gheorghie Lefter, Gheorghie Drumea, Andreiu Morcov, Alexandru croitor zet Lupu, Tănase Grădiştean, Ion 
monahu, Stanciu Buciunaşi, Ilsul Buciunaşi, Ioane zet Poşcaş, Dima ciobotar, Drăghici sin călugăr, Neagul brat 
ego. 

Tot dealul Sluţii însă: Dobre Puşcaş, Manea Puşcaş, Radu brat Dobre, Dobre vătaf, Stanciu brat ego, 
Voico buciucaş şi Şitoase , Miriţă croitoru, Sandul sin Ion Mateiu, Drăghina vădana, Dragomir grăjdar, Radu 
Carbanu, Constandin Slutul, Anton Saizu, Dumitru Pătruiu, Stoian bărjar, Vintilă băjănaru, Gheorghiţă 

Seferdache de la Ursul, Mihalache Chiosu, Necula Băşănă, Tudor Băşănă, Safta Oproi, Preda Căldăresc, Oprea 
Lungu, Nicolae brat ego, Ion brat Oprea, lvan sărbul Dăcien, Mincul Golestean, Grigore Tihan, Miron Drăghina, 
Vasile chior brat popa Vasile, Dincul unchiaş, Ilie zet ego, Constandin Cărlan, Nicula Cărlan, Grama zet 
Dinconeţe, Ion Vlădilă. 

Fila 285 v 
Cei din dealul Cărcee însă :Safta Costinoe, Dinul Goe, Toader Blăndea, Sârbu zet Blendea, Stanca 

vădana, Ianche zet Izunea, Ioniţă Balaban, Vasile Borcan, Chiriţă Borcan, Gheorghe grăjdar, Tudorache grăjdar, 
Toader Danceasc, Gheorghina Miroe, Dobre stegaru, Gheorghe zet pop Vlad, Vasile Mogoş , Lazăr Mogoş, 
Gheorghe Albină, Radu Savoe, Neaşca Savoe, Constandin Costiră, Dumitraşco putinar, Marin rotaru, Nicolae 
Ciobote, Toader unuc, pop Vlad, Ştefei Armean, grebănos, Toader Bogdan, Ioan Dască, Costea Iordacheoe, 
Dragomir zet Danceaiasa, Nicolae Danciul, Ioniţă Casămăndră, Neaga mătuşa, Negoiţă sin Cărstina, Tănase 
Bălan, Ion Cărlean, Oprea Dasche, Simion Butoiu. 

Tot din Cărcee însă : Micul mocan, Niţu părcălab, popa Avraam, Chiriec Juribiţă, Dumitraşco Juribiţă, 
Ion Ciorăscu, Stroe Paraipan, Ivan Steful, Ion Uluitul, Crăciul Ciocănel, loniţă cumnatul Uluitului, Dumitrasco 
Uluitul, Ion Uluit, Grigoraşco zet Uimit, Stan Fătas, Slav Fătas, pop Ion Grăuroş, Grăuroş, Ion nuc Caraiman, 
Stoica Grama, Maria vădana Desco grăjdar, Drăgan brat, pop Vlad, Mihai cojocar, Ion unuc, pop Vlad, Toma 
căpitan, Solomon părcălab, Tănase caldărar, popa Gherghe, Nicolae Paraipan, Doma Paraipan, Vlad zet Dincos, 
Duduţă postăvar, Grama băcănel, pop Anton Mălaiumare, Ancuţa Mălăiesa, Toader Găteji, Niţă postăvar 
Gheorghe, Catrina Vlădaei. 

Fila 286 
Tot Cărcee însă: Ioana Vlădae, Baica Socarecioae, Gregore blănar, Voinea cojocar, Ioniţă Ranet, Vasile 

Movilă, Rad Drăgoescu, Dragulin Gheonoiu, Dumitrache Burdus, Gregoraşco Mogăldea, Bogdan armen, 
Gheoghe Dobiz, Lixandra Ursuleasa, Gregore zet Ursuleasa, Mariuţa sin Roşea, Tatul olaru, Mihalcea părcălab 
zet Piliuţă, Domniţa preoteasa Stan zet D!iflea, Iordache Roşea, Jăpa Mortasin, Gheorghe Băbilea, Ilie Bărbece, 
Gregoraşco sin Ionaşco, Maria Ciolănoe, Ion Mărgros, Marin Odobesc, Iane croitor zet Capmare. 

Cei din dealu Coteştii însă: Iordache Beseaproape, Băncilă părcălabu, Stana băcăniţa, Oprea zet 
băcăniţa, Constandin Modroţul, Radul Frangulea, Ivan Cărligean, Negoiţă Cărligean, Andreiu pitar, Vlad 
Cărligean. 

Tot deal Coteştii însă: Sărbu Campean, Radu Negru, Manea Popescu armean, Măriuta Pădoroe, pop 
Caloeni, pop Băncilă, Necula brat Păduroiu, Nica Grecu, Stoica sin Ancuţa, Vasile Pileală, Dumiriecă Drăgoiu 
Bordeiu, lenciul Sărbul, Petre Boţocan, Iane croitor, Dumitru Bordeiu, Moisi sin Rotar, lvan Mereacre, Anghel 
abagiul, Vasile Costea, Ştefan vomicul, Andreiu plăcintar, Radu Lazu, Stan Cazan, Cazan unchiaş, Radu sin pop 
Cărstea, Constandin Brebean, Ştefan Brebean, Vasile Tăsar, Adamache Rasaian, Pavel Ciomagă, Mihai Găgie, 
Ilinca vădana, Ştefan Rotar, Cozma Gebea, Constandin Casălargă, lvan zet Gavrilă, Dobriţa Poştoe, Marie 
Pădroe. 

Fila 286 v 
Tot Coteştii însă: Petre sin Vasile băcan, Vasile Gălcă, Stan Bălească, Rad Vrabie, Sandu Spănu, 

Frangolea Potop, Stras Sânvasile morar, Costandin Despa, Safta Domiriţa, Necula Drucă, pop Mateiu, Neaga sin 
pop Mateiu, pop Vasilie, Sanda cumnata popii, Voinea Spănu, Dumitru tăbăcaru, Panait Lovin Apostol, Ion 
Bălan, Ion zet Mereacre, Iane Turas, diaconu Caloeni, Zăsul Grecu, Petre Chircă, Alexandra băceasa, Rad 
Volintiru, Ioniţă salahor, Tifran Gechiţă, Dragul breslaşul, Ancuţa Săvoe, Valsie Uşurel, Oprea Săvoiu, Vasile 
băcanu, Ioana vădana, Sandu Păpăliţă, Ion Mintean, lvan Ţăţălache, Racoviţă tăbăcar, Stan poştaş, Stan 
Joacăiapă. 

Tot Coteştii însă : Dobrişan Chenu, Şărban Măgurean, Pătraşco Măgurean, Crăciun Baba Rada, 
Drăgoiu Albină, Iordache bărbier, Cărstian Albină, Radu Popescu, Sandu moraru, Şerban Bărzan, Manolache sin 
Drăghici, Dinul ciobotar, Tudor Melintean, Dumitru Moga, Pascul zet Săvoiu, Enache zet Pascu, Gheorghe 
Făinăbună, Pascul măcelaru, Radul rotar, Dumitru Căldărar, Strătulat Măcelaru, Popa Iane, Anghel Cojocar, 
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Gheorghe sin Drăghici, Toe Rusul, Iordache sin Toe, Dumitru sin Drăghici, Stan Budescan, Drăghici torcător, 
Minco cavaf, Sanda preoteasa, Hristea Mongui, Lipa al Radului Leu, Dumitru Mereacre, Petre Hristoma, Ştefi 
Hristoma, Gheorghe Hristome, Călin Bocescu, Ilie zet Troscot, Nedelco grădinar. 

Fila 287 
Tot Coteştii însă: Dedul rachierul, Bardan Bihniţă, Iorguriţă, Stoica Miul, Măriuţa Stoicăi, Ştefan zet 

Moga, Radu croitoru, Dumitrache sin Iane bărbieru, Năstase rachieru, Manta Măcelaru, Simeon breslaş, Vasile 
zet Dragomir, lvancea bogasieru, Angheluţă măcelaru, Maria Surduleasa, Vlad sin Ghinea părcălab, Stan 
Movilă, Aftimia văduva, Petre dăl margine, Serghie Rusul, Safta Bontos, Ion Gogean, Girgea Goleasca, 
Dragomir văcaru, Marin văcaru, Şerban Gorgan, Dănilă Potărnichie, Ştefan Măndrul, diaconu Ţigănuş, Dumitru 
Ţigănuş, Panait cloşcar. 

Poporul Oltenii însă: Toader bărbieru, Neculae Pastramă, Ionaşco Grigore, Trifan cojocar, Vasile 
Ghelci, Necula Ghelgu, Axandra vădana, Ioniţă cojocar, Ştefa Ranei, Simeon Ranei, Nilea Ranei, Petre Mărjir, 
pop Dumitrache, Sandu Găloiu, Vasile zet Găloiu, Conde slujitor, Mănăilă sin Negoiţă, Negoiţă Scopos, Ioniţă 
cavaf, Mihai sin Măşa, Milea cavafu, Stoe cavaf, pop Stoean, Vasile Buzat, popa Adam, Andreiu zet Pop Stoian, 
Hristea Brise, Dumitrache zet pop Adam, Ion Arabagiu, Marin sin Miraşco, Ştefan brat Solomon, Mateiu 
pădurar, Mariţa vădana, Ivancea bogasieru, Sandu Bădean, Nicula croitor, Antonie vnuc Ananie, pop Ion vnuc 
protopop Vlad, pop Ion Brătui, Gheorghe Curverde, Pană Măţă . 

Fila 287 v 
Poporul Broştenii însă: 

Simion Barbălat, Ion Şărban, Coman Socior, Robea, popa Grigore, Avraam Caş,Toma Furnică, Stanca Vădana, 
Voico Barbălată, Şărban Grebeno, Gherghe sărbul, Lazăr Ciobotaru, Gheorghe părcalab, Necula şchiop, Rad 
unchiaş, Necula Gherlan, Gregoraş Ochian, Alexandru Urocioiu, Marin Barbălată, Vasilache cărciumar, Iane 
Ţogoş, Căliţa, Ilie Ţogoş, Florea părcălab, Ion Capmare, Vasile Curjos, Radu sin Dumitru, Nicolae morar, 
Ianache morar, Nicola Grebănoi, Gherghe Mintea, Ion Neagoe, Panait cărăuş, Năstase Tătar, Teoader Pupăză, 
Ioniţă olar, Costandin ţăran, Marie greaca. 

Poporul Vărteşcoiu însă: Dragu Bordeian, Ion olar, Dedul Boloc, Lupul croitor, Costandin Crasta, lvan 
rusul, Lupul părcălab, Sandul brăilean, Brat sin Tudorache, Marin Dudău, Gheorghe Herţu, Petre Budac, 
Dumitrache Vărtan, Manea Gărălae, Voica Primioaica, Todăraş Tărăsbune, Tudorache Talpa, popa Apostol, 
Toader Mintean, Ianache Mirtea, Voica Iacovae, Crăciun Helciu, Lupul vătaf, Dobre părcălab, Toader Duclegi, 
Ion Marchitan, Gherghe Căprăriţă, Toma Botgrosu, Rad Botgros, Tudora vădana, Ioniţă Gălălae, Năstase Chelar, 
Sima Toma, Tudor Adam, Avraam Adam, Necula Adam, Spiridon Adam. 

Fila 288 
Tot poporul Vărteşcoiului însă: Gherghie Adam, Toader Bocioacea, Nicolae argintar, Conde vomic, 

diaconu Gherghe, Alexandru Neagoe, Marie Neagului, Mateiu Neagului, Dumitru blănar, Lascăr grecu, Toader 
Făcănă, Avraam Chelaru, Iacov pisar, Aldea cojocar, Dragul Aldea, Neacşul părcălab, Dumitru Toader, pop 
Simion, Nicolea Sima, Manea Sima, Apostolache Sima, Marie Mănoae, Ioniţă Giurgea, Gheorghe Andronic , 
Miron Temelie, Mihai măcelar, Vladu Frăncu, Ion Andronic, Costache sin popa, Simeon Ionaşco, Udrea 
Raclean, Ion Coman, Conde Pupălapte, Matei pădurar, Iane vătaf, Ion Papic, Ion Bocioaceă. 

Tot Vărteşcoiu însă: Cemat Bocioaceă, Sava Bocioaceă, Tudosie Baba, Mateiu Neagoe, Ilie Chelaru, 
Făt Frumos, David Ungurean, Lepădat Bacilat, Vasile grămatic, Părvăul Stancu, Stano Bagdaz, Vasăle Chiţoiu, 
Nedelceasca, Triful, Radu Nedelco, Nicolae Dobre, Dobre Chelaru, Gheorghe Sălcien, Vasile Găloiu, Tudose 
Nedulii moraru, Gheroghe Ciocănel, Vlădică, Costandin Pantea, Antohie Curverde, Costandin cojocar, Ştefan 
Moldovean, Toader Apostol, Mihalcea Apostol, Stoian părcălab, Manole Cancea, Rad Roşea, Ion părcălab, 
Andreiu Budiştean, Ioana vădana, Apostol Cărstea, Radu slujitor, Ioniţă pieptănaşu, Vlad sin protopop Vlad, 
Petre Chelar . 

File 288 v. 
Tot poporul Vărteşcoiul însă: Dragomir Negrea, Dumitru pădurar, Miul slujitor, Savin Moldovean, 

Radu Oltean, Bojan, Gherghe Băjan, Toader mocan, Dumitrache Ursuleasa, Apostol Vier, Neagul Olban, 
Năstase Buzătoae, Ilie Gătej, Ioniţă Ştefan, pop Iordache, Dobriţa mătuşa, Dedul slujitor, Radul slujitor, Ilie 
slujitor, popa Nicolae. 
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Dealul Pitulişa din popor Vărtişcoiu însă: Soare unchiaş, Năstase Potop, Ion Alexandru, Gheorghe 
Negoiţă, Profil Chilopan, Sandul Pofreiu, Aniţa şălăriţa, Ursul şălar, Ion, Grigore Niţoforean, Ion Mătăsar, 
Ştefan Georghiliţă, Matei Onofrei, Conde Cerguţă . 

Tot Pituluşa însă: Costandin Mărgea, Ştefan zet Ursoi, Vasile Ursoi, Ioana vădana, Gheorghe 
călugăraş, Radu Cemeaţă, Alexandru Dragolea, Ion Dănilă, Vasile Pantea, Ion Dagolea, Apostu Capră, Iane sin 
popa, Ion Celar, Nicolae Celar, Mihăilă Rad, Gheorghe Anghel, Toader Coman, loniţă Lipie, loniţă sin ego, 
Grigore Găină, Mihail croitoru, Eftenie Ştefan, Toader Spăndea, Zaharie părcalab, Ion Boghean, Ion cărcimar, 
Ştafan Ochian Lipie, Ion Bomoiu, papa Stancul, Ioniţă olar, Sandu Bemoiu, Nitran Ursreche, Ioana vaduva, 
Lipie Dingă, Vasile Cerguţă, Lupaşco, Gheorghiţă Onofrii. 

