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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. 
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