Fila 289 
Dealul Faraoanele din popor Vărteşcoi însă: Calotă Vasilache, Radu Ianole, Avraam Panţăru, Radu 

Rucălean, Ion Panţăru, Ion Butic, Ştefan Şarpe, Dedul rotar, Ion Pietroi, Ion Potcoavă, Lepădat părcălab, mătuşa 
Sanda, Stoica Stroe, Moisi Panţâr, Tatul olar, Cărstea mocan, Bicur sin Cărstea, Mincul sin Carstea, Ion 
Strechie, Stan lădar, Radu sin Stălcie, Constandin brat Rad, Ioniţă sin Dobre, Dumitru cumnat lui Stroe, Rad 
Botroş, Ştefan Stroe, Şărban Manea, Irimie lădar, Vălcul lădar, Şărban lădar, Ion sin Miul, Petre zidar, Simion 
pastramagiu, Stoica Iliaş, Vlad Iliaş, Nicola poşcaş, Dumitraşco Nicolae. 

Tot Faraoanele - însă: Anton Codrean, Grigore Streche, Stoica Şeigos, Petre croitor, Ioniţă Boltoc, 
Andreiu dascălu, Mihai Bălic, Copăcian, Ion Dobre. 

Poporul Dălhăiţul însă: Iane ciobotar, Tudorasco sin popa, popa Tudorache, Vasile sin Dumitraşco, Ion 
Mina ciobotar, Vasile Iepure, Călin holteiu, Grozea tăbăcar, Păuna preoteasa, Constandin Măxinoi, Petre brat 
Manda, Constandin Mităţea, Constandin Dima, Eftimie Măciuinesc, Adam zet Manolache, Lixandra, Manda 
vădana, pop Mateiu, Dobre părcălab, Tănase croitor, Chiriţă lemnar, Dan tabăcar, Manea dascălu, Sandu Stan. 

Fila 289 v. 
Tot Dalhăuţul însă: Ivan Ştef, Neagu zet Chiriţoe, Stan monah, lvan dorobanţ, Gheorghe dorobanţ, 

Coste stegar, Dragomir Dălheuţean, Iordache Dălheuţean, Savva Dălheuţean, Preda Codrea, Vasile Secară, 
Cărstea monah, Draghia lui Marin, Drăgan torcător, Dobre părcălab, Necolae chelaru, Vasile brat Ion, Ivan 
Maxinoiu, Năstase Maxinoiu, Nicolae Bogdalici, Vasile Bogdalici, Aniţa greaca, Malcau armean, Constandin 
Buzat, Constandin Dina, lvan unuc Manea, Rada Chiriceasa, Nicolae Măxinoiu, Neagul Chiriceasa, Preda 
unchiaş, Sandul Mintean, pop Dumitrache. 

Poporul Cărligile însă: Nicula Lupul, Andreiu Pogacea, Neagul blănar, Călin Găteji, Ilie Raccea, 
Toader croitor, popa Radul, Iordache dascălul, Toader Găteji, Ion Cărligean, Giurgea unchiaş, Sava Giurgea, 
Manea Gogol, Radu Gogancea, Neagul Gogancea, Radul Gogancea, Toader Gogancea, Ilie Gogancea, Apostol 
zet Gogancea, Mihai blănar, Rad Ianulea, popa Oprea, Dumitrasco Frunză, Ion Frunză, Răsmiriţă, protopop 
Vlad, Lazăr sin pop Stoen, Vsile Gătej, popa Gavrilă, Costache lotru, Dan măcelar, Zaharie Bolonean, Radu 
Oltean, Vasile mocan, Drumea sărdar, Gheorghe Parvana, Stan Parvana. 

Fila 290. 
Tot Cărligele însă: pop Stratulat, Gheorghe Puică, Panait Bălăcean, Muşa vădana, Slav sin Rad vomic, 

Ştefan lemnar, Sandu spănu, Costandin Vişan, Radu Ciocoiţel, Gheorghe Sănbotin, Ion croitor, Grigore vătaf, 
Ioniţă zet Dragomir, Ion Măndrilă, Tănase armean, Adamache părcălab, Ceacăr Ovanes armean, Neaga 
Condomicioe, Dumitru căldărar, Mihai Cărstea armean, Iordache StrAmbu, Tănase porcar, Gheorghe Bostan, 
Dumitraşco Bicicaş, Ine Lazar ciobotar, Constandin sin Voina, Toader Voinea, Lazăr ciobotar, Ştefan 

Moldovean, Toma Cotrofelnicer, Gheorghe Damaschin, Neagul tăbăcar, Sandul Neacşa, Costandin vnuc Neacşa, 
Nicolae ciobotar, Ioniţă Roşea, Grigore Cemica. 

Tot Cărligile: Ion blănar, Costandin Cemica, Ion volintir, Ghinea ciobotar, Gheorghe Cioconel, Stan 
tantănar, Toader Vlasoe, Rad Pervana, Iordache Turbureală. 

Ed. Menţiune sumară, N. Iorga, St şi doc., v, p. 506, nr. 90. 
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Consideraţii asupra satului Cornetu, comuna lzvoru 
- Dolj după o carte de hotărnicie inedită de la 1841 

Ana-Maria Rădulescu 

La 1 septembrie 2001 s-au împlinit 90 de ani de la înfiinţarea la Craiova a Şcolii de muzică Elefterie şi 
Elena Cometti, actuala şcoală populară ce le poartă numele şi care a avut şi are un rol deosebit în păstrarea 
autenticelor valori ale culturii noastre naţionale, în special în culegerea şi conservarea cântecului popular 
românesc, care de multe ori a servit ca izvor nesecat de inspiraţie pentru numeroşi compozitori şi interpreti care 
s-au perindat de-a lungul timpului în această şcoală, ca spre exemplu Grigorie Gabrielescu, George Fotino, Ion 
Vasilescu, Ion Soloviu, Jan Bobescu, Constantin Bobescu, Constantin 1. Baciu, Mihai Bârcă. 
Elefterie Cometti s-a născut în anul 1831, la Craiova, şi a decedat la Viena, în anul 1910. El era fiul vestitului 
neguţător craiovean şi epitrop al bisericilor Sfăntul Ilie, Sfinţii Apostoli, Madona Dudu, aromân născut la 
Tetovo, în Macedonia 1• Soţia sa Elena ( 1849 - 1907), nliscutli Marcu Zisu în comuna Vălcăneşti (Oiari
Romanaţi) provenea dintr-o familie de proprietari cu bună educaţie muzicală, căsătorindu-se la 22 ianuarie 1870 
la Craiova2

• 

Conform arhivei personale care se păstreazâ în colecţiile Muzeului Olteniei Elefterie Cometti a fost un 
susţinător al partidei naţionale participând la şedinţele divanului Ad-hoc al Ţării Româneşti din anul 1857, a fost 
apoi casier al Consiliului Municipal Craiova până în anul 1861, secretar şi consilier municipal în timpul 
primariatului lui Gheorghe Chiţu, primul primar ales al Craiovei în anii 1865-18663

• În anul 1866 a fost numit 
comandant de companie în garda cetăţenească a urbei Craiovei. Elefterie Cometti a fost unul din organizatorii 
pavilionului românesc care a marcat prima participare internaţională a ţării noastre Ia expoziţia universală din 
anul 1867 de Ia Paris, a fost deasemenea organizatorul altor expoziţii industriale şi agricole din Craiova şi alte 
oraşe româneşti, s-a ocupat de administrarea bunurilor statului din judeţul Dolj alături de Statie Stoenescu şi alţii. 
Elefterie Cometti a fost primul director al Băncii Naţionale- Filiala Craiova şi a călătorit mult împreună cu soţia 
sa Elena în numeroase ţări europene (mai ales în Franţa, Austria, Germania, Italia) unde a fost un pasionat al 
muzicii culte, contribuind Ia finanţarea a numeroşi solişti de operă şi a numeroase trupe în special din Italia pe 
care le-a adus şi la Craiova şi cărora le-a impus dragostea pentru valorile muzicale ale folclorului românesc. Ca 
executor al testamentului tatălui sliu a întemeiat în oraşul Tetovo din Macedonia, primul pension de fete pentru 
aromânii de acolo, fapt care i-au adus mulţumirea acestora materializată prin declararea sa ca cetăţean de onoare 
al urbei strămoşeşti. În timpul războiului de independenţă alături de soţia sa şi-a pus casa la dispoziţie pentru 
răniţi şi a donat importante sume de bani pentru înzestrarea armatei. După dobândirea independenţei a militat 
pentru unirea Transilvaniei cu România în cadrul Ligii culturale pentru unitatea românilor fiind rudă şi prieten cu 
Petre Chiţu, preşedintele filialei Craiova. În anul 1910 Elefterie Cometti a fost invitat de Nicolae Iorga la 
Congresul Ligii culturale de la Vălenii de Munte. Pentru meritele sale a primit numeroase distincţii româneşti şi 
străine care se păstreazâ la Muzeul Olteniet 

În urma decesului celor doi soţi (Elena în anul 1906 şi Elefterie în anul 191 0), conform legatului lor 
universal prin care se întemeia Conservatorul Cometti, prin grija profesorului Ştefan Ciuceanu, pe atunci director 
al Fundaţiei Alexandru şi Aristia Arnan din Craiova, arhiva familiei, care pe lângă numeroase acte personale, 
printre care 236 de scrisori ce proveneau de Ia I.C.Brătianu, Gheorghe Chiţu, C.Bengescu, I.Kalinderu etc, 
diferite obiecte de artă, albume de familie, ceasuri şi bijuterii de aur, monede de aur, etc, cuprindea şi actele 
moşiilor oltene Cometu şi Olari - documente foarte valoroase pentru evidenţiarea unor aspecte mai puţin 

cunoscute din istoria acestei zone, dintre care o parte au fost publicate de George Fotino, I.Popescu Cilieni, 
N.lorga, C.S.Nicolăescu-Piopşor în "Arhivele Olteniei" sau în alte reviste istorice, dar majoritatea au rămas 
inedite şi fac obiectul cercetării noastre. 

În studiul de faţă prezentăm manuscrisul inedit cu numărul de inventar 1541, care a ajuns în colecţia 
Muzeului Olteniei în anul 1950, în urma desfinţării fundaţiei soţilor Arnan. Este vorba de o carte de alegere a 
moşiei Cometu din 15 martie 1841. Satul şi moşia Cometu se află pe raza comunei lzvoru-Dolj în fosta pla:>ă 
Ocolul pe valea Amaradiei, în imediata apropiere a municipiului Craiova, în zona de nord. De Ia numele acestui 
sat, fiul lui, Crăciun loanovici-Eiefterie şi-a schimbat numele în Cometti. Satul Cometu este amintit încă din 
anul 16035

, iar o parte din moşia satului a fost achiziţionată de neguţătorul Crăciun loanovici încă din anul 
18256

• Crăciun loanovici menţiona într-un document din 9 februarie 1826: "am cumpărat eu astă vară de la 
sultan mezat" (n.n. licitaţie publică) "stânjen de moşie din hotarul Cometului pă apa Amărăzii ot sud Dolj"7

; 
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satul Cometu este menţionat şi într-un manuscris german de Ia sfărşitul secolului al XVIII-lea din timpul 
războiului ruso-austro-turc unde se precizează că aici se găsesc vii şi păduri de stejar8

. În anul 1831, satul 
Cometu şi Valea Popeştilor care ţinea de acesta aveau 99 de familii9

• În privinţa proprietarilor în anul 1828, aici 
stapâneau medelnicerul Nicolae Caloianu 10

, slugeriul Triandafil, polcovniceasa Maria Părăianca şi "dumnealui 
Crăciun boltaşu" (n.n. Ioanovici). În anul 1831, moşiile Cometu şi Valea Popeştilor erau stăpânite de Nicolae 
Caloianu, slugereasa Catinca Crăsnăreasa, polcovnicul Ştefan Părăianu, chir Crăciun Ioanovici, Dumitrache sin 
câlugăru şi Defra-moşneni 11

• Catagrafia din anul 1840 menţionează: "Cometu, proprietatea dumnealui dvomicul 
Iordake Bibescu. Biserica de zid cu hramul Sfântu Dimitrie zidită de dumneaei Catinca Socoteanca în anul 1828 
octomvrie 26" 12

• 

Mărturia hotamica sau cartea de hotamicie din anul 1841 13cuprinde 17 pagini scrise cu cerneală neagră 
de către inginerul hotamic Panaiotache Lopet, angajat de către neguţatorul craiovean Crăciun loanovici pentru 
stabilirea dreptului său de proprietate. Cartea de alegere are Ia pagina 19 o tablă cu cele 9 trăsuri în care a fost 
împărţită moşia şi în care se regăsesc cei 5 proprietari şi anume: moşnenii Popeşti cu 59 stânjeni, 2 palme şi 1 O 
degete, Crăciun loanovici cu 155 stânjeni, polcovnicul Ştefan Părăianu cu 150 stânjeni, medelnicerul Nicolae 
Caloianu cu 176 stânjeni, 3 palme şi 5 degete şi pensionul de fete Lazaru-Oteteleşanu cu 176 stânjeni, 3 palme şi 
5 degete, ca urmare a donaţiei cluceresei Catinca Socoteanu şi care se afla sub epitropia marelui vomic Iordache 
Oteteleşanu. 

Conform procedurii se invocă cărţile de hotamicie anterioare ale moşiei Cometu şi alte documente care 
nu sunt cunoscute până în prezent, cum este hotamicia cu 12 boieri din anul 1750. De remarcat că în anul 1750 
existau vii, un heleşteu, păduri de stejar şi ulmi. Urmează descrierea tehnica a noii hotamicii Ia care au participat 
toţi proprietarii din jur şi în care le este consemnată atitudinea faţă de actul hotămiciei. 

Cartea de alegere aduce noi contribuţii la geografia istorică a locului prin precizarea cursurilor unor 
râuri (Teslui, Amaradia), pârâuri. Totodata sunt amintite vâlcele (dealuri mici - Ruia, Zarova, Corbul) etc, sate 
(Urecheşti, care acum se numeşte Motoci, Mileşti, Vulpeni "a sfântului schit Surpatele", Cioroiaşi, lşalniţa, 

Şitoaia) 14 • Informaţiile date de cartea de alegere aduc contribuţii şi pe linie genealogică şi de transmitere a 
proprietăţii. Astfel se face precizarea că "din popa Anghel se trag moşenii Popeşti", că Maria Comâceanca a 
vândut 150 de stânjeni masă lui Pătru Borţi de Ia al cărui nepot a cumpărat Crăciun loanovici o parte şi alta parte 
prin mezat. 

După anul 1841 satul şi moşia Cometului sunt amintite astfel: 1843 - sat cu 105 familii de clâcaşi, 
proprietate stapânita de medelnicerul Caloianu, pensionul de fete din Craiova, Crăciun loanovici, polcovnic 
Ştefan Părăianu; 1854 - 119 familii, partea lui Crăciun loanovici şi parte a locuitorilor; 1852 - 28 părtaşi de 
proprietate din care pensionul de fete cu 34 de clăcaşi, pitarul Crăciun loanovici cu 23 clăcaşi; 22 moşneni pe 
părţile lor. La 1855 erau 28 mici proprietari (28 bimici), iar Ia 1864 din moşiile Cometu şi lzvoru proprietatea 
pensionului de fete - Lazaru Oteteleşanu, Nae Poenaru, Elefterie Cometti, George Sclivescu, Costache Poenaru, 
Costache Moscu, Grigorie Arghiropol au fost împroprietariţi 229 clăcaşi cu 1803 pogoane şi 68 prăjini 15 • 

Amplasata pe drumul cel mare al Amă.răzii "care merge din munte până Ia Craiova, intra din plasa 
Gilortului de Gorj şi continuă din satul Căprenii de Jos până iese din această plasă la satul Cometu din plasa 
Ocolului" 16

, proprietatea lui Elefterie Cometti va fi sfărşit prin a fi donatii primăriei Craiovei conform voinţei 
sale testamentare spre a folosi Ia întreţinerea conservatorului ce-i va purta numele. 

Resume 

Parrni les plus importantes sources d'information sur l'evolution de Ia propriete dans certaines zones se 
trouvent Ies livres de limitation territoriale parrni Iesquels on compt aussi le livre de crois, dans l'annee 1841, du 
domaine foncier. Cometu de l'immediate proximite, de Craiova c'est-â-dire la commune d'izvor, et que q 
qppartenu au commer~ant Crăciun loanovici de Craiova, le pere d'Eiefterie Cometti, le fondateur de 
Conservatoire de musique de Craiova, conservatoire qui porte son nom. Le livre de limitation territoriale se 
trouve dans Ia collection du Musee de I'Oitenie. La publication de ce document exceptionnel apporte â la fois de 
nouvelles informations concemant le cours de certaines rivieres, forets, collines et vallees de Ia proximite de 
Craiova, met en evidence d'autres sources documentaries du XVIII-eme siecle, qui antrennent auraient ete 
perduis pour toujours et aux mettent en valeur les prationes- ancestrales de limitation territoriale des domains 
fonciers. 

Note 

1 Vezi ,.Fond Cometti"' de la Muzeul Olteniei, inv.l4459-14460 
2 Arhiva Nationala Dolj, Starea civila, inv.2530, p.8. 
) Despre prietenia dintre Gheorghe Chi)u şi Elefterie Cometti vezi O.Gheorghe, Documente inedite referitoare la activitatea desfhşuratll de 
Gheorghe Chitu în vederea unirii Principatelor, Oltenia, 7-8, 1988-1989, p.70-77, unde sunt reproduse scrisori ale lui Gheorghe Chitu 
expediate de la Viena în anul 1851. 
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4 C.Avram şi Toma Radulescu, Câteva aspecte privind contribuţia locuitorilor judeţului Dolj la războiul de independenţă, "Muzeul 
National", 4, 1978, p.309. 
~ N .Stoicesu, ,,Bibliografia /oca/ităţilor şi monumente/ar feudale din Ţara Românească", 1, Craiova, 1970, p.l98. 
6 !.Popescu Cilieni şi AI.Bălintescu, ,,Meşteşugari şi neguţători din trecutul Craiovei. Documente (/666-1865)", Bucureşti, 1957, p.IO. 
Craciun loanovici a infiintat o şcoala la biserica Sfintii Apostoli din Craiova 
7 Ibidem, p.l54, doc.l 05. 
8 C.Şerban şi V.Şerban, .. Oraşul Craiova şi imprejurimile sale după un manuscris german inedit din secolul al XVIII-lea", .,Oltenia", 3, 
1981,p.l40-144. 
9 D.Balaşa, .. Date privind localităţi din Oltenia şi bisericile lor intre anii 1823-1840(1) "', MO, 28, 1976, 5-6, p.428, nr.49. 
10 În casele lui Nicolae Caloianu din Craiova au functionat toate instantele din oraş conform Ilie Vulpe, .,Regulamentul Organic şi arhivele 
institutionale, Arhiva Divanului Judecatoresc din Craiova", "Oltenia", seria III, an.4, 2000, 1-2, p.24-25. 
11 D.Ciobotea şi M.Calinescu, .. Proprietatea asupra pământului in judeţul Dolj la mijlocul secolului al XIX-lea", (Il), MO, 43, 1991, 3, p.82, 
nr.l34. 
12 lbidem. 
11 Despre hotamicii vezi Instituţii feudale din Ţările Române. Dicţionar, Ed. Acad .. Buc., 1988, p.221-225; Florenta lvanciuc, Reglementări 
cu valoare legislativă privind hotărniciile din Ţara Românească (secolele XV - XVIII), RA, 1992, 2, p.l61-172 
14 George Ioan Lahovari, Marele dicţionar geografic al României, Buc., 1999, Il, fasc.lll, p.434, 655; IV, fasc.l, 1901, p.69-70, fasc.ll, 
p.342, V, fasc.lll, 1902, p.563, 522; fasc.IV, p.778, 692. 
u D.Ciobotea şi M.Călinescu, op.cit. 
16 C.Avram, D.Ciobotea, V.Joita, V.Osiac, I.Patroiu, Il. Petrescu, Istoria comerţului in sud-vestul României, sec.XIII-XX, Ed. de Sud, Craiova, 
1999, p.l76. 

Carte de alegere a moşiei Cornetului 

Dumnealui domnul Crăciun loanovici prin jalba ce-a dat către cinstita prezedenţie a judecătorii 
judeţului Dolju secţia al-II-lea m-a cerut ca să hotărnicesc moşia Cornetul din judeţul Dolju şi să aleg atât partea 
dumnealui ci-o are într-acest hotar Cornetul, cât şi partea răposatei clucereasa Catinca Socoteanca, care parte a 
slugeresei prin diata sa a lăsat-o pensionului de fete din oraşul Craoiva şi supt epitropia dumnealui marele vornic 
Iordache Otetelişanu, dintr-a caruia parte este orănduit dumnealui domnul Crăciun a stărui pentru alegerea şi 

deosăbirea aceştei părţi care până acum a fost d-avalma cu partea ce are într-acest hotar şi dumnealui 
medelnicerul Nicolaie Caloianu. Cinstita prezedenţie prin otnomenia de supt no. 102, anul 1840 ghenarie 15 mă 
orânduieşte după a căruia primire am mers la moşia Cornetul unde după legiuitele cătări ce am făcut a venit 
dumnealui domnul medelnicer Nicolaie Caloianu cu dumnealui pocovnicul Ştefan Părăianu cerând a li să alege 
şi părţile dumnealor dintr-acest hotar; au venit şi din vecini rezaşi care s-arată mai jos; iar domnul Crăciun a 
înfăţişat sineturile aceştii moşii ce i s-au dat de dumnealui marele vornic tot cu o carte de hotărnicia moşii 
Cornetul cu anul 7258 fevruarie 17 iscălită de Constandin Strâmbeanu stolnicul drept 12 boieri i de Barbut 
Zătreanul biv vei pitar drept 6 boieri şi de alţi 6, care hotămicie între altele arată că au tras moşia Cometul pă trei 
locuri zicând ce ar avea: • 'urmând luminata poruncă a mării sale lui vodă întâi am tras moşia Cometul pă trei 
locuri după obicei şi la capul moşiei despre răsărit-pă lâgă apa Tesluiului din hotarul Urecheştilor din piatră în 
sus până-n hotarul Mileştilor s-au găsit stânjini 647. Şi la trăsura după în mijloc din hotarul Cioroiaşului din 
piatră în sus până în hotarul Mileştilor s-au găsit stănjini 962.Şi la trăsura despre apus din hotarul Fohsei din 
piatră în sus iar până în hotarul Mileştilor s-au găsit stânjeni 899" .A mai arătat şi un hrisov al răposatului întru 
fericire mării sale Gligorie Ghica Vodă cu anul 7258 mai 23, care hrisov întăreşte hotărnicia de mai sus. Şi ne 
mai fiind alte sineturi ca să arate semne pentru ocolul moşiei am intrat în cercetarea sineturilor vecinilor rezaşi 
mai întâi despre hotarul Mileşti mergând împreună cu dumnealui medelniceru Scarlat Misinsescul, unul din 
proprietarii moşiei Mileşti care îşi are partea despre Cornet şi care a înfăţişat o carte de hotărnicie cu anul 1729 
aprilie 24 iscălită de Şerban Ştirbei portaru în care să arată semnele hotarului Mileşti despre Cornet la rândul 32 
zicând chiar aşa:"am mers întâi în capul hotarului despre apus, adecă din obârşia Văii Mari s-au pus piatră. Şi 
din piatră pe muchia dosului Mancoviţei spre soate răsare tot pă semne pă pisc la vale până în buza piscului pă 
din sus de via Vlaicăi unde s-au pus piatra şi din piatră la vale până lângă Hămăradie unde s-au pus piatra, şi din 
piatră peste Hamăradie la plop, şi din plop în piatra despre soare răsare pe mejdină la deal unde s-au pus piatra, 
şi de la piatră drept pă semne până în stejar după cum scrie şi cartea a şasă boieri de mai naite hotarnici ce sau zis 
mai sus, şi din stejar peste heleşteu până în drumul Hamărăzii cel mare unde s-au pus piatra şi din drum la deal 
pe mejdină unde s-au pus piatra, şi de acolea pă piscul Teascului la deal în piatra care s-au pus, şi de la piatră pă
n pădure pă din jos de poeni tot pă semne pă din jos de Ruia până coboară în gura Ruei pă-n stejarul de peste 
Teslui drept la piatră în muchia drumului săpat, şi din piatră pă-n obârşia Ţaroviţei pe mejdină înainte pen 
ulmuleţii ce sau împletit până în Ţarova cea mare unde sau pus piatra la capul hotarului''. 
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Această hotărnicie fiind arătătoare cu desluşire de semnele despărţitoare dentre Mileşti si Cornet a 
trebuit să descoper acele semne şi mergând la capul moşii despre apus după coprinderea aceştei cărţi am cercetat 
şi am găsit obârşia Văii mari, iar piatra nu s-a găsit. Am Bcut dar în obârşia aceştii vai rotocol de movilă care pe 
plan să vede supt no.l. Dar fiincă din această vale se mai face văliciune spre miază zi care să vede pă plan zicea 
dumnealui medelniceru Mesinescu că aceea ar fi obârşia Văii mari, iar nu unde am făcut rotocolul pricinuire 
împotriva hotărnicii de mai sus arătată care zice chiar aşa:" în capul hotarului despre apus adecă din obârşia Văii 
mari s-au pus piatră".Şi obârşia văii celii ce o arată nu este în capul moşiei nici spre apus, căci de acolea şi până 
la capul moşiei în culmea dealului despre Şitoia, care este hotar firesc şi netăgăduit, sânt stânjeni 177, iar obârşia 
unde am făcut eu rotocolul este chiar în capul moşiei la culme precum într-acea carte de hotărnicie să coprinde, 
de la obârsia Văii mari zice în hotămicie "pă muchia dosului Mancoviţei spre soare răsare"şi fiincă acea muchie 
a doasului Mancoviţei este iar semn firesc şi netăgăduit am tras linie dreaptă din obârşia Văii mari din rotocolul 
de supt no.l în muchia dosului Mancoviţei unde am făcut rotocolul de supt no.3 cum să vede pă plan. Iar 
dumnealui medelniceru Scarlat iar s-a înpotrivit zicând că nu trebuie să trag linie din obârşia Văii mari drept în 
muchia dosului Mancoviţei, ci să merg cu linia pă muchia Văii mari pă la obârşia Vălichii ce-i zicea dumnealui 
că este obârşia Văii mari şi tot pă muchia Văii mari pă-n la muchia dosului Mancoviţei unde am făcut rotocolul 
de supt no.3, cerere iarăşi împotriva hotărniciei căci în hotărnicie nu zice aşa ci desluşit :"din piatra din obârşia 
Văii mari pe muchia dosului Mancoviţei spre soare răsare ". Din rotocolul de supt no.3 făcut în muchia dosului 
Mancoviţei după coprinderea cărţii am Bcut rotocoalele de supt no.4, 5, 6,7 tot pă muchia dosului Mancoviţei 
pănă în rotocolul de supt no.8 făcut din sus de via Vlaicăi în pisc de aci tot pă pisc la vale pănă în piatra ce se 
vede pe plan no.9 şi de aici peste apa Amărăzii drept în plopul de supt no.lO. De aici în piatra de supt no.ll. De 
Ia această piatră am îndreptat linie la piatra no.l2 în piatra de supt no.l3 care este lângă drumul cel mare al 
Amărăzii ,căci stejarul pomenit în hotămicie nu să ştie unde a fost , iar heleşteu a fost la locul însemnat pă plan 
cu litera A. De piatra de lăngă drum am îndreptat linie peste drum în piatra de sub no.l4 , iar mejdina nici acolo 
nu să cunoaşte, de la această piatră hotămicia zice: "pă piscul Teascului la deal în piatră". Această piatră nu s-a 
găsit, dar piscul fiind semn firesc şi netăgăduit s-a Bcut rotocoale pă dănsul care să văd pă plan supt no. 15, 16 
şi 17. De aci hotămicia zice chiar aşa:"de la piatra pân pădure pă din jos de poeni tot pă semne pă din jos de 
Ruia pănă coboară în gura Ruiei ''vălceoa Ruei este în fiinţe care să vede pă plan supt acest nume precum şi 
poenile de supt literile B şi T . Aceste poeni au arătat locuitorii Cornetului că să stăpânesc jumătate de Mileşti şi 
jumătate de Cornet, dar fiincă mai sus zisa hotămicie zice desluşit pă din jos de poeni, pentru aceea am Bcut şi 
eu rotocoalele de supt no. 18, 19 ,20. În marginea cea din jos a poenilor ne-am îndreptat linie dintr-un rotocol 
într-altul şi pănă în gura vâlcelei Ruei la rotocolul de supt no.21. De la acest semn negăsindu-să stejarul de care 
vorbeşte hotămicia am îndreptat linie peste Teslui la piatra din muchia drumului săpat ce să vede pă plan supt 
no. 22, care piatră când m-am dus pentru ridicarea planului am găsit-o nestricată şi înfiptă în locul ei chiar în 
muchia drumului săpat precum zice şi cartea, iar peste un an când m-am dus iarăşi ca să dau săvârşire hotărnicii 
am găsit-o tot Ia locul ei, dar fărămată în bucăţi;de aceea am făcut rotocol înprejuru-i a să face movilă p-acele 
bucăţi.De Ia acest semn am îndreptat linie în obârşia Taroviţei, semn numit în hotărnicie unde am Bcut rotocolul 
de supt no. 23. De aci înainte fiincă nici mejdina, nici ulmeţii împletiţi nu s-a găsit, am îndreptat linie din obârşia 
Taroviţei Ia locul pietrii în Ţarova cea Mare, care loc al pietrii de-mi lipseşte acum piatra, dar este cunoscut şi 
păzit cu stăpânirea fl1ră prigonire dinspre Cornet, Mileşti şi Vulpeni, fiind despărţitor între aceste trei hotară, care 
loc pă plan s-arată supt no. 24. De la acest rotocol de supt no. 24 capul moşiei Cornetul cel despre răsărit se 
alătură pe matca Ţarovei cu moşia Vulpeni a Sîantului Schit Surpatele dintr-a căruia parte şi s-au înfliţişat o carte 
de hotărnicie cu anul 7260 în care zice chiar aşa:" pă matca Ţarovei în jos pănă în piatra Cornetului unde s
alătură moşia Mileştilor cu moşia Cornetului, şi de acolo pă Ţarova la vale la Viezuini, şi de la Viezuini drept pe 
Ţarova la vale până in gura Ţaroviţei şi pă Ţaroviţa la deal". Această vălceluşă ce să numeşte în hotărnicia 
Vulpeni iar Ţaroviţa se vede pe plan supt două litere T.T. şi în drept gura în matca Tarovei am facut rotocolul ce 
să vede supt no.26 întocmai după cuprinderea cărţii de hotămicie. De la rotocolu de supt no. 26 s-alătură 
Cornetul cu moşia Urecheşti care acum se numeşte Motoci şi este a moşnenilor Motoci care mi-au înfăţişat o 
carte de hotărnicie a moşiei Urecheşti iscălită de doi boieri şi cu anul 7262 iulie 18 în care carte la locul 
semnelor zice chiar aşa :" şi pe matca Tesluiului în sus pănă în piatra ce vene în gura Tarovei unde să hotărăşte 
cu hotarul Cometului, şi de acile pă colnic spre miazăzi pănă în matca Corbului.'' Din coprinderea aceştii 
hotărnicii să înţelege că din Teslui spre răsărit a fost partea paharnicului Constantin Obedeanu, care parte acum 
să stătâneşte tot de moşneni.Această parte a pahamicului Obedeanu să desparte de Cornet cu cursura Ţarovei de 
la rotocolu de supt no. 26 până la gura Ţarovei care dă în Teslui care să vede sub no. 28, de care semn vorbeşte 
hotărnicia moşnenilor Motoci. Şi piatra pomenită într-a sa hotărnicie nu este înfiptă în pământ după orânduială, 
ci stă deasupra pe faţa pământului, la locul ce să vede pă plan supt no. 29, dar gura Zarovei este semn firesc 
netăgăduit, iar colnicul zic că ar fi drumul care să vede pe plan însămnat cu litera a mic, care drum acum este 
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părăsit şi să începe de lângă matca Tesluiului despărţit în trei drumuri până la un loc, apoi să înpreună şi merge 
in matca Corbului Ia no.30 , dar nu să ştie adevărat dacă acesta este colnicu pomenit in hotărnicie, căci colnic 
înţelegem un drum mic, iar acest drum să vede c-a fost drum mare. De aceea nu s-a putut lua drept temei a fi 
hotar acest drum. Ci fiincă in hotărnicia moşii Cornetul Ia trăsurile ce a facut moşii pă trei locuri arată şi trei 
pietrii, adecă una in colţul moşiei Folea care să vede pă plan supt no. 32 şi alta in capul trăsuri numită a 
mijlocului despre Cioroiaşi care să vede supt no. 31 şi alta la trăsura rasăritului despre Urechesti care zic că ar fi 
cea de supt no. 29, dar nu este in locul ei; aşadar fiincă despre această latură nu este alt sinet ce arate şi alte 
semne am loat de temei despre Urecheşti semnul firesc gura Ţarovei ce să vede supt no. 28 pomenit in hotărnicia 
Urecheştilor lângă care s-a găsit şi acea piatră. Şi despre Cioroiaşi piatra ce să vede pă plan supt no. 31 ce ieste 
in capul trăsurii numită în hotămicia veche a mijlocului, care desparte Cornetu de Cioroiaşi. Şi am tras linie 
printr-aceste două semne precum să vede pă plan, care linie urmează a fi hotar despărţitor Cornetului de 
Urecheşti şi de Cioroiaşi, şi iar de sub piatra de supt no.31 am tras linie in piatra de supt no. 32 din colţul moşii 
Folea şi Cioroiaşu de unde s-au fost Bcut trăsura pomenită in hotărnicie a apusului, aceste semne şi linii despart 
Cornetu de Urecheşti si Cioroiaşi, însă din partea moşii Cioroiaşu cu toate vestirile ce am Bcut de obşte tuturor 
vecinilor rezaşi dintre moştenitorii răposatului paharnicu Lazăru nu s-a ivit nimenea, nefiind cunoscuţi încă care 
sânt acei moştenitori. Iar din lăcuitori moşiei Cioroiaşu vind în faţa locului la intrebarea ce le-am Bcut de mi-au 
mărturisit că pietrile ce le arăt mai sus sunt bune şi netăgăduite, dar s-au văzut că nu era Bcută de către dânşii in 
hotarul Cornetul păntre mai sus arătatele pietri cu arătări într-un chip de loc de la piatra de lângă Amăradie spre 
răsărit pănă lângă baltă, care loc are lungime din piatră şi pănă în baltă stânjeni 418 şi lungime lângă baltă 
stânjeni 136. Acest loc s-a însemnat cu văpsa roşie precum să vede pă plan, apoi s-au intins şi moşnenii Foteşti 
la deal in partea domnului Crăciun cu alt chip se ie alături cu acesta, care si acela s-arată pă plan cu văpsea 
verde. De Ia piatra de supt no. 32 s-alătură moşia Cornetu şi moşia Folea a dumnealui sărdarul Ghiţă Opran, care 
s-au vestit în două rânduri şi n-a venit cu sineturile. Dar fiincă sărdarul Opran a fost luat hotarnic dă dumnealui 
sărdarul Manolache Părăianu Ia o altă părticică de moşie cumpărători tot din hotarul Cornetu şi i-a fost dat planul 
moşii dumisale Işalniţa şi Folea ridicat din anu 1816 de răposatu Andrei Covaci ingineru, in care plan să arată 
semnele hotarului moşii Folea de către Cornet, pă care sămne le-am aşezat şi supt plan şi sânt acestea adecă: din 
piatra de supt no.32 de lângă Amăradie linie dreaptă spre apus peste apa Amărăzii in lacul cu frasinu care să 
vede pă plan supt no.33, de aici iar linie dreaptă în obârşia Văii Folea unde este şi piatră, care să vede supt no.34 
şi este lângă drumul ce merge pă culmea dealului despre Şitoia. De la această piatră să-alătură capul moşii 
Cornetu cu moşia Şitoia pă drumul ce este pă culmea dealului, care drum pă plan să vede supt litera p mic lângă 
care mai este o piatră ce să vede supt no.35 .Această piatră arată locuitorii Cornetului că s-au pus când s-a 
hotărât moşia Şitoia .Chemând dumnealui domnu Iancu Socoteanu proprietaru acei moşii a venit cu sineturile 
moşii Şitoia a dat răspuns că sineturile ii sânt amanet, dar hotarul moşii dumisale de către Cornet este cunoscut 
drumul după culme care drum l-am arătat pă plan supt litera p mic şi care de la piatra de supt no.34 merge pe 
lângă piatra de supt no.35 şi pă lângă rotocolu de supt no.l i-am Bcut in obârşia Văii mari unde să unisă 
perimetru aceştii moşii. 

Într-această moşie Cornetu după coprinderea hrisovului i-am arătat mai sus cu anu 7258 mai 23 ce e de 
ani 91 să arată că tot hotaru Cornetu să intrupiază de trei părţi mari din care să dea in stăpânirea Mariei 
Corişancăi cu setănii ei două părţi mari şi trei părţi din a treia parte mare; iar a patra parte mică ce mai rămâie 
din acea parte mare să dea in stăpânirea lui popa Anghel din care să trag moşnenii Popeşti. Au mai arătat domnu 
Crăciun şi două zapise unul cu anul 1766 mai 8 şi altul cu anu 1783 iunie 26, amăndouă iscălite de Maria 
Cornişanca prin care îşi vinde partea sa de moşie ce a avut in hotatul Cornetu ,cu cel dintăi zapis vinde 300 
stănjini masă răposatului paharnicu Ştefan Părşcoveanu, şi tot intr-acest zapis să vede aceşti stănjini 

răscumpăraţi de răposaţi fraţi Crăsnari paharnicu Ioniţă şi Ştefan, iar cu cel de-al doilea zapis vinde stănjini 314 
numai slugerului Ştefan Crăsnaru. Şi tot intr-acest zapis zice Maria Corniceanca că din stănjenii ce au avut in 
hotaru Cornetu mai inainte a văndut şi lui Pătru Borţi stăjeni 150 masă , care stăjeni acu să stăpânesc de domnul 
Crăciun Ioanovici cumpăraţi. Din mai sus arătatele sineturi ale moşii Cornetu să dovedeşte câti stânjeni are să 
stăpânească fişcare părtaşi in hotrul Cornetului , adecă moşneni Popeşti a douăsprezecea parte din toată moşia, 
domnul Crăciun Ioanovici stânjeni ce-i are cumpăraţi de la un nepot lui Pătru Borţi, însă stânjeni 93 şi jumătate 

cumpărat prin mezat după cum partea stăroştii companii vechi ce ie cu anu 1825 iulie 31 arată şi stănjini 56 şi 
jumătate cumpărat de Ia Dumitrache Boţoiu, fiul lui Iordache Boţoiu cum zapisul său ce ie cu anu 1826 avgost 
31 arată dumnealui pocovnicu Ştefan Părăianu iar stânjini 150, partea răposatului paharnicu Ioniţă Crăsnaru ce a 
avut-o cumpărată de la Maria Cornişanca după cum zapisul din anul 1766 mai 8 arată; aceşti stânjini s-a coborât 
zestre Ia dumnealui pocovnicu Ştefan Pârăianu, iar cestalaltă sumă de stânjini ce mai rămâne după scoaterea 
acestor părţi este partea slugerului Ştefan Crăsnarul, care urmează să se inparţe in doauă, din care o parte este a 
dumnealui medelnicerului Nicolae Caloianu coborâtă zestre, şi alta a răposatii clucereasa Catinca Socoteanca, 
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care parte prin diata sa a făcut-o danie pensionului de fete din oraşul Craiova. Şi ca să se deosăbească părţile 
tuturor acestor părtaşi am făcut moşii noi trăsure, căci numai trei care să coprind în partea de hotămicie nu sânt 
îndestule, fiind că deci trăsura de lângă Arnăradie numită în hotămicii a apusului şi pănă la capu moşii despre 
apus este o mare distanţie de loc, apoi şi capul este mai în susă decât trăsura de la Amăradie, precum şi de la 
trăsura de pe lângă Teslui numită în hotămicie a răsăritului si pănă la capul moşii în valea Zarovei este iar cătăva 
întindere de loc precum să vede şi pă plan. Aşadar cerând trebuinta a mai făcut şase trăsuri şi cu trei ce să 
numesc în hotămicie să fac noă şi sânt aceştia adecă: întâia trăsură s-a făcut la capul moşii despre răsărit trăgând 
din obârşia Zaroviţei semnul despre Mileşti din rotocolul de sub no. 23 despre miazăzi drept în rotocolu de supt 
no. 25 in matca Zarovei şi au eşit stânjini 608. 

A doua trăsură am făcut-o pă valea Tesluiului din piatra despre Mileşti ce să vede supt no. 22 care este 
în muchia drumului săpat spre miază zi drept în gura Ţarovei de supt no. 28 unde dă în Teslui despre Urecheşti 
lângă care este şi piatra, şi au eşit stânjini 762 palme 3. 

A treia trăsură din gura a Ruei din rotocolul de supt no. 21 spre miazăzi pănă în linia ce să vede pă plan 
trasă din gura Ţarovei de supt no. 28 în piatra de supt no. 31 despre Cioroiaşi şi au eşit stânjini 646. 

A patra trăsură din rotocolu de supt no. 19 ce este făcut în marginea poeni de supt litera B drept spre 
miazăzi, iar pănă în linia despre Cioroiaşi şi au eşit stânjini 753. 

A cincea trăsură din rotocolu de supt no. 17 ce este făcut tot despre Mileşti deasupra piscului Teascului 
am tras drept spre miazăzi iar pănă în linia despre Cioroiaşi şi au eşit stânjini 870 palme patru. 

A şasea trăsură pă vale peste câmp, care trăsură în hotămicia veche să numeşte a mijlocului am făcut-o 
din piatra despre Mileşti care este lângă drumul cel mare al Amărăzii şi pă plan să vede supt no. 13 spre miazăzi 
drept în piatra despre Cioroiaşi care să vede supt no. 31 şi au eşit stânjini 954. 

A şaptea trăsură care în hotămicia veche să numeşte a apusului am făcut-o din piatră despre Mileşti ce 
este aproape de muchia mal ului Amărăzii şi care pă plan să vede supt no. Il în jos spre miazăzi drept în piatra de 
supt no. 52 care desparte moşia Cometu de moşia Folea şi Cioroiaşulla care această trăsură a eşit stânjini 769 
palme cinci. 

A opta trăsură din rotocolul de supt no. 3 ce am făcut în muchia dosului Mancoviţei despre Mileşti am 
tras în jos drept în capul cu frasinu despre Folea ce să vede supt no. 33 şi au eşit stânjini 554. 

A noa trăsură am făcut-o la capul moşii despre apus din linia despre Mileşti, care linie este trasă din 
rotocolu de supt no.l făcut în obărşia Văii mari în rotocolu de supt no.3 în muchia dosului Mancoviţei şi de unde 
am început cu trăsura din această linie am făcut rotocolu care să vede pă plan supt no.2 din care am tras în jos 
spre miazăzi drept în piatra de supt no. 34 în obârşia văii Folea în capul moşii şi au eşit stânjini 492 palme trei. 

Adunând suma acestor noă trăsuri şi făcând-o masă au eşit stănjini 712 o palmă şi opt degete din care s
au dat moşnenilor Popeşti a douăsprezecea parte masă stânjini 59 palme 2 degete l O, dumnealui Crăciun 
Ioanovici stânjini masă 150, dumnealui pocovnicului Ştefan Pârăianu stânjini 150 masă. Şi mai rămânând 
stânjini masă 352 palme 6 degete 10 s-au împărţit în doă şi s-au dat partea dumnealui medelniceru Nicolae 
Caloeanu masă stânjini 176 palme 3 degete 5 şi pensionului masă stânjini 176 palme 3 degete 5. Această sumă 
de stânjini ce să arată mai sus partea fieştecăruia s-au dat cu analoghie în câte noă trăsurile după cum în alăturata 
tablă s-arată, însă partea Popeştilor fiincă s-a găsit la doă trăsuri osăbită pă marginea despre domnul Crăciun cu 
doă pietri nesmintite şi netăgăduite, precum şi despre Cioroiaşi alte doă pietri între care măsurându-le cu stânjinu 
s-au găsit la trăsura de lângă Arnaradie pomenită în hotămicia veche stânjini 69 palme 5 şi la trăsura mijlocului 
iarăşi numită în hotămicia veche stânjini 101 şi o palmă. Şi făcăndu-se băgare de samă s-au găsit prisos peste 
analoghia făcută acum la trăsura de lăngă Amăradie stânjini 5 3 /8 Il /12 şi la mijlocul lui stânjini 21 5/8 . 
Acest prisos s-au scăzut din celelalte trăsuri ale părţii numiţilor Popeşti precum să va vedea în tabla înpărţelii . Şi 
aşa cu chipul acesta s-au potrivit şi partea lor întreagă şi pă deplin care este a doasprezecea parte din tot trupul 
hotarului Cometu precum s-au mai zis Iar pe lăngă călcarea ce am arătat mai sus că s-au făcut de către lăcuitorii 
Cioroiaşului în partea moşnenilor Popeşti precum şi de Popeşti în partea dumnealui Crăciun arăt şi osăbita 
călcare făcută tot de moşnenii Popeşti în partea domnlui Crăciun, însă din puntu de supt litera D pă scursura văii 
Popeştilor în sus pănă la o casă ce să vede supt litera E. De aici pănă la ţarina de supt !itra S nu să mai cunoaşte 
nici un semn de călcare nefiind pământu lucrat cu arături sau livezi, ci numai tufărişi, iar ţarina se află în 
stăpânirea moşnenilor Popeşti cu călcare în partea domnlui Crăciun, de la care ţarină înainte către răsărit 

stăpânirea moşnenilor Popeşti se urmează iarăşi cu călcare în partea domnlui Crăciun prin punctele de sub 
literele Z, 1, K şi no. 27. Această călcare s-au făcut cunoscută moşnenilor Popeşti şi li s-au zis că urmează a să 
trage cu stăpânirea în cuvenita lor parte, care li s-au ales despre partea domnului Crăciun prin semnele ce am 
făcut la fieştecare trăsură unde s-au împlinit suma stânjinilor ce să arată în tabla împărţeli, prin care semne s-a 
făcut şi linii despărţitoare, unde acum înainte să nu să mai poată face călcare. Şi asemenea carte de alegere si 
plan s-a dat la mâna fieştecăruia părtaşi dintr-acest trup de moşie Cometu, ale căror părţi s-au osăbit la fieştccare 
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trăsură cu movili, prin care trăgându-să linii în lungul moşii s-a mai făcut şi alte movili pă acele linii ca să nu să 
mai facă vre-o călcare pântre semne. Anu 1 84 1 martie 1 5 . 

Panaiotache Lopet. no. 66 

TABLA 

Arătătoare de către trăsuri s-a făcut mosii Cornetu si căţi stânjeni au esit la trăsură 
' 

Trăsura 1-ia despre Trăsura a 2 ce e Trăsura a 3 ce Trăsura a 4 ce Trăsura a 5 ce Trăsura a 6 ce e 
răsărit ce e de de stânjini ede stânjeni e de stânjeni e de stânjeni de stânjeni 954 
stânjini 762: 3/8 646 753 870 :1 /2 
608 

Stân - pal deg. Stân - pal deg Stân - pal deg Stân pal deg Stân pal deg Stân pal deg 
jini jini jini jini jini 

... 
JIDI 

50 5 4 63 4 3 51 - 4 47 - - 64 - - JOI - -
128 - 5 160 4 6 136 5 7 162 1 8 185 2 5 195 7 8 
128 - 5 160 4 6 113 136 5 7 162 1 8 185 2 5 195 7 8 
150 4 11 188 6 10 116 160 6 3 189 6 3 217 7 7 230 3 10 
150 4 11 188 6 10 116 160 6 3 190 6 3 217 7 7 230 3 10 
608 - - 762 3 - 646 - - 753 - - 870 4 - 954 - -

Panaiotache Lopet 
Din care să dat cu ano1ogie părţile propietarilor la toate trăsuri1e cum la cum Ia vale să arată 

Trăsura a 7 ce e Trăsura a 8 ce e Trăsura a 9 ce e Masă stânjeni 
de stânjeni de stânjeni De stânjeni-

769: 5/8 554 492:3/8 

Stăn pal. deg. Stăn pal. deg. Stăn pal. 
jeni 

69 
160 
160 
189 
189 
769 

jeni jeni 

5 - 46 1 4 41 
6 8 116 5 5 1/3 103 
6 8 116 5 5 1/3 103 
1 4 137 1 10 2/3 121 
1 4 137 1 10 2/3 121 
5 - 554 - - 492 

Partea moşneni1or Popeşti ce ie din jos spre miazăzi . 
Partea domnului Crăciun Ioanovici 
Partea domnului Ştefan pocovnic Părăianul 
Partea domnului medelnicerului Nicolae Caloianul 
Partea pensionului de fete din orasul Craiova 
Toată suma. 

Muzeul Olteniei. in v. 1 541 (nr. V. 28) 22, 5x17 cm 

68 

-
5 
5 
7 
7 
3 

712 118 8/12 

deg. Stăn pal. Jeg. 
jeni 

3 59 2 10 
7 150 - -
7 150 - -

9 112 176 3 5 
9 1/2 176 3 5 

- 712 1 8 
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Pe marginea unor scrisori ale lui Theodor Arnan 
către fratele său Alexandru 

Maria Stratula,ll Zaharia Gărău, 1 Adriana Gărău 

Cu mulţi ani în urmă, toţi trei formam o echipă, dorindu-ne să publicăm corespondenţa fraţilor Arnan 
într-un studiu de sine stătător, care să prezinte istoria luptei pe care spirite eroice o duc cu sine, istoria unor 
renunţări, istoria unor voinţe de ordine şi mai bine pentru ţară, pentru arte, pentru spiritul uman. Doream 
publicarea unei antologii, cu redarea în întregime a acestor scrisori, aflate în Muzeul Olteniei. Nu a fost să fie 
aşa, anii au trecut, echipa cu care am lucrat şi am trăit alături, încerc să incit prin acest studiu modest, interesul 
mai tinerilor noştri colegi şi pentru această latură a vieţii şi activităţii pictorului Theodor Arnan şi a familiei sale. 
Din cele 58 de scisori se desprinde forţa comunicativă şi vocaţia de epistolar a artistului, înfl!ţişându-ne ca într-o 
frescă climatul artistic, ideologic, social şi politic al acelei perioade de sfărşit de secol. Ele sunt spaţiate în timp 
pe perioada anilor 1871-1885, fiind scrise desigur fl!ră grija că ar putea fi citite de alte persoane, sunt scrisori 
intime trimise fratelui mai mare. Unele au fost citate în studiul monografie de Radu Bogdan, altele chiar Nicolae 
lorga1

• 

Din conţinutul acestor scrisori răzbat bucuriile, grijile şi îndoielile care îl frământau atunci pe omul 
serios, activ, loial şi generos - care era Theodor Arnan. Nu este lipsit de interes să ne aplecăm asupra lor, cu atât 
mai mult cu cât în ele găsim sentimentele frumoase pe care generaţia din a doua jumătate a veacului al XIX-lea, 
le nutrea pentru ţară, pentru semenii ei şi chiar pentru viitorime. 

Am parcurs cu emoţiile filele îngălbenite, cu scrisul mărunt, mai greu traductibil, cu ortografia şi 
literele dintre două veacuri, dintre două epoci de cultură - slavism şi latinitate - file peste care plana umbra 
trecutului şi poate chiar a uitării, a căror slovă descifrată poate reconstitui imaginea unei lumi purtătoare a unor 
idei novatoare. 

Prin naştere fraţii Arnan aparţineau clasei aristocrate, şi cu atât mai mult îi revine meritul lui Theodor de 
a fi judecat limpede şi drept, pentru că el a zugrăvit cu onestitate şi chiar cu dragoste pe cei mulţi şi năpăstuiţi, 
dar in acelaşi timp în opera sa a fost interesat in a reda şi protipendada timpului, lucru firesc, nu numai că îi 
aparţinea ca individ, dar era singura categorie care-I putea susţine. 

Dragostea de ţară, de libertate, de independenţă s-a contopit cu propria lor personalitate, căci în timp ce 
Teodor participa Ia Revoluţia de la 1848 de la Craiova, fl!când parte din Clubul revoluţionarilor, Alexandru se 
afla Ia Paris, fiind primul student român care a obţinut licenţa şi doctoratul în drept, diploma fiindu-i eliberată de 
către Republica franceză şi semnată de revoluţionarul Camot2

, fl!când parte din grupul revoluţionarilor de la 
Paris alături de Bălcescu, Bolintineanu, Golescu, C. Negri. 

Atât Theodor cât şi Alexandru Arnan, au trăit într-o perioadă de mari frământări, formându-se Ia flacăra 
lecţiilor de patriotism primite de Ia Şcoala Centrală de Ia Craiova şi mai apoi la Liceul Sf. Sava din Bucureşti. 
Spre a putea înţelege mesajul scrisorilor artistului trebuie să-I tratăm în contextul epocii sale. Unele sunt 
adevărate confidenţe, alcătuind filele unui jurnal rămas nescris, mesaje şi gânduri împărtăşite fratelui său în care 
apar persoane şi personalităţi ale timpului, fiecare având un rol mai mic sau mai mare in viaţa celor doi fraţi. 

Din scrisori reiese că artistul nu avea o situaţie materială strălucită, că deşi ar fi dorit mult să vadă 
Londra3 se mulţumeşte şi cu Mehadia doar, loc unde se ducea anual pentru tratament. Printre altele într-o 
scriosare din Il mai 1872 îşi manifestă dragostea pe care o păstra oraşului în care a crescut- numindu-1 astfel 
"scumpa noastră Craiovă". Răsfoind cu atenţie această corespondenţă, înţelegem interesul artistului faţă de 
"colecţia bogată de tablouri", pe care deja în 1872 soţii Alexandru şi Aristia Arnan o constituiseră Ia Craiova, 
Theodor vorbind despre "această frumoasă galerie strânsă cu atâta dragoste şi trudă" şi manifestându-şi totodată 
grija faţă de pericolul la care era expusă aceasta în timpul incendiului de Ia Craiova4

• 

Receptiv la nou şi doritor de progres, Theodor salută călduros inaugurarea căii ferate Craiova- Turnu 
Severin, despre care în scriosarea din 12 octombrie 1874 îi spune lui Alexandru "iată un progres ... noi putem să 
ne felicităm văzându-ne pe picior de egalitate cu comunicaţiile europene". 

Considerăm deosebit de importantă scriosarea în care Theodor povesteşte fratelui său despre restaurarea 
Mănăstirii Curtea de Argeş, atitudinea pe care acesta o are faţă de fl!rădelegile săvârşite de arhitecţii străini, 
acuzând guvernanţii de încredinţarea lucrării unor străini de ţară, interesaţi doar de a cheltui sume fabuloase. 
Astfel în 6 noiembrie 1879 îi scria lui Alexandru despre arhitectul francez Violet le Duc, care face un deviz de 
170.000 franci, iar arhitectul Lecompte du Nouy cheltuie 460.000 franci "pentru a strica singurul monument pe 
care îl avem .. .iţi poţi închipui indignarea mea, cu care admirasem această bijuterie de bun gust...". 

Totuşi rugat fiind de Creţulescu să facă parte din comisia care urmărea lucrările de restaurare, Theodor 
nu a precupeţit nici timp, nici sănătate, dar în aceeaşi scrisoare vedem cum îl dezgustă faptul că "acest frumos 
monumet este stricat de mâini nelegiuite şi cu autorizaţia guvernului". 
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Dat fiind atât de legat de familie, în scrisoarea din 29 noiembrie 1879 descrie cu multe amănunte 
logodna şi pregătirile de nuntă ale Zoiei - fiica din prima căsătorie a soţiei sale, arătându-i fratelui mai mare cât 
de mult îl afectează bucuriile sau neplăcerile soţiei sale, pe care dealtfel o iubea foarte mult. 

Sentimentele ce-i legau pe cei doi fraţi erau aşa de puternice, încât a-şi scrie unul altuia Theodor numea 
a fi "o dulce datorie"5

. 

După 1880, boala pusese stăpânire pe artist în toate scrisorile apare această suferinţă despre care el 
spune că merge"crescendo". Aflat la Paris în 1880, mesajul trimis fratelui său era de regret şi tristeţe- "deşi în 
mijlocul artelor eu nu pot să mă ocup de ele ... ". AJuns la Paris numai pentru consultaţii şi tratament nu-şi poate 
permite nimic, pentru că banii abia îi mai ajungeau . 

Din scrisoarea datată 3 ianuarie 1882 reiese că Arnan deşi foarte bolnav şi dezgustat, participa, ca fiind 
unul din cei patru vicepreşedinţi ai comitatului de caritate care a funcţionat cu prilejul balului dat la teatrul 
naţional în iarna anului 1882, sub preşidenţia Prinţului G. Bibescu, al cărui scop era întrajutorarea celor săraci. 
Tot cu acest prilej Theodor Arnan îşi afirmă calităţile de bun ilustrator de carte - ilustrând coperta ziarului 
"Caritatea". La acest bal regele a fost însoţit de Prinţul de Monaco aflat în Bucureşti la acea dată în călătorie de 
studii. Prezent la toate manifestările mondene, Theodor îl ţinea la curent pe fratele său cu toate evenimentele 
petrecute în capitală. Astfel în scrisoarea din 31 martie 1882 reia discuţia despre bal, povestind cum cu acest 
prilej şi-a fhcut apariţia costumul naţional la iniţiativa Elisabetei -prima doamnă a ţăJii, despre care spune "iată 
cum o germana învaţă pe femeile române ca să-şi cinstească şi să-şi iubească neamul"7

• 

In mod deosebit ne reţine atenţia, din numeroase scrisori mâhnirea artistului faţă de situaţia artelor în 
ţara noastră, poziţia guvernanţilor faţă de acestea, precum şi truda de a menţine Şcoala de Belle-Arte, chiar dacă 
ea funcţiona doar cu 7 studenţi şi 5 profesori, dorinţa sa de a ridica arta la rangul meritat. După demisia sa din 
primăvara anului 1882 de la conducerea şcolii Theodor îi scria lui Alexandru "considerând că mi-am fhcut 
datoria de cetăţean ... vandalismul este general". Tot aici găsim dorinţa srtistului de a se retrage undeva la ţară, 
pentru a lucra, unde să aibă "un atelier cu lumina sus, un pian pentru Nicolaus (nepotul) şi cărţi pentru toată 
lumea". · 

Sîaşietoarea durere care îi încearcă pe cei doi fraţi prin dispariţia fratelui cel mare - lorgu este descrisă 
cu lux de amănunte în scrisoarea din 14 septembrie 1882 şi tot de aici înţelegem prestanta de care se bucura în 
familie Alexandru, îndeosebi după moartea lui Iorgu, atunci când Theodor îi povesteşte despre apropiata şi 
nesabuita căsătorie a lui Mitică (fiul lui lorgu), căsătorie cu care nici un membru al familiei nu este de acord , 
theodor sperând că la îndemnul lui Alexandru, Mitică îşi va chimba hotărârea8• Poate că nu este lipsit de interes 
să amintim şi despre Biserica mănăstirii Sărindar pe care o găsim stipulată într-una din scrisori în care Theodor 
îşi manifestă mâhnirea faţă de greşeala nepotului său Mitică, de a face cununia religioasă în biserica mai sus 
amintită, acolo unde nu demult fusese depus trupul neînsufleţit al tatălui său lorgu. Frumoasă era de altfel 
biserica ce răsărea dintr-o pădure stufoasă de stejari, construită în timpul lui Matei Voievod sau poate mai de 
timpuriu, aşa cum spunea B.P. haşdeu, chiar pe locul unde astăzi se revarsă fastuos trepteleCercului Militar. 
Mândră şi frumoasă era Biserica Sărindar, în care păşeau cu sfială miresele cele mai bogate ale târgului. Tristul 
afărşit al mănăstirii a început însă în 1872 când i s-a ciuntit o parte din zidul protector, iar în 1890 dispare cu 
totul sub loviturile tâmăcoapelor şi sub privirile înlăcrimate ale mai vârstnicilor care luau ca talisman câte o 
cărămidă din temelia bisericii. 

Am fhcut o scurtă divagaţie, pentru că la toate aceste evenimete Theodor a asistat neputincios şi o dată 
cu sfărşitul acestor lăcaşe se stingea şi o parte din sufletul său9. 

Balul de la Şuţu Ia care Theodor a participat împreună cu soţia sa Ana şi fiica acesteia Zoie, este 
amintit în scrisoarea din 15 februarie 1883. Este vorba despre Grigore Şuţu, care împreună cu soţia sa Irina 
duceau cu adevărat viaţă princiară. Se spunea că cine frecventa măcar o singură recepţie sau bal în Palatul Şuţu 
era cotat drept arbitru al eleganţei fhcând parte din aristocraţie 10• 

Încă din ianuarie 1883 Theodor îi scria lui Alexandru despre pregătirea unei. noi expoziţii cu vânzare, 
fhcându-şi chiar proiecte ca după aceasta să vândă tablouri şi casa şi să plece la Paris. Intr-o scrisoare ulterioară, 
datând din aprilie 1883 îl înştiinţează pe Alexandru că expoziţia a fost deschisă pe 4 aprilie, că are chiar şi un 
catalog în care figura valoarea totală a lucrărilor expuse, aceasta fiind de 60.000 de franci. Dar tot el dezamăgit 
în 17 mai îi povesteşte fratelui că "nu am vândut decât de 9.000 de franci" şi tot acum aflăm că "tablourile mele 
au luat o cu totul altă înfhţişare, după felul cum sunt expuse, ... se pretinde acum că este prima expoziţie care are 
un caracter serios şi occidental" 11

• 

În iunie acelaşi an, îşi închide expoziţia, cu inima zdrobită de nepăsarea oficialilor îi scrie lui.Aiexandru 
că "exceptând pe Chiţu, nici un oficial nu a venit să viziteze expoziţia ... ci alţi oameni de omagiat... In definitiv 
aceasta nu-i ţara artelor, mai ales de când banii au trecut la mitocani care nu au nici cea mai mică cunoştinţă în 
acest fel de treburi ... O consolare ce-mi rămâne este că efectul produs asupra vizitatorilor a fost destul de 
satisfhcător12 • 

Ce frumos descrie Theodor "cum trebuie să cauţi un alt colţ pentru a evita caldurile Bucureştilor" şi 
cum ştiau să-şi împărtăşească unul altuia tot felul de sentimente de la dragostea de natură, de artă, până la 
dragostea de ţară, îndemnurile sale către fratele mai mare spre a pleca Ia Nisa, lucru pe care el nu şi-1 poate 
permite, şi mereu apare gândul de a-şi vinde casa 13 şi a pleca la Paris, susţinând că el nu poate trăi decât pentru 
artă. 

Dar să ne oprim puţin asupra casei sale din Bucureşti, pe care a dorit-o ca pe un templu al artei. A dat 
viaţă planurilor sale ajutat fiind de arhitectul neamţ Scheller, apoi lucrând singur toate teracotele, ornamentele 
exterioare şi interioare, pictând zidurile, sculptând uşile şi mobilierul în stil gotic. Vizitând această casă-muzeu, 
citeşti o cronică cu evenimente, fapte mari, oameni mari, cu tot ce a constituit perioada anilor şi zilelor de până Ia 
el şi contemporani cu el 14

• Sfios când pleci din Muzeul Arnan, păstrezi acea clipă de reculegere in faţa Iecţiei de 
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pasiune şi dăruindu-i in suflet acel "colţ tainic de iubire ca singură răsplată" aşa cum ne indemna până nu demult 
pictorul1eodor Simionescu. 

In 1883 când moare Vasile Boierescu (Bazil) 15
, Theodor Arnan se angajează să amenajeze cripta numită 

"Capela arzândă", pe care o lucrează împreună cu arhitectul Paul Gottereau. Cu acest prilej ii scrie fratelui 
despre evenimentul morţii lui Bazil, care îşi lăsa soţia cu numeroase ipoteci atât pe pământ cât şi pe casă. Tot 
aici aminteşte de Maria Titulescu 16

, pentru care de asemenea se angajează să o ajute după moartea soţului pentru 
"a-i realiza pensia cuvenită", el având audienţă la personalităţi ale vremii- Câmpineanu, Stolojan, Leca cu care 
va incerca rezolvarea situaţiei. 

Tot mai frecvent apare in scrisori ideea căsătoriei Alexandrinei - fiica lui Iorgu Arnan cu Ulyse 
Boldescu 17

, căsătorie care a şi avut loc, dar la care Theodor nu a putut participa. 
Mereu răzbate din scrisori lupta dintre liberali şi conservatori, care mereu îşi fac jocurile spre disperarea 

generală. Scrisoarea din Il martie 1884 incepe cu un motto: "Fiecare îşi poartă crucea aici pe pământ", motto 
care probabil se referă odată la interminabilele lupte politice, dar şi la problemele lui personale - procese cu 
pământuri, procese de partaj intre copiii Anei, afirmând totodată că "criza este puternică pentru toată lumea in 
general, dar pentru artă in special" ... "să-ţi imaginezi cu uşurinţă cum, dragul meu frate, toate acestea imi răpesc 
liniştea". 

Legat de incendiul de la Universitate, din 24 martie care s-a extins cu repeziciune şi asupra Şcolii Belle 
Arte, Theodor il înştiinţează cu multă tristeţe pe Alexandru in scrisoarea din 25 martie 1884 că "Şcoala de Belle
Arte a fost transformată in cenuşă ... priveam cum flacăra devora cei 20 de ani de muncă asiduă, arhive, studii ale 
elevilor, colecţii de gravuri, statui şi o parte din tablouri .... Sunt aşa de dezgustat şi de descurajat încât nu mă 
mai simt capabil să reincep, cine ştie, poate timpul va vindeca această impresie de moment". 

Mult visata călătorie la Paris, pe care reuşeşte să o facă in 1884, il nemulţumeşte total "Am găsit 
Parisul la locul lui, dar nu mai este oraşul de altădată şi francezii s-au schimbat in dezavantajul lor ... se face 
pictură m_ultă dar nu se vinde nimic". Tot acum împreună cu soţia au vizitat Viena, Veneţia, Milano 18

• 

In mai 1885 artistul este nevoit să suporte şi o grevă a elevilor şcolii "elevii nu vor să-şi mai continue 
studiile şi câţiva domni impiedicll chiar şi pe cei care ar vrea sll lucreze .... Ţara este in general in anarhie, 
justiţie, război, administraţia, totul este pe dos, ceea ce mă face să cred că ceva pluteşte in aer, şi că leacul nu va 
veni, decât in urma unei revoluţii .... "Din păcate anii de după 1888 au adus răscoale dar care nu au adus leac, ci 
mai mult suferinţă 19

• 

Ultima scrisoare care ajunge până la noi este cea datată 24 iunie 1885, scrisoare in care Theodor urează 
"o bună sănătate şi întoarcere bună" lui Alexandru şi Aristia care plecau la Paris. Din păcate întoarcerea nu a mai 
fost decât o nenorocire, fratele său murind la Paris. Alexandru, cel despre care nu am găsit nici o scrisoare că ar 
fi suferit de vreo boală, moare la 14 septembrie, departe de ţarll. Este adus şi înmormântat la Craiova. 

Multe sunt scrisorile ce au rămas neamintite aici, este nevoie în continuare de pasiune şi dăruire pentru 
a da contemporanilor noştri lecţia lllsată de înaintaşi. 

Studiul de faţă este şi un omagiu adus pictorului Theodor Arnan, acum in primul an al mileniului III 
când se împlinesc 170 de ani de la naştere şi Il O ani de la moartea artistului. 

Resume 

L'etude present c'est un hommage apporte au peintre, pedagogue, revolutionnaire et â l'homme qui a 
ete Th. Arnan, a l'occasion de l'anniversaire de 170 annees de sa naisance et Il annees de sa mort. 

Les 58 lettres de Th. Arnan, ecrits â son frere Alexandre, font 1'6bject de l'etude et sont une preuve de 
ses convictions, un message vers les dirigeants, vers la patrie et l'avenir qui dit que "l'art donne la valeur d'une 
nation". 

Ces lettres, datEes entre 1871-1885, sont, peut-etre, les pages d'unjoumaljamais ecrit et nous donnent 
la possibilite de comprendre le climat artistique, ideologique, social et politique â la fin du XIX-eme siecle. 

Note 

1 Nicolae Iorga, .. Cum trăia un pictor acum 60de ani'". Ramuri, nr. 6-7, 1922. 
2 Zaharia Garau, Toma Radulescu, .. Fraţii Aman luptători pentru independenţă", Revista Muzeelor, nr. Il, 1977, p. 44. 
~ Scrisoarea din 3 octombrie 1871. 
• Scrisoarea din 3 aprilie şi Il mai 1872. 
! Scrisoarea din 17 aprilie 1880. 
6 Scrisoarea din 6 decembrie 1881. 
'C. Bacakbaşa, .. Bucureştii de altădată". Ed. Universul. p. 255. 
• Scrisoarea din 15 decembrie 1882. 
• Scrisoarea din 19 ianuarie 1883. 
10 L"lndependence Roumanie. 30 ianuarie ;III februarie 1883. 
11 Românul. mai 1883. 
1 ~ Scrisoarea din 6 iunie 1883. 
1) Scrisoarea din 28 octombrie 1883. 
1
' Scrisoarea din 28 octombrie 1883. 

1 ~ Vasile Boierescu- avocat. om politic. ministru de externe 1873-1875 şi 1879-1881. 
16 Maria Titulescu. mama lui Nicolae Titulescu şi nepoata a fratilor Arnan. 
~" Ulyssc Boldescu. primar al Craiovei. 
1
" Scrisoarea din 29 iunie 1884. 

1
' ~.:risoarea din 1-t mai 1885. 
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Măsuri de siguranţă la aplicarea fumiganţilor 

Siminică Băluş 

Toate acumularile de bunuri culturale sunt expuse la infestări cu insecte şi fungi specifici. O sursă 
importantă a infestării o reprezintă activitatea pe care anumite insecte sau anumiţi fungi o desf!şoară în aerul 
liber în imediata vecinătate a depozitelor de bunuri. 

Caracteristicile biologice importante de care depinde accesul acestor insecte sau fungi sunt: marea lor 
adaptabilitate la o gamă largă de surse de hrană şi de condiţii de mediu; capacitatea lor de a supravieţui timp 
foarte îndelungat Bră a se hrăni şi, de asemenea, capacitate mare de reproducere şi mărimea lor relativ mică. 

Mijlocul cel mai eficient de prevenire a infestărilor cu insecte şi fungi îl constituie menţinerea unei 
curăţenii desăvârşite. Deşi combaterea chimică este eficace, ea ar trebui considerată mai degraba ca un supliment 
al măsurilor igienice decât ca înlocuitor al lor. 

Substanţele protectoare, folosite de metoda chimică, după stabilitatea în timp pe şi în bunurile tratate se 
împart în: insectofungicide remanente ce persistă timp îndelungat în concentraţii letale pentru insecte şi fungi; 
insectofungicide curative sau fumigante. 

Un fumigant este o substanţă chimică care există sub formă de gaz sau se transformă în gaz sau vapori 
din solide sau lichide la temperaturi de 12-22°C şi UR de 50-60%. Fumiganţii, ca să poată fi eficienţi, trebuie să 
se găsească în stare gazoasă. Sub formă de gaz ei difuzeaza în aer şi pătrund în bunuri şi în sistemul respirator al 
insectelor. Comparaţi cu insecticidele remanente, fumiganţii nu au o acţiune îndelungată, dar îndată ce ei 
difuzeaza în afara zonei tratate, poate să urmeze o nouă reinfestare cu insecte sau fungi. 

Bioactivitatea fumiganţilor este influenţată de metoda de aplicare. Fumiganţii se pot aplica fiecare în 
parte sau în amestec, pentru a le mări eficacitatea sau a le micşora eventualele pericole pe care le-ar prezenta 
aplicarea lor individuală; ei pot fi aplicaţi în stare de gaz, de lichid sau de solid, sub formă de tablete, de granule 
sau de solzi. 

Un fumigant ideal ar trebui să aiba următoarele caracteristici: 
1. cost redus în raport cu doza eficace şi cheltuielile de aplicare; 
2. mare toxicitate atât pentru toate stadiile de existenţa a insectelor cât şi a fungilor, dar Bră să 

prezinte pericol pentru om; 
3. volatilitate mare şi bună putere de penetrare, dar Bră a fi absorbit prea mult de bunuri; 
4. proprietăţi pozitive de avertizare şi uşor detectabil; 
5. necoroziv, neinflamabil, neexploziv în condiţii practice, cu bună durabilitate de păstrare; 
6. să nu produca fenomenul de chemosorbţie cu bunurile culturale pentru a produce mirosuri 

remanente şi produşi secundari; 
7. să se gazeifice repede şi să nu lase reziduri nocive; 
8. să se procure uşor, iar aplicarea lui să fie simplă şi economică. 
Un fumigant care să răspundă condiţiilor de mai sus încă nu a fost elaborat, în special dacă ţinem seama 

de marea diversitate a împrejurărilor ce se pot întâlni în executarea fumigării. 
Utilizarea sigură şi eficace a fumiganţilor depinde în parte de cunoaşterea principalelor lor proprietăţi 

fizice, chimice şi biologice. 
Probabilitatea ca un fumigant, atunci când este folosit corect, să fie vătămător pentru alte organisme 

decât cele pe care urmează să le combată, este denumită adeseori risc de toxicitate. Dar, chiar fumiganţii cu risc 
de toxicitate relativ redus pot provoca vătămări grave dacă nu sunt folosiţi corect sau daca operaţia de gazare 
este relativ dificilă. Orice fumigant este în principiu letal pentru om înainte, în timpul sau după aplicarea lui. 
Mulţi fumiganţi folosiţi în tratamentele curative au mirosuri caracteristice la concentraţii nepericuloase pentru 
om în cazul unei singure expuneri, dar operatorii se obişnuiesc repede cu mirosul şi pot să nu mai simtă 

concentraţiile vătămătoare. Folosirea unor procedee de aplicare de la distanţă, cum ar fi recircularea sau folosirea 
unor diuze fixe de pulverizare pentru aplicarea fumiganţilor lichizi, este valoroasă prin faptul că limiteaza 
contactul operatorului cu fumigantul. 

Contactul pielii cu orice fumigant trebuie să fie evitat. 
Orice persoană care manipulează şi aplică fumiganţi, inclusiv cele responsabile de personalul de 

manipulare şi aplicare trebuie să cunoască bine pericolele care pot surveni cât şi următoarea listă de control a 
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condiţiilor de siguranţă ce cuprinde, considerăm, majoritatea aspectelor importante cărora ar trebui să li se dea 
atenţie înainte, în timpul şi după efectuarea gazării. 

1. Planificarea şi pregătirea preliminară. 
A. Cunoaşterea perfectă a clădirii şi a bunurilor culturale ce se supun tratamentului curativ, 

cuprind: 
1. planul construcţiei, construcţiile adiacente precum şi cele de legătură aflate atât 

deasupra cât şi dedesubtul depozitului; 
2. numărul de persoane care se presupune că vor fi în zonă sau aproape de zona ce 

urmează a fi gazată; 
3. bunurile culturale ce vor fi gazate, istoricul şi starea lor; 
4. existenţa şi accesibilitatea staţiilor de întrerupere, în caz de accident, a electricităţii, 

apei şi gazului metan; 
5. telefonul cel mai apropiat, cu numerele respective de urgenţă ale pompierilor, 

secţiilor de poliţie, spitalelor şi medicilor. 
B. Alegerea şi obţinerea unui fumigant adecvat. 
C. Cunoaştera instrucţiunilor, avertismentelor şi antidoturile înscrise pe eticheta fumigantului 

ales. 
D. Dacă este posibil, se face cunoscut autorităţilor medicale locale, pompierilor şi poliţiei ca şi 

altor servicii de pază ce anume substanţe chimice vor fi folosite, data şi ora prevăzută pentru 
folosirea lor, tipul de mască de gaz corespunzător şi eventualul pericol de incendiu. 

E. Să se dispună de echipament de lucru şi de echipament de protecţie care să permită moduri 
diferite de aplicare, precum şi de piese de schimb. 

F. Tot personalul implicat direct sau indirect în procesul de gazare va fi informat despre 
pericolele potenţiale pe care biocidul le prezintă pentru viaţa şi bunurile lui, despre măsurile 
de siguranţă necesare şi modul cum trebuie să se procedeze în caz de pericol. 

G. Se vor pune indicatoare de avertizare adecvate pentru delimitarea zonelor tratate, se vor lua 
măsuri de siguranţă a clădirilor şi, dacă este necesar, se vor pune oameni de pază. 

H. Se va avea grijă să existe echipament de prim ajutor şi antidoturi specifice fumigantului 
folosit. 

1. Unde este posibil, fumigantul se va aplica din exteriorul clădirii. 
J. Planurile de ventilare a zonei tratate după terminarea expunerii necesare se vor elabora 

înainte de a se începe tratamentul. 

II. Personalul şi echipamentul de protecţie. 
A. Pentru fiecare gazare se desemnează două persoane, în special în cazurile când este absolut 

necesar să se intre în zona gazată. Dacă este posibil, se organizează un sistem de comunicare 
prin radio, pe doua căi: 

B. Tot echipamentul de protecţie va fi depozitat în aşa fel încât să-i asigure o durabilitate 
maximă şi să fie uşor accesibil angajaţilor, în orice moment. 

C. Măşti de gaze de tipul cu cartuş filtrant. 
1. sunt eficace când există suficient oxigen respirabil; 
2. nu împiedică absorbţia prin piele; 
3. nu înlătură gazele toxice dacă concentraţia acestora este peste nivelul indicat pe 

cartuş; 

4. condiţiile de lucru notate pe ele sunt valabile numai pentru cartuşele nefolosite; 
5. pentru gaze toxice diferite sunt necesare tipuri de cartuşe diferite; 
6. măştile şi cartuşele a căror eficacitate este epuizată trebuiesc distruse pentru a 

împiedica refolosirea. 
D. Toţi operatorii şi ajutoarele lor vor fi instruiţi în c~ea ce priveşte măsurile de prim ajutor şi 

comportarea în caz de accidente, inclusiv de contaminarea personală şi folosirea 
antidoturilor. 

E. Personalului care manipulează fumiganţii i se va atrage atenţia că trebuie să raporteze orice 
indicii de îmbolnăvire sau de stare anormală, chiar dacă acestea ar părea lipsite de 
importanţă. Aceste indicii, care se pot manifesta separat sau împreună sunt următoarele: 
ameţeală, greaţă, dureri de cap şi lipsa de coordonare. Enumerarea de mai sus nu este însă 
limitativă. 
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III. Metode de aplicare şi perioada de gazare. 
A. Toate gazările trebuie să fie executate în conformitate cu recomandările fabricantului 

produsului fumigant. 
B. Se vor lua în considerare vânturile dominante şi alţi factori meteorologiei in legătură cu 

eficacitatea şi siguranţa gazării. 
C. Ori de câte ori este posibil, fumiganţii se vor aplica din exteriorul zonelor expuse. 

IV. Operaţii dupA executarea gazlrii. 
A. Înainte de a intra din nou in incinta in care s-a tăcut gazarea se va folosi un detector de gaze 

adecvat pentru a determina concentraţia fumigantului. Să nu se recurgă la miros. 

Resume 

B. Să se pună paznici la toate intrările pentru a impiedica intrarea persoanelor neautorizate. 
C. Se pun in funcţiune toate ventilatoarele sau instalaţiile de alarmă, când este cazul, şi se 

deschid toate ferestrele. 
D. Se verifică concentraţiile de gaz in zonele presupuse a se aerisi incet. 
E. Se scot indicatoarele de avertizare când concentraţiile de gaz se află in limitele de siguranţă 

pentru om. 
F. Substanţele chimice nefolosite se trimit la locul de depozitare in recipiente corespunzătoare, 

etichetate clar. Se înlătură recipientele golite. 

Dans cet articles on expose les conclusions aux quelles ou est arrive apres une pratique de 20 ans de 
traitements couratefs. 

On enumere: 
les caracteristiques du fumigant; 
les activites d'organisation et de preparation; 
le nombre minimum de specialistes qui participent ă la realisation du traitement et ă l'equipement 

indispensable; 
la methode d'aplication et la periode de gazage; 
les operations apres l'execution du gazage. 
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Studiul degradărilor apărute în timp la piesele de port 
datorită tehnologiei folosite 

în procesul de vopsire a firelor de lână 

Alina Gărău 

Numărul impresionant de ţesături de lână întâlnite în portul popular se explică prin abundenta de materiale 
aflate la îndemâna tuturor în mediul rural. O categorie aparte o constituie prestelcile, zăvelcile, vâlnicele realizate din 
fire de lână şi omamentate cu fire metalice, şnururi etc. 

Aspectul rafinat al pieselor de port din secolele VIII, XIX şi începutul secolului XX se datorează în mare 
măsură culorilor obţinute cu ajutorul plantelor tinctoriale. Folosirea acestora în scopul colorării fibrelor sau 
ţesături lor este cunoscută din timpuri îndepărtate. 

În depozitul secţiei de etnografie a Muzeului Olteniei se găseşte o varietate de piese de port la care 
observăm o degradare ce se manifestă prin lipsa pe porţiuni mari a firelor de lână de culoare neagră şi albastră din 
băteală care nu provine din uzura mecanică, rosături sau atac biologic. Aceste degradări sunt prezente pe toată 
suprafaţa piesei, acolo unde motivele sunt realizate din lână colorată în albastru sau negru. 

Atât culorile albastru şi negru cât şi roşu, galben, verde, maro, care sunt folosite la colorarea lânii, se obţin 
din foarte multe plante care conţin în frunze, flori, fructe, tulpini sau rădăcini sucuri colorate, care se fixează pe fibră 
prin metode simple. 

După ce vopsitul cu plante a dăinuit milenii, ponderea lui începe să scadă la mijlocul secolului XIX, când 
descoperirile din domeniul chimiei organice au permis obţinerea coloranţilor de sinteză. Acest lucru s-a produs mai 
ales datorită modului simplu de aplicare a acestora şi eliminării dependenţei de sursele naturale şi de condiţiile 
climaterice şi geografice. 

Vopsitul cu coloranţi naturali este un fenomen complex însuşit de strămoşii noştri în urma observaţiilor 
thcute de mai multe generaţii, studiul reţetelor de vopsire ce au ajuns până în zilele noastre, lăsându-ne să înţelegem 
că ţăranul român ajunsese un adevărat maestru în ceea ce priveşte arta vopsitului cu coloranţi naturali. 

Diversele faze parcurse în vopsirea tradiţională, de la pregătirea colorantului şi a materialului suport până la 
tratamentul thcut după vopsire, au o interpretare clară din punct de vedere chimic. Pentru aceasta trebuie însă 
clarificate câteva noţiuni cu privire la coloranţii naturali şi la forma sub care aceştia se găsesc în natură. 

Coloranţii sunt compuşi organici care conţin în structura lor grupări cromofore, adică purtătoare de culoare, 
şi grupări auxocrome care permit fixarea compuşilor pe suport. Coloranţii naturali pot fi de origine minerală, 
vegetală sau animală, în ţara noastră folosindu-se cu precădere coloranţii de origine vegetală. Ei se găsesc în diferite 
părţi ale plantei, liberi sau legaţi de o componentă glucidică (glucoză sau derivaţi ai acesteia), adică sub formă de 
glicozide. 

Din punct de vedere al componenţei chimice coloranţii vegetali pot fi azotaţi şi neazotaţi, clasă din care fac 
parte coloranţii antocianici, flavonici, chinonici şi carotenoidele. 

Fără a intra în amănunte, se poate spune că din categoria coloranţilor antocianici fac parte coloranţii roşii şi 
albaştri din flori şi fructe, din cea a coloranţilor flavonici cei galbeni 1in flori, rădăcini sau din tulpini lemnoase. 
Coloranţii chinonici se găsesc în rădăcini sau coji şi în general vopsesc în! galben, portocaliu sau roşu. 

Carotenoidele se extrag din frunze şi flori şi au de asemenea o coloraţie galbenă, portocalie sau roşie. 
Coloranţii naturali de origine animală ( conţinuţi în anumite specii de insecte), au fost mai rar utilizaţi la 

vopsit în ţara noastră. 
Calitatea culorilor obţinute prin vopsitul vegetal, practicat cu precădere în satele româneşti în secolele 

XVIII, XIX şi începutul secolului XX depinde de un număr mare de factori: momentul recoltării plantei, partea de 
plantă folosită şi modul de extracţie, întrebuinţarea plantelor proaspete sau uscate, cantitatea de apă şi calitatea 
acesteia, modul de pregătire a colorantului şi a materialului, concentraţia de colorant, folosirea mordantului şi 
momentul adăugării acestuia, durata vopsirii, tratamentul materialului după vopsire. 
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Cantitatea de colorant din plantă, ca şi calitatea acestuia sunt puternic influenţate de condiţiile mediului 
exterior: temperatură, umiditate relativă a aerului şi solului, compoziţia solului. 

În procesul de vopsire, apa avea un rol important, ea fiind solventul pentru colorant şi principalul agent de 
spălare a fibrelor înainte şi după vopsire. Apa din natură nu este perfect pură, ea conţinând ca impurităţi mici 
particule solide de argilă, nisip, resturi vegetale şi animale, microorganisme, săruri minerale solubile de sodium, 
calciu, magneziu, fier pe care le dizolvă la trecera sa prin straturile solului. O astfel de apă nu poate fi folosită nici la 
vopsire ( pentru prepararea soluţiei de colorant şi de mordant ), nici la spălat şi mai ales la spălarea cu săpun, cu care 
sărurile de calciu şi magneziu formează săpunuri insolubile ce se depun pe fibră schimbându-i culoarea, scăzându-i 
rezistenta şi împiedicând fixarea colorantului. De aceea pentru obţinerea unei culori uniforme, apa implicată in 
procesul de vopsire trebuie să fie limpede, moale. În practică aceasta se realiza în trecut fie prin fierberea apei, fie 
prin utilizarea apei de izvor, de ploaie ori de f'antână de mare adâncime. 

Culoarea obţinută prin vopsire este strâns legată de modul de pregătire a colorantului. Unele plante se 
folosesc proaspete, altele se întrebuinţează uscate. 

Extracţia colorantului din plante se 1ăcea prin două metode: 
prin macerare - menţinerea plantei într-o soluţie de zer sau borş la temperatură normală, fapt ce 
determină trecerea colorantului în lichid; 
prin decoct- fierberea plante lor câteva ore în apă sau soluţie apoasă. 

Trecerea colorantului în soluţie e favorizată şi de o prealabilă mărunţire a părţii active a plantei; ea este 
totodată influenţată de aciditatea soluţiei ( pH-ul mediului ). Astfel, dacă în mediu neutru sau bazic colorantul nu se 
extrăgea satisfăcător, se adăugau în soluţie agenţi acidifianţi: oţet ( acid acetic - CH3-COOH ), zer ( acid tactic -
CH3-CHOH-COOH ), măcriş ( acid oxalic- HOOC-COOH ). 

Obţinerea nuanţei dorite e influenţată şi de concentraţia soluţiei de colorant; din acelaşi colorant, variind 
concentraţia soluţiei rezultă intreaga gamă de nuanţe a unei culori. 

Mordanţii sunt compuşi chimiei care se adaugă în vasul de vopsire în scopul facilitării realizării legăturilor 
colorant-fibră. Fenomenul este numit mordantare şi este însoţit de multiple reacţii ce depind de natura colorantului şi 
a materialului suport. -

În funcţie de compoziţia chimică, mordanţii folosiţi în satul tradiţional au fost: 
- minerali - piatra acră ( alaun ) KAI(S04)z.12H20 

- calaican ( vitriol verde) FeS04.7H20 
- piatră vânătă CuS04.5H20 
-sare NaCI 

- naturali - borş C6H 120 6 

- zeamă de varză acră CH3-CHOH-COOH 
- oţet CH3-COOH 
- zer CH3-CHOH-COOH 
-leşia din cenuşă de lemn (soluţie alcalină) 

Uneori s-au folosit şi mordanţi în amestec: piatră acră cu leşie, borş cu piatră acră şi leşie etc. 
Prin analizarea unui număr mare de reţete de vopsire folosite in vechime s-a ajuns la concluzia că nu exista 

un anumit moment, bine stability, pentru adăugarea mordanţilor în soluţia de vopsire. Ei puteau fi introduşi : 
-înainte de vopsire-premordare; 
-în timpul vopsirii- după extragerea colorantului; 
-după vopsire- mordare ulterioară, ceea ce determină închiderea accentuată a culorii. 
Excesul de mordant poate duce la efecte nedorite;datorită oxidării, el aspreşte materialele supuse vopsirii. 
Uneori, rolul de mordant putea fi îndeplinit de plante aşa cum este cazul vopsirii cu roibă după care se 

adaugă în soluţia de colorant zeamă de coarne pentru o mai bună fixare a colorantului pe fibră. 
Pentru determinarea mordanţilor minerali, se poate face o analiză prin spectroscopie de emisie care se 

bazează pe iradierea probei şi înregistrarea spectrelor de emisie ale metalelor din probă, acestea obţinându-se sub 
forma unei suite de benzi caracteristice fiecărui element metalic. 

Presupunem că degradările apărute la fibrele de lână vopsite în negru şi albastru se datorează utilizării în 
procesul de vopsire a mordanţilor pe bază de Cu sau Fe. Toate reţetele transmise din vechime pentru obţinerea culorii 
negre au in componentă sulfatul de fier şi scoarţa de arin sau extract din coajă de stejar sau extract din coji verzi de 
nucă.Culoarea albastră este dată de coloranţii vegetali azotaţi, pentru solubilizarea cărora s-au folosit alcalii 
dăunătoare fibrei de lână. Asupra lânii acţionează şi oxigenul din aer sub acţiunea luminii producându-se degradarea 
oxidativă care creşte cu temperatura şi alcalinitatea mediului. 
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Folosirea greşită a mordanţilor, a momentului adăugării acestora în vasul de vopsire, a concentraţiei lor 
poate duce în timp la degradarea firelor de lână cum ar fi: rărirea ţe1 ăturii , tocirea (diminuarea grosimii firelor), 
fragilizarea firelor.Excesul de mordant aspreşte materialele supuse procr sului de vopsire datorită oxidării. 

Pentru completarea şi confirmarea informaţiilor furnizate de literatura de specialitate, bazate în general pe 
cercetări în zonele rurale, există astăzi metode moderne de analiză şti inţi fică ce permit identificarea coloranţilor şi 
mordanţilor dintr-o anumită ţesătură. 

Abstract 
Wrong dyeing technology of black and blue wool threads go at appearance of chemical and physical 

degradations at some ethnographic tissues from Olteniei Museum store ouse. 

Bibliografie 

1 .N. Asandei, A. Grigoriu. Chimia şi strocturafibre/or, Ed. A,".l1".m,,,., RSR, Bucureşti, 1983. 
2. Bucurenci E., Bucurenci 1., Utilajul şi tehnologiafinisării texti/e, Ed. Tehnică şi pedagogică, 

Bucureşti, 1974. 
3. A. Gorovei, Meşteşugul vopsitului cu buroieni, Ed. Minerva, 
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Conservarea si restaurarea unui covor din Basarabia 
' 

Irinela Firan 

În Moldova şi Oltenia, arta chilimului a cunoscut o dezvoltare deosebită. A apărut aici o scoaf1ă cu decor 
vegetal a cărui valoare artistică este cunoscută. Scoarţele moldoveneşti se deosebesc de cele din celelalte regiuni 
prin lungimea lor mai mare în raport cu lăţimea. O particularitate a scoartelor moldoveneşti este ţesătura deasă şi 
tare "scorţoasă", de aceea i se spune scoaf1ă. Scoarţa cu motive vegetale reprezintă o creaţie valoroasă a Moldovei, 
dezvoltarea ei fiind legată de dezvoltarea scoartelor similare din Moldova şi Basarabia'. 

Piesa restaurată este un covor din Basarabia datat 1844, caracteristic zonei Basarabiei. Este ţesută în război 
vertical cu urzeală şi băteală din lână. Urzeala este realizata din fir de lână ţigaie răsucită în "S" cu 4 răsucituri pe 
centimetru, acolo unde există băteală şi 2-3 răsucituri pe centimetru, acolo unde lipseşte. Băteala este realizată dintr
un singur fir de lână tors cu diametru! de 1 mm având 6-7 răsucituri pe centimetru. 

Fondul piesei este maron închis mărginit de un chenar îngust maron. Întreaga suprafaţă este decorată cu 
motive florale stilizate în culorile: verde, maron, roz, roşu, culori obţinute cu coloranţi naturali. 

Piesa a prezentat un avansat grad de uzură: 
- decolorare datorită uzurii funcţionale şi repetatelor curăţiri chimice, făcute de proprietar; 
- fragilizare şi rigidizare cauzate de pierderea higroscopicităţii şi acţiunii spectrului luminos (ultraviolete şi 

infraroşii); 

- tocirea bătelii datorită uzurii avansate; 
- pierderi foarte mari de urzeală şi băteală în partea centrală a piesei pe o suprafaţă de 23xl0 cm2 datorate 

unor acţiuni mecanice; 
- destrămarea capetelor şi marginilor; 
- intervenţii (cârpeli) anterioare necorespunzătoare; 
- alungirea urzelii datorată gradului mic de răsucire; 
- degradari de factori biologici 
În urma testelor de migrare a pigrnentului s-a ajuns la concluzia că este necesară operaţia de fixare a 

coloranţilor cu soluţie de 5% acid acetic în apă distilată. 
Restaurarea covorului s-a efectuat conform programului de restaurare întocmit şi a debutat prin tratament 

curativ cu PH3, F.G.=I0glm3 h curăţire mecanică prin aspirare, curăţire umedă cu Radix Saponaria în concentraţie de 
5% în apă distilată cu o pensulă moale în lungul firului de urzeală, acolo unde băteala era lipsă şi în lungul bătelii, 
acolo unde era prezentă2 • 

De menţionat faptul că datorită ţesăturii foarte fragile, în apele de limpezire s-a adăugat 2% glicerină pentru 
ameliorarea fibrelor. Uscarea s-a realizat controlat, piesa fiind aşezată pe o sită cu ochiurile de 2 cm2

, încăperea 
având ventilaţie mecanică continuă şi temperatura oscilând între 18-21° C. Spaţiul de uscare are ferestrele orientate 
către nord3

• 

Răsucirea firelor de urzeală s-a realizat manual. Vopsirea şi răsucirea firelor de urzeală şi băteală în tonurile 
cerute de piesă s-a realizat în laborator cu coloranţi organ ici. 

Refacerea ţesăturii s-a realizat pe porţiuni începând cu întinderea şi fixarea frrelor de urzeală. S-a observat 
că firele de urzeală care existau în partea centrală a piesei nu puteau fi întinse complet către capete datorită ţesăturii 
foarte strânse din părţile extreme. Astfel am procedat Ia întinderea partială a fibrelor de urzeală, acolo unde era 
cazul, şi prinderea acestora în dosul piesei. 

După îndepărtarea firelor de băteală, aflate într-o stare avansată de degradare, înlocuirea firelor de urzeală 
degradate sau rupte, cu cele noi, înlocuirea zonelor lipsă prin ţesere pe porţiuni, pe o bucata de scândură, s-a adus 
piesa Ia o forma apropiată de cea normală, această situaţie fiind cauzată de apariţia unor tensiuni în firele de urzeală. 
Această problemă a fost depăşită prin presarea zonei afectate. 

O altă situaţie delicată s-a ivit prin operaţia de ţesere a porţiunii centrale unde au fost introduse fire de 
urzeală şi băteală şi anume prin "bătaia" firului de bătătură au apărut fibre albe din firul de lână din urzeală deasupra 
ţesăturii (scămoşarea urzelii). Acestea au fost parţial tăiate şi vopsite în nuanţe apropiate covorului. 

Tratamentul profilactic aplicat piesei s-a realizat cu cispermetrin şi permetrin în concentraţie de 5% apă. 
Piesa a fost periată pe ambele feţe de câte două ori în lungul şi în latul acesteia. 

Substanţele folosite în tratamentul curativ şi profilactic (PH3, cispermetin, permetin) sunt utilizate în 
Laboratorul de conservare-restaurare al Muzeului Olteniei din anul 1980. Până în prezent Ia piesele textile supuse 
acestor tratamente nu s-au observat degradări chimice sau reinfestări cu factori distructivi de natură biologică. 
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Ultima intervenţie pe covor a fost cu o soluţie de 3% acid acetic în apa distilată, aplicată în doua reprize, 
prin periere pentru uniformizarea şi înviorarea culorilor. 

Deşi iniţial nu a fost propusa dublarea covorului, situaţiile delicate ce au, apărut din cauza pierderii 
higroscopicităţii şi fragilizării excesive a urzelii şi bătelii iniţiale, au impus necesitatea dublării acestei piese cu 
netex în culoare apropiată de fondul piesei, prin coasere cu punct cojocăresc, având cusătura de dublare la un unghi 
de 45% faţă de orizontală. 

Tensiunea care acţioneaza în firele de dublare în acest sistem de caroiaj este mai mică cu 30% faţă de 
tensiunea din dublarea cu cusatură în sensul urzelii. 
În acest caz de dublare s-a utilizat un fir de secţiune mai mica, creşterea masei ansamblului covor-dublură fiind 
neglijabilă şi, în acelaşi timp, reducându-se deformaţiile în plan vertical ale covorului, datorită reţelei formate de 
firele de dublare4

• 

Covorul are montate 3 manşoane în vederea expunerii iar în depozit va fi rulat şi aşezat pe un rastel în 
poziţie orizontală. 

Pe covor se va aşeza o husă protectoare într-o culoare apropiată de culoarea fondului. 

Resume 

L'ouvrage decrie la restauration d'un tapis de Bassarabia datant de 1844, aussi que la resolution de 
quelques problemes apparus pendant la re flection du tissu. L'ouvrage presente aussi Ia methode d'etaler et de 
deposser le tissu. 

Note 

1 Paul Petrescu, Artă populară românească, Ed. Academiei, R. S. R., Bucureşti 1969. 
2 Baluş Siminica, Absorbţia. Fenomen complex in /ratări chimice curative, "Oltenia. Studii şi comunicari", voi. IX. 
3 Garau Alina- Analiza procesului de uscare a ţesături lor, "Oltenia. Studii şi comunicari", voi. X. 
• Firan Irinela, Garau Alina, Şerban Oana- Studiu/teoretic şi practic al deformărilor ce apar in ur=eala scoarţe/or expuse pe verticală. Metode 
practice de combatere a acestor deformări- "Oltenia. Studii şi comunicari", voi. X. 

(Detaliu. Degradari ale piesei înainte de restaurare.) 

(Detaliu dupa restaurare.) 
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CUPRINS 

ETNOGRAFIE • FOLCLOR • ETNOLOGIE 

ŞTEFAN ENACHE 

SABINA ISPAS 

NICOLAE PANEA 
GEORGETA NIŢU 
ION PĂTRAŞCU 

MIHAI FIFOR 

CORNEL BĂLOSU 

NICOLAE MIHAI 

IOANA ENE 

EUGEN DECA 

CONSTANTIN MIHAI 

-Viziunea românească tradiţională 
asupra lumii. 

-Versurile de Pluguşor, între descrierea 
tehnologiei agricole şi semnificaţia rituală. 

- Mercantilizarea morţii. 
- Simboluri vegetale şi timpul solstiţiului de vară. 
- Denumiri monetare atestate în folclor 

în vorbirea populară. 
- "Povestindu-1 pe Celălalt" sau despre 
construcţia simbolică a pieţii. 

- Veşmântul mohorât împodobit cu astre. 
Circulaţie şi semnificaţii. 

- Sensibilitatea religioasă în Oltenia 
(a doua jumătate a secolului al XVIII-lea

prima jumătate a secolului al XIX-lea). 
Repere metodologice. 

- Structuri artistice tradiţionale în epoca episcopului 
Grigore Socoteanu (1749-1767) 

- Câteva consideraţii asupra proprietăţilor viticole 
şi pomicole ale mâstirilor din Vâlcea, în trecut. 

- Fenomenologia sacrului. 

DOCUMENTE ISTORICO-ETNOGRAFICE 

TOMA RĂDULESCU 

ANA MARIA RĂDULESCU 

1 MARIA STRA TULA 

1 ZAHARIA GĂRĂU 

ADRIANA GĂRĂU 

- Documente inedite aflate în colecţia Muzeului Olteniei 
referitoare la viticultură. 

- Consideraţii asupra satului Cometu, comuna Izvoru 
Dolj după o carte de hotămicie inedită de la 1841. 

- Pe marginea unor scrisori ale lui Theodor Arnan 
către fratele său Alexandru 

CONSERVARE • REST A URARE 

SIMINICĂ BĂLUŞ 
ALINA GĂRĂU 

IRINELA FlRAN 

1 

-Măsuri de siguranţă la aplicarea fumiganţilor. 
- Studiul degradări lor apărute în timp la piesele 

de port datorită tehnologiei folosite în procesul 
de vopsire a fire lor de lână 

- Conservarea şi restaurarea unui covor 
din Basarabia. 
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Ioana Ene, muzeograf, Muzeul Judeţean Vâlcea; 

Eugen Deca, muzeograf, directorul Muzeului Judeţean Vâlcea; 

Constantin Mihai, master, Universitatea din Craiova; 

Dr. Toma Rădulescu, muzeograf, Muzeul Olteniei, Secţia de istorie, str. Madona Dudu, nr. 44; 

Ana-Maria Rădulescu, muzeograf, Muzeul Olteniei, Secţia de istorie, str. Madona Dudu, nr. 44; 

Adriana Gărău, muzeograf, Muzeul Olteniei, Secţia de istorie, str. Madona Dudu, nr. 44; 

Siminică Băluş, conservator general, Muzeul Olteniei, str. Popa Şapcă, nr. 4, Craiova; 

Alina Gărău, restaurator, Muzeul Olteniei, Secţia de Etnografie, str. Matei Basarab, nr. 14, Craiova; 
